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NISHIDA UND TANABE IM VERGLEICH
von Kiyoshi Himi*

Auf das Thema ,Theologie und Absolutes Nichts“ hat schon H. WALDENFELs
durch seine Werke Absolutes Nichts und Faszination des Buddhismus aufmerksam
gemacht.! Als kleinen Beitrag eines japanischen Forschers mochte ich im
folgenden iiber die Herkunft des Begriffes ,absolutes Nichts® Bericht erstatten
und mit einem kurzen Hinweis auf die Anfangsphase der Geschichte der
japanischen Philosophie einfithren.

Durch die Reformen der Meidschizeit (1868—1914) und die Verfassung von
1889 legte Japan den Grundstein fiir eine zentralistische Ordnung und schuf
die Voraussetzungen fiir den Aufbau eines modernen Staates nach dem
Vorbild westeuropiischer Linder. Die japanische Regierung sandte Wissen-
schaftler, Forscher und Studenten nach Westeuropa, um sie dort die europii-
sche Kultur und Wissenschaft kennenlernen zu lassen. Sie trugen nach ihrer
Riickkehr sehr zur Einfithrung europiischer Wissenschaften und ihrer Metho-
den bei. Unter den Wissenschaften, die auf diese Weise eingefiihrt wurden,
befand sich auch die Philosophie. Sie bedeutete etwas ganz Neues fir die
Japaner. Zwar gab es auch in Japan seit alters besonders unter dem EinfluR
des Buddhismus die Suche nach einer umfassenden Weltanschauung. Doch
diese war nicht sosehr durch logisches Denken gepragt als vielmehr Ausdruck
einer instinktiv-intuitiven Bewegung der menschlichen Phantasie und des
menschlichen Intellekts. Philosophie als begriffliche, systematische, rein
vernunftmiBige Auffassung der Welt war also bis dahin der japanischen
Denkweise fremd.

Schon bald griindete die japanische Regierung einige staatliche Universita-
ten, um die eingefithrten Wissenschaften zu verbreiten, zuerst in Tokyo,
dann in Kyoto, schlieRlich auch in anderen wichtigen Stidten des Landes. Es
waren vor allem die aus Europa zuriickgekehrten Gelehrten sowie aus
europiischen Lindern berufene Professoren, die an diesen staatlichen Uni-
versititen ein Lehramt erhielten. Nur jene, die eine strenge Priifung bestan-
den, wurden zum Studium zugelassen. Daraus folgte, dall die staatlichen
Universititen zu Ausbildungsstitten der intellektuellen Elite wurden, die die
Aufgabe des wissenschaftlichen und kulturellen Aufbaus des modernen
Staates iibernehmen sollte. Die philosophische Fakultit bildete ein Glied im
Rahmen dieser Ausbildungsstitten. Den philosophischen Fakultiten wurde
die Aufgabe gestellt, die Texe der europiischen Philosophen zunichst
sorgfiltig zu lesen und sie dann ins Japanische zu iibersetzen. Am haufigsten
geschah dies mit den Schriften Kants, der Neukantianer sowie der deutschen
Idealisten. Ganz allgemein hielt man in den Geistes- und Sozialwissenschaften

* Kivosut Himi ist Professor fiir Philosophie und Religionsphilosophie an der Prafektur-
hochschule in Nara/Japan. Im Wintersemester 1985/86 war er Gast an der Rheinischen
Friedrich-Wilhelms-Universitit Bonn. Der Beitrag wurde als Vortrag im Fundamental-
theologischen Seminar der Kath.-Theol. Fakultit am 4. 2. 1986 gehalten.



die Lektiire der deutschen Literatur fiir am wichtigsten. Diese Einschitzung
der deutschen Literatur kam daher, daf die Regierung sich politisch die
konstitutionelle Monarchie Deutschlands zum Vorbild nehmen wollte. Nach
und nach erschienen so japanische chrsetzungen der wichtigeren europii-
schen philosophischen Schriften, und der Begriff ,Philosophie“ wurde
gebrauchlich. Dennoch befafite sich die japanische Philosophie in dieser
Periode vorwiegend mit der Ubersetzu.ng und Auslegung der europiischen,
besonders der deutschen neuzeitlichen Philosophie. AuRerdem war sie nur
die Beschiftigung eines kleinen Kreises der intellektuellen Elite. Diese japani-
sche Philosophie hatte noch wenig zu tun mit der Subjektivitit bzw. dem
SelbstbewuBtsein des modernen japanischen Volkes.

All das idnderte sich mit Kitaro NisHipa (1870-1945), der als erster
schopferischer japanischer Philosoph anzusprechen ist. IThm gelang es, im
Anschluf an das alltigliche Erleben das eigenartige SelbstbewuBtsein des
modernen Japaners zum Ausdruck zu bringen.? Nisuma erhielt im Jahre 1910
einen Ruf an die Universitit Kyoto. Bereits im Januar 1911 erschien sein
erstes Hauptwerk Studie iber das Gute (jap. Zen no henkyi), das groRes
Aufsehen erregte. Seither wurde die Universitit Kyoto mehr und mehr zum
Zentrum der eigentlich japanischen modernen Philosophie. Was NisHba
begonnen hatte, wurde durch seinen Nachfolger Hajive Tanage (1885-1962)
und die spiteren Lehrstuhlinhaber und ihre Schiiler weitergefithrt, so daR
von einer eigentlichen Kyoto-Schule gesprochen werden kann. Noch heute
gilt Kyoto als Mittelpunkt der japanischen Philosophie.

Im folgenden méchte ich erliutern, worin die ‘Originalitit Nisamas und
TanaBEs als japanische Philosophen griindet. Dabei wird sich zeigen, daf ihre
Philosophie wesentlich Religionsphilosophie ist und gerade deshalb auch fiir
curopiische Theologen Bemerkenswertes enthilt.

1. Kitaro Nishida (1870-1945)

1.1 Vor der Veriffentlichung der ,Studie iiber das Gute”

Um die Originalitit der Philosophie NisHmas von Grund auf zu erfassen,
brauchen wir auf seinen frithen Lebenslauf nur einen fliichtigen Blick zu
werfen., Schon frith war Nismipa freilich von der Bahn der akademischen
Philosophen abgewichen. Zwar hatte er die Begabung, zur intellektuellen
Elite vorzustofen, doch wurde er wegen seiner Teilnahme an der Studenten-
bewegung von der hoheren Schule verwiesen. Obwohl er nicht auf das
Studium der Philosophie verzichten wollte, war er nicht mehr berechtigt, als
ordentlicher Student immatrikuliert zu werden. So konnte er nur als Hospi-
tant die Vorlesungen an der Universitit Tokyo horen. Als er im Alter von 24
Jahren damit zum Abschluf kam, stand ihm selbstverstindlich keine Stelle an
der Universitit offen. Daher war er zunichst als Lehrer an Mittelschulen,
spater an héheren Schulen kleiner Stidte titig. Daneben setzte er das
Selbststudium fort. Mit 28 Jahren begann er, einen Meister des Zen-
Buddhismus aufzusuchen und die Sitzmeditation zu iiben. Nach zwei Jahren
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hatte er eine Art Erleuchtungserlebnis, das Kensuo genannt wird, d. h. die
Schau oder Gewahrnis seiner eigenen Natur. Dieses Erlebnis ist das wichtig-
ste Ereignis zur Erklirung der spiteren Entwicklung seiner Philosophie.
Nisuma, der mit der reinen Lektiire der europiischen Philosophie nie
zufrieden war, fand den allertiefsten Grund seines SelbstbewuBtseins erst im
Erlebnis des Zen-Buddhismus, das fiir Japaner ihre eigene Religiositit dar-
stellt. Von nun an sah er die Aufgabe seiner Philosophie darin, seine
Erfahrung mit Hilfe europiischer philosophischer Begriffe zum Ausdruck zu
bringen. Als man die Originalitit dieses Versuches allmihlich erkannte,
wurde er im Alter von 40 Jahren an die Universitit Kyoto berufen. Sein
erstes Hauptwerk Studie itber das Gute gilt als Zusammenfassung seines frithen
Denkversuches.

1.2 Das Grunderlebnis im Zen-Buddhismus

Es ist nun zu fragen, welches der Wesenskern des Erlebnisses im Zen-
Buddhismus ist. Wir mochten ihn als Realisierung der Sunyata, d.i. der
»Leere” im Grund der Seele bzw. des BewubBtseins ansprechen. Der Begnff
Sinyta wurde besonders von den Mahayana-Buddhisten betont. Wenn wir
nach der Herkunft dieses Begriffes fragen, stoBen wir auf die Lehre des
Pratityasamutpada, d.i. ,der Existenz in Abhingigkeit“, die schon im Ur-
Buddhismus eine grundlegende Rolle gespielt hat. Sie besagt, daf jedes
Seiende unselbstindig und substanzlos ist und nur in der Relation zu
anderem Seiendem so und so funktioniert. Folglich hat jedes Seiende keine
feste, bestindige Qualitit, sondern sie verandert sich je nach der Relation.
Mit anderen Worten: Jedes Seiende ist verganglich. Wenn wir ein bestimmtes
Sciendes als unser Eigentum ansehen, unser Herz daran hangen und es
fest-stellen wollen, macht es uns Sorge und Leid. Wenn wir dagegen das
Prinzip des Pratityasamutpada einsehen und an nichts Bestimmtem mehr
anhaften, so kénnen wir uns von allen Leiden befreien.

Der Mahayana-Buddhismus erweiterte eben dieses Prinzip auf seine ganze
Weltanschauung und machte daraus den Begriff Sinyatd. Insofern es in dieser
Welt nichts Festes, Bestindiges, Unverinderliches gibt, muf die Welt im
ganzen schlieRlich als absolut flieRend und durchsichtig aufgefalt werden.
Diese Sicht der ganzen Welt, die sich als logische Konsequenz aus ,Pratityasa-
mutpada“ ergibt, wurde Sanyata genannt.

Nun kénnen wir ein weiteres Charakteristikum des Zen-Buddhismus als
einer Sekte des Mahayana-Buddhismus darin finden, daf der Ubende im
Zen-Buddhismus danach strebt, Sunyata in seiner eigenen Seele zu realisieren.
Die Sitzmeditation gilt als das wirksamste Mittel zur E.rreichung dieses Zieles.
Der Sitzmeditierende macht seine Seele gleichsam zu einem klaren Splegcl
und versucht, darin die Sunyata widerzuspiegeln. SchlieBlich erreicht er einen
so klaren, durchsichtigen Gemiitszustand, dafl sogar der Vergleich mit einem
Spiegel fiir ihn nicht mehr passend ist, sondern seine Seele eins wird mit
Stinyata. Das ist die Erleuchtung im Zen-Buddhismus. Man kann annehmen,
daB das Grunderlebnis Nishinas in nichts anderem als in dieser Erleuchtung
bestand.



Allerdings war diese Erleuchtung den Japanern durchaus schon bekannt.
Manche Japaner wuBten sogar, daR sie ihrem alltiglichen SelbstbewuBtsein
zugrunde liegt. Doch sie waren der Meinung, die Erleuchtung sei unaus-
sprechlich und unbeschreiblich. Deshalb hatte es bis dahin auch kaum einen
Versuch gegeben, diesen Zustand logisch und begrifflich zu erkliren und ihn
auf diese Weise anderen mitzuteilen. Doch NisHibA wagte diesen Versuch mit
Hilfe der europiischen Philosophie. D. h. er war in der japanischen Denktra-
dition dadurch bahnbrechend, daR er das religitse Erlebnis mit der philoso-
phischen Methode zu verkniipfen suchte. H. WarpenreLs bemerkt dazu: ,Die
grundlegende Option, die Nishida an den Weg des Zen bindet, ist aber dann
verantwortlich dafiir, daR Nishidas Lebenswerk als Philosoph als ein Ringen
um das Verhdltmis von Religion und Philosophie, von Ost und West,
Wirklichkeit und Interpretation zu verstehen ist.“®

1.3 ,Reine Erfahrung oder ,Noch-Nicht-Getrenntheit von Subjeki und Objekt*

In der Studie iiber das Gute nannte NisHIpA den grundlegenden Gemiitszu-
stand, den er in der Sitzmeditation erreicht hatte, ,reine Erfahrung® oder
»Noch-Nicht-Getrenntheit von Subjekt und Objekt. Wie kommt er zu dieser
Bezeichnung? Um dies zu kliren kénnen wir ein Schema zu Hilfe nehmen,
das die Struktur des BewuBtseins darstellt.

Schema I
Schicht 1 S—P
Schicht 2 S—0
Schicht 3 S

Schicht 1 zeigt die Subjekt-Pradikat-Beziehung, mithin die generelle Form
der Erkenntnis. Denn die Frkenntnis kommt als Urteil ,S ist P* zustande.
Schicht 2 zeigt die Subjekt-Objekt-Beziehung, die der Schicht 1 zugrunde liegt.
Die deutsche Philosophie hat seit Kant klarzumachen versucht, daB Schicht 2
— eine tiefere Schicht — die Bedingungen der Ermoglichung der Erkenntnis
tberhaupt enthilt. Dabei ist zu beachten, daB das Subjekt der Schicht 1 nicht
unmittelbar mit dem Subjekt der Schicht 2 verbunden werden darf. Das
Subjekt der Schicht 1 entspricht vielmehr dem Objekt der Schicht 2 und das
Subjeke der Schicht 2 den Pridikat der Schicht 1. Denn das Subjekt des Urteils
ist gerade das Seiende, das in der Subjekt-Objekt-Beziehung eigens vergegen-
standlicht wird, und iiber dieses Seiende macht das Subjekt der Schicht 2
seine Aussage, weil ihm das Vermoégen der Pridikatserteilung wesentlich
zugehort. Die Schicht 3 nun stellt sozusagen das urspriingliche Subjekt dar.
Denn das Objekt wird in letzter Instanz vom Subjekt hergestellt und
vergegenstandlicht, indem dieses sich das Seiende vorstellt. Insofern stammt
das Objekt aus der urspriinglichen Titigkeit des Subjekts. Bei Kant finden wir
die tiefsinnige Idee der transzendentalen Apperzeption, — eine Idee, der sich
der deutsche Idealismus angeschlossen hat und mit der er sich eingehend im
Hinblick auf die Erklirung des urspriinglichen Subjekts weiter beschiftigt
hat.



Doch Nisuma war der ﬂberzeugung, daR er aufgrund seines eigenen
zen-buddhistischen Erlebnisses gerade dieses urspriingliche Subjekt tiefgrei-
fender als jeder andere Philosoph erhellen kénne. Entsprechend kénnen wir
seine Philosophie in groben Umrissen als eine durch das Erlebnis der
Sitzmeditation geprigte Erkenntnislehre auffassen, obwohl er selber in
seinem ersten Hauptwerk noch allzusehr psychologisch ausgerichtet war und
sich erst spiter mit Hilfe der neukantianischen Philosophie zu seiner eigentli-
chen erkenntnistheoretischen Absicht durchringen konnte.

1.4 ,Das dialektische Allgemeine” oder ,das absolute Nichts” —
Verbindung mit der Hegelschen Dialektik

Nisuma gelangte dann zu der 'Uberzeugung, dal er das urspriungliche
Subjekt besser mit dem Begriff ,das dialektische Allgemeine oder ,das
absolute Nichts“ bezeichnen kénne. Dabei spielte die dialektische Logik, die
er von HeGEL itbernahm, die entscheidende Rolle. Nisuma hielt die Hegelsche
Dialektik fiir das geeignetste Mittel, seine Weltansicht darzustellen. Nach
Hecer besteht das Logische aus drei Momenten: dem abstrakten, dem
dialektischen und dem spekulativen. So schreibt er in seiner ,Enzyklopadie
der philosophischen Wissenschaften®:

-y 79 Das Logische hat der Form nach drei Seiten: o) die abstrakte oder
verstindige, ) die dialektische oder negativ-verniinftige, y) die spekulative
oder positiv-verniinftige. (168)

§ 80 a) Das Denken als Verstand bleibt bei der festen Bestimmtheit und der
Unterschiedenheit derselben gegen anderer stehen; ein solches beschrinktes
Abstraktes gilt ihm als fiir sich bestehend und seiend. . . . (169)

§ 81 P) Das dialektische Moment ist das eigene Sichaufheben solcher
endlichen Bestimmungen und ihr ﬂbergehen in ihre entgegengesetzten. . . .
(172)

§ 82 y) Das Spekulative oder Positiv-Verniinftige fabt die Einheit der
Bestimmungen in ihrer Entgegensetzung auf, das Affirmative, das in ihrer
Aufl6sung und ihrem Ubergehen enthalten ist.“ (176)*

Diese von HeceL genannten drei Momente lassen sich leicht auf unser
Schema I iibertragen. Insofern der Verstand jeweils ein bestimmtes Seiendes
objektiviert und dariiber etwas pridiziert, entspricht er den Schichten 1 und
2. Er hat aber die unvermeidliche Tendenz, das gesetzte Urteil zu fixieren
und dabei stehenzubleiben. Es wird deshalb mit Recht die abstrakte Funktion
betont. Die Vernunft sieht dagegen die Dinge vom Grund des Bewultseins,
d. h. von der Schicht § aus. Sie falt alle bestimmten Subjekt-Pradikat- sowie
Subjekt-Objekt-Bezichungen so auf, daB sie sich wegen ihrer Relativitit in der
Bezichung zueinander verindern und auflésen. Darin besteht die negative
Seite der Funktion der Vernunft. Doch der Grund des BewubBtseins selbst
manifestiert sich sozusagen affirmativ durch den Auflosungsprozef der
relativen Bestimmungen. Auf ihn bezicht sich die spekulative Seite der
Vernunft. Auf diese Weise kann die dialektisch-spekulative Logik die Dyna
mik des BewuBtseins addquat darstellen und zugleich die Forderung NisHiDAs
nach einer buddhistischen Weltauffassung erfiillen.



Den Grund dafur, daB NisHipa das ursprungliche Subjekt eigens als
»Allgemeines* bezeichnet, kénnen wir folgendermaRen bestimmen: Dasjeni-
ge, was in der Subjekt-Pridikat-Beziehung als Subjekt gesetzt wird, ist in
erster Linie das einzelne, wie ARISTOTELES in seiner Substanzlehre erklirt hat.
Das Pridikat ist meistens umfassender als das Subjekt. Weil es aber nur ein
bestimmtes Priidikat ist, kann es nie das Allgemeine schlechthin sein; daher
wird es angemessener als das Besondere bezeichnet. Folglich kann die
Urteilsform ,S ist P“ auch mit der Formel ,E ist B* (das einzelne ist das
Besondere) ausgedriickt werden. Insofern als sich das urspriingliche Subjekt
durch die Auflosung aller bestimmten Urteile manifestiert, ist es ,das
dialektische Allgemeine” und in diesem Sinne ,das Absolute®. Bemerkenswer-
ter ist aber die Tatsache, daR NisHma in seiner eigenartigen dialektisch-
spekulativen Logik so groRes Gewicht auf die Negativitit des Allgemeinen
gegeniiber dem Besonderen legt. Er fand es notwendig, diese Negativitit vor
allem deshalb zu betonen, weil sie seine zen-buddhistisch geprigte Weltan-
sicht am passendsten zum Ausdruck brachte. Deshalb gebrauchte Nisuma in
seiner Spitphilosophie den Begriff ,absolutes Nichts* im Sinne von absoluter
Negativitit oder Negation. Mit gliesem Begn'ff ist er gewissermaﬁen zZu
seinem religiésen Ausgangspunkt Sinyata zuriickgekehrt.

Allerdings miissen wir zugleich sehen, daf die Aufnahme der Dialektik fiir
Nisuma wichtige Konsequenzen hatte. Das wichtigste Ergebnis war, dafl die
Dialektik seiner Weltansicht das Prinzip der Bewegung und Entwicklung
vermittelte. Wir haben zuvor das Verhiltnis von urspriinglichem Subjekt und
empirischen Erkenntnissen mit dem von Meer und Schaumkronen vergli-
chen. Doch dieses Gleichnis reicht nicht aus, wenn es im Sinne einer
sinnlosen Wiederholung des Entstehens und Verschwindens verstanden wird.
NisHipas Absicht aber war es von Anfang an, im Wechsel der endlichen,
bestimmten Dinge die Verwirklichung der moralischen und kulturellen
Werte darzustellen. Bereits der Titel seines ersten Hauptwerkes, Studie itber
das Gute, deutet das an. Jedoch erreichte er sein Ziel in diesem Werk noch
nicht auf befriedigende Weise. Er gebrauchte denn auch den eher unreifen
Ausdruck ,Selbstentwicklung und -entfaltung der reinen Erfahrung®. Erst in
der Aufnahme der Dialektik konnte er die Entwicklung als die allméhliche
Selbstmanifestation des urspriinglichen Subjekts erortern. Darin ldft sich sein
Gedankengang mit der Geschichtsphilosophie HeceLs parallelisieren. Letzt-
endlich bedeutet das urspriingliche Subjekt oder das ,absolute Nichts“ bei
Nisuma sozusagen die Gottheit, die sich in der geschichtlichen Welt allmih-
lich manifestiert. In diesem Sinne iRt sich seine Philosophie in ihrer Ganzheit
als endgiiltig charakterisieren. Sie ist im Grund eine Religionsphilosophie, die
auf der zen-buddhistischen Erfahrung beruht. Auf dieser Grundlage gestaltet
er dann mittels der Dialektik eine Geschichtsphilosophie, die zugleich eine
Kultur- und Moralphilosophie zum Inhalt hat.

1.5 Die Religionsphilosophie Nishidas
Nach der Meinung NisHipas ist das urspriingliche Subjekt, das schlieBlich
»absolutes Nichts* genannt wird, keineswegs bloR auf den Zen-Buddhismus
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beschrinkt. Es ist vielmehr sozusagen ,der Ort, den dem die religitse
Erfahrung iiberhaupt erst erméglicht wird, mit anderen Worten, der Ort, an
dem alle Formen der Begegnung mit der Gottheit stattfinden kénnen. In
diesem Sinne bezeichnet Nishia in seinem groBen NachlaRaufsatz ,Die Logik
des Ortes und die religiose Weltsicht“, der im Jahre 1946 vcréf_fentlicht
wurde, seine eigene Philosophie als ,Panentheismus“. Er war der Uberzeu-
gung, daB er den Wesenskern aller Religionen, einschlieRlich des Christen-
tums, durch seine Logik des ,absoluten Nichts® erkliren kénne. In gewissem
Sinne hat sich seine Religionsphilosophie mit dem allgemeinen Wesen der
Religion befaBt. Auch wenn die Begegnung des Menschen mit der Gottheit in
der Form eines persénlichen Verhiltnisses von ,Ich und Du geschieht, wie es
im Christentum und anderen theistischen Religionen, aber auch im Amida-
Buddhismus der Fall ist, so ist diese Begegnung nach NisHIDA nur eine
Modifikation oder eine Variante der Realisierung des ,absoluten Nichts®.
Insofern die personale Begegnung mit der Fremdheit des Absoluten behaftet
ist, sieht er sie als Vorstufe des absoluten Nichts an, die durch die
Uberwindung der Fremdheit sich schlieBlich auf die unpersénliche Erfahrung
des absoluten Nichts reduzieren liBt. Von diesem Gesichtspunkt aus berufen
sich Nisuma und seine Schiiler gerne auf die rheinischen christlichen Mysti-
ker. Deren Erlebnis der ,unio mystica® schitzen sie sehr hoch als eine
Erfahrung, die sich iiber das gewthnliche persénliche Verhiltis hinaus der
zen-buddhistischen Erfahrung nihert. Ob sie aber damit recht haben, steht
noch dahin. Meines Erachtens liegt gerade in diesem Punkt die grofte
Schwierigkeit der Religionsphilosophie Nismpas. Manche europaische und
japanische Theologen halten jedenfalls die Ansicht Nisumas letztlich fiir
problematisch, obwohl sie die bahnbrechende Originalitit seiner Philosophie
betonen. So heift es z. B. bei H. WarpenreLs: ,In der Konsequenz seines
Gedankenganges wird Nishida, auch wenn er Glauben und rationales
Denken zu unterscheiden weil, der eigentliche Anspruch des Christentums,
die Offenbarung, die Bedeutung der geschichtlichen Gestalt Jesu, der Kreuz-
tod Christi u. a. nicht einsichtig.“®

2. Hajime Tanabe (1885-1962)
2.1 Tanabe als kritischer Nachfolger Nishidas

HajiMe TANABE trug als Nachfolger Nisamas am meisten zur Griindung der
Kyoto-Schule bei. Trotzdem war er keineswegs ein bloBer Epigone. Er
widmete sich seiner Aufgabe, indem er in Auseinandersetzung mit NisHDA
dessen Philosophie des absoluten Nichts kritisch-schépferisch tibernahm.
Entsprechend ist mit ihm die japanische Philosophie in eine neue Phase
eingetreten.®

Zu Beginn seines Studiums beschiftigte sich Tanage hauptsichlich mit den
Schriften der neukantianischen Philosophen. Er sah die Aufgabe seiner
Philosophie darin, die Naturwissenschaft sowie die Moral mit Hilfe der
kritischen Methode zu begrimden. Als er aber im Jahre 1919 an die
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Universitit Kyoto berufen wurde, kam er zu der Uberzeugung, dal die
Philosophie den Grund des BewuBtseins erkliren und aufgrund dessen eine
systematische Weltanschauung bauen miisse. Seine Uberzeugung verstirkte
sich, als er vom Jahre 1922 an fiir zwei Jahre in Deutschland bei Epmunp
HusserL studieren konnte, dort MarTiN HeEmEGGER kennenlernte und sich
schlieBlich nach seiner Riickkehr nach Japan mit der Philosophie HEecELs
beschiftigte.

Auch Tanape nannte mit Nisuma das urspriingliche Subjekt das ,absolute
Nichts*. Doch stellte sich ihm schon friih eine grundsitzliche Frage, da er der
Idee des Primats der praktischen Vernunft, die er von Kant tibernahm, treu
zu bleiben suchte. Seiner Meinung nach konnte der wahre Grund des
BewuBtseins aber nur durch das bzw. anliRlich des moralischen Handelns
erreicht werden. Er erhob deshalb insofern gegen Nisuma Einspruch, als
dieser den Grund des BewuBtseins allzusehr meditativ und intuitiv auffalite
und Gefahr lief, ihn zu verfehlen. Im Gegensatz dazu beabsichtigte TANAEE,
das ,absolute Nichts als das grundlegende SelbstbewuBtsein des moralisch
handelnden Menschen darzustellen. Hierin zeigt sich ein eher aktivistischer
Grundzug seiner Philosophie.

2.2 ,Logik der Spezies™ — Tanabes originelle Philosophie

Seit dem Jahre 1934 finden wir in Tanases Schriften die neue Lehre von
der sogenannten ,Logik der Spezies“. Damit erwarb er sich den Ruf eines
schopferischen Philosophen. Was aber ist mit dieser seltsamen Bezeichnung
sLogik der Spezies“ gemeint? Um sie zu erkliren, ist zunichst daran zu
erinnern, daf die Triade ,Genus — Spezies — Individuum® nichts anderes ist
als die reale Gestalt der logischen Triade ,Allgemeines — Besonderes —
Einzelnes im Dasein des Menschen. Von hier aus I48t sich verstehen, daR die
~Logik der Spezies“ die Prioritit der Besonderheit im Dasein des Menschen
darstellen will. Schema II veranschaulicht das:

Schema I1
Schicht 1 S
Schicht 2 B0
Schicht 3 S (Spezies)
Schicht 4 S (Genus)

Das Subjekt in Schicht 2, das jeweils ein bestimmtes Seiendes zu seinem
Gegenstand hat und dariiber eine Erkenntnis entstehen I4Rt, ist unser
empirisches Ich, und folglich das einzelne, d. h. das Individuum. Erst in der
Schicht 4 findet sich dagegen das ,absolute Nichts“ als das urspriingliche
Subjekt des BewuBtseins. Weil es fiir die Menschheit allgemeingiiltig ist, heilit
es das Allgemeine oder das Genus. Neu ist hier das Verstindnis der Schicht 3.
Sie zeichnet den Grund unseres empirischen Bewulitseins, wie er zuniichst
unsere gesellschaftliche Existenz bestimmt. Dieser Grund ist keineswegs ohne
weiteres mit dem genusmiBigen Subjekt der Schicht 4 zu identifizieren.
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Nisuma aber hatte diesen Unterschied aufer acht gelassen. Tatsichlich
befinden wir uns als soziale Wesen immer schon in einer bestimmten,
bestechenden Gesellschaft. Insofern ist unser BewuBtsein immer schon durch
die Sitten und Institutionen dieser Gesellschaft vorausbestimmt. Mit anderen
Worten: Unsere Subjektivitit ist aufgrund der Bluts- und Bodengemeinschaft
»a priori gepragt und insofern ,voreingenommen®. Wenn wir deshalb den
Grund unseres alltiglichen SelbstbewuBtseins erforschen, stoBen wir
zunichst nur auf ein beschrinktes, besonderes Subjekt. Diesen Sachverhalt
will TANABE mit der Benennung ,Spezies” zum Ausdruck bringen.

Bei Tanaze erhilt so das ,absolute Nichts“ als allgemeines, urspriingliches
Subjekt den Charakter der Transzendenz, insofern es zwischen ihm und der
Spezies einen Bruch gibt. Wie aber kann sich dann diese Transzendenz in der
Welt des Menschen manifestieren? Nach Meinung Tanabes wird das durch
unsere moralische Praxis erméglicht. Denn um das allgemeine Gute zu
verwirklichen, handeln wir nach einem bestimmten moralischen Urteil.
Wegen unserer speziesmilBigen apriorischen Bestimmtheit kénnen wir aber
tatsichlich nur etwas Besonderes verrichten und verfallen deshalb ins Bose.
Mithin ist es fiir uns als moralisch Handelnde unvermeidlich, uns gegenseitig
wegen dieses Mangels zu kritisieren, die von anderen geiibte Kritik hinzuneh-
men und zu priifen und sie schlieBlich in Selbstkritik zu verwandeln. Durch
diese Kritik aber kénnen wir die Begrenztheit unseres eigenen Selbstbewuft-
seins iberwinden, uns nach und nach verbessern; ja es ist zu erwarten, daf
das ,absolute Nichts“ als allgemeines Subjekt sich uns allméhlich manifestiert,
und zwar so, daR es uns als moralisch Handelnde miteinander versthnt.
Deshalb ist fiir Tanase die menschliche Welt auch in erster Linie die
geschichtliche Welt, die durch unser moralisches Handeln sowie dessen Kritik
gestaltet wird. Das ,absolute Nichts“ aber ist das transzendente Prinzip jener
Versohnlichkeit, die die Moglichkeit dieser Gestaltung begriindet.

2.3 Tanabes Staatslehre und der japanische Nationalismus

Durch die ,Logik der Spezies® stellte sich TanABE notwendigerweise das
Problem des japanischen Nationalismus. Denn der Terminus ,Spezies“ deute-
te zugleich auf das ethnische Substrat des SelbstbewuBtseins des Japaners hin.
Das konkrete Ziel der moralischen Praxis aber war fiir Tanase der Aufbau des
Staates. Mit seiner ,Logik der Spezies“ wollte er dem japanischen Volk in der
Organisation eines modernen Nationalstaates eine Orientierungshilfe geben.
Das ist nun genauer zu betrachten.

Das SelbstbewuBtsein eines jeden Japaners ist zunichst auf eine Besonder-
heit begrenzt, weil er je nach seiner Stelle in der Gemeinschaft speziesmaRig a
priori bestimmt ist. Das ethnische Substrat dafiir bildet eine ,geschlossene
Gesellschaft“. Wie wir oben gesehen haben, iiberwinden aber die moralisch
handelnden Individuen nach und nach ihre Begrenztheit. Dadurch wiederum
manifestiert sich allmihlich das ,absolute Nichts® als das genusmiBige
allgemeine Subjekt. Das aber heift nichts anderes, als daB die speziesmiRig-
geschlossene Gesellschaft allmihlich der genusmiRig-intersubjektiv-offenen
Gesellschaft Platz macht. Indem das speziesmiBige Substrat sich auf diese
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Weise stets in die genusmiRige Allgemeinheit verwandelt, hebt sich nach
Tanase die ethnische Gemeinschaft nach und nach zu einer héheren Seins-
weise namens ,Staat auf. Deshalb bezeichnet TanABE den Staat als ,das
Relativ-Absolute®. Der Staat ist insofern das Relative, als er das ethnische
Substrat zur Voraussetzung hat und auf dessen Besonderheit angewiesen ist.
Zugleich hat er teil am Absoluten, insofern er dessen Manifestation durch die
moralische Praxis der einzelnen Menschen ist. Mit dieser Charakterisierung
suchte Tanase den rationalen, demokratischen Grundzug des aufzubauenden
japanischen Nationalstaates zu verdeutlichen.

Um die epochale Bedeutung der Staatslehre TanaBes besser wiirdigen zu
kénnen, ist nochmals an den Anfang des modernen Japan zu erinnern. Die
Meidschi-Reform war keineswegs eine biirgerliche Reform oder gar eine
Revolution, wie sie sich in europidischen Lindern ereignet hatte. Man pflegt
sie entsprechend mit dem Wort ,Restauration zu bezeichnen. Die Moderni-
sierung Japans geschah folglich nicht in der Weise, daR ein selbstbewubtes
Biirgertum aus sich heraus einen Nationalstaat aufbaute. Vielmehr fithrten
die herrschenden Klassen, die sich von den GroBmichten bedringt fiihlten,
aus eigener Initative die Umgestaltung der Organisation des Staates zentrali-
stisch durch. Deshalb wurde der Aufbau eines modernen, michtigen Staates
als eines apriorischen, nicht zu beweisenden obersten Prinzips dem japani-
schen Volk von oben her auferlegt. Diese Umstinde spiegeln sich auch in der
japanischen Philosophie wider. In ihrer Anfangsphase vermissen wir die
Teilnahme des biirgerlichen SelbstbewuBtseins am Staatsaufbau. Nisuma
ergrindete zwar als erster das alltigliche Selbstbewufitsein des modernen
Japaners. Doch fehlt bei ihm die subjektive Stellungnahme zum Problem des
Staates.” Tanaee suchte das Fehlende zu erginzen. Bei ihm finden wir
erstmals eine klare Thematisierung der Beteiligung des japanischen Biirgers
am Staatsaufbau.

Gerade deshalb aber kam es zu einer verhingnisvollen Auseinanderset-
zung mit dem japanischen Ultranationalismus. Dieser vertrat eine blinde,
schwirmerische Staatsvergbtterung als unvermeidliche Folge des oben
genannten Mangels des modernen Japans. Er fithrte schlieBlich zu einem
Invasionskrieg. Weil aber Tanage die Gefihrlichkeit dieser Ideologie voraus-
sah, wollte er sie dadurch bekimpfen, daR er dem Staat einen rationalen,
demokratischen Grund vermittelte. Tatsachlich war seine Philosophie gegen
den Ultranationalismus wirkungslos. Wegen ihres idealistischen Staatsbildes
wurde sie sogar zur Rechtfertigung der kriegfithrenden Staatsmacht benutzt.
Man berief sich auf seine Philosophie und behauptete, die Japaner seien
deshalb zur Kriegsfiihrung verpflichtet, weil der japanische Staat als das
~Relativ-Absolute® in der Welt die genusmiBige Gerechtigkeit walten lassen
miisse.?

Aufgrund dieser Tatsache wird noch heute TanaBe von manchen als
imperialistischer Ideologe eingeschitzt und zur Verantwortung gezogen.
Allerdings geschieht ihm nicht selten grofes Unrecht. Was die Verantwor-
tung fiir den Krieg betrifft, konnte er als einer der damaligen intellektuellen
Fithrer sich ihr nicht entziehen. Das war ihm selber schmerzhaft bewuft.
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Deshalb hat er nach dem Ende des Weltkrieges in strenger Selbstkritik,
gleichsam durch eine ,Selbstvernichtung® hindurch von vorne angefangen.

2.4 Tanabes spatere Religionsphilosophie — ,Reueweg”

In seinem Werk Philosophie als Reueweg (jap. Zangedo toshite no Tetsugaku), das
im Jahre 1946 erschien, beschreibt Tanase seine eigene philosophische
Erneuerung. Den ,Reueweg” nannte er auch ,Metanoetik®. Damit stellte er
zugleich eine Bezichung zu dem griechischen Wort ,metanoia” her. Er schwor
seinen fritheren philosophischen Versuchen ab, indem er seine fehlerhafte
Vergangenheit aufs schmerzhafteste bereute. Durch diesen griindlichen Ver-
zicht auf sich selbst aber erfuhr seine Philosophie eine entscheidende Wende
und kam wieder zum Leben. Deshalb bedeutete die Reue bei ihm keineswegs
eine rein sentimentale Zerknirschung; sie brachte vielmehr den Durchbruch
zu einem neuen Leben mit sich und kam einer religiésen Konversion nahe.

Bis dahin hatte Tanase auf der ,eigenen Kraft“ des Menschen bestanden.
Zwar war das ,absolute Nichts“ schon in der ,Logik der Spezies* als
Transzendenz aufgefalt worden, wie wir in der Besprechung des Schemas II
verdeutlicht haben. Insofern aber als die praktische Vernunft als das Vermo-
gen der moralischen Willensbesimmung dem Menschen immanent ist,
erfolgt die moralische Praxis selbst aus eigener Kraft des Menschen. Wir
konnten auch sagen: Die Transzendenz wurde in der ,Logik der Spezies®
seitens der eigenen Kraft im kantischen Sinne des Wortes ,postuliert”. Jetzt
aber wurde die Beziehung zwischen Schicht 8 und 4 in Schema II endgiiltig
abgebrochen, indem TANABE an seiner eigenen Kraft verzweifelte. Fiir ihn war
es ausgeschlossen, daB der entstandene Graben von seiten des Menschen
iberschritten werden konnte. Doch nach Tanages neuer Einsicht ist es gerade
das ,absolute Nichts®, das paradoxerweise den Menschen in seiner dufersten
Not erlosen kann. Das ,absolute Nichts* begegnet somit als erlésende,
transzendente ,fremde Kraft®, die er auch ,absolutes Nichts qua Liebe*
nannte. Die Liebe bezieht sich hier sowohl auf die christliche agape als auch
auf die buddhistische Barmherzigkeit. TANABES neue »Philosophie als Meta-
noetik“ beruhte auf dem absoluten Vertrauen auf diese transzendente fremde
Kraft. Unter dem Begriff der sozialen Praxis verstand er folglich nicht mehr
das moralische Handeln aus ,eigener Kraft“, sondern die religidse Tat als
Dienst und Teilnahme an der ,fremden Kraft des ,absoluten Nichts qua
Liebe®. Diese Praxis zielt auf Grimndung einer Gemeinschaft im Sinne der
Kooperation aller an der .fremden Kraft“ teilhabenden Menschen. Auch
wenn Tanase in dieser Periode noch vom Staat spricht, so ist doch zu
beachten, daf er damit nicht mehr einen Nationalstaat meint, sondern eine
auf religicser Kooperation beruhende Republik, die prinzipiell fiir die ganze
Menschheit offen und international ausgerichtet ist.

Die religiose Haltung des absoluten Vertrauens auf die fremde Kraft wurde
innerhalb der japanischen Tradition am deutlichsten von SHiNRAN
(1173-1262) vertreten. Er war der bedeutendste Stifter des Amida- oder
Reine-Land-Buddhismus. Fiir ihn symbolisierte Nenbutsu, d. h. die Anrufung
des Namens Amidas, das absolute Vertrauen auf dessen Erlosungskraft.
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Deshalb hielt TanaBe seinen neuen Standpunkt zunichst fiir verwandt mit
dem von SHINRAN. Doch sein eigener Aktivismus erlaubte ihm nicht, bei
SHmrAN zu bleiben. Seine praktische Philosophie zielte darauf, die Geschlos-
senheit der naturwiichsigen Gesellschaft zu iiberwinden und die genusmiRig-
offene Gesellschaft zu griinden, wie wir es schon in seiner ,Logik der Spezies
feststellen konnten. Von diesem Gesichtspunkt aus konnte und mufte er dem
Christentum den Vorzug geben. Fiir ihn bestand das Wesen des Evangeliums
Christi darin, den Weg zu zeigen, auf dem man durch metanoia den
Nationalismus des Judentums iiberwindet und aufgrund der genusmiRigen
Liebe, d. h. der agape, die menschheitliche Kooperation griindet. Er erkannte
in Jesus Christus die ausgezeichnetste Fiithrerschaft zur sozialen Praxis und,
indem er sich ihn zum Vorbild nahm, wollte er seine eigene praktische
Philosophie in Gestalt der ,Nachfolge Jesu Christi“ konkretisieren. Diesen
Versuch finden wir in seinem Werk ,Dialektik des Christentums“ aus dem Jahre
1948 zusammengefaRt. Dieses Werk gilt heute als das Denkmal eines
japanischen Philosophen, der sich bemiihte, von seinem eigenen Standpunkt
aus die christliche Religiositit zu ergriinden. Dariiber hinaus aber kam
TANABE in seinen spitesten Jahren erneut zur Uberzeugung, dal in der
Bodhisattva-Praxis des Mahayana-Buddhismus die soziale Praxis als religidse
Tat am besten konkretisiert werde: durch sie wollte er die »Nachfolge Jesu
Christi“ erganzen.

Am Ende kénnen wir sagen: Die Religionsphilosophie TanaBes hat seit
Erscheinen seines Werkes ,Philosophie als Reueweg® drei Stadien durchlau-
fen: das Stadium der Amidaanrufung, das Stadium der Nachfolge Jesu Christi
und das Stadium der Bodhisattva-Praxis. Das Wichtigste aber bleibt, daR das
sabsolute Nichts* in diesen drei Stadien immer als transzendente ,fremde
Kraft qua Liebe“ und deshalb als ein persénlich Absolutes aufgefalt wurde.
In diesem Punkte unterschied sich Tanases Religionsphilosophie entschieden
von der Nisumas, der von Anfang bis zum Ende bei der zen-buddhistischen
Erfahrung blieb. Tanases Religionsphilosophie bietet somit wichtige Grundla-
gen fur den Dialog zwischen Christentum und Buddhismus, und zwar auf
eine andere Weise als die Religionsphilosophie NisHipas. Sie miifte in Zukunft
noch griindlicher studiert werden.

SUMMARY

Beginning with some remarks about the development of modern Japanese philoso-
phy, the author leads into his specific subject matter; namely a comparison between
the two leading figures of early Japanese philosophy, K. NisHiba (1870-1945) and H.
Tanage (1885—1962). First, he calls attention to the originality of Nistipa’s philosophical
approach which is deeply connected with his early Zen experience. It was NisHia’s
intention to translate the “pure experience” which does not permit the separation of
object and subject, into the thought pattern and language of Western philosophy.
According to Himi, Nisuipa discovered in Hecer’s dialectics a path which enabled him to
come close to the realm of what he himself called “absolute nothingness” and which is
the basis of a philosophy of religion. However, “absolute nothingness” is not restricted
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to Zen Buddhismy; it is the “topos” which makes religious experience as such possible. —
TanasE, the successor of Nisuma in the chair of philosophy at Kyoto University, is an
original thinker in his own right. In contrast to Nisuma, he tried to reach the realm of
the absolute not so much by way of meditation but by way of moral action.
Consequently, he changed the logical process by mediating the levels of the individual
and the universal through the level of the species. On the level of the species we find
among others the national consciousness of the Japanese, which in the period of a
growing Japanese nationalism as the Japanese, which in the period of a growing
Japanese nationalism as well as after Japan’s defeat in the Pacific war, led to many
misconceptions. Tanase himself explained his late philosophy of religion as zangeds,
i. e. a way of metanoetics and repentance as well. Disappointed about the »self-power®
of man, he found a new solution in the “other power” of Buddhist mercy and Christian
agape. Finally, the imitatio Christi as well as the practice of Bodhisattva became
complementary methods of human selfrealization. Himi insists on the point that
Tanase understood “absolute nothingness” in terms of a personal absolute and thus
offers an important contribution to the Buddhist-Christian dialogue.

! H. WarpenreLs, Absolutes Nichis. Zur Grundlegung des Dialogs zwischen Buddhismus und
Christentum, Freiburg u. a. (1976) 1980; ders., Faszination des Buddhismus. Zum christlich-
buddhistischen Dialog, Mainz 1982.

? In Japan gibt es bisher leider nicht so viele Versuche, die Philosophie Nistmas
historisch-objektiv zu bewerten. Dieses Versiumnis ist groBenteils der Kyoto-Schule
selber zuzuschreiben. Eine der besten Beschreibungen finden wir in dem Buch von
JAulenstehenden®: T. Mivacawa/l. Arakawa (Hg.), Nihon-kindai-tetsugakushi, Tokyo
1976, vgl. bes. das Kapitel tiber Nishida, S. 105-148, das von N. NicaTa geschrieben
wurde.

® H. WAaLDENFELS, Absolutes Nichis 54.

* G. W. F. Hecer, Enzyhlopidie der philosophischen Wissenschaften, §§ 79-82, zitiert nach
der von E. Morpenuauer/K. M. MicreL edierten suhrkamp-Werkausgabe: G. W. F.
HeceL, Werke in zwanzig Binden. Bd. 8: Enzyklopidie der philosophischen Wissenschafien I,
Frankfurt 1970, 168—179.

5 H. WALDENFELS, Absolutes Nichts 64.

® J. Lause hat als erster den Versuch gemacht, in deutscher Sprache die Philosophie
Tanabes sowohl historisch als auch systematisch zu erkliren und zu beurteilen; vgl.
sein Werk: Dialekiik der absoluten Vermittlung, Freiburg u. a. 1984. Besonders Kap. 5,
~Kritische Stellungnahme zu Tanabes Philosophie®, enthilt Bemerkungen, die auch fir
japanische Forscher sehr informativ sind.

T Vgl. T. MivaGawa, 245-271.

8 J. Lausk kritisiert auch von seinem Standpunkt aus die Staatslehre Tanases: vgl. Kap.
5.8 ,Jmmanent-historische Kritik®, 274—288.
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DIE REDE ZU GOTT IM KORAN
von Hans Zirker

Dal die Heilige Schrift der Muslime Texte enthilt, in denen Gott
angesprochen wird, ist nicht so selbstverstandlich, wie man dies in Kenntnis
der Bibel und aufgrund der Verwandtschaft von Judentum, Christentum und
Islam vielleicht annehmen mochte. Die Grundstruktur des Korans steht dem
zunichst entgegen: Er ist vor allem und in allem Rede Gottes selbst —
gerichtet an Mohammed, durch ihn als Gesandten an seine Zeitgenossen und
letztlich an die Menschheit insgesamt. Damit sind seine Texte nach muslimi-
schem Verstindnis in wesentlich anderem Sinn ,Wort Gottes®, als dies nach
juidischer und christlicher Theologie von den biblischen Uberlieferungen
gesagt wird. Selbst wenn man diese in der dogmatischen Uberzeugung einer
Verbalinspiration' zu lesen bemiiht war und sie damit Wort fiir Wort von
Gottes Geist als wahr und zuverlissig verbiirgt sah, so blieb doch immer noch
der theoretische Spielraum, daR man auBer von dem priméren Autor Gott
auch noch von den sekundiren menschlichen Autoren sprechen konnte.?
Dies legen die biblischen Texte schon formal nahe: In den Psalmen wenden
sich Beter an Gott; in den erzihlenden Biichern iiberliefern Gliubige ihre
Erinnerungen an den Weg, den Gott mit ihnen und ihren Vorfahren ging —
sie erzihlen also iiber ihn; die Propheten sprechen in thren Mahnungen und
Drohungen, Tréstungen und VerheiBungen auch ihre eigene Betroffenheit
aus usw. Zwar wird in kultischen und prophetischen Reden der Bibel dariiber
hinaus Gott selbst, sein (formal) unmittelbares Wort zur Sprache gebracht, so
daB wir etwa horen und lesen kénnen: ,Bin nicht ica es, der Himmel und
Erde erfiillt? (Jer 23,24) Aber gerade dabei wird auch der bezeichnende
Unterschied zum Koran deutlich: Das biblische Wort Gottes wird als solches
qualifiziert durch die Rede des Propheten — hier mit der vielfachen Wieder-
holung der sogenannten BOTENSPRUCHFORMELN ,Rede des Herrn® (V.
11. 12. 23. 247 und ,So spricht der Herr der Heerscharen* (V. 15.16). DaB}
Gott selbst spricht, wird also durch die Verkiindigung des Propheten
inszeniert; dieser gibt — nach der Struktur des Textes — Gott das Wort.

Im Koran® dagegen ist es schon formal genau umgekehrt: Wenn wir hier
die Rede Mohammeds lesen, ist diese ihm durch Gott vorformuliert und mit
der hiufigen imperativischen Formel aufgetragen: ,Sac: ,Mein Herr hat mich
auf einen geraden Weg gefiihrt, zu einem richtigen Glauben, der Religion
Abrahams (. . .).° Sac: ,Mein Gebet, mein Gottesdienst, mein Leben und mein
Tod gehéren Gott, dem Herrn der Welten.™ (6,161f)° Diese sprachliche
Eigenart, mit der sich der Koran strukturell von den biblischen Schriften
abhebt, wird iiblicherweise bei der Frage nach der Originalitit der Verkiindi-
gung Mohammeds gegeniiber den jiidischen und christlichen Traditionen
vernachlissigt; sie ist aber von erheblichem theologischem Gewicht.

Selbst wenn im Koran gelegentlich bei Sitzen, deren Redesubjekt nicht
Gott ist, eine solche oder dhnliche Redeersffnung durch Gott fehlt’” oder von
ihm auch sehr hiufig in der dritten Person gesprochen wird, so ist der Koran
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dennoch im muslimischen Selbstverstindnis insgesamt als eine literarische
Komposition Gottes zu verstehen, zu der Mohammed von sich aus nichts
beigetragen hat — gemif der ihm erteilten Weisung: ,Es ist unsere Aufgabe,
ihn (den Koran) zusammenzustellen und zu rezitieren; erst wenn wir ihn
rezitiert haben, dann folge seiner Rezitation! Dann ist es unsere Aufgabe, ihn
zu erkliren.® (75,17-19) Gott ist also der einzig authentische Autor, Vorleser
und Kommentator des Korans; dieser ist durchweg seine Rede an die
Menschen.

Doch wie dabei dem Propheten manchmal von Gott ein eigenes Wort zur
Verfiigung gestellt wird, damit er sich selbst den Menschen gegeniiber auf
rechte Weise behaupte, so werden gelegentlich auch Szenen entworfen oder
Konstellationen geschaffen, in denen Gott angesprochen wird. Wie diese in
ihrem Gefiige verschiedener Rollen angelegt sind und welche Inhalte in
ihnen zur Sprache kommen, soll im folgenden untersucht werden. Wohl
werden dabei — gemessen am gesamten Umfang des Korans — nur relativ
wenige Textstellen aufgegriffen; doch verdienen diese allein schon aufgrund
ihrer eigenen kommunikativen Struktur eine besondere theologische Auf-
merksamkeit.

Insgesamt sind die entsprechenden Verse auf 42 der 114 Suren verteilt. Mit
Ausnahme der Sure 1 wird keine von ihnen der ersten mekkanischen Periode
von Mohammeds Verkiindigung zugerechnet.

1. Widerstinde, Selbstbehauptungen, Einspriiche

Aus doppeltem Grund ist bisher die sprachliche Hinwendung zu Gott nicht
als Gebet bezeichnet worden: Zum einen kann man namlich diese Textgrup-
pe so weit fassen, daB auch Hymnen, Klagen, Doxologien, Segensspriiche
usw., die sich auf Gott in der dritten Person beziehen, dazugehoren (z. B.
25.1. 10. 61 ,Voll Segen ist, der . . .“);* zum anderen aber — und vor allem —
enthilt der Koran manche an Gott gerichtete Rede, die nicht die Haltung
eines Gebets zeigt, nicht den Charakter von Klage oder Dank, Bitte oder Lob,
Schuldbekenntnis oder Gehorsamsbezeugung oder dhnlichem trigt. Hielte
man nur nach Gebeten Aussicht, iibersihe man leicht, daB sich Gott im
Koran auch in anderer Weise als Adressaten seiner Geschopfe vorstellt.

Obwohl die Situationen, in die solches Reden zu Gott eingelassen ist,
teilweise untereinander recht verschieden sind, haben sie doch alle eines
gemeinsam: Die Lage, der diese AuBerungen angehéren, ist kritisch oder
wenigstens verunsichert. Einverstindnis wird aufgekiindigt oder Zustimmung
zuriickgehalten; Konfrontationen werden sichtbar; Antworten werden gefor-
dert und Bedenken erhoben; Vorwiirfe geauBert und Grenzen gezogen.

In knapper Form kann etwa eine Rede zu Gott von anderen konstatieren:
JHerr, das sind Leute, die nicht glauben.“ (43,88) Ausfiihrlicher dagegen ist
die sprachliche Szene in Sure 5,116-118, wo Jesus Rechenschaft dariiber
geben soll, ob er in seiner Verkiindigung je verlangt habe, dal man aufier
Gott auch noch ihn und seine Mutter als weitere Gotter verehre (in einer
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Dreifaltigkeit also, wie sie moglicherweise zu Mohammeds Zeiten von einigen
christlichen Gruppen nahegelegt worden war — und sei es auch nur in der
Sicht von AuBenstehenden).® Zwar ist hier nicht Jesus der eigentlich Beschul-
digte; Gott kennt die Lage der Dinge, auch schon bevor ihm die geforderte
Auskunft gegeben wird. Aber Jesus wird in die Auseinandersetzung hineinge-
zogen; er soll selbst bekunden, ob sich die Beschuldigten mit Fug und Recht
auf ihn berufen. Er freilich weist Gott gegeniiber die Unterstellung, er kénnte
derart Verwerfliches gelehrt haben, mit Nachdruck zuriick: ,Es kommt mir
nicht zu, daB ich etwas sage, wozu ich kein Recht habe. Wenn ich es gesagt
hitte, wiiBtest du es. (.. .) Ich habe ihnen nur gesagt, was du mir befohlen
hast. (. ..) Ich war Zeuge iiber sie, solange ich unter ihnen weilte. Nachdem
du mich abberufen hattest, warst du der Wiichter iiber sie. (. . .) Wenn du sie
bestrafst, so sind sie deine Diener, und wenn du ihnen vergibst.“ Dabei zeigt
diese Rede, wie nahe und durchlissig solche Selbstbehauptung zum Gebet
hin sein kann: Vor der zitierten Auskunft steht die Doxologie ,Dir sei Preis!
und in ihrer Mitte wie an ihrem Ende wird Gott in ehrfiirchtigem Bekenntnis
angesprochen: ,Du kennst mein Inneres, aber ich kenne dein Inneres nicht;
du bist der, der die Geheimnisse kennt!“ (V. 116) Und ,,Du bist der Zeuge aller
Dinge!“ (V. 117)

Eine solche Nihe zum Gebet ist jedoch dort nicht mehr gegeben, wo der
Gefragte nicht wie Jesus auf der Seite Gottes steht, sondern sich zu ihm
gerade in Widerspruch gesetzt hat: In drei Suren wird von Iblis, dem Engel
und Satan (Iblis = griech. diabolos), Rechenschafi dafiir verlangt, dal er nicht
der Forderung Gottes, sich vor Adam, seinem Geschopf, niederzuwerfen,
nachgekommen ist: ,Was hindert dich daran (. . .), nachdem ich dir befohlen
habe?“ (7,12; 38,75; vgl. 15,32) Mit der Antwort, die Iblis gibt, will er Gott ins
Unrecht setzen: ,Ich bin besser als er; du hast mich erschaffen aus Feuer, aber
ihn hast du aus Ton erschaffen.® (7,12; 88,76; bzw. 15,33: ,Ich werde mich
nicht vor einem Menschen niederwerfen, den du aus Ton erschaffen hast, aus
stinkendem Schlamm.“) Dieser Versuch, sich argumentativ gegen Gott zu
behaupten, ist freilich erfolglos: Der Satan wird verurteilt. Gewihrt wird ihm
nur die Erfilllung einer Bitte: ,,Gib mir Aufschub bis zu dem Tag, an dem sie
(die Menschen) auferweckt werden!“ (7,14) Doch das letzte Wort Satans in
dieser Wechselrede ist nicht irgendeine Form von Dank, sondern die
Schilderung seiner Rolle, die er den Menschen gegeniiber einnehmen wird,
und zugleich die Beschuldigungen Gottes, daf dieser ihn selbst in eine solche
Lage gebracht habe: ,Weil du mich irregefithrt hast, will ich ihnen auf deinem
geraden Weg auflauern. Dann will ich von vorn und von hinten, von rechts
und von links iiber sie kommen, und du wirst die meisten von ihnen nicht
dankbar finden.“ (7,16f; vgl. 15,39f) Gott wird im Koran also nicht nur fiigsam
angesprochen; und er senerseits lift sich nicht nur auf ehrfiirchtige Rede
ein. (Der Vergleich mit dem Prolog des Hiobbuches — besonders 1,6—12 und
2,1-10 — drangt sich auf)

In der Darstellung einer anderen Sure (17,61ff) wartet Iblis erst gar nicht
ab, daB Gott ihn frage und zur Rechtfertigung nétige, sondern er ergreift
sofort von sich aus die Initiative; er richtet seinerseits vorwurfsvolle Fragen
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an Gott: ,Soll ich vor dem niederfallen, den du aus Ton geschaffen hast?* (V.
61) und: ,Was hiltst du von dem, den du an Ehre iiber mich stellst?“ (V. 62)
Dies sind freilich nur rhetorische Fragen, nach denen kein Raum fiir eine
Antwort Gottes gelassen wird. Auch hier kindigt Iblis an, dal er den
Menschen nachstellen werde; doch richtet er dabei an Gott keine Bitte mehr,
sondern nennt ihm nur noch die Bedingung: ,Wenn du mir bis zum Tag der
Auferstehung Aufschub geben wirst (. . .).* (V. 62)

Ahnlich wie in dieser Szene der Satan, wenden sich in Sure 2,30 auch die
iibrigen Engel gegen die Stellung, die Adam auf der Erde zukommen soll,
und fragen Gott emport: ,Willst du auf ihr jemanden einsetzen, der auf ihr
Verderben anrichten und Blut vergieRen wird, wihrend wir dich preisen und
deine Heiligkeit rithmen?* Doch Gott beantwortet diese Frage so, daR er sie
zugleich zuriickweist: ,Ich weil, was ihr nicht wille.“

Vergleichbar richten in geschichtlicher Situation einige der Gefihrten
Mohammeds, gedngstigt von der Forderung, auf dem Weg des Glaubens
auch das Leben einzusetzen, an Gott Frage und Vorwurf: ,Herr, warum hast
du uns vorgeschrieben zu kimpfen? Warum hast du uns nicht fiir eine kurze
Frist Aufschub gewihrt?“ (4,77) Einen gewissen Widerstand aus Z.l}rﬁck.hal-
tung und Bedenken gegeniiber den Absichten Gottes zeigen sogar Aulierun-
gen in Situationen der Verheifung und Erwihlung: Noah méchte sich
zunichst nicht damit abfinden, daB auch sein eigener Sohn als ein frevelhaf-
ter Mensch in der Flut versinken soll, und wendet ein: ,Herr, mein Sohn
gehort doch zu meiner Familie“ (11,45); aber er muB sich sagen lassen: ,Noah,
er gehort nicht zu deiner Familie.“ (V. 46) Thre Bedenken erheben auch Mose
und Aaron gegen Gott, als dieser sie zum Pharao schicken will: ,Herr, wir
fiirchten, daB er sich an uns vergreift oder tyrannisch maBlos handelt.” (20,45)
Als die Geburt des Johannes angekiindigt wird, hilt sein Vater Zacharias
(obwohl er selbst zuvor um Nachkommenschaft gebetet hat) Gott die Frage
entgegen: ,Herr, wie soll ich einen Jungen bekommen, wo ich schon alt bin
und meine Frau unfruchtbar ist?* (3,40, vgl. 19,8); und dhnlich richtet sich
Maria, als ihr die Engel einen Sohn verkiinden, mit der Frage an Gott: ,Herr,
wie sollte ich ein Kind bekommen, wo mich kein Mann beriihrt hat?“ (3,47)
Doch Gott reagiert auf ihren Einwand wie auf den des Zacharias mit der
Bekundung seiner Selbstherrlichkeit: ,So ist Gott® (3,40. 47; bzw. 19,8: ,So ist
es®).

Auf dieselbe Weise wird auch die empoérte Frage dessen beschieden, der
am Tag der Auferstechung und des Gerichts als Strafe sein Augenlicht nicht
mehr erhilt und von Gott wissen will: ,Herr, warum hast du mich blind zur
Versammlung gerufen, wo ich doch sehen konnte?” (20,125) Diese Rede des
Menschen zu Gott steht freilich als ein Ereignis der Endzeit noch aus; der
Koran nimmt sie vorweg. Doch jetzt ist schon entschieden: Auch der letzte
Einspruch gegen Gott wird nur bewirken, daf dieser seine Uberlegenheit
behauptet: ,So vergelten wir dem, der maRlos ist und nicht an die Zeichen
seines Herrn glaubt.“ (V. 127)

Dariiber hinaus fingiert Gott in derselben Sure sogar noch die Frage,
welche die Menschen im Widerstand dann an ihn hitten richten kénnen,
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wenn er bereits vor dem Aufireten des Propheten sein Strafgericht geschickt
hitte: ,Herr, warum hast du keinen Gesandten zu uns geschickt, so dall wir
deinen Zeichen gefolgt wiiren, bevor wir erniedrigt und verworfen wurden?*
(V. 184, vgl. 28,47) In ihrer Irrealitit bekundet diese Fiktion die Nutzlosigkeit
solcher Widerrede. Denkbaren Einwinden soll ein fiir allemal der Boden
entzogen werden: ,Sag: ,Jeder wartet ab, so wartet ab! Ihr werdet erfahren
(e V=1 35)

Aber es gibt schlieBlich am Tag des Gerichts noch eine weitere Moglich-
keit, sich an Gott zu wenden, ohne daR dabei die Rede schon zum Gebet
wird. Mehrfach tragen Engel, Teufel und Dschinn, die von Menschen als
gottliche Wesen verehrt und als Fiirsprecher angerufen worden sind, zu ihrer
eigenen Entlastung Beschuldigungen vor — wie 50,27 der Satan: ,Herr, ich
habe ihn nicht zum Ungehorsam aufgewiegelt, sondern er war lingst im
Irrtum.“ Freilich kann sich mit solcher Anklage der anderen zugleich auch die
Einsicht in die eigene Lage verbinden: ,Herr, die wir irregefiithrt haben, die
haben wir irregefijhrt, wie wir irregegangen sind. Wir sprechen uns von
ihnen los — zu dir hin. Nicht uns haben sie verehrt.” (28,63) In der
Konsequenz dieses Versuchs, sich selbst zu entlasten, verstirken schlieBlich
diese Ankliger ihre Beschuldigung noch durch die einleitende Doxologie,
ohne daR sich damit freilich im iibrigen der Charakter ihrer Aussage
veriandert: ,Dir sei Preis! Uns stand es nicht zu, auBer dir irgendwelche
Freunde zu nehmen; aber du hast ihnen und ihren Vitern Genuf geschenkt,
bis sie die Ermahnung vergaBen und ein verworfenes Volk wurden.” (25,18)
Noch etwas mehr dem lobenden und bekennenden Gebet angenihert
erscheint solche Rede in Sure 34,41: ,Dir sei Preis! Dich haben wir zum
Schutzherrn, nicht sie, nein, sie haben die Dschinn verehrt; die meisten von
ihnen glauben an sie.”

Auch die so beschuldigten Menschen kommen zur Einsicht in ihre Lage;
doch sie wollen sich nicht mit ihr abfinden, sondern schlieBen ihrem
Schuldeingestindnis einen letzten zaghaften Versuch an, dem Unheil zu
entrinnen: ,Herr, du hast uns zweimal tot sein lassen und uns zweimal
lebendig gemacht. Wir bekennen unsere Siinden. Gibt es einen Ausweg?*
(40,11) Wie schon mehrfach gesehen, wird auch hier Gott durch die an ihn
gerichtete Frage nur dazu veranlaBt, die gegebene Situation uneingeschrinkt
zu behaupten: ,Dies ist so, weil ihr, wenn Gott allein angerufen wurde, nicht
glaubtet; aber glaubtet, wenn ihm jemand beigesellt wurde. Das Urteil steht
Gott zu, dem Hohen und Grolen.” (V. 12)

In der Konsequenz solcher Endgiiltigkeit beschrinkt sich schlieBlich auch
die Rede zu Gott ihrerseits vollig auf die Feststellung der gegebenen Lage,
ohne irgendwie noch zu erkennen zu geben, daB sie Widerstand leisten oder
was sie zu erreichen versuchen wollte: ,Herr, das sind unsere Teilhaber, zu
denen wir gebetet haben, statt zu dir* (16,86) und ,Herr, die einen von uns
haben von den anderen Nutzen gehabt; wir haben unsere Frist erreicht, die
du uns gesetzt hast.“ (6,128) In dieser dufersten Form der Rede zu Gott fallen
Widerspruch und Einverstindnis zusammen: Einerseits wird die Konfronta-
tion festgeschrieben — die Verwerfung all derer, die sich gegen Gott gestellt
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haben, der Menschen wie der Teufel und der Dschinn, ist unwiderruflich;
andererseits wird dies hier von den Betroffenen selbst so niichtern und
sachlich registriert, daf sich darin letztlich beide Seiten treffen kénnen.

So zeigt sich, daB auch all die Stellen, an denen im Koran die Rede zu Gott
nach Intention, Inhalt und Form nicht als Gebet angelegt ist, dennoch zur
Bestitigung der machtvollen, von keiner Seite eingeschrankten, mit nieman-
dem geteilten Uberlegenheit Gottes fithrt. Dies muf nicht schon die Absicht
dessen sein, in dessen Mund das jeweilige Wort gelegt wird; aber die letztlich
giiltige, authentische Bedeutung kommt von Gott selbst, der all diese
Au[ﬂerungen, seien sie formal zunichst auch noch so sehr als Widerspruch zu
ihm angelegt, in seinem Buch zu Wort kommen l4aRt; er ist es, der ihnen in
seiner Verkiindigung Raum gewihrt, ihnen ihre Gestalt gibt und sie fiir alle
Welt hérbar macht.

Indem der Koran so die eschatologische Szene als eine von Rede und
Gegenrede entwirft, fillt er zugleich sein Urteil iiber die gegenwirtigen
Konfrontationen von Glaube und Unglaube, von Mohammed und seinen
Widersachern.

2. Gebete — rechtschaffen und verkehrt

Nicht alle Gebete, die der Koran enthilt, werden als unmittelbar vorbild-
hafte Texte zur frommen Nachahmung zitiert. Dies ist aus zwei Griinden
nicht immer der Fall: Zum einen sind bestimmte Au&emngen in eine derart
individuelle Situation eingelassen, daf sie sich nicht einfach von dem Ort,
dem sie angehéren, ablésen und damit generalisieren lassen. (Dabei gibt es
freilich Zwischenformen, so daR bei einem bestimmten Text vielleicht nur
wenige Elemente herausgenommen oder gedndert werden miifiten, um ihn
nach seiner Intention, seinem Inhalt und seiner Gestalt jederzeit auch unter
verinderten Umstinden wieder als Gebet sprechen zu kénnen.) Zum anderen
aber lift der Koran dariiber hinaus auch diejenigen zu Wort kommen, die
sich auf irrigem Weg befinden und sich aus verderbter Gesinnung an Gott
wenden. Diese Texte sollen hier zunichst betrachtet werden.

2.1 Falsche Bitten

a. Der beschrinkte Blick

Wie irrig Menschen ihr eigenes Leben und ihr Verhiltmis zu Gott
einschitzen kénnen, zeigt der Koran an einem Gebet, das sich ausschlieBlich
um die irdische Existenz sorgt: ,Herr, gib uns (das Gute) im Diesseits!* (2,200)
Sich so an Gott zu wenden, wire nicht verwehrt, wenn sich der Beter dabei
nur bewuft bliebe, daB er auch iiber dieses jetzige Leben hinaus auf Gott
angewiesen ist. Die zitierte Bitte ist also nicht schlechthin falsch, aber
gegeniiber dem eigentlich geforderten Gebet verstitmmelt. In dhnlich vorder-
griindigem Denken befangen erscheinen in einer anderen Sure die Sabier,
Bewohner Siidarabiens, da sie sich nicht mit den ihnen gewihrten wirtschaft-
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lichen Verhiltnissen dankbar bescheiden, sondern sich von Gott immer noch
weitere Regionen fiir ihren Handel erbitten: ,Herr, leg grofere Strecken in
unsere Reisen!® (84,19) In der Sicht des Korans ruinieren sie sich aber mit
ihrem gewinnstichtigen Denken selbst.

Die Beschrinkung des Gebets auf das Diesseits erscheint schlieflich noch
zugespitzt, wo zwar der Gedanke an die Vorliufigkeit des irdischen Lebens
und das drohende Gericht gegenwirtig ist, aber zugleich leichtfertig mifiach-
tet wird: ,Herr, gib uns eilig unseren Anteil vor derr}_ Tag der Abrechnung!
(88,16). Ob dies iiberhaupt noch eine ernstgemeinte Auberung der Ungliubi-
gen sein soll oder vielleicht nur noch eine sarkastisch spottende Karikatur ist,
laRt sich dem Kontext dieser Stelle nicht eindeutig entnehmen.

Ahnlich zwiespiltig kann man das Gebet lesen, mit dem die Gegner
Mohammeds zitiert werden: ,,Gott, wenn das die Wahrheit von dir ist, dann
laR iiber uns Steine vom Himmel herabregnen, oder bring eine schlimme
Strafe!” (8,32) Die so beten, wissen jedenfalls nicht, was sie tun; sie sprechen
ihr eigenes Urteil.

b. Die vergebliche Ausflucht

Die Verkehrtheit all derer, die sich nicht Gottes Weisungen figen, die
Aussichtslosigkeit ihres Weges, ihr Mangel an Einsicht in ihre eigene Lage
werden schlieRlich im Koran besonders markant in den Szenen des Gerichts
gezeichnet. Ansitze dazu zeigten schon einige im Vorausgehenden zitierte
Au.[Serungen gegeniitber Gott. In einem geballten MaBe wie nirgends sonst
kommt diese Verderbtheit in den zahlreichen verfehlten und nutzlosen
Gebeten derer zur Sprache, die ihre Verurteilung vor Augen haben. Thre
Bitten lassen nach Inhalt und Absicht zwei verschiedene Richtungen erken-
nen:

(1) In der Angst, ihr Leben endgiiltig verwirkt zu haben, versuchen diese
Beter — so wie der Koran sie an einer Reihe von Stellen zu Wort kommen 4Rt
— eine neue Bewihrungschance zu erreichen, sei diese auch noch so knapp
bemessen: ,Herr, gewihre uns fiir eine kurze Frist Aufschub, damit wir
deinem Ruf antworten und den Gesandten folgen!” (14,44) In der Sackgasse,
in die sie geraten sind, soll es ihnen wenigstens noch méglich sein,
umzuwenden und zuriickzukehren: ,Herr, laR uns herauskommen, damit wir
rechtschaffen handeln und nicht so, wie wir gehandelt haben!* (85,37; vgl.
23,99f; 68,10) Das bisherige Leben soll eine vorlaufige, heilsame Erfahrung
sein, nicht der einmalige, endgiiltige Ernstfall: ,Herr, wir haben gesehen und
gehort; so laB uns zuriickkehren, damit wir rechtschaffen handeln. Wir sind
iiberzeugt.“ (82,12) Der jetzt gewonnenen Einsicht sollte ein Neuanfang
folgen; die Bilanz, die endgiiltig zihlt, kénnte dann beim nichsten Mal
gezogen werden. Das Bisherige soll mehr Mifgeschick und Unfall als freie
und einsichtige Tat gewesen sein: ,Herr, unser Elend hat uns iiberwiltigt; wir
sind Leute, die irregegangen sind. Herr, laR uns da herauskommen! Wenn
wir riickfillig werden, dann sind wir Frevler.“ (23,106f)

Aber all diese vermeintlichen Gebete sind fiir Gott nur leere Worte (vgl.
28,100), die an der gegebenen Situation vollig vorbeigehen. Einsicht und
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Umkehr hitten schon frither erfolgen kénnen. Jetzt lehnt Gott diesen Betern
nicht nur die Erfiilllung ihrer Bitten ab, sondern er untersagt ihnen, sich noch
weiter an ihn zu wenden: ,Redet nicht mit mir!® (23,108) Damit wird dieser
Perversion des Gebets das Wort abgeschnitten.

(2) Die Verkehrtheit scheint noch gesteigert, wenn die Beter ihre Bitten
nicht mehr — jedenfalls nicht mehr ausdriicklich — auf die eigene Rettung
richten, sondern nur noch auf die Rache an denen, denen angeblich das
schlimme Ende zuzuschreiben ist: ,Herr, zeig uns die Dschinn und die
Menschen, die uns irregefithrt haben, dann legen wir sie unter unsere Fiife,
damit sie zu den Niedrigsten gehoren!® (41,29) Der einzige Genuf, um den
hier noch gebeten wird, ist ein Triumph iiber die angeblich Schlimmeren.
Das eigene Elend erscheint leichter, wenn es gegeniiber dem der anderen,
denen man die Schuld anlasten mdochte, geringer ist: ,Herr, wer uns das
verschafft hat — gib dem eine doppelte Strafe im Feuer!" (38,61; vgl. 7,38;
33,67f) Aber auch diese letzte Bitte, die aus Gottes Gerechtigkeit wenigstens
noch etwas Schadenfreude zu gewinnen trachtet, wird abgewiesen: ,Jeder
bekommt ein Doppeltes.” (7,38)

So sind schlieBlich diese Gebete nur noch ein duBerster Ausdruck dafiir,
daR es in der Verdammnis der Hoélle keine Verbundenheit im gemeinsamen
Ungliick mehr geben kann: ,Sooft eine Gemeinschaft hineingeht, verflucht sie
ihre Schwester.“ (7,38) — ,,Das ist die Wirklichkeit: der Streit der Bewohner des
Feuers!” (38,64) Die Bitten der Verworfenen erreichen also insgesamt nicht
mehr Gott, an den sie sich formal noch richten; sie sind letztlich keine Gebete
mehr, obwohl sie in deren Gestalt gefafit sind, sondern nur noch Manifesta-
tionen der duRersten Beziehungslosigkeit.'®

2.2. Die Gebete der Frommen

Dab im Zusammenhang dieser Untersuchung der Rede zu Gott jetzt erst
cigentlich Gebete wahrgenommen werden, unterstreicht, in welch gréoBeren
spannungsvollen, von Konfrontationen, Auseinandersetzungen und Verwer-
fungen erfillten Raum der Koran die glaubige Hinwendung zu Gott gestellt
sicht. Es wird sich im folgenden zeigen, wieweit dem auch die einzelnen
Gebete in ihren Strukturen entsprechen.

a. Die Identifikation der Beter

(1) An weitaus den meisten Stellen, an denen wir im Koran Gebete finden,
werden diese von bestimmten Personen und Gruppen im Zusammenhang
eines konkreten Ereignisses, das man erzihlend in Erinnerung rufen kann,
gesprochen. Sie gehoéren also primir vergangenen Szenen an. Diese sind fast
alle auch aus biblischen Traditionen bekannt, selbst wenn dort an den
entsprechenden Stellen nicht gerade derart gebetet wird.

In ihrer situativen Verankerung sind die folgenden Texte, in denen Gott
angesprochen wird, zunichst Auﬂer‘ungen der persénlichen Frommigkeit, des
freien Gebets (du‘d’), nicht der gemeinschaftlichen Pflicht, des rituellen
Gebets (salat).
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Am hiufigsten finden wir die Beziehung zum Alten Testament." So héren
wir das Gebet der Engel, die Gott nach der Erschaffung des Menschen
preisen und fiir diesen eintreten (2,32; 40,7-9); Adam und seine Frau, die
nach ihrem Vergehen im Paradies Gott um Vergebung bitten (7,23) und von
ihm einen gesunden Jungen erhoffen (7,189); Noah, der, gefihrdet durch
seine Landsleute und beunruhigt durch die Flut, fiir sich und seine Familie
Gott um Rettung und Nachsicht anruft (11,45. 47; 28,26. 29; 26,1 17f; 54,10;
71,5-20. 21-24. 26-28); Abraham, der sich von der polytheistischen Welt
seines Vaters distanziert, die Macht des einen Gottes zu erkennen sucht und
Mekka als Zentrum der Gliubigen aufbaut (2,126-129. 260; 14,35-41;
26,83—89; 60,4f); Lot, der nichts mit den Frevlern seiner Zeit zu tun haben will ~
(26,169; 29,30); Joseph, der sich der Wohltaten Gottes erinnert und ihn um
die endgiiltige Gemeinschaft mit den Rechtschaffenen bittet (12,101); Mose,
der in seinem Auftrag, die Israeliten aus der Macht des Pharao zu befreien
und dariiber hinaus das Bése von ihnen fernzuhalten, die Nihe und
Unterstiitzung Gottes sucht (7,148. 151. 155f; 10,88; 20,25-35; 26,12-14;
28,16f. 21. 24. 33f); Mose und Aaron gemeinsam, die Gott ihre Furcht vor
Pharao mitteilen (20,45), aber auch die Israeliten insgesamt angesichts der
Macht des igyptischen Kénigs und seines ungliubigen Volkes (10,85f), die
Frau des Pharao, die sich von der Bosheit ihres Mannes abwendet (66,11);'®
seine Zauberer, die zu den wahrhaft Glaubigen gezihlt werden wollen (7,126);
die Israeliten, die gegen Goliath und seine Truppen in den Kampf ziehen
miissen (2,250); Salomo, der in seiner kéniglichen Position um ein rechtschaf-
fenes Leben und eine ruhmvolle Herrschaft bittet (27,19; 38,35); die Konigin
von Saba, die ihre Schuld bekennt (27,44); Hiob, der in der Not, die ihn
iiberfallen hat, bei Gott Zuflucht sucht (21,88); ,den mit dem Fisch® (d. h.
Jona), der gemeint hat, er kénnte sich Gott entziehen, ihn aber schlieBlich aus
der Finsternis, in die er geworfen worden ist, anruft (21,87).

Nur in beiliufiger und undeutlicher Beziehung zu alttestamentlichen
Uberliefemngen steht Schu‘aib, der nicht biblisch zu identifizieren ist, aber
nach dem Koran zu den Madianitern zihlt und deshalb in arabischer
Tradition mit Jitro, dem Schwiegervater Moses, gleichgesetzt wird." Er bittet
um eine Entscheidung zwischen ihm als einem Propheten Gottes, und seinem
Volk, das sich seiner mahnenden Rede entziechen will (7,89). — Namentlich
nicht genannt, aber in die Zeit nach Noah eingeordnet ist ein Prophet, der in
gleichen Worten wie zuvor Noah Gott gegen die anruft, die ihn zum Liigner
erkliren wollen (23,39; vgl. V. 26). Auch noch an anderer Stelle ist ohne
Namensnennung einfach von ,dem Gesandten“ die Rede, der sich an Gott
wendet, weil seine Horer den Koran ablehnen (25,30); die Vergangenheits-
form des Kontextes 4Bt an einen Propheten vor Mohammed denken.'

Daneben finden wir als Beter Personen, die uns aus dem Neuen Testament
vertraut sind: Zacharias, der sich von Gott einen Sohn wiinscht und ein
Zeichen dafir, daR er der Verheifung glauben darf (8,38.40.41;
19,4-6. 8. 10; 21,89); Jesus, der Gott um ,einen Tisch vom Himmel“ bittet,
damit dieser fiir seine Gemeinschaft ,Feier und Zeichen, sei (5,114); die
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Junger Jesu, die sich in dessen Gefolgschaft als glaubige Zeugen bekennen
(3,53). Hier seien auch die Beter miterwihnt, derer man sich nicht aus der
Vergangenheit, sondern aus der noch ausstehenden, aber schon angesagten
Zukunft erinnert: Die Gliubigen, die am Tag des Gerichts in das Paradies
geladen werden, die Gott dafiir preisen (10,10), ihn um Vergebung und
Erleuchtung bitten (66,8) und sich von den Frevlern distanzieren (7,47).

In der Bezichung zu apokryphen Erzihlungen des Neuen Testaments
stehen die beiden Gebete, in denen die Mutter Marias (hier die Frau ‘Imrans)
zunichst ihr noch ungeborenes Kind Gott weiht und nach der Geburt Maria
samt deren Nachkommen Gottes Schutz empfiehlt (3,35f).'¢

Dariiber hinaus erinnert der Koran noch an ein Gebet aus seiner Vorzeit,
das sich nicht auf Situationen der biblischen chrlieferung oder deren nahe
Umgebung beziehen liBt, nimlich eines der ,Leute der Hohle®, die aus der
christlichen Legende als die ,Siebenschlifer” bekannt sind (18,10)."

Von den Zeitgenossen Mohammeds zitiert der Koran als Gliubige, die in
rechter Weise zu beten wissen, nur zwei Gruppen: zum einen die muslimi-
schen Minner, Frauen und Kinder, die im feindlich gesinnten Mekka
zuriickbleiben mufiten und von Gott ihre Rettung erbitten (4,75), zum
anderen die Anhinger Mohammeds, die nicht schon bei der Hidschra,
sondern erst zu einem spiteren Zeitpunkt nach Medina kamen und keine
Rivalitit zwischen den verschiedenen Gruppen aufkommen lassen wollen
(59,10). Zwar finden wir auch noch an einer weiteren Stelle, die auf
Auseinandersetzungen unter den Muslimen in Medina anspielt, ein an Gott
gerichtetes rithmendes Wort (24,16); aber hier wird nur formuliert, was die
Mitbiirger Mohammeds statt ihrer Liige, die sie tatsichlich verbreiteten,
hitten eigentlich sagen sollen. Ahnlich werden in Sure 4,46 den falschen
Gebetsworten, die man bei Juden hért, richtige entgegengesetzt (vgl. auch
2,104).

Als Gebete, die der Koran Mohammed selbst sprechen lift, kann man die
ansehen, die ohne eine besondere Namensnennung mit dem Imperativ
Gottes: ,Sag: ...!“ eingeleitet sind — also mit der Formel des prophetischen
Auftrags (3,26f; 17,80; 20,114; 21,112;'® 28,93f 97f. 118; 39,46). Einerseits
wird damit Gott auf eine besondere Weise als der primire Autor der Worte
erkennbar, die an ihn gerichtet werden sollen; andererseits kénnen diese
Gebete aber zugleich auch ganz Mohammeds Rede sein, denn sie spiegeln die
Spannungen wider, in die sich der Prophet durch die ihm aufgetragene
Botschaft seinen Mitmenschen gegeniiber versetzt sicht. Doch iiber die
formale Einfiihrung dieser Worte durch den gottlichen Auftrag hinaus haben
sie keinen eigenen Charakter, durch den sie sich von den sonstigen entspre-
chenden Gebeten abhében.

Insgesamt fillt bei dem bisherigen Uberblick iiber die Beter, die der Koran
unmittelbar zu Wort kommen lift, auf, in welch grofem MaB er die
Vergangenheit zur Sprache bringt und wie geringfiigig sich daneben der
Anteil aus der unmittelbaren Gegenwart Mohammeds ausnimmt. So legt der
Koran schon durch die personellen Zuschreibungen der Gebete nahe, daf
das, was in seiner Zeit gefordert und angemessen ist, gerade durch den
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Riickblick in die Vergangenheit und durch die Identifikation mit ihr vorge-
stellt und bekriftigt werden kann. — Aber dazu miissen in einem spiteren
Abschnitt dieser Untersuchung noch die Inhalte der jeweiligen Gebete
genauer beachtet werden, um zu sehen, wie weit die Worte, die aus
singuldrer Situation an Gott gerichtet werden, fiir eine mogliche Generalisie-
rung offen sind.

(2) An einer relativ geringen Anzahl von Stellen formuliert der Koran
Gebete, die nicht in konkrete Szenen eingelassen und deren Akteuren
zugeschrieben, sondern von vornherein nach ihrem Kontext ganz allgemein
gehalten sind. Aber auch dabei gibt es zunichst noch einige wenige Gruppie-
rungen, bei denen besondere Beter herausgehoben werden: Propheten, die
in ihrem Aufirag standhaft bleiben wollen (3,147); Christen, die ihren
Glauben bekennen und Gott darum bitten, daR er sie zu den Zeugen der
Wahrheit rechnen mége (5,83); Engel, die Gott loben und bei ihm fiir die
Gliubigen eintreten (40,7); aber auch — alltagsniher — die Reisenden, die sich
in Seenot befinden und zu Gott um Rettung rufen (10,22) und die (erwachse-
nen) Kinder, die fiir ihre Eltern bitten (17,24; 46,15). Im iibrigen sind
diejenigen, deren Gebete zitiert werden, ganz allgemein solche, die sich nicht
nur ,im Diesseits Gutes“ wimschen, sondern ,ebenso im Jenseits* (2,201),
einfach alle, die glauben (2,285f; 66,8), diejenigen, die Verstand haben
(3,8f. 191-194), Gottes Diener (1,5-7; 3,16; 23,109; 25,65. 74). Hier kommen
also ausdriicklich die Gliubigen schlechthin zu Wort — unabhingig von den
Besonderheiten der Zeit, des Ortes, der sozialen Umgebung und der jeweili-
gen Ereignisse. Doch belegt die relativ geringe Zahl dieser Stellen noch
einmal, wie bedeutsam dem Koran die konkreten Beter aus der Vergangen-
heit sind: Sie gelten ihm als so reprisentativ, daf er nur selten generalisie-
rend und aktualisierend andere zu zitieren braucht.

b. Funktionen und Inhalte der Gebete

Schon bei der vorausgehenden Sichtung des Korans, wer im einzelnen die
Beter sind und aus welchen Situationen heraus sie sich an Gott wenden,
wurde vielfach das, was sie dazu bewegt, mit wahrgenommen. Aber in dieser
Hinsicht ist noch eine systematischere Bilanz noétig. (Dabei werden im
folgenden nicht mehr die zuvor schon zitierten samtlichen Belegstellen
jeweils noch einmal notiert werden; das charakteristische Gesamtergebnis
soll geniigen.)

(1) Zunichst fillt auf, daf die entsprechenden Texte fast ausschlieBlich
Bittgebete sind.’ Auch wenn diese im einzelnen zusitzlich noch andere
Elemente enthalten (etwa des Danks, des Bekenntnisses, der Situationsbe-
schreibung, der erzihlenden Erinnerung — so ganz besonders ausfiihrlich
71,5-28); es dominiert schlieRlich doch durchweg die ausdriickliche Absicht,
Gott zu etwas zu bewegen.

In einigen Fillen ist die Bitte nicht formal ausgesprochen, aber implizit
deutlich greifbar — wenn Jonas aus der Finsternis des Fisches Gott preist und
seine Schuld bekennt, um dadurch gerettet zu werden (21,87); wenn Hiob
einfach seine Lage nennt: ,Not ist iiber mich gekommen“ und die Bekenntnis-
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aussage anschlieBt: ,Niemand ist so barmherzig wie du“ (21,83); wenn ein
Gesandter Gottes sich dariiber beschwert, daR seine Landsleute den Koran
ablehnen (25,30); wenn Mose Gott schlicht sagt: ,Herr, ich bedarf dessen, was
du mir an Gutem herabsendest® (28,24).

Die Ausnahmen, bei denen es sich nicht um Bittgebete handelt, sind nur
wenige: zwei Rithmungen der Allwissenheit Gottes (2,32; 89,46), eine ausfithr-
lich lobende Anerkennung seiner Herrschaft und Schopfermacht (3,26f), die
gelegentliche stereotype Formel ,Dir sei Preis® (7,148; 10,10; 24,16), zwei
Bekenntnisse der Umkehr nach der Erfahrung géttlicher Macht (7,143) und
wundersamer Krifte (27,44). Zwar finden wir den Ruhm Gottes durch die
Menschen, ihr Bekenntnis zu ihm und ihren Dank fir erlangte Wohltaten im
Koran noch weit hiufiger, aber, abgelést vom Bittgebet, nicht in der
sprachlichen Gestalt der unmittelbaren Rede zu Gott selbst (vgl. 1,2-5; 23,28).
Wie im Einzelfall die eine (seltene) Form neben der anderen (hiufigeren)
stehen kann, ist an dem bereits zitierten Vers 10,10 ablesbar; ,Gepriesen seist
du, Gott!* — Das Lob sei Gott, dem Herrn der Welten!“®

Mit solcher Dominanz der Bittgebete bei den Reden zu Gott wird der
dringliche Charakter der Verkiindigung des Korans auch in diesem Zusam-
menhang unterstrichen.

(2) Gelegentlich hat die Bitte nicht nur den Beter selbst und seine Situation
im Blick, sondern ausdriicklich auch andere Menschen, denen er sich
verbunden weil; das Gebet wird zur Fiirbitte (z. B. 17,24 fiir die Eltern; 14,41
und 71,28 dariiber hinaus auch fiir alle Glaubigen; 26,86 fur den Vater, der
noch nicht zum rechten Glauben gekommen ist; 59,10 fiir diejenigen, die
frither zum Glauben gekommen sind als die Beter selbst). Eine besondere
Stelle nimmt das fiirbittende Gebet der Engel ein (40,7-9), da sie sich nicht als
Wesen begreifen, die Gott noch fiir sich selbst um etwas ersuchen miiften;
die deshalb ganz von sich absechen und zugunsten der Menschen beten
kénnen. (Eine dhnliche selbstlose Furbitte liefe sich grundsatzlich auch von
den Menschen denken, die nach ihrem Tod das endgiiltige Gliick ihres
Lebens erreichten; in der muslimischen Frommigkeit spielt eine solche
Fiirbitte eine grofe Rolle,” aber im Koran wird sie noch nicht realisiert.)

(8) Weitaus am hiufigsten wird Gott um die Vergebung der Siinden
gebeten. Der Gliubige sieht sich hier demnach einerseits einem strengen
cthischen Anspruch ausgesetzt — er hat sich in seinem Handeln vor dem
Gesetz Gottes zu bewihren —, andererseits weill er sich aber zugleich
angewiesen auf die nachsichtige Barmherzigkeit Gottes, der zur Verzeihung
bereit ist (z. B. 7,23; 23,109). Hier zeigt sich, wie fragwiirdig oder wenigstens
unzulinglich es ist, den Islam undifferenziert als eine ,Gesetzesreligion® zu
begreifen;” er ist wenigstens ebensosehr eine ,Religion der Gnade®.

In der Nihe und der Konsequenz der Bitte um Siindenvergebung stehen
die (in der Zahl deutlich geringeren) Gebete um Bewahrung vor den Strafen
der Hélle (z. B. 25,65).

Dal bei all dem nicht einfach eine Perspektive auf Endzeit und Jenseits
vorherrscht, gar das bloRe Bediirfnis, sich unter dem Druck der Vorstellun-
gen von himmlischem Lohn und héllischer Strafe zu behaupten, zeigen die (in
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der Hiufigkeit an zweiter Stelle stehenden) Bitten, Gott moge aus der
Bedrohung durch die Frevler retten (z. B. 28,21). Die Beter suchen Zuflucht in
der Gefihrdung, in der die menschliche Kraft allein nicht ausreicht. Dabei
ingstigt sie nicht nur die physische Aggression, sondern vor allem die mit ihr
einhergehende Macht der Liige (z. B. 23,26. 39). DaR ihr Widerstreit gegen die
Wabhrheit bislang noch nicht abgewehrt ist, Lifit die Beter nach der Entschei-
dung Gottes rufen (z. B. 7,89; 89,46) — dies heibt nicht allein: nach der
Bestrafung der Schuldigen (z. B. 71,26), sondern zugleich nach der Rettung
der Glaubigen aus der Gefahr, selbst noch schuldig zu werden (z. B. 8,8f;
28,97f). Die Menschen brauchen Gottes Hilfe, wenn sie den ,geraden Weg*
gehen wollen (z. B. 1,6f). Die Bitte um ,Geduld” (z. B. 7,126) ist getragen von
der Sorge, den Spannungen dieser Welt nicht gewachsen zu sein. Auch wenn
der Koran mehrfach versichert: ,Gott mutet niemandem zu, was er nicht
vermag* (z. B. 2,286), so kennt er dennoch auch das Gebet der Glaubigen an:
»Herr, belaste uns nicht mit etwas, wozu wir keine Kraft haben! (Ebd. — Der
Vergleich mit der Vaterunser-Bitte ,Fiihre uns nicht in Versuchung!“ liegt auf
der Hand.) Die Angst vor der Uberfordenmg soll den Menschen einerseits
genommen, andererseits aber auch als berechtigt zugestanden werden. Die
Welt bleibt vor der endgiiltigen, machtvollen Entscheidung Gottes auch fiir
die Glaubigen zwiespaltig und bedrohlich. Selbst dort, wo nicht Feinde
erkennbar sind, kann doch einfach — wie bei Hiob — die ,Not“ den Menschen
iiberfallen (21,83).

(4) Wo sich die Gebete nicht auf die Negation des Ubels und des Bésen, auf
die Abwehr von Gefahren, auf die Stirkung der Gliubigen in ihrem Kampf
beschrinken, wo sie ihren Blick iiber die Konfrontation und Krisen hinaus-
richten, da lassen sie ihre eigentlichen Beweggriinde und den Kern ihrer
Spiritualitit erkennen: die Absicht nimlich, Gott stindig zu loben und seiner
zu gedenken (20,331),”* mit ihm im Gebet verbunden zu sein (14,40), aus der
von Gott geschenkten ,Urteilskraft* zu leben, um seinem Willen zu entspre-
chen (26,83), dadurch ,zu einem Vorbild fiir die Frommen® zu werden (25,74),
insgesamt also Gott ,ergeben®, d. h. ,Muslim“ zu sein (2,128) und damit zum
»muslimischen Volk (ebd.) zu gehoren, zur Gemeinschaft der ,Rechtschaffe-
nen” (26,83) — in dieser Welt schon wie schlieflich im ,Garten des Gliicks*
(V. 85). Selbst wenn die Bitte des Mose, bei der Offenbarung des Gesetzes
Gott schauen zu diirfen (7,143), abgewiesen wird, so zeigt doch auch dieser
Wunsch das Bediirfnis des Gliubigen nach der erfahrbaren Nihe seines
Herrn. Letztlich greift das Bittgebet zur metaphorischen Sprache, da sein Ziel
alles benennbar Konkrete {ibersteigt: ,Herr, mach uns unser Licht vollkom-
men und verzeih uns!“ (66,8)

Gerade angesichts der Tatsache, daR der Koran formal keine eigentlichen
Dankgebete enthiilt, ist es aufschluBreich, daR er das Danken-Kénnen in die
Bitte hineinnimmt — so daR der Beter in dem ausdriicklichen BewuRtsein, von
Gott abhingig zu sein, doch implizit jetzt schon vollzieht, worum er gerade
noch bittet: ,Herr, halte mich an, daR ich fiir deine Gnade danke, mit der du
mich und meine Eltern begnadet hast® (27,19; 46,15).”
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Die Spiritualitit, die sich in den Gebeten des Korans aufiert, schlieffit auch
die Anerkennung der Giiter dieser Welt ein. So sehr diejenigen verurteilt
werden, die in ihren Bitten nur an das Irdische denken, so deutlich (ja formal
gleichgewichtig) kann sich das rechte Gebet aber doch auch auf das irdische
Wohlergehen richten: ,Herr, gib uns im Diesseits Gutes und im Jenseits
Gutes*“ (2,201) — hier gibt es keine Konkurrenz oder fromme Alternative.

Bei der Auflistung dessen, worauf sich die Bittgebete des Korans insgesamt
richten, zeigt sich freilich, daR die innerweldiche Perspektive tiberwiegend
von den negativen Gegebenheiten und der dringlichen Erwartung, daf diese
beseitigt werden méogen, besetzt ist.

(5) Die meisten der Gebete, die namentlich bestimmten einzelnen Betern
oder Gruppen zugesprochen werden, sind inhaltlich so generell formuliert,
daR sie grundsitzlich jederzeit und von jedermann iibernommen werden
konnen. Bezeichnend dafur ist etwa, daB die Bitte Kénig Salomos, Gott mége
ihn zur Dankbarkeit und zum rechten Handeln anhalten (27,19), an anderer
Stelle als ein Gebet jedes Mannes, der ,das Alter von 40 Jahren erreicht hat*,
zitiert wird (46,15). Ebenso kehrt ein Gebet der Jiinger Jesu spiter als ein
Gebet der Christen schlechthin wieder — mit einer wichtigen Auslassung
freilich (die im folgenden Zitat mit Klammern gekennzeichnet ist): ,Herr, wir
glauben (an das, was du herabgesandt hast, und folgen dem Gesandten). So
verzeichne uns bei den Zeugen!” (3,53 und 5,83) Die Kiirzung diirfte wohl
darauf beruhen, daf die christlichen Zeitgenossen Mohammeds ihn und seine
Verkiindigung nicht anerkannten. Das Gebet der Jiinger Jesu ist denmach
dasjenige, das dem muslimischen Glauben deutlicher entspricht.

Nur wenige Gebetselemente sind im Koran so personbezogen, situations-
bedingt und damit individuell, daR sie sich in der wortlichen Bedeutung
gegen eine Verallgemeinerung sperren: wenn Abraham darum bittet, daB®
Gott ihm als Beglaubiguxigszeichen Tote lebendig mache (2,260); wenn er im
Gebet daran erinnert, daR er einige seiner Nachkommenschaft in Mekka
angesiedelt hat (14,37), und in diesem Textzusammenhang seine Sohne
Ismael und Isaak namentlich nennt (V. 39); wenn er seinen Vater zu den
Gotzendienern zihlt (26,86); wenn Mose seine mangelnde Redefihigkeit
beklagt und sich seinen Bruder Aaron als Helfer erbittet (20,30; 26,13; 28,34);
aber auch wenn er sich wiinscht, Gott sehen zu diirfen — ein Wunsch, der ihm
abgeschlagen wird (7,143); wenn Salomo um die Konigsherrschaft bittet
(38,35) und Jesus um einen ,Tisch vom Himmel“ (5,114). Vor allem aber ist es
in muslimischer Sicht aus prinzipiellen theologischen Griinden verwehrt,
noch wie Abraham die Hoffnung auf einen kiinftigen Propheten zu setzen:
»Herr, erwecke unter ihnen einen Gesandten aus ihrer Mitte, der ihnen deine
Zeichen vortrigt, sie das Buch und die Weisheit lehrt und sie lautert!” (2,129);
mit der Verkiindigung Mohammeds ist dieses Gebet endgiiltig erfullt und
uberholt.*

Doch auRer dem letzten Beispiel lassen sich die von individuellen Elemen-
ten durchsetzten Gebete mit geringfiigigen Auslassungen und Verinderun-
gen oder mit einem weniger wortlichen Verstindnis in eine allgemeinere
Bedeutung transformieren; sie sind trotz ihrer person- und situationsgebun-
denen Elemente letztlich von zeitloser Reprisentativitit.
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In ihrem weitgehend generellen Charakter entsprechen die Gebete des
Korans dem Selbstverstindnis des Islam, ,die naturgemiBe Religion® (30,30)
und damit prinzipiell allem geschichtlichen Wandel enthoben zu sein.*® Da
sich nach muslimischer Sicht auferdem der Widerstreit gegen diese Religion
und den in ihr gelebten Glauben seinem Wesen nach nicht dndert, die
Menschen immer fiir das Bose anfillig bleiben, auferdem bis zum Ende der
Tage dem Leiden ausgesetzt und der Verganglichkeit unterworfen, besteht
insgesamt kein Grund, mit tiefgreifenden Verinderungen im Verhiltnis der
Menschen zu Gott und damit auch der Worte, die sie an ihn richten, zu
rechnen.

c. Der angesprochene Gott

Mit der Formulierung der Gebete gibt der Koran nicht nur vor, wie sich die
Gliubigen begreifen und mit ihren Bediirfnissen Gott gegeniiber aussprechen
sollen, sondern er bringt damit auch den Adressaten der Gebete, Gott selbst,
in die kommunikativen Strukturen menschlicher Texte ein und schreibt ihm
darin entscheidende Momente seiner Rolle zu.

(1) Schon durch Inhalt und Funktion der Gebete, wie sie im vorausgehen-
den betrachtet wurden, ist Gott in seinem Verhiltnis zu den Menschen
positionell bestimmt: Er ist in erster Linie derjenige, der helfen kann -
g_egenilbcr denen, die auf seine Hilfe angewiesen sind. Durch das erhebliche
Ubergewicht der Bittgebete wird Gott aber nicht allein als der machtvoll
Uberlegene vorgestellt, der iiber alle Verhiltnisse von Not, Bedringnis und
Gefahr verfiigt (so kann er auch in entsprechenden Dankgebeten, Hymnen
u. 4. gesehen werden), sondern ausdriicklich als derjenige, der in seiner
Verfiigungsmacht auf das hort, was ihm gesagt wird, und sich dadurch
bewegen laft.

Die Gebete des Korans legen damit den Gliubigen implizit nahe — auch
wenn dadurch das Bild Gottes recht anthropomorphe Ziige gewinnt —
Nehmt Gott als einen, den ihr beeinflussen koénnt! Freilich kann diese
kommunikative Struktur der Texte theologisch weitergehend so interpretiert
werden, daR damit letztlich nicht etwas iiber Gott an sich ausgesagt wird,
sondern nur iiber das Verhiltnis, in das sich die Menschen zu ihm stellen
sollen.?

(2) Als Anrede Gottes finden wir in den Gebeten des Korans fast
ausschlieflich nur den Titel ,Herr* (rabb); die Gliaubigen sehen sich hier
demnach in der Rolle der ,Knechte* oder ,Diener” (‘abd). Nur an wenigen
Stellen wird das besondere Anrufwort ,0 Gott! (allahumma) gebraucht (3,26;
5,114; 10,10; 39,46),® ohne daf damit eine besondere theologische Differen-
zierung eingebracht wiirde. Dariiber hinaus gibt es im Koran fiir Gott keine
weitere vokative Benennung mehr. — Wenn gelegentlich, aber selten, Gott in
Gebeten ohne eigene Benennung angesprochen wird (z. B. 2,82; 21,83; 54,10),
so ist dieser knappen Redeweise keine besondere Bedeutung zu entneh-
men.

Damit entsprechen die Gebete des Korans zundchst weitgehend dem
biblischen Sprachgebrauch. Als Anredewdrter finden wir auch im Alten
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Testament fast nur ,Jhwh (in der Septuaginta mit ,kyrios“ iibersetzt) und
»Gott; nur selten daneben etwa auch vokativisch ,Kénig“ (z. B. Ps 5,8). Ein
entscheidender Gegensatz ist freilich mit der im Friihjudentum aufkommen-
den metaphorischen Anrede Gottes als ,Vater” gegeben, die einerseits
durch das Gebet Jesu fur das christliche Gottesverstindnis wesentlich wird,
andererseits wegen ihrer Nihe zum polytheistischen Denken dem Islam
unannehmbar erscheint.

Die Bezichung von ,Herr und Knecht ist als ein Verhiltmis, das Menschen
untereinander realisieren, durch vielfiltige Erfahrungen der Unfreiheit, Aus-
beutung, Entwiirdigung usw. belastet. Wie soll es angesichts solcher negativer
Bewertungen moglich sein, diese Sozialstruktur positiv auf die Beziehung von
Mensch und Gott zu iibertragen? Die Antwort darauf ergibt sich, wenn man
sieht, daf fiir den Gliubigen, der Gott als ,Herrn“ begreift, zugleich alle
anderen Michte ihre scheinbar iiberlegene, gar unangefochtene Stellung
verlieren: ,Gott, Herr*® der Herrschaft! Du gibst die Herrschaft, wem du
willst, und nimmst die Herrschaft, wem du willst; du machst michtig, wen du
willst, und du erniedrigst, wen du willst. In deiner Hand ist das Gute. Du bist
zu allem michtig.“ (8,26)

Deshalb ist es al:l.ch von theologisch groBer Bedeutung, daf im arabischen
Urtext die in der Ubersetzung oft nur ,Herr* lautende Anrede® immer von
einem Possessivpronomen begleitet ist, also ,mein Herr* (z. B. 3,38) oder
»unser Herr“ (z. B. 8,53) heift. (Im Deutschen ist als Anrede grammatisch nur
die erste Form méglich; das macht verstindlich, wenn in der Ubersetzung auf
beide verzichtet wird.) Das beigefiigte Pronomen unterstreicht die Einzigartig-
keit und Einmaligkeit dieser Beziechung und wehrt die Vorstellung ab, es
konnte auf gleicher Ebene noch andere Herrschaftsverhalmisse geben.

(8) Neben diese fast ausschlieBliche, stindig wiederkehrende, eindringlich
gleichbleibende Anrede ,Herr* tritt eine Vielfalt pridikativer Benennungen
Gottes, die ihn als Adressaten der Gebete in besonderer Weise qualifizieren —
in seinem Wissen, seiner Macht, seinem Erbarmen usw.*? Dabei werden (in
den hier untersuchten Gebeten wie in anderen Texten des Korans) bestimmte
rhetorische Formen bevorzugt, so etwa Doppelbenennungen — ,Du bist der
Michtige und Weise® (2,129; 5,118; 40,8; 60,5), ,der Wissende und Weise*
(2,32), ,der Horende und Wissende® (2,127), ,der sich Zuwendende und
Barmbherzige® (2,128), ,verzeihend und barmherzig* (14,36), ,giitig und barm-
herzig* (59,10), ,der Erbarmungsvolle und um Hilfe Angerufene® (21,112) —
steigernde Vergleiche — ,Du bist der Barmherzigste der Barmherzigen® (7,151;
21,83), ,der Gerechteste der Richter” (11,45), ,der beste der Versorger”
(5,114), ,der beste der Verzeihenden® (7,155), ,der beste der Erben® (21,89),
~der beste derer, die Unterkunft geben® (23,29) —; andere strukturihnliche
Pridikationen — ,Du bist der Horer des Rufes” (3,38), ,der uns durchschaut®
(20,35), ,der das Geheime kennt und das Bezeugte® (89,46), ,Schopfer der
Himmel und der Erde” (ebd.) —; einfache Kennzeichnungen — ,unser Schutz-
herr* (7,155), ,der Freigebige® (8,8; 38,35) — und derartiges mehr.

Mit all diesen Benennungen wird Gott in seinen grundsitzlichen Eigen-
schaften charakterisiert. Demgegeniiber geschieht es nur selten, daR in der
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Anrede Gottes an eine einzelne Tat erinnert wird — wie 10,88: ,Herr, du hast
dem Pharao und seinen Vornehmen im diesseitigen Leben Pracht und
Reichtum verliehen . . .“ Gott soll demnach insgesamt vor allem als derjenige
angesprochen werden, der den Glidubigen als der immer gleiche gegeniiber-
steht; die Beter bekunden mit ihren Worten ihre entsprechende Einsicht. Es
ist deshalb bezeichnend, daf sich von diesen vielfiltig qualifizierenden
Benennungen Gottes in den ,falschen Bitten® (s. unter 2.1) keine findet; dort
fehlt dazu das rechte Verstindnis.

Allen glaubigen Anrufen Gottes durch die Menschen voraus liegt aber die
fundamentale Selbstvorstellung Gottes in der Zusage, die er seinem Prophe-
ten gibt: ,Wenn dich meine Diener iiber mich fragen - ich bin nahe; ich
antworte dem Ruf des Rufenden, wenn er ruft.“ (2,186; vgl. 11,61; 40,60)

SUMMARY

The fundamental difference between the Christian appreciation of the Bible and the
Islamic one of the Koran, as “the word of God”, in either case, has its basis in the
structure of the respective texts, symptomatically obvious in the opposite functions of
the Koranic citation formula “Say: . ..!” and the biblical one “Thus speaks the Lord”. In
principle every human speech in the Koran is quoted as God’s word, as an instruction
or as a remembrance — often both in one.

On this background all passages of the Koran, in which man formally addresses his
words to God, whether in a prayer or in some other kind of speech, are investigated in
regard of their speakers, their circumstances, their intentions, their attitudes and their
subjects.

' Vgl. JoHannEes BEumer, Die Inspiration der Heiligen Schrift, Freiburg 1968 (Handbuch der
Dogmengeschichte 1/8b) 18f {iber die von Origenes ,zum ersten Male aufgestellte
Hypothese einer rigorosen ,Verbalinspiration®; dariiber hinaus etwa 21, 26f, 54, 56f.
? Vgl. ebd. 89f zu Hemricn von GenT.

? Vgl. HermanN EisiNG, Artikel ,n®um®, in: ThWWAT V, 119-123 (hier ,JHWH-Spruchfor-
mel* genannt).

* Vgl. SiEGFRIED WAGNER, Artikel ,,’amar®, in: ThWAT I, 853-373, hier 865: Botenformel
und Botenspruch.

® Die Zihlung der Koranverse richtet sich im folgenden wie in der Ubersetzung von
Rupi Parer (Der Koran. Uberarbeitete Taschenbuchausgabe, Stuttgart 1979) nach der
sogenannten kufischen Zihlung der offiziellen Ausgabe von Kairo. Die Zitate selbst sind
jedoch gelegentlich nur in Anlehnung an Pager iibersetzt.

® Indem mit ,qul‘ dem Propheten ein Wort als sein eigenes iibergeben wird,
unterscheidet sich diese Redeerdffnungsformel theologisch grundlegend von der
anderen ,igra™, die zur Rezitation des Wortes Gottes auffordert (96,1). — Die Formel
»qul” ist nicht fiir Mohammed exklusiv; in 23,29 richtet sie sich an Noah. Auferdem
kann sie sich auf alle Gliubigen beziehen (z. B. im Plural 2,136; 29,46; aber auch im
Singular 17,24, denn die Bitte zugunsten der Eltern paft nicht mehr in die lebensge-
schichtliche Situation Mohammeds).

i Vgl. die Rede Mohammeds 51,50 die der Engel 19,64; aber auch insgesamt die
Sure 1.
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¥ Vgl. AnprE D’ALVERNY, La priére selon le Coran, in: Proche-Orient chrétien 10 (1960)
212-226; 303-317; 11 (1961) 3—16; ANTON BAUMSTARK, Jiidischer und christlicher Gebetstypus
im Koran, in: Der Islam 16 (1927) 229-248 (mit der Konzentration auf die Béracha-
Typen und die Doxologien wird hier die erhebliche Gruppe der Bittgebete vollig
vernachlissigt); SaLomon Dov GOITEIN, Prayer in Islam, in: Der., Studies in Islamic History
and Institutions, Leiden 1966, 73—89; Frirz Gorren, Das Gebet im Qoran, Diss. Frankfurt/
M. o. J. (1928); s. auch die Gebetssammlungen Aper-THEODOR KHOURY, Gebete des Islams,
Mainz 1981; ANNEMARIE SCHIMMEL, Denn Dein ist das Reich. Gebete aus dem Islam, Freiburg
1978; Prayers from the Quran, in: Majallat al-Azhar 45 (1973) no. 4, 7-11.

* Zur Frage, gegen welche christlichen Gruppen und dogmatischen Vorstellungen der
Koran sich bei seiner antitrinitarischen Polemik wendet, vgl. W. A. BijiereLp, The Danger
of ,Christianizing® our Partners in Dialogue, in: Muslim World 57 (1967) 171-177; W.
MontGoMERY WATT, The Christianity criticized in the Qur’an, ebd. 197-201; R. E. Speer, The
Issue between Islam and Christianity, in: J. R. Mott (Hg.), The Moslem World of To-Day,
London 1925, 341-3857.

10 7u den Gebeten, die der Koran als verkehrte iiberliefert, gehoren iiber die in diesem
Kapitel 2.1 zitierten hinaus auch zwei kurze jiidische Formen, bei denen der Grund der
AnstoRigkeit freilich unklar bleibt, da die eine zunichst im guten Sinn verstanden
werden kann (,Gib auf uns acht!* 2,104; 4,46), die andere in ithrem Sinn umstritten ist
(,Hére, ohne daB es gehort wird!“ — 4,46); vgl. Rupi PaReT, Der Koran. Kommentar und
Konkordanz, Stuttgart 21981, zu den jeweiligen Versen.

" Vgl A. D’ALveErny (s. Anm. 8), 212-226: La priére personnelle dans le Coran;
308-3817: La priére rituelle dans le Coran; Louis GARDET, Artikel ,Du‘a™, in: EI? 11, 617f;
ARENT J. WENsINGK, Artikel ,Salat®, in: HIsl 636—645. — In 14,40 erbittet Abraham in
einer du‘a’, daB er die salat auf rechte Weise verrichte und daB seine du‘a’ erhért
werde.

2 Zu den folgenden Stellen vgl. HemwicH Seever, Die biblischen Erzihlungen im Qoran,
Darmstadt 1961 (fotomechanischer Nachdruck der 1. Aufl. von 1931).

'3 Zu dieser Gestalt, die in der Bibel nicht vorkommt, vgl. ebd. 281f.

" Vgl ebd. 251-254.

' R. Paget (s. Anm. 5) ibersetzt diese Stelle prasentisch; dann kénnte sie sich auch auf
Mohammed oder auf Propheten schlechthin beziehen. Auch 21,112 lautet die Einlei-
tung eines Gebets anonym: ,Er sagtle): ...% doch gibt es dort auch die Variante ,Sag:
.. .I% die sich an Mohammed richtet (vgl. den Kommentar von R. PAreT [s. Anm. 10] zu
dieser Stelle und zu 21,4).

'® Vgl das Protoevangelium des Jakobus 4,1; 6,1 (Epcar HENNECKE, Neutestamentliche
Apokryphen in deutscher Ubersetzung, Bd. 1: Evangelien, Tiibingen *1959, 281f).

' Joser OswaLp, Artikel ,Siebenschldfer”, in: LThK® IX, 787f; Rupi Parer, Artikel ,Ashab
al-kahf, in: EI* 1, 712f

8 Zu dieser Variante s. in Anm. 15.

' Dies entspricht auch dem Begriff fir das freie Gebet ,du‘a™ .une invitation
pressante” (A. p’ALVERNY — 5. Anm. 8 —, 213), ,la priére de demande” (ebd. 215). ,prayer
of request” (L. GARDET — s. Anm. 8 —, 617).

* Zum méglichen Einfluf der christlichen Kultsprache vgl. A. BAuMsTARK (5. Anm. 8).
H vel. zur Fiirsprache Mohammeds ANNEMARIE ScHIMMEL, Und Mohammed ist Sein
Prophet. Die Verehrung des Propheten in der islamischen Froimmigkeit, Diisseldorf 1981, 60ff
und Stichwortregister.

* Vgl. als ein Beispiel unter vielen EmanueL KerierHaLs, Der Islam, Basel/Stuttgart 1956,
201ff und die sonst im Register zu ,Gesetz, Gesetzesreligion® genannten Stellen.

* Vgl A. p’ALverny (s. Anm. 8), 3—11: Le ,dhikre’, état de priére; Louis GARDET, Artikel
»Dhikr®, in: EI* I, 228-227.
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2 Deshalb nennt A. b’ALvERNY, ebd., zurecht die du‘a’ — obwohl Jpriére de demande® —
doch auch ,un acte louable® (215).

% Zu Mohammed als ,Siegel der Propheten® (33,40) vgl. Jonan Bouman, Gott und Mensch
im Koran, Eine Strukturform religivser Anthropologie anhand des Beispiels Allah und Muham-
mad, Darmstadt 1971, 68—76; 205—-208; Savvip Asu-L-A’La Mauboobl, Weltanschawung und
Leben im Islam, Leicester/Islamic Foundation 1978, 83—88.
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A CASE-STUDY IN “HINDU CATHOLICISM™:
BRAHMABANDHAB UPADHYAY (1861-1907)'

by Julius Lipner

In the turbulent religious, social and political history of a subcontinent
marching towards nationhood after a hundred years of increasing British
sovereignty, 1861, the year in which the Bengali BHABANICHARAN BANERJEA,
later known as BranmaBANDHAB UPADHYAY, was born, was as deceptively calm
as the eye of a hurricane. A few years earlier, in 1857, the Uprisings had
brought sharply to the attention of subject and ruler alike, India’s potential
for political self-assertion.? In the mutual recoil that followed, there began to
crystallize that perception of a collective Indian identity in the eyes of
English-educated natives which precipitated the nationalist movement. Ben-
gal and Bengalis were in the vanguard of this movement. The reason is not
far to seek. In the beginning of the century it was chiefly Bengal which
proved susceptible, with the expansion of British rule, to the winds of
intellectual and cultural change sweeping in from the west. This was only to
be expected since the urban complex of Howrah-Calcutta astride the
Hooghly in the very bosom of the Presidency was in 19th century the hub of
British influence.

UprADHYAY, as a Bengali steeped in his own and in western culture, was both
child and father of the India coming to birth. Like other English-educated
Indians of the time, he was forced by circumstances to shape his individual
identity by combining elements from east and west. This traumatic but
creative process is especially manifest in his chequered religious career. At
the same time he made a signal contribution to the many-sided formation of
his country as a nation. His short life of 46 years — he died in 1907 — spanned
one of the most important phases of India’s development as a nation. In the
course of his activities he encountered some of the “greats” of the nation-
making process: his paternal uncle, the “Rev” KALICHARAN BANERJEA, KESHUB-
cHANDRA SEN and PROTAPCHANDRA MAJUMDAR, RAMAKRISHNA PARAMAHAMSA and
VIVEKANANDA, DEBENDRANATH and RABINDRANATH TAGORE, ANNIE BESANT and
AuvroBINDO GHOsSE, and a host of lesser luminaries.

RABINDRANATH TAGORE characterised him thus: “On the one hand, he was a
Roman Catholic ascetic, on the other, a Vedantic — energetic, fearless,
self-denying, learned and uncommonly influential.™ A Roman Catholic
ascetic on the one hand, a learned follower of Vedanta — one of the most
important traditions of Hinduism — on the other. This enigmatic juxtaposi-
tion of terms takes us to the heart of the matter. We find it difficult to make
sense of today; in UpApHYAY’s time it seemed a contradiction.

The enigma of his being “Catholic” and “Hindu” at the same time is
reflected in the selective way he is usually treated by modern writers. Either
the Hindu element comes to the fore and he is regarded as a nationalist, his
social or religious concerns being dismissed as secondary, or he is regarded
as a Catholic innovator who eventually lapsed into Hinduism again and
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misguidedly got involved in politics. UpApHYAY resists neat pigeon-holing; no
doubt this is one reason why there is a dearth of rounded, critical studies on
the man.*

One-sided treatments of UpabpHyay fail to account for a crucial feature of
life in mid nineteenth-century Bengal: that it was typical for Bengalis exposed
to western ideas to articulate their patriotism by the blending of social and
religious concerns. The conviction among the Bengali intelligentsia that the
motherland would be fit for self-rule only after the thraldom of caste and
religious orthodoxy was abolished, that social and religious reform could be
effective only after the reformer first experienced a spiritual transformation,
was the legacy of the work of India’s first outstanding modern thinker, Ram
MoHaN Roy (17727-1833?).

UpaDHYAY was no exception to this conviction. It is the predominance of
the religious element and the manner of its blending in his life that are
unique. In the field of Hindu-Christian dialogue in general and Catholic-
Vedantic understanding in particular, UpapHyAy was a pioneer. In recent
times in India he has been hailed as an inspiration by Christian indigenisers.
Indeed, he is in danger of becoming a cult figure. He has been called the
Father of Indian (Christian) theology, a prophet disowned.® Buildings in
seminaries and Theological Colleges — the nursery of Christian officialdom -
have been named after him.® And all this without the benefit of sufficient
serious study of his thought and works. No doubt cult figures are all to the
good, but they must be allowed to exercise their influence only after careful
scrutiny. So it must be with UpAbnyay. And it may be that in teasing out the
religious strands of his career we shall throw light not only on the question as
to how relevant UpapHyaY’s explorations are for indigenising the Christian
faith in India, but also on the principles for translating and adapting this faith
in cultures with which it is unfamiliar.

We must begin by analysing the forces which set the scene for Upapnvay’s
activities. The period ushered in in Bengal from the 1830s has been
described, increasingly glibly in the literature, as a “renaissance”. This
expression is misleading. What we may call renaissance influences were
certainly at work, but so were forces stemming from the Enlightenment. The
new India resulted from both.

By the 1850s the research of such Orientalists as W. Jones, H. T.
CoLEBROOKE, and E. BurnouF into India’s ancient heritage had been interpre-
ted, generally under the lead of the Orientalists themselves, as opening up a
vista of a golden past. Classicism was in the air. Before and even after the
Anglicist-Orientalist controversy of the 1830s — and in spite of the outcome —
the so-called nobility of ancient Vedic ideals was contrasted favourably with
the social vicissitudes and superstitious religion of the present. Classical
Sanskrit was hailed, as its name implies, as a language of excellence.” We
must remember that this was an age innocent of the knowledge of the great
non-Aryan Indus Valley Civilisation of about 2000 B.C.

Westernised Bengalis accepted this contrast, though often with qualifica-
tions. Sanskrit, already the traditional pan-Hindu vehicle of high culture, now
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symbolised for them the excellence of Hindu capability and became the
repository par excellence of the treasures of Hindu wisdom. Our study of
Upapnyay will give occasion for an appraisal of the crucial role Sanskrit played
and indeed continues to play in the business of adapting the Christian faith in
India. And if it was not always nor exclusively to the Vedas that educated
Bengalis looked for the rebirth of ideals which would purge the corruptions
of the present, it was invariably to aspects of a distant age that they thus
turned. We shall see that Upabpuvay exemplifies this tendency in classic
manner. Thus for the Bengali intelligentsia of 19th century, as cultural
brokers who faced the insecurities of forging identities for themselves by a
synthesis of east and west, this revisionary appeal to the past was a means
not only of rehabilitating a subject race in British eyes but of putting down
roots in a native culture from which they were becoming alienated.

So much for the Renaissance; but the Enlightenment was also much in
evidence. The spirit of the Enlightenment was a spirit of critical inquiry,
unfettered by dogmas of the past. English-educated Bengali youngmen
absorbed new ideas streaming in from the west — ideas which fostered social
reform on egalitarian principles, called for the emancipation of women from
subordinate roles in society, proclaimed the notion of citizens equal under
the law, and questioned belief in the existence of God and the observance of
traditional religion. Bengali youth avidly read Locke, HuME, KaNT, A. SmiTh,
BENTHAM, PAINE and others and sought to implement what they had read by
challenging the tired dogmas of their own society and religion. Hindu
orthodoxy was dethroned and reason enshrined in its place. Debating
societies and study clubs pro_iferated. Journals and newspapers were brought
to life in droves, most soon dying for lack of support. Vitriolic pamphlet wars
of one kind or another abounded. As the nationalist cause crystallized with
the passing of time, the presses worked harder, churning out publications in
English which helped unify the country as a whole, and in the vernacular
which enhanced local and linguistic identity-groupings. Upapuyay had a not
unimportant part to play in this whole process. Thus the Bengali intelligent-
sia of the time were no less heirs of the Enlightenment than children of a
Renaissance. If for them “old was gold”, it was equally important to follow
the dictum: dare to think for yourself (sapere aude). In the main, from the 30s
on, they had two instruments for change: the movement known as Young
Bengal and the Brahmo Samaj (or Society of God).

Young Bengal grew around its centre, the Luso-Indian Henry Lours Vivian
Derozio (1809-1831).* By the time he was 20, this remarkable young man
held a lecturing post in Literature and History at Hindu College, founded in
Calcutta in 1816 and perhaps the city’s premier western-style institution for
native youths. Derozio exerted enormous personal influence on the young
men of the College till his untimely death of cholera at the age of 22. During
regular sessions in College and at his home, he encouraged his followers to
debate such matters as patriotism, atheism and the meaning of freedom.
Young Bengal scandalised Hindu orthodoxy by its response. Hallowed caste
and religious taboos were swept aside overnight. As one newspaper report
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put it, the Derozians stormed orthodoxy by ‘cutting their way through ham
and beef and wading to liberalism through tumblers of beer’. Young Bengal
was a spent force by the late 1840s. By then, however, its influence, now
channelled through DepenpraNATH TAGORE’s Tattvabodhini Sabha (founded
1839) which a number of Derozians had joined, was softening resistance to
more temperate ways of social and religious reform. It lived on in the
constructive endeavours of not a few — including converts to Christianity —
who went on to build the manysided ideology of the new India.

The Brahmo Samaj was perhaps the most powerful temperate instrument
for social and religious reform in nineteenth-century Bengal. The Derozians
attacked orthodoxy’s citadel with a battering-ram; the Brahmo Samaj, how-
ever, was the Trojan horse. Started in 1828 as the Brahmo Sabha by Ram
MonaN Rov with the express intention of reforming Hinduism from within,
by the late 1850s it was about to erupt into one of the most fertile periods of
its history under the leadership of Kestus CHANDRA SEN (1838—1884). By then it
had developed a doctrine of “Vedantic monotheism” informed by a puritan
ethic on the basis of which it was agitating for socio-religious reform, for a
“pure” religion which eschewed polytheism, priestcraft and discrimination
based on sex and caste. By the time UpapHyay was to join the movement in
1887, much of its creative momentum had been dissipated by ideological and
institutional rifts.? Yet the Sen faction, to which Upapnyay belonged, was still
an effective force for change, and greatly influenced Upapnyay’s religion. In
short, both Young Bengal and the Brahmo Samaj arose as a blend of east and
west. Their supporters were Indians who acted as cultural brokers, articula-
ting their commitment to India’s regeneration by reference to western
notions of patriotism, freedom and equality and western instruments of
progress (the press, the debating society, the committee, etc.). The Bengali
mtelligentsia ate of a tree of knowledge and then found themselves naked;
they sought to clothe this nakedness with material synthetised out of
indigenous and western elements.

It would be naive to think that Bengali young men learnt English to imbibe
revolutionary ideas. To be blunt, the original incentive to learn English was
to get on under British rule. After the controversy between the Anglicists and
the Orientalists was resolved in favour of the former for reasons summed up
in brilliant fashion by Macaulay’s Minute of 1835,'° upper-caste Bengali
fathers saw clearly that the success of their sons’ futures depended on
proficiency in English (their daughters were to remain subject for many years
to more traditional parental aspirations). Many of these men were themselves
inclined to traditional values and customs, yet they helped fund the
establishment of English-teaching schools for their sons. These schools
cropped up all over the Presidency and turned out an increasing number of
young men who found employment in the British orbit, in the lower echelons
of the Civil Service and as doctors, lawyers, pleaders and teachers.

For reasons already mentioned, Calcutta was the intellectual focus of
change in nineteenth-century Bengal, if not indeed in nineteenth-century
India. The metropolis, for the same reasons, was also the converging point
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for new patterns of physical and social mobility. In the wake of the
Permanent Settlement of Lord Cornwallis in 1793, which had a cumulative
effect in transforming land revenue, land rights and land holdings in Bengal,
Bengalis of the three upper castes — the Brahmins, the Vaidyas and the
Kayasthas — increasingly alienated from parcels of land which yielded less
and less, headed for Calcutta in search of employment under British
patronage. It was Bengalis such as these — later called the “bhadralok”, i.e. the
“cultured folk” — who demanded the establishment of English-teaching
schools and populated them with their sons. From an early age Upapuyay was
subjected to these ideological prejudices with respect to Calcutta so that he
eventually made Calcutta the centre of his activities after a prolonged sojourn
in Sindh."

We must advert to one more feature of life in Bengal before attending
more closely to Upapayay. This concerns the nature of Christian allegiance
available to the convert in Bengal. With reference to the encounter between
Christianity and Hinduism it may not be simplifying too much to distinguish
two kinds of Christian approach, both with their home in western Christi-
anity.'? The one, strongly evangelical in tone, viewed human nature as utterly
corrupted by the Fall, its original goodness evaporated, its present bent to sin
alone. Of themeselves human probings towards the divine in the various
religions of the world were deluded and doomed to failure. Only God’s
saving revelation in Christ could enlighten and sanctify man. Consequently,
in general the theology of non-Christian religions of this approach was
confrontational, its intent towards Hinduism in particular uncompromisingly
directed to conversion. The old order, root and branch, must give way to the
new. For all the well-meaning scholarship it contained, the influential
theology of the British Baptist missionaries emanating from the Danish
enclave of Serampore near Calcutta from the early 19th century, was a good
example of this kind."

The other approach was more conciliatory. Human nature had not been
shattered but only deeply flawed by the Fall — there remained a workable
base on which God’s grace in Christ could act. Consequently non-Christian
religious strivings were not to be rejected a priori; they could act as the
natural base of God’s saving action. Scrutiny of the non-Christian religion
would show where grace could perfect nature. Thus Hinduism was not
organically evil in principle, but capable of manifesting in places the light of
divine grace. It would not be inaccurate to affirm that, individual shifts of
emphasis notwithstanding, in the India of the time the first approach
represented Protestant thinking, the second Roman Catholic. As a convert to
Roman Catholicism Urapuyay was heir to a not unconciliatory theological
approach to his native religion.

BraHMABANDHAB UpADHYAY was the product and a creative agent of all the
forces analysed hitherto. Thus with hindsight we may say that it was in a
Bengal pregnant with foreboding that he grew up. For our purposes it will be
useful to distinguish three phases of his life: the formative years which
culminated in his baptism, the period of Catholic activism, and the final, if
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brief, nationalist stage. Of course these are not compartments: we hope to
show that a number of unifying threads run through the tapestry of his
life.

BHABANICHARAN BANDYOPADHYAY (or “BANEREA” in its anglicised form) —
UpADHYAY's given name — was born the youngest of three sons in a Brahmin
home in the village of Khanyan, about 85 miles north of Calcutta. His father,
DesicHaraN, worked for the government in the police force and became
well-known as a scourge of the dacoits or bandits that roamed the country-
side. It was DesicHARAN’s bhadralok mentality which decided the form of
BHABANICHARAN’S education from an early age, in various English-style schools
in and around Calcutta. We are told that BuasanicaArAN excelled in English in
these schools. Also significant, no doubt, as it was in the case of other
converts to Christianity during the period, was his exposure to the study of
the Bible — a necessary component of the curriculum in educational
institutions invariably under the watchful eye of missionary-minded admini-
strators.

But other, more traditional influences, were also to have a lasting effect on
the boy. Motherless from infancy, he was put in the care of his grandmother,
CuanDraMONIL, in the paternal home. CHANDRAMONI was uneducated by the
modern standards of the time, yet by all accounts she was a formidable
woman. She was steeped in traditional Hindu lore and proud of her status as
a Brahmin. She ruled the household with a rod of iron but had a soft spot for
her youngest grandson. She must have communicated an enduring sense of
caste to the impressionable boy, with fateful consequences as we shall see.
But she also passed on to him her deep knowledge of traditional Hindu
culture and Bengali idiom which Upaphyay in the last phase of his life was to
use to powerful effect in the nationalist cause. It was CHANDRAMONI who laid
the foundation for the distinctive brand of Hinduism that characterised
UPADHYAY’S career.

The family’s tutelary deity was the goddess Kali. This could not have been
the mild, almost sensual figure the sage Ramakrishna popularised later in
Bengal, but the awesome deity current in popular devotion — of frightful
countenance, terrible to her enemies but beneficent to her devotees. Towards
the end of his life Upapuvay invoked Kali-the-Terrible in graphic Bengali as a
mediatrix of India’s freedom. The family must have been open to the gentler
influences of Vaishnavism too, if BuaBanicHARAN’s mother’s name, RADHAKU-
MAR], is anything to go by. In any case, as is well known, Vaishnava influences
were pervasive in the Bengal of the time. This must have familiarised the
young boy with the life of the Lord Krishna as the focus of popular
devotion.

One more apparently seminal religious influence on the child deserves
mention: the regular visits of his father’s younger brother, KaLiCHARAN
Banerjea (1847-1907), who became famous throughout India as a leading
figure in the nationalist movement, notwithstanding his conversion to
Christianity. By the time BHABANICHARAN was three, his uncle had already
joined the Free Church faction of the Church of Scotland. We are told that on

38



a Saturday he would visit the house and often taught BuasanicHARAN his
lessons.” Thus developed a lifelong friendship — both died within a few
months of each other — from which UpabHyay’s religious and cultural ideas
were shaped not a little.

So as he grew up the young Braeant was exposed to that healthy spirit of
religious relativism with which so many Hindus are endowed, though his
Hindu roots went very deep; this is a not unimportant consideration for
assessing his religious career.

At 18 he was invested with the sacred thread, the symbol of initiation into
all the responsibilities and privileges of a twice-born Hindu. This reinforced
his sense of being a Brahmin, for, about a year later, he decided to abstain
from alcohol, fish and meat for the rest of his life. He broke this resolution
only twice (where fish and meat were concerned) and then under extraordi-
nary circumstances.'® He never tasted alcohol. Thus the path of Young Bengal
to reform was not his. He took a different route.

But BHABANICHARAN’s abstemious diet was never an excuse for an inactive
life. He remained a sportsman till late in life. He emphasised physical culture,
as it was called, especially in the various schools with which he was involved
in one way or another throughout his life, because he believed that it instilled
a martial temperament and a sense of teamwork in his wards. This was
necessary for achieving patriotic goals. But there was also a personal reason.
Bengalis had acquired by the middle of the century a reputation for being
physically timid in comparison with the more martial northerners and
westerners. BHABANICHARAN wished to counter this image and went to great
lengths to do so. Once, later in life, when he was about 40, and collaborating
with RABINDRANATH TAGORE in setting up the institution which was to develop
into TAGORE’s brain-child, Vishwabharati University in Santiniketan (about
100 miles due north of Calcutta), he chanced to hear that a wrestler from the
Punjab had arrived. This wrestler had issued a challenge to a trial bout to
anyone who cared to take it up. RATHINDRANATH TAGORE, the poet’s son,
continues the story: “Upadhyayji came running in tights and, with loud slaps
on the biceps, as is the custom, challenged the Punjabi giant to a fight. And
didn’t the Bengali intellectual give a good time to the professional wrestler!”"’
This incident gives a revealing insight into the forcefulness of Upabhyay’s
character.

Apace with his western education, he studied Sanskrit. As a teenager he
would, of his own accord, regularly cross the Hooghly after school hours
near his home to study the Sanskritic tradition at the famous tol or native
seminary of Bhatpara nearby. Was he inspired in this by the example of
another famous Bengali convert to Christianity nearly half a century earlier?
— the Anglican KrisunamoHAN BANERJEA (1813—1885), who while imbibing the
spirit of free inquiry in Derozio’s circle as a student in Hindu College
attended the recently established Sanskrit College nearby. KrisunamMOHAN
went on to become a famed Sanskritist and leading nationalist, and prided
himself on expressing his Christian identity in terms of both interests. For his
part, especially after his conversion, Upabnyay had a life-long and consequen-
tial engagement with the study of the Sanskritic tradition.
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By 15 BuaBANICHARAN’S mind was highly politicised. Though there is no
evidence to show that he hated the foreigner’s God, it is clear that he hated
the foreigner’s rule. Around that time, SURENDRANATH BANERJEA, the doyen of
those who agitated for Indian representation in Government, started his
patriotic lecture tours to the youth of Bengal. UpabHvay wrote: “The land was
roused by his lectures. I could neither eat nor drink. T was just like the
cowherdesses intoxicated at hearing Krishna’s flute ... If T didn’t hear a
lecture I gasped for air, but when the lecture was heard and the clapping
done and I was returning home, my life seemed empty and incomplete.”*
For BHABANICHARAN, now as throughout life, words were not enough. It was
necessary to take action.

Twice he played truant from school while still in his teens, journeying with
much hardship 700 miles north to the city of Gwalior, the capital of the
feudatory state of that name and famed for its martial tradition, there, as he
put it, ‘to learn the science of war and drive away the foreigner’.” On the first
occasion he was tracked down within a few days and brought home. By now
his mind was being fired by the stirring patriotic tales issuing from the pen of
the premier Bengali novelist of the day, BankiMcHANDRA CHATTER]L Before
long, he journeyed once more to Gwalior, but this time returned of his own
accord, disillusioned and dispirited. His political ardour cooled largely
because this escapade convinced him that the country lacked the will to expel
the British by force. In Gwalior he had discovered that the Raja himself had
surrendered in a spectacular mock battle in full view of British representa-
tives so that his breakfast might not be delayed — hardly the dedication
expected of the model professional soldier!

By now BraeanicHARAN had decided not to complete his B.A. degree. He
resolved, instead, to serve and reform his country as a celibate, using his
talents to the best of his ability. Restlessly he roamed the land, searching his
soul and visiting hermitages and places of pilgrimage. In the process he was
apprised of the cultural and religious diversity of the country.

We find him teaching in 1881, at the age of 20, in the Free Church
Institution in Calcutta. Henceforth, till the very end, teaching was to be one
of his primary occupations. Soon he came under one of the main guiding
influences of his life, the great Brahmo reformer, KestuscHaNDRA SEN and his
religion of the New Dispensation. From Kestus he imbibed a deep reverence
for the person of Christ and the notion that the culmination of all the great
religions, especially of Hinduism and Christianity, was a harmonisation of
their essential teaching. Through Keshus he was in touch with the sage
RAMAKRISHNA, but without much effect. RamakrisHNA’s miystical air did not
appeal to the young firebrand.

When Kesnus died in 1884, BuaBaNicHARAN deepened his allegiance to New
Dispensation Brahmoism and to a Christ divorced from his westernised
context under the rutclagc of KesHur’s successor, PROTAPCHANDRA MAJUMDAR. In
1887 BHaBANICHARAN was formally initiated as a Brahmo. The next year he
travelled to Hyderabad in Sindh in the extreme north-west territory of British

40



India, to help a Sindhi friend establish an English-style school. He was to
sojourn in Sindh for the next 10 years or so, engaging in educational and
publishing activities.

Within a year of his arrival in Sindh he was at a turning point in his life.
His father lay dying at Multan, a town not far distant. BHABANICHARAN rushed
to his bedside, and as he kept vigil chanced to see Josern Faa b1 BRUNO’S
popular manual on Roman Catholic teaching entitled Catholic Beli¢f This he
read through the night. His father was not to survive and when he returned
to Sindh, Bhabanicharan took Faa b1 BRuno’s book with him.

Though still formally a Brahmo, BuABANICHARAN was attracted more and
more to Christ and the Catholic faith, professing his allegiance to Christ
publicly to the consternation of the local Brahmos and Hindus. In August of
1890, a year before his baptism, he started a journal called The Harmony, an
editorial extract of which survives as an indication of his thinking.

“Our idea of reconciling Hinduism and Christianity” he writes “is the direct
fruit of the inspiration of that great man, the man of God, Keshava Chandra
Sen. Our belief in Christ as perfectly divine and perfectly human is the gift of
the Holy Spirit to the Apostles . . . Some call us Christian and some Brahmo.
What are we then? Christian? . . . What a noble thing it is to be a Christian
and believe in a loving Father that desireth not the death of a sinner . . . (to)
believe in Jesus, the Redeemer of fallen humanity and the source of all
rightecusness . . . (to) believe in the Holy Spirit who sanctifies the human soul
to make it a heavenly abode of the Father and the Son... Have we then
abjured Brahmoism? Never! We believe that God raised up Keshava Chandra
Sen to preach . . . harmony of all religions in spirit and truth. We believe also
that it is our humble mission to preach and establish the principle of unity of
religions as laid down by Keshava.

But people here understand by the term Christian a man who drinks liquor
and eats beef, who hates the scriptures of India as lies and her inspired men
as impostors. If we are called Christian in this sense of the term, we are not
Christian.

Also many think that the New Dispensation of Keshava is incompatible
with the belief in Christ as the Redeemer of fallen humanity and the Source
of all righteousness. If this be the New Dispensation, we are not of the New
Dispensation.

This is, in short, our position. Let us be called by any name. We mean to
preach the reconciliation of all religions in Christ whom we believe to be
perfectly divine and prefectly human.””

Note here especially BHABANICHARAN'S dcscription of a Christian as someone
“who drinks liquor and eats beef, who hates the scriptures of India as lies and
her inspired men as impostors”; in short, as someone alien and unsympathe-
tic to Hinduism. In characterising the Christian thus, BHABANICHARAN was
evoking the image of the typical missionary. His mentor, P. C. MAJUMDAR, no
enemy of the Christian faith, had already given a classic description of this
unrelenting image in his famous book, The Oriental Christ.*'
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Now the obverse of the alien Christian was the denationalised convert: the
convert who, like the foreign missionary, despised Hindu ways and Hindu
lights, absurdly dressing up in a culture for which he was ill-fitted. The term
“denationalise” did not necessarily carry a political connotation; it did
however imply a lack of patriotic sentiment. To be denationalised was a
favourite description of, indeed charge against, the Christian convert, espe-
cially in the latter half of 19th century. Denationalisation was decried by
patriotic Indian Christians, their Hindu opponents and their Hindu well-
wishers alike. KrisunamoHAN Banerjea deplored it. Its condemnation was a
favourite theme of BHaBanicHARAN's famous uncle, KaricHARAN BaNErjEA. It
became a preoccupation with BrasanicHarAN himself till the end of his life.

It is important to note that implicit in the passage quoted from The
Harmony is a distinction not only between Christ and Christianity, Christian
doctrine and western culture, but between Brahmo, in effect, Hindu belief,
and Hindu ways. These distinctions were still somewhat amorphous in
BrapanicHARAN's mind and required a concrete commitment and guiding
philosophy to take shape. He was to find both when a year later, in 1891,
after absorbing as much as he could of Catholic thinking from the local
Catholic library, he felt impelled to be baptised a Roman Catholic at the age
of 30. Bhabanicharan was now on the threshold of the next stage in his life:
that of his Catholic activism.

After baptism, a militant fervour took over and BHABANICHARAN became a
propagandist for the Catholic faith. He launched into journalistic activity,
published tracts and went on lecture tours, attacking Brahmoism, aspects of
traditional Hinduism, the Arva Samaj (a revivalist anti-Christian Hindu
movement recently established in the area), Theosophy,” and Protestant
Christianity. He based his approach loosely and largely on Catholic neo-
Thomistic thought,” upholding the divinity of Christ against the Brahmos,
(Roman)Catholic doctrine against the Protestants, and what he took to be the
right interpretation of traditional Hindu and Christian teaching against the
Arya Samajists and the Theosophists.

Some of these campaigns could be quite exciting. Once during a lecture in
Karachi, the speaker, who was Principal of the C.M.S. High School there,
goaded by BraBANICHARAN'S recent attacks on LuTHER, publicly accused him of
unduly influencing a young man to embrace Catholicism. In a flash,
BHABANICHARAN, who was present, rose to his feet and demanded a retraction,
which he received to the cheers of the audience. No doubt a good time was
being had by all.

In January of 1894, he started from Karachi what he described as a
monthly Catholic journal, called Sophia; this was to run for over 5 years. The
Sophia acquired some popularity, and not only in Catholic circles.* Its aims
were to discuss impartially the nature and end of man, Hindu and Christian
(especially Catholic) belief with a view to arriving at “the true knowledge of
the True Religion”, and “social and moral questions affecting the well-being
of Indians”. It was to steer clear of politics. In the pages of the Sophia we can
follow the development of its editor’s thought as the period of Catholic
activism gave way to the final nationalist phase.
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In December of 1894, the following announcement appeared in an
editorial: “I have adopted the life of Bhikshu (i.e. mendicant) Sannyasi. The
practice prevalent in our country is to adopt a new name along with the
adoption of a religious life. Accordingly, I have adopted a new name. My
family surname is Vandya (i.e. praised) Upadhyaya (i.e. teacher, lit. sub-
teacher), and my baptismal name is Brahmabandhu (Theophilus). I have
abandoned the first portion of my family surname, because I am a disciple of
Jesus Christ, the Man of Sorrows, the Despised Man. So my new name is
Upadhyaya Brahmabandhu.” Since BranmaanpHU can be thougth to strike
too familiar a tone in meaning “God’s friend”, later, without drawing attention
to it, a change was made to the more respectful-sounding BRAHMABANDHAB,
which has the same sense.

Soon after baptism, Upabuyay sold all his possessions and sought and won
episcopal permission to attend Church services in the traditional ochre robe
of the Hindu samnyasin or renunciate, as an earnest of his spiritual and
cultural commitment. Only an ebony cross hanging from his neck marked his
Christian allegiance. He retained this form of dress till shortly before his
death.

The publication of Sophia, which was set up with Jesuit assistance and was
tolerated by the local Bishop though it bore no imprimatur, and UpAbnyay’s
Hindu apparel, soon attracted the attention of the highest authority of the
Catholic Church in the land, the Papal Delegate, Mgr. L. Zaieski. Though
there is no evidence that the two ever met, there now began one of the
bitterest conflicts of Upabnyay’s life. A few years later, it led, as we shall see,
to another turning point in his career. Zareski was a cultured man and has
one or two notable ecclesiastical achievements to his name, such as establish-
ing nearly 100 years ago, the Papal Seminary in Kandy in Ceylon (later
transferred to Pune in India*), for the training of native priests. Nevertheless,
he was an authoritarian and looked askance at the unprecedented prospect of
a Brahmin convert, in the garb of a Hindu monk, professing to discuss
publicly and without proper credentials, Catholic doctrine with special
reference to the relationship between Hinduism and Christianity.

To be fair to Zaveski, UpapHYAY's appearance did to some extent upset both
Hindu and Catholic popular sentiment. This was hardly conducive to the
stability of the Church in the Indian empire and of his new seminary in
Kandy. It is worth noting that at this stage there is no record of the political
authorities taking any interest in UpADHYAY’s activities. This dispassionateness
was not to last.

Earlier we cited evidence to indicate that even before baptism Upabuvay
was groping towards a mechanism whereby he could affirm Christian belief
while remaining culturally a Hindu. Not long after baptism this mechanism
had clarified in his mind and is given classic expression in an article entitled
Our attitude towards Hinduism in the January (1895) issue of Sophia. Here
UrADHYAY is at pains to show that unlike Protestant theology “which teaches
that man’s nature is witerly corrupt” so that Protestant missionaries are
“incapable of finding anything true and good in India and in her scriptures”,
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the Catholic Church “does not believe in the utter corruption of man”. On the
contrary, the Church teaches that “Man, fallen man, can reason rightly and
choose what is good, though he is much hampered in his rational acts by the
violence of his lower appetites”. He refers to CARDINAL MANNING, PopE CLEMENT
XI and St. Paul (in that order) in support of the view that God’s illumination
“in the order of nature” is given to every person and that “every man ...
partakes of the universal light of Theism which reveals to him that he is an
imperfect image of a Perfect Reason, Holiness and Goodness”.

In fact, the light of “universal Theism” which accords with Catholic
teaching is reflected “even in the most corrupt faiths of the lowest race”. And,
UrapHyay affirms, “nowhere has that true light shone forth so brilliantly as it
has shone forth in India” — except perhaps, in ancient Greece. Quotations
from the Upanishads and the Bhagavadgita about the nature of the supreme
being follow in support of this thesis, and most importantly, he concludes:
“The religion of Christ is supernatural. All the doctrines of Christ, the Holy
Trinity, the Atonement, the Resurrection, from beginning to end, are beyond
the domain of reason ... The truths in Hinduism are of pure reason
illuminated in the order of nature by the light of the Holy Spirit. They do not
overstep reason ... though the religion of Christ is beyond the grasp of
nature and reason, still its foundation rests upon the truths of nature and
reason. Destroy the religion of nature and reason, you destroy the superna-
tural religion of Christ. Hence a true missionary of Christ, instead of vilifying
Hinduism, should find out truths from it by study and research. It is on
account of the close connection between the natural and the supernatural
that we have taken upon ourselves the task . . . to form . . . a natural platform
upon which the Hindus taking their stand may have a view of the glorious
supernatural edifice of the Catholic religion of Christ.”

The philosophical writings of neo-Thomists and others, which he continu-
ed to study, far from militating against this natural-supernatural divide,
affirmed it.*® So here Urapuyay had the device which he was henceforth to
deploy theoretically and practically so that he could believe as a Catholic but
behave as a Hindu. The ways and methods of Hinduism would encompass the
natural level, the doctrines of the Church the supernatural. Properly under-
stood the natural here complements the supernatural and can act as an
appropriate cultural medium to express the supernatural, both intellectually
and behaviourally. It was in this fashion that the Roman Catholic faith could
retain its much vaunted universality and yet exist in close partnership with
Hindu particularity.

Restating his programme in Sophia later (January 1896), he announced that
it was his express aim “to baptise the truths of Hindu philosophy and build
them up as stepping stones to the Catholic faith”, and again he says: “we are
Hindus so far as our physical and mental constitution is concerned, but in
regard to our immortal souls we are Catholic. We are Hindu Catholic” (Sophia,
July 1898). Certainly in religious matters — and his remained a primary
concern till the very end — the remaining years of Upapnyay’s life were a
commentary on the natural-supernatural distinction with respect to Hindu-
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Catholic encounter. As he continued to re-work and implement the dichoto-
my, the content of its natural complement changed, as we shall see, but the
distinction itself remained intact as the basis for his thought and activities.
Thus though the implementation of UpApHvay’s strategy was new, the
underlying principle was not. In one form or another, it was a corner-stone
of Catholic thinking of the time, ratified by Vatican I under Pius IX. UpADHYAY
took it over second-hand but in perfect working order.

Let us now consider his major experiments for adapting his Catholic faith
to his native culture. A detailed analysis is not necessary, for these are but
variations of the same theme.

Already in October 1894, in the first year of Sophia’s publication, UpADHYAY
mooted the idea of the Bishops combining “to establish a central mission”
from which itinerant missionaries would travel the length and breadth of the
land, disputing with the teachers of Advaita Vedanta, Theosophy and other
“anti-theistic religions”. He writes: “People have a strong aversion against
Christian preachers because they are considered to be destroyers of every-
thing national. Therefore, the itinerant missionaries should be thoroughly
Hindu in their mode of living. They should, if necessary, be strict vegetarians
and teetotalers, and put on the yellow Sannyasi garb . . . The central mission
should, in short, adopt the policy of the glorious old Fathers of the South.”
The missionaries should be well-versed in Sanskrit, for one ignorant of
Sanskrit will hardly be able to vanquish Hindu preachers.”

After making his proposal in 1894, UpapHyay seemed content to let the
matter lie. Then in 1896, the Sophia ran several articles on Nosir's South
Indian mission and converts apparently as a prelude to raising once more in
February 1897 the idea of training itinerant Hindu-Catholic missionaries. “A
score of (such) learned and zealous missionaries” UpADHYAY wrote, “can . ..
transform the face of educated India within a few years”. This time Upadhyay
actively cast about for support, eventually obtaining the approval of the
Bishop of Nagpur to set up his monastery in his diocese. By 1899 a house had
been made available and two or three Brahmin converts recruited, but within
a few months the experiment was wound up. Zareski, who had been apprised
of Upapnyay’s plans, had received Rome’s sanction to quash the project. The
Bishop of Nagpur reluctantly fell in line. UpapHyay was advised to fight his
case in Rome personally and made preparations accordingly. But shortly
before he was due to set sail he fell ill and then abandoned the project
altogether.”

But all seems not to have been lost. In 1950, over 50 years after this fiasco,
the French monks Jures MoncHANIN and Henri LE Saux (later known as Swamr
ABHISHIKTANANDA) established, with official permission, the now famous
experimental Hindu-Catholic ashram at Shantivanam in south India, with
UrapHyay’s ideal expressly in mind. AsHisHikTANANDA donned the saffron
robe, as does his successor Bepe GrirriTHs. A number of other Christian
ashrams dot the landscape of the country. We shall comment briefly later on
the import of this phenomenon.
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By the turn of the century, UpapHvay was giving theoretical consideration
to a theme which concerned the content of the “natural” component of the
key distinction described earlier. This had to do with the contrast between
Hindu and European modes of thinking. The Hindu mind, he argued, thinks
intuitively and one-centredly (eknisthatah), searching for one principle under-
lying plurality. The European mind, on the contrary, thinks analytically and
pluralistically (bahunisthatah), synthetising relations into a unity. Though the
laws of thought are universal, the Hindu and European modes of understand-
ing differ in the way described. Thus it is not distinctive of Hindu thinking to
hold to any particular doctrine or sets of doctrines among the great many
views that have been proposed in the history of Hindu thought. It is
distinctive of Hindu thinking, however, to think in a certain way, to think
one-centredly, i.e. so as to converge towards a principle of unity.”

As this idea developed, Upabhvay located the high point of Hindu
intuitiveness in the apparently monistic philosophical theology stemming
from the great Vedantin Samkara (ca. 8th. century C.E.).** Now, his opinion of
Samkante monism or Advaita had by this time altered radically. At first, in
the mid 1890s, like many before him, he turned to the early portions of the
Vedas as best enshrining, in what he termed Vedic Theism, the natural truths
of Hinduism. Vedic Theism comprised the belief in a “Supreme Being, who
knows all things, who is a personal God, who is father, friend, nay, even
brother to His worshippers, who rewards the virtuous, punishes the wicked,
who controls the destinies of men, who teaches the Rishis (seers), who
watches over the welfare of His creatures, temporal as well as spiritual”.
(Sophia, April 1896)

But at the beginning of the new century, it was SA.MKARA s or rather the
Samkante non-dualistic system (Advaita),” earlier dismissed as “Pantheism”
and the “prevailing Hindu error” (Sophia, January 1895), which he regarded as
the quintessence of Hindu thought. UpApHYAY went on to claim that Thomism
(rather, the neo-Thomism of 19th century as it turned out to be*) — for him,
in its reasonings about God, the acme of European natural theology — was in
essentials inferior to Advaita as the natural base of supernatural truths. The
Advaitic doctrines of maya and of Brahman, which concern the provisional
reality of the world and the supreme being as “sat-cit-ananda” (“being-
consciousness-bliss”) respectively, are the best philosophical underpinning
available of the doctrines of creation ex nihilo and the Trinity. In fact,
familiarity with 19th century neo-Scholasticism shows that UpabHvay was
re-interpreting the Advaitic teachings about maya and Brahman in (neo-)-
Thomistic terms. Indeed, rather than his Thomistic analysis of Advaita,
UpADHYAY's most original Sanskritic theological contribution to the Church is
his beautiful and theologically pregnant hymn to the Trinity — “Vande
Saccidananda” — composed in 1897.** This hymn, though its potential has
never been developed doctrinally, is still sung in Indian Roman Catholic and
other Christian churches today.

From 1900, after he had settled in Calcutta, UpapHYAY encountered
mounting hostility from Zateski, who forbade the reading of his English
publications to the Catholic public. UpapHvay’s writings were becoming
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increasingly political and anti-British. He was growing disillusioned with his
Hindu-Catholic aspirations. He made one last great effort to disseminate his
ideal, journeying in 1902 to the mother-country of the Empire, to attempt in
England what a few years before Swami VIVEKANANDA had done in the United
States, viz. championing the cause of Hinduism, especially Advaita. But this
he set out to do with a difference. It was central to his mission to show that
Catholic belief was compatible with Hindu culture. To this end he wrote in
The Tablet that the Faith must not denationalise the convert; it seemed “too
... mixed up with beef and pork, spoon and fork, too tightly pantalooned
and petticoated to manifest its universality” (January 3rd., 1903).

He visited Oxford and Cambridge where he impressed many. In Cam-
bridge he won support for a proposal that Hindu thought be taught in the
University; in the end this fell through because of complications mainly on
the Indian side. UpapHyay had returned to India in July 1903, a disappointed
man. His various efforts to further the Hindu-Catholic cause were meeting,
especially in the Church, with opposition and apathy. His old political
leanings reasserted themselves. The nationalist movement, after the founding
of the Indian National Congress in 1885, had developed apace. Without
disavowing his faith he allowed the mounting ferment of contemporary
politics to engulf him. We are now in the final and briefest period of his
life.

During the earlier stages of his Catholic activism, Upapnvay, like other
converts, had tolerated British rule, regarding its principles of law and
religion as the providential condition for social and religious reform in his
country. But gradually, as pleas for more Indian representation in Govern-
ment fell on deaf ears, his opposition to the British increased. After his return
from England, he fell ideologically into the extremist camp of the Congress,
though he did not belong to any of the terrorist secret societies which sprung
up in Bengal. He never explicitly advocated violence as the means to expel
the British, though on occasion he seemed near to doing so. The output of his
Bengali writings on social and religious topics increased. The style is direct
and elegant, but not ornate. I opine that the reader, if ignorant of the
author’s religious allegiance, could not tell that a Christian was writing.
UrapHYAY wrote as a Hindu would for Hindus, drawing upon Hindu images
and experiences.

Socially, he argued for the retention of the four-tiered caste system
(varnasramadharma) comprising Brahmins or priests, Kshatriyas or rulers,
Vaishyas or traders and Shudras or serfs, which he interpreted according to
an idealised account of life in ancient India. He justified the caste system on
the grounds that “It was framed on the basis of the human constitution . . .
The working class represents the organs of work; the trading or the artisan
class represents the senses, inasmuch as they minister to their comforts; the
ruling class corresponds to the mind which governs the senses; and the
sacerdotal class, whose function is to learn and teach the scriptures and make
others worship, is a manifestation of buddhi (or intellect). The psychological
division of man and society is the natural basis on which this ancient system
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of social polity was framed.” Again the natural-supernatural divide is
invoked. The Church which rightly teaches that there is no distinction
between human beings where ministrations of the spiritual life are con-
cerned, should not interfere in the matter of social relationships which are
confined to the natural plane. Caste practices and caste sanctions are a
human affair, outside the jurisdiction of the Church. Moreover, it was caste
which gave Hindu society cohesiveness down the ages, preserving it from the
depredations of the Buddhists and the Muslims.

Thus the Upaphyay who after baptism had nursed all and sundry at the risk
of his own life during the great Karachi plague of 1896, now justified racial
and social apartheid on the grounds that it was the natural instrument of the
preservation of Hindu society and did not militate against divine teaching.
Did not racial segregation between black and white obtain in the United
States? Was not segregation between Jews and non-Jews divinely endorsed in
Old Testament times, and did not the Church herself tolerate the practice of
caste among her converts, especially in south India? In his later Bengali
writings, to justify caste and ethnic segregation, Upapnyay writes offensively
about the aboriginal peoples of India, and uses ad nauseam the pejorative
(racial) term “Firinghi” to refer to the European.

In religious matters too, the natural-supernatural distinction did yeoman
service. Though he did not visit temples to take part in regular image-
worship, and though he observed feasts such as Easter till the end, he wrote
movingly in Bengali of the social and psychological if not theological value, of
Hindu festivals and image worship. An incident late in life reveals his
thinking. In 1902, with his close Christian friend and disciple Animananda,
he had started a small school in Calcutta for upper-caste Hindu boys; it was
called the Sarasvat Ayatan (the Abode of Learning). The day to day running
of the school fell largely on the devoted Animananda. In 1904, some time
after his return from England, Upapuyay gave permission in due season for
the festival of Sarasvati, the goddess of learning and the school’s namesake,
to be celebrated. This was to involve the worship of SArasvati’s image.
AnmMANANDA objected to what he regarded as the practice of idolatry, but
Urapnvay justified his action on the grounds that violence should not be done
to the religious sensibilities of his Hindu wards;* as a Christian himself he
regarded SarasvaTi and her icon as but an acceptable cultural expression, on
the natural level, of the divine wisdom, and there was no wrong in this.

In a remarkable lecture given in Bengali in the same year before a Hindu
audience in Calcutta,*® Upaphyay spoke of Krishna as the Hindu reality par
excellence symbolising the divine concern, throughout the course of history,
for India’s destiny among the nations. The lecture was undertaken mainly to
counter the missionary, J. N. FarqQuuar’s, claim that “Rightly read, the
(Bhagavad) Gita is a clear-tongued prophecy of Christ, and the hearts that
bow down to the idea of Krishna are really seeking the incarnate son of
God”.* It affirms Krishna’s historicity, and his permanent and central role in
Hinduism as the focus of God’s (Iévara’s) activity among the Hindus and the
synthetiser of diverse religious teachings.* There is here a “high avatarology”
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analogous to a high Christology in Christian doctrine. UpApnyay avers: “Some
sectaries are of the opinion that the avatar’s humanity (manuslylatva) is not
real, but only a kind of superficial inducement (to belief). This is a grave
mistake. God controls ignorance (avidya) in order to loose the veil of
ignorance. If that control were not real what would be the point of his
coming down? The synthesis (samanvaya) of knowledge and action is brought
about by the power of the union of divinity and finitude ($lvlaratlvla o
jibatlvler milanprabhabe). Hence we say that God’s coming down is the real
assumption of humanity (manuslylatlvler bastabik angikar). Since in fact God
has come down in human form, by this we are to understand that he whose
form is universal has become a real human being. He has created himself in
the particular form of a person possessed of senses, intellect and body
(manobuddhidehasambalita) . . . Again, if the avatar were just like a natural
individual, the descent would stll be fruitless. The avatar’s personhood
(vyaktitva) is in fact non-natural (aprakrta) and divine. Whilst it duly engages
in action, it does not fall under action’s sway. It is adorned with knowledge
and love yet transcends (the process of) discipline and accomplishment
(leading to both)™* and so on.

In the lecture and subsequently Upapnyay was at pains to point out that
there was a fundamental difference between the doctrines of the avatar and
of the Incarnation, a difference hinging in effect on the Christian teaching of
the Atonement. Integral to Christian belief in the Incarnation is the belief
that God became human to redeem mankind from its sin — there is nothing
like this in the avatar doctrine. Thus when challenged by a Christian
acquaintance after the Krishna lecture that he had abandoned his faith,
UrapHyAy is reputed to have denied the charge vehemently. For him belief in
the Krishna avatar could co-exist with belief in the incarnate Logos.
According to this view Krishna would function as India’s saviour in the order
of nature, the focus of Hindu cohesiveness and natural understanding of the
deity, while Christ would act as India’s saviour in the order of grace,
redeeming her people from their sins. In public discourse, UpapHYAY never
made these distinctions explicit, and it is not difficult to understand how by
its vibrant and deeply sympathetic Hindu tone the Krishna lecture led many,
Hindu and Christian alike, to believe that he had forsaken Christ for Krishna.
His Catholic faith which he never repudiated became an increasingly private
affair, while his Hindu profile came into high relief. He plunged into
nationalist politics, taking a leading role in the anti-British agitation over the
partition of Bengal in 1905.

About 2 months before he died in 1907, UpapHyay bewildered the remnant
of his Christian friends by undergoing, in the public eye, the Hindu
penitential rite (prayascitta) by which the outcasted returned to the fold.
There is enough evidence to show that this was intended as no more than a
social gesture, but by and large he was thought to have finally apostatised
from the Christian faith. His writings in the Sandhyd, a popular daily Bengali
newspaper he had started in 1904 as its editor, became virulently anti-British.
Eventually one of his Sandhya articles led to his arrest for sedition. During his
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trial an old hernia complaint reasserted itself requiring immediate treatment
in hospital. Post-operational complications set in, and on October 27th, while
still under arrest, he died in great pain of tetanus, having repeated the word
“thakur” (“Lord”), by which he was wont to refer to Christ. A Catholic priest
who came to perform the last rites was denied access, and the body was
disposed of according to Hindu custom amid the pomp befitting a national
leader.

Very briefly, and only by way of providing pointers for discussion, what
evaluation are we to make of UpapHyay and his work? I hope that this essay
has revealed a man of flesh and blood, of sinew and fire, rather than a
cardboard cutout — a man of great integrity if restless purposes. Perhaps he
lacked the singlemindedness necessary to accomplish his goals, but he
belonged to a Church in a time unsympathetic to inter-religious dialogue.
Today, not a little stimulated by UpabHyay’s example, Catholic theology in
India presses towards the indigenisation of the Faith, mindful that homo
Christianus cannot develop in a social and cultural vacuum.

UpapHYAY's work was influential in a number of respects, but in some ways
it is yet to bear fruit. We have already noted his Indian Christian contribu-
tions in theory and practice — the Sanskrit hymns, the Hindu-Catholic
ashram, the Sanskritization of propaedeutic religion in terms of Vedantic
categories of thought. Yet the problems these efforts generate in the
indigenising process have still to be worked out. What price Sanskritization in
the translation and adaptation of the Faith in India? The tendency to
Sanskritize, rooted as it is in the pioneering work of nineteenth century
converts,*” dominates the indigenising process among Christian theologians
in India even today. Yet for many in the margins of society Sanskrit, for all its
great importance as the matrix of Hinduism and numerous vernaculars,
remains the vehicle of the “great tradition”, the symbol of high-caste privilege
and oppression. As a medium of expression it leaves no room for an Indian
Christianity arising from non-Brahminical sources (such as the adivasi, the
Muslim and the low- and out-caste).

Again, may not the indigenising practice of Hindu-Christian ashrams be
regarded as subversive of inter-religious dialogue in the end? On the one
hand, does not such practice generate a justifiable suspicion in the minds of
ordinary Christian layfolk that by it the distinction between Christian and
non-Christian identity is being whittled away? On the other hand, does it not
give rise to offence in the eyes of Hindus by apparently traducing their sacred
symbols and scriptures in the Christian cause? Finally, what are we to say of
the natural-supernatural distinction UpapHyay deployed so extensively?
Remember the conclusion to which it led in his defence of caste. Still an
important feature of Catholic thinking in some circles, this distinction is being
supplanted by the view that rather than thinking of the supernatural as being
superimposed on the natural like the visible part of a building being added to
its foundation, it is more appropriate to regard divine grace as animating the
“natural” or rather the “finite”, bringing the natural to a transformed fruition
from within.
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Perhaps UpapHyAY's greatest contribution to the Catholic, it may be the
Christian, Church in India with repercussions even beyond, is that he ushered
in a new mode of thinking. He gave Indian Christians the impetus to reassess
their faith in a new light, to search for a religious identity rooted in their
native culture. By encouraging Indian Christians to be authentically Indian,
his example helps them to be the surer witnesses of their faith. A number of
daring ventures in this vein, both as to theory and practice, owe inspiration
to Upadhyay.* UpapHvay led by example; he was not afraid of exploratory
action in spite of mistakes and opposition. In seeking a native home for the
Christian faith, the Church in India today may well have to follow this
lead.

! This article is dedicated to my colleague, the Rev. Brian L. HEBBLETHWAITE ~ lecturer in
the philosophy of religion, Divinity Faculty, Cambridge University and Dean of
Queens’ College, Cambridge — as a token of continuing friendship. It is also an
adaptation of a lecture given in the series, Catholicism and Culture: Translations and
Adaptations, at St. Edmund’s College, Cambridge, in March 1986 and the earnest of a
major study on UpaDHYAY now in preparation. As the title suggests, I have focused on
Urapnyay’s religious concerns; they were central to his life’s goals.

? For further reading in this regard, see Anil Seal: THE EMERGENCE OF INDIAN NATIONALISM
(Cambridge University Press, 1970).

® Tini chilen roman k(y)athlik sann(y)asi, apar pakisle, baidantk — tejas(v)i, nirbhik,
tly)agi, bahusruta o asaman(y)a prabhabsali: in the original Preface to Car Adh(y)ay. The
Bengali translations in this essay are my own. Where Bengali proper names are
concerned I have followed conventional rather than critical spellings, e.g. Bhabanicha-
ran rather than -caran. Hence Bengali proper names are not given diacriticals.

* The best source we have to date is Animananda’s The Blade (abbr., BL), published in
1946 by Roy and Son, Calcutta. Arrons VATH's, Im Kampfe mit der Zauberwelt des
Hinduismus (Berlin & Bonn, Ferd. Dummlers Verlag, 1928), had an ulterior motive: the
defence of Catholic hierarchical authority in its dealings with Upapnvay. Finally, the
handful of Bengali studies available are either unable to come to terms with or forbear
to analyse his Christian commitment. See e.g. UpADHYAY BRAHMABANDHAB O BHARATIYA
JATIYATABAD by U. & H. Mukhyopadhyay (Calcutta, Firma K. L. Mukhyopadhyay, 1961)
and M. Guha, BraHMABANDHAB UpADHYAY (Bardhaman, Sri Sadhana Bhattacarya, Siksa
Niketan, B.E. 1383) respectively.

® For the first description, see K. P. Ateaz’s The Theological Writings of Brahmabandhav
Upadhyay Re-examined, in: The Indian Journal of Theology, vol. 28, April-June 1979, p. 77;
see also, A Prophet Disowned by C. Fonseca, s.j. in: Vidyajyoti, April 1980.

® E.g. in the Papal Seminary in Pune, which is a part of what is now called Jnana Deepa
Vidyapeeth, Institute of Philosophy and Religion, formerly the Pontifical Athenacum of
Poona, and in the United Theological College (of the Church of South India), in
Bangalore.

" “Sanskrit” is an anglicised form of “samskrta” which means “perfected, accom-
plished”.

* For more on Derozio, see Derozio and Young Bengal by SusoBHAN CHANDRA SARKAR in:
Studies in the Bengal Renaissance by ATULCHANDRA GupTA (ed.), (Jadavpur, Bengal, National
Council of Education, 1958, pp. 16-32).
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® Further information on the Brahmo Samaj of the time is available in: Davio Koer, The
Brahmo Samaj and the Shaping of the Modern Indian Mind (Princeton University Press, 1979)
and F. L. Damen, Crisis and Religious Renewal in the Brahmo Samaj (1860—1884), (Dept.
Orientalistiek, Katholiecke Universiteit Leuven, 1983).

1 Key extracts of which appear in British Paramountcy and Indian Renaissance, Part 11, this
being vol. X of The History and Culture of the Indian People, under the general editorship
of R. C. Majumpar (Bombay, Bharatiya Vidya Bhavan, 1965; see. pp. 81f).

'! Bi. describes the Sindh period; cf. pp. 31f.

2 The Syriac Christianity entrenched in the South was not a live option in Bengal.

13 See Resistant Hinduism by Richarp F. Younc (University of Vienna, Indological
Institute, 1981; pp. 83-37) and British Baptist Missionaries in India (1793-1837) by E.
Danigr PotTs (Cambridge University Press, 1967).

¥ On Kalicharan Banerjea see Kali Charan Banurji: Brahmin, Christian, Saint' by B. R.
Bareer (London, Madras & Colombo, The Christian Literature Society for India,
1912).

Ll p- 10.

16 The fish-incident is given in a work by ANiMANANDA written prior to Br., i.e. Swami
Upadhyay Brahmabandhav: A Sketch in Two Parts (Calcutta, publ. by Animananda, 1908;
see Part I, p. 6); the story of Upapuvay’s eating meat is recounted by UrapHyAY himself
in an autobiographical piece, Amar Bharat Uddhar (abbr. Asv) (Chandanagore, Prabart-
tak Publishing House, 1924, p. 17-18); see also BL., p. 19.

7 RATHINDRANATH TAGORE, On the Edges of Time (Calcutta, Visva-Bharati, 1981% p. 51).
I* ekcare lekeare deé matiya uthila. amar ta khaolyla daolyla nai. §ly)amer basi suniya
jeman gopijan unmatta amio tadbat. .. lekcar na $unile pran hapaiya uthita, kintu
lekcar $uniya hattali diya jakhan badi phiritim takhan mane haita pranta jena khali
khali, bhare nai. Asu, p. 1-2.

¥ Juddhabid(y)a $ikhiba, phiringi tadaiba. Asu, p. 4.

® Taken from BL., p. 38-39.

2 See the extract given in Ports, op. cit., pp. 208-209.

2 There was a notable showdown with AnNie Besant, the Theosophy leader; see BL.,
pp-l=&

# Upabuvay’s close association with the Jesuits during the time of his conversion and
the increasing popularity of neo-Thomism in Catholic thinking after Leo XIII's
encyclical, Aeterni Patris (1879), turned him in this direction. The writings of CARDINAL
Newman were also an important influence.

* The Sophia’s popularity seemed chiefly to be in south India the cynosure, at the time,
of caste-based Indian Christianity. From January 1898 Sophia’s place of publication
varied between Calcutta, Hyderabad in Sindh and Karachi.

¥ See note 6. The idea was Pope Leo XIII's.

BICF, e.g., B. BOEDDER, Natural Theology (Manuals of Catholic Philosophy, Stonyhurst
Series, London, Longmans, Green & Co., 1891, Introductory). Upabuvay often consul-
ted the Stonyhurst Series, which was well under way. See also CARDINAL NEWMAN'S An
Essay in Aid of a Grammar of Assent (New York etc., Longmans, Green & Co., 1947, first
published in 1870, ch. X, p. 294-295).

A reference to the famous 17th and 18th century Italian Jesuit missionaries, ROBERTO
Nosi (15777-1656) and Joser Constantius Bescri (1680-1747). Both settled in South
India, mastered Sanskrit and Tamil, dressed like samnyasins and exercised a promising
ministry for some years among upper-caste Hindus. The experiment petered out,
however, for lack of ecclesiastical support, its effects being dissipated in the sands of
time.

% See BL., pp. 80-82. Some dates for fixing the chronology of this affair are wanting.
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¥ For the locus classicus of this position see The One-centredness of the Hindu Race, being
a translation of a Bengali article by Upapnyay (viz. Hindujatir eknisthata) by the author
in Vidyajyoti, October 1981, p. 410f.

# In the aforesaid article UpapHyay is at pains to show this.

SLAR expressed for instance in the Pafcadasi (ca. 14th century), attributed to Madhava
and probably in part at least to Bharatitirtha Vidyaranya. Upabnvay thought highly of
the Paficadasi and started an English translation with comments; he published no more
than 14 verses (less than 1 % of the text). This came out in 1902.

2 See note 26.

* For a fine analysis of this and another Sanskrit hymn to the Incarnate Logos by
UeapHyay, see G. GisperT-SaucH, The Sanskrit Hymns of Brahmabandhav Upadhyay, in:
Religion and Society, vol. xix, 1972.

* The Sophia weekly, August 25th, 1900. After the Sophia was discontinued as a
monthly, a weekly version started on June 16th, 1900 and ran till December 8th of that
year. It was subtitled, “A weekly review of Politics, Sociology, Literature and
Comparative Theology” and was published from Calcutta. As can be imagined, it was
not calculated to endear UpabHYAY to Mgr. ZALESKI.

* This incident led to AnmMANANDA’s leaving the school but not to his breaking
friendship with Urabnvay. Eventually AniMananba embarked on his project of writing
The Blade as an apologia on behalf of his “guru’s” life.

* The lecture was entitled Srikrsnatativa, i.e. The Essence of Krishna or The Krishna-reality.
Shortly after, UpapHyAy gave a public lecture in English — substantially the same as the
Bengali, it is implied (see BL., p. 123) — apparently to show to those among the
English-speaking public who were capable of judging, that his views on Krishna as
avatar did not confound orthodox Catholic teaching about Christ as incarnation. Since
the full English version seems not to be extant, there is no way of comparing the
Bengali original with its English counterpart. The full Bengali text is available in
Sahitya Sambhita, Asvin-Karttik, 1811, B.E.

* From Gita and Gospel, quoted by Upabnvay in the published text.

% Upapnyay was keen to refute FarquHar because he thought that the latter’s view that
belief in the Christ as incarnate Lord fulfilled Hindu belief in Krishna as avatar, if
accepted, would fatally undermine Krishna’s standing as a rallying symbol of Hindu
natural religion and nationhood.

* Op. cit., p. 836. kono sampradayikera mane kare je, abatarer manus(y)t(vla bastabik
nahe; kintu ekta lokdekhano prarocanamatra. iha ek ghor bhrant. abid(y)ar abaran
unmocan karibar jan(yai $(v)ar abid(y)ake adhikar karen. jadi sei adhikar bastabik na
hay taha haile abataraner sarthakata kothay? i(vlarat(vla o jibat(vler milanprabhabe
jifi)ankarmmer saman(blay sadhita hay. sutaran, manuslylat(vler bastabik angikarke
i§(v)arer abataran kahe. 1§(vlar, manus(y)aripe abatirna haiyachen balile, bujhite haibe
je, jini bis(v)artp tini bastabik manus haiyichen. tini apnake manobuddhidehasambali-
ta ck bises bly)aktirtipe srsti kariyachen . .. abar, jadi abatar kebal prakrta jiber n(y)ay
han, tiha haileo abataran nisphal haibe. abatarer b(ylaktitlvla aprakrta o
i§(v)arat(viamay. uha jathariti karmme nijukta hay, karmmer base ase na. taha jf)an o
preme bhusita, kintu sadhan ba siddhir atita.

% On this see the author’s A Modern Indian Christian Response, in: Modern Indian Respon-
ses to Religious Pluralism, H. G. Cowarp (ed.) (State University Press of New York,
1987).

*l For example, on the theoretical side, we cite the publication for 24 years (Oct.
1922—-Dec. 1946) of the pioneering Catholic monthly Light of the East, edited from
Calcutta by G. Danpoy with the collaboration of P. Jonanns. This was probably the first
Christian periodical at the time in India which set out, consistently, to show Hindu
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thought in the positive light of a fulfillment theology. The Light of the East exerted great
influence in formulating a new approach to Hinduism among Catholic thinkers in
India. In the course of its career it ran favourable articles on Upabnuvay and his
followers and in the January 1945 issue revealed, in an obituary on ANIMANANDA, that
“it was in Animananda’s Boys’ Own Home . . . that this paper was born . . . when the
plan was mooted of a review whose main purpose would be to present Christ to India
in a way adapted to her culture and mentality . . . his casting vote was given at once in
favour of this new proposal” (p. 18). ANIMANANDA’s approval and indeed the proposal
itself were the result, of course, of the impact of UpapHyay’s ideals which were never far
from AnmMananDA’s mind and intentions. As an example on the practical side are the
Hindu-Catholic ashram in Shantivanam, which we have already mentioned, and more
importantly perhaps, the life and works of the ashram’s co-founder, Swami ABHISHIKTA-
NANDA, and their continuing influence.
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KLEINE BEITRAGE

THEOLOGIE DER BEFREIUNG UND KATHOLISCHE SOZIALLEHRE
NEUE ANSATZE IM DIALOG

von Gerhard Kruip

Vom 1. bis 8. Dezember 1985 fand in Essen eine Tagung zum Thema ,Befreiende
Evangelisierung und Katholische Soziallehre® statt, zu der Bischof Franz HENGsBAcH als
Vorsitzender der Kommission Weltkirche der Deutschen Bischofskonferenz und
Bischof Dario CastriLLON (Bogota) als Generalsekretiar des CELAM eingeladen hatten.!
Auch Kardinal Sesastiano Baccio,? chemaliger Prisident der Pipstlichen Kommission
fiir Lateinamerika (CAL) und Erzbischof AnTonio Quarracmo (La Plata/Argentinien),
Prisident des CELAM, nahmen daran teil. In einer AbschluBerklirung (R/V 146-147)
wurde gegen die Theologie der Befreiung die Unvereinbarkeit von marxistischer
Analyse und christlichem Glauben betont und ein bestimmtes Verstindnis von
Soziallehre als Vorbild fiir Lateinamerika herausgestellt: Die europdische Entwicklung
zum Sozialstaat kénne Anregung und AnstoB geben fiir die Umsetzung der Soziallehre
in Lateinamerika, auch wenn sich — wie immerhin zugestanden wird — ,die Geschichte
weder wiederholt noch einfach iibertragbar ist“ und die Sozialverkiindigung der Kirche
sich ,in die dortige Kultur einfiigen® miisse (R/V 146-147). Gleichzeitig beschlossen die
Teilnehmer eine Fortsetzung der Arbeit des Studienkreises -Kirche und Befreiung®, die
nach der Konferenz von Puebla zunichst eingestellt worden war: ,Jetzt aber sind die
beiden Instruktionen der Glaubenskongregation erschienen; dadurch ist die Diskussion
wieder lebendig geworden, so daR wir in einem kleinen Kreis von Fachleuten,
Bischdfen und Professoren uns wieder zusammensetzen und weiter anhand der
heutigen Fragestellungen zusammenarbeiten wollen.> Was davon zu erwarten ist,
kann die folgende kurze Darstellung der auf dieser Tagung mehrheitlich eingenomme-
nen Positionen zeigen, bei der, wenn man so will, neben Juan CARLOS SCANNONE nur
noch ein einziger ,Befreiungstheologe® teilnahm: der Limburger Bischof Franz Kame-
HAUS.!

Als sehr viel offener fiir die lateinamerikanische Situation und die dort entstandene
Theologie der Befreiung erscheint die Katholische Soziallehre in den Vortrigen, die auf
zwei weiteren Tagungen gehalten wurden: Das im wesentlichen vom Stipendienwerk
Lateinamerika—Deutschland veranstaltete Treffen vom 25. 2.-9. 8. 1985° hatte zum
Ziel, deutsche und lateinamerikanische Theologen und Wirtschaftswissenschaftler ins
Gesprich zu bringen, ,nicht nur®, um ,die eigene Wirtschaftsordnung zu exportieren,
sondern um die Analysen, Perspektiven und Modelle der lateinamerikanischen Kolle-
gen kennenzulernen® (H 11). Dabei spielte natiirlich die Frage der Anwendbarkeit der
Katholischen Soziallehre in der lateinamerikanischen Situation eine wichtige Rolle (v. a.
H 347-433) — und nur unter diesem Gesichtspunkt kénnen die 27 im Dokumentations-
band zusammengestellten Beitrige hier Beriicksichtigung finden.

Von #hnlicher Offenheit gekennzeichnet, aber wieder stirker auf theologische
Fragen und v. a. die Auseinandersetzung um die Theologie der Befreiung bezogen sind
die verschiedenen Referate einer dritten Tagung, die unter dem Thema ,Theologie der
Befreiung — Option fiir die Armen oder Ideologie?” vom 13.—14. 2. 1986 von der
Thomas-Morus-Akademie Bensberg in Zusammenarbeit mit der Deutschen Kommis-
sion Justitia et Pax in Walberberg veranstaltet wurde.®

Es ist nicht méglich, im folgenden auch nur annihernd einen Uberblick iiber die
insgesamt mehr als 50 sehr verschiedenen, teilweise duBerst gegensitzlichen und
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thematisch reichhaltigen Beitrige der drei genannten Veroffentlichungen zu geben. Ich
mochte aber versuchen, sie unter dem Gesichtspunkt des Verhiltnisses von Theologie
der Befreiung und Katholischer Soziallehre untereinander in Beziehung zu setzen, zu
ordnen und (kritisch) zu kommentieren.

Zunichst noch einige kurze Bemerkungen zum Hintergrund und zur Geschichte der
Auseinandersetzung: Als orthodoxe Alternative zur Befreiungstheologie war die Katho-
lische Soziallehre bereits vom Konsultationsdokument zur Vorbereitung der Konferenz
von Puebla empfohlen worden. Auch der Papst stellte sie in seiner Eroffnungsanspra-
che als Kriterium fiir die Echtheit des Engagements im sozialen Bereich heraus.
Tatsichlich wurden dann, anders als in Medellin, Aussagen zur Soziallehre in das
Dokument von Puebla (= DP) aufgenommen. Die versammelten lateinamerikanischen
Bischéfe betonten aber unter Berufung auf Paur VI. (OA 4) den dynamischen Charakter
dieser Lehren (im Plural!’), die den ,wandelnden Bedingungen® gerecht werden miifiten
(DP 473). In ihrem Verstindnis dient die Soziallehre ,der umfassenden Befreiung des
Menschen in seiner irdischen und transzendenten Dimension®, wobei die Kirche so
sihren Beitrag zum Aufbau des letzten und endgiiltigen Reiches* (DP 475) leistet.?
Uberhaupt schien mit dem fiir viele iberraschenden Dokument von Puebla, in dem die
theologische Bedeutung der Befreiung, die Pastoral der Basisgemeinden und die
Option fiir die Armen bekriftigt wurden, zunichst ein Konsens iiber diese Streitfragen
erreicht,’ der allerdings zu Beginn des Jahres 1984, wie Perer Eicuer schreibt, ,auf
Betreiben von Kardinal Joseph Ratzinger aufgekiindigt“’® wurde. In der ersten Instruk-
tion der Glaubenskongregation ,iiber einige Aspekte der Theologie der Befreiung®
(Libertatis Nuntius = LN) wird letzterer u. a. vorgehalten, sie wiirde die Soziallehre der
Kirche ,verichtlich“ verwerfen (LN X.4), weshalb als ,eine der Voraussetzungen fiir die
notwendige theologische Emeuerung . . . die kirchliche Soziallehre wieder zu betonen®
(LN XI.12) sei, die ,die groBen ethischen Richtlinien® (LN XI.14) biete. Was das
allerdings praktisch fiir Lateinamerika bedeuten kénnte, wird nicht ausgefiihrt. Eine
solche Konkretisierung leistete Josepn HOFFNER in seiner vielbeachteten — und mehrfach
kritisch kommentierten'' — Eréffnungsansprache bei der Herbstvollversammlung der
Deutschen Bischéfe im September 1984, in der er in pointierter und z. T. polemischer
Form die Soziallehre der Kirche, die ,vom authentischen Lehramt verkiindigt wird®,
der Theologie der Befreiung als ,private Auferungen etlicher Professoren*” gegen-
tiberstellt.

Auf der Essener Tagung fanden sich die gréften Ahnlichkeiten zur Position
Horners bei Roos (R/V 67-82) und Rauscher (R/V 101-116). Beide betrachten offenbar
Lateinamerika aus threr Sicht der Geschichte Europas des 19. und 20. Jahrhunderts, die
Roos in seinem Beitrag ,Die Suche nach dem Weg in der Geschichte der Katholischen
Soziallehre in Europa“ ausfiihrlich darstellte, und halten die fiir Europa gefundene und
ithrer Meinung nach befriedigende Lésung einer staatlichen Sozialpolitik fiir auf
Lateinamerika iibertragbar — im Sinne eines ,Dritten Weges®, der in der Diskussion
offenbar mit der ,sozialen Marktwirtschaft® gleichgesetzt wurde (R/V 143). Denn ,auch
im Bereich der wirtschaftlichen Probleme und deren méglichen Losungen gibt es
weltweit gesehen und auch gerade im Vergleich der frithkapitalistischen Gesellschaften
Europas mit den heutigen Lateinamerikas viel mehr Gemeinsamkeiten als Unterschie-
de® (R/V 81), weshalb heute die Chance bestiinde, ,dank der Erfahrungen der
Geschichte, in den Lindern der Dritten Welt die Lernprozesse zu verkiirzen und
Scheinlésungen bzw. Sackgassen zu verhindern.“ (R/V 79; vgl. 102) Anders als fur
Gaumnno,” der auf der Walberberger Tagung den instrumentellen Charakter der
marxistischen Analyse betonte (TM 112) und vom ,Klassenkampf‘ als einer in
Lateinamerika ,de facto bestehenden Tatsache“ (TM 118) ausging, gehort nach
Auffassung von Roos zu diesen Sackgassen u. a. die ,marxistische Theorie®, die ,sich in
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jeder bisher angewandten Variante als ungeeignet erwiesen® (R/V 79) habe. Letzeres
versucht RauscHer an verschiedenen Beispielen zu belegen, wobei er iibrigens in
krassem Gegensatz zur Beurteilung der lateinamerikanischen Situation durch Schoor
(TM 9-25; vgl. auch 11,20-22) und HinermanN (H 10 u. R/V 118) davon ausgeht, daR
sich die Lebenslage der Menschen in Lateinamerika, ,und zwar auch bei den armen
Bevolkerungsschichten® (R/V 101), seit der Konferenz von Puebla verbessert habe. Er
verweist zum Nachweis des Scheiterns des Marxismus auf Polen, Mosambik, Angola
und Athiopien und stellt die positiven Erfahrungen mit einem kapitalistischen Entwick-
lungsweg in Siidkorea, Taiwan, Indonesien und Malaysia heraus: ,Anstatt von der
Verteilung die Wohlfahrt zu erwarten, wird dort hart gearbeitet.” (R/V 110) RAUSCHER
fragt auch, ,ob die bisherige Entwicklungspolitik nicht falsch gelagert war, weil sie die
Entwicklung der Linder zu einseitig von den internationalen Austauschbeziehungen
erwartete, von einer ,neuen Weltwirtschaftsordnung’, von der Verinderung der Terms
of Trade, anstatt von der kraftvollen Entfaltung der personellen und der materiellen
Ressourcen des jeweiligen Landes®. (R/V 115) — .. . . bisher ist es keinem Land erspart
geblieben, ,unten’ anzufangen und sich dann hochzuarbeiten.” (R/V 110) Ein schwer-
wiegender Fehler der marxistischen Analyse bestehe eben darin, die Uberwindung von
Armut ,allein oder vorrangig von Verteilung und Umverteilung des vorhandenen
Reichtums® (R/V 112) zu erwarten. SchlieBlich kénne man nur verteilen, ,was vorher
erarbeitet worden ist® (R/V 116). Deshalb empfiehlt er den lateinamerikanischen
Giisten die Katholische Soziallehre, denn ,sie 148t die Ethik nicht erst bei der Verteilung
der Giiter und Dienste beginnen, sondern kiimmert sich um die materiellen und
sozialen Voraussetzungen der Produktion und der Produktivitit.“ (R/V 116)

Fiir THEODOR HERR zeigt sich das Scheitern des marxistischen Modells (TM 175-177)
vorrangig an Nicaragua: ,Lateinamerika ist um eine Hoffnung drmer.“ (TM 179) Dabei
macht er allein die ,marxistischen Sandinisten® dafiir verantwortlich, ohne die
US-amerikanische Unterstiitzung der ,Contras® und ihren Wirtschaftsboykott gegen
Nicaragua auch nur mit einem Wort zu erwihnen. Ein dhnlich schiefes Bild mit
einseitiger Schuldzuweisung und Verharmlosung zeichnet PosieTe (TM 150), wenn er in
Hinsicht auf den Militirputsch 1978 in Chile sagt: ,Zur Zeit von Allende fiihrte das
Ubermal an Gewalt in Chile schlieRlich zu einem Regime mit umgekehrten Vorzei-
chen. Gewalt erzeugt eben Gegengewalt.“ Hier werden in der Tendenz die Unterdriick-
ten fiir die Repression und die Verlierer fiir die Brutalitit der Sieger verantwortlich
gemacht.

Die bei Rauscher und Roos anzutreffende eurozentrische Vorstellung einer weitge-
henden Ubertragbarkeit der Soziallehre (so wie sie von ihnen verstanden wird) auf die
lateinamerikanische Situation 148t sich m. E. nur daraus erkliren, daf die genannten
Autoren selbstverstindlich davon ausgehen, Lateinamerika miisse mit hundertjihriger
Verspitung die Entwicklung Europas nachholen. Dieses Verhaftetsein an das Paradig-
ma der ,Riickstindigkeit* der Entwicklungslinder (anstelle von ,Abhiingigkeit) geht
wie bei PosreTE (TM 148) mit einer deutlichen Ablehnung der ihrer Meinung nach
marxistischen Dependenztheorie einher, die, so PosLere, bei den drmeren Schichten
iiberdies zu einer ,reinen Forderungs- und Verteilungshaltung® fithre (TM 144). Auch
sind sie in ihrer unhinterfragten Bindung an — auch in Deutschland keineswegs
unumstrittene — neoliberalistische Lésungsmodelle weitgehend blind geworden fiir die
spezifisch lateinamerikanische Abhingigkeitssituation, die ja mit der Lage im Europa
des 19. Jahrhunderts allenfalls auf der Ebene der #uBeren Daten, nicht aber auf der
Ebene der Ursachen und der Zukunftsperspektiven vergleichbar ist. THomas Kramm
stellte mit Recht in einer Entgegnung zu einer fritheren Veréffentlichung von Roos fest:
»Die europiischen nationalen Entwicklungen zur Solidargemeinschaft im Innern (die
Roos als eine Frucht auch der christlichen Soziallehre erkennt) verlaufen parallel zur
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Verlagerung des Klassenwiderspruchs in die und gegeniiber der Dritten Welt. Dieser
Entwicklung hat die christliche Soziallehre seinerzeit und bis heute nicht Rechnung
getragen.“!*

Was noch gravierender ist: die genuin lateinamerikanische Erfahrung des Scheiterns
der ,Theologie der Entwicklung® (Ende der 60er Jahre), durch die ja schon einmal eine
bestimmte, franzosisch geprigte, ,Schule der Soziallehre vermittelt worden war, und
der ,Katholischen Aktion“, wie sie von Lieanio am Beispiel Brasiliens und der
Radikalisierungsprozesse in den katholischen Studentenorganisationen dargestellt wur-
de (TM 49-883),"* wird einfach nicht wahrgenommen. Vor diesem Hintergrund geht die
Meinung Hergs, die Ablehnung der Katholischen Soziallehre in Lateinamerika beruhe
sauf einer krassen Unkenntnis“ (TM 166), ebenso an den historischen Tatsachen vorbei
wie die in einer fritheren Verdffentlichung geduRerte Ansicht Rauschers, Lateinamerika
sei erst nach dem Zweiten Weltkrieg ,aus einem Dornroschenschlaf* erwacht.'®
Genausowenig wird auch, wie Govpstem kritisiert, ,die bewegende Dynamik, die
inspirierende Hoffnung und das mitreifende Glaubenszeugnis der lateinamerikani-
schen Basisgemeinden® (TM 91) anerkannt. Man kann wohl tatsichlich, so die
Erfahrung des peruanischen Weihbischofs Scumirz, der sich von der Theologie der
Befreiung ,inspiriert” fithlt (TM 120), ,die Tiefe einer befreienden Evangelisierung nur
dann erfahren, wenn man mitten in dieser Armut lebt; wenn man irgendwie erfaft,
was wirklich Armut ist* (TM 385): ,Sie kénnen sich kaum vorstellen, wieviel wir von
diesen Armen lernen!” (TM 45).

Angesichts dieser hier kritisierten Positionen ist es auch nicht verwunderlich, daf
der insgesamt konservativ ausgerichtete Bischof Apames RopriGuez auf der Essener
Tagung eine gewisse Hilflosigkeit, einen ,Zustand der Lihmung® in bezug auf die
lateinamerikanische Anwendung der Soziallehre beklagt. Selbst von dem als Modell
gelobten Wirtschaftshirtenbrief der US-amerikanischen Bischofe befiirchtet er, ,daB er
nicht ausreichen wird, die katholische Soziallehre in Schwung zu bringen. Und zwar
nicht etwa, weil ihre Prinzipien unzureichend wiren, sondern weil es ihr bis heute in
Lateinamerika nicht gelungen ist, konkrete ethische Normen aufzuzeigen, verbunden
mit der Kirche und ihrer Spiritualitit, in Richtung auf den von den Katholiken
eingeleiteten und geférderten Wandel.“ (R/V 28) Auch Scannonk fiihrt die Schwierigkei-
ten einer notwendigen ,Aktualisierung” und ,Inkulturation® (R/V 90) der Soziallehre in
Lateinamerika auf die (ideologische) Art und Weise zuriick, wie manche Theoretiker die
Soziallehre darstell(tlen: ,Sie gaben ihr den Anstrich eines mehr oder minder geschlos-
senen Systems, abstrakt und ungeschichtlich, das sich allem Anschein nach nicht in
erster Linie vom Evangelium herleitete, sondern beinahe ausschlieRBlich auf eine
bestimmte, deduktive und ungeschichtliche Auffassung des Naturrechts zuriickging.*
Ahnlich warnt Tueopor Herr (TM 153—186) davor, den Menschen in Lateinamerika
»durch fertige Rezepte, welche die kirchliche Soziallehre auch nicht besitzt* (TM 180),
helfen zu wollen.

VELEz sieht in seinem Beitrag (R/V 39-66)" die Schuld dafiir in erster Linie bei den
Befreiungstheologen, denen er verschiedene ,Ideologisierungen® vorhilt, wie z. B. eine
»ideologisierte vorrangige Entscheidung fiir die Armen® (R/V 55), eine ,ideologisierte
Analyse der Wirklichkeit® (R/V 57), eine ,Ideologisierung der ,Befreiung™ (R/V 58) etc.,
wohingegen die Soziallehre, ,da sie von der Autoritit gestiitzt wird ..., von der
ideologischen Ansteckung frei* (R/V 48) sei. Ahnlich argumentiert auch PosLete (TM
129-151): Die Befreiungstheologen, die bisher ,die Isolation vorgezogen® hitten (TM
148), miiften ,den engen Rahmen der marxistischen Analyse sprengen® (TM 143),
damit mit ihnen ein Dialog gefiihrt werden kénne.

Echte Ansitze fiir einen fruchtbaren Dialog liefert Bischof Kamphaus in seinem
Beitrag zur Essener Tagung (R/V 29-38). Er betont die Gemeinsamkeiten in der
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Entstehung von Theologie der Befreiung und Soziallehre, welche sich wie jene
~vorgingig zu einem ausformulierten System . . . als Reflexion der katholisch-sozialen
Bewegung® entwickelt habe, um ,die Verantwortung des Glaubens wahrzunechmen
angesichts erfahrener Ungerechtigkeit.“ (R/V 30) Er weist auch auf die ,aufschlufreiche®
Parallele hin, daB selbst Reprisentanten dieser Bewegung, wie Bischof KETTELER,
zumindest zeitweilig ,von marxistischen und sozialistischen Ideen beeindruckt gewe-
sen® seien (ebd.), zumindest habe man dies den ,roten Kaplinen® oft genug vorgewor-
fen. Als wichtigsten Unterschied zwischen Soziallehre und Theologie der Befreiung
nennt KampHAUs u. a. den stirkeren Systemcharakter der ersteren, in der es, wie er
unter Berufung auf eine frithe Verdffentlichung von Ratzincer'® meint, ,wohl auch so
etwas wie ,ideologische® Elemente gebe® (R/V 81): ,Ratzinger resiimiert die eigentliche
Schwiche der katholischen Soziallehre: ,Sie hat sich dem Faktum der Geschichtlichkeit
weitgehend entzogen und in abstrakten Formeln eine {iberzeitliche Sozialdogmatik zu
formulieren versucht, die es so nicht geben kann.* (R/V 82) Freilich habe in dieser
Hinsicht seit dem Zweiten Vatikanum eine Entwicklung stattgefunden (R/V 32), wobei
er sich zu der Frage veranlaRt sieht, wo denn in der deutschen katholischen Soziallehre
die Postulate von Gaudium et Spes eingelost worden seien (R/V 33). Auch wenn
Kampuaus die ,Gefahr monistischer Tendenzen® und eines ,politischen Messianismus*
(R/V 34-35) erkennt, wiirdigt er auf der anderen Seite die Theologie der Befreiung
grundsitzlich positiv. In ihr werde menschliche Gesellschaft und Gottes Heil in die
notwendige ,realsymbolische Beziehung® gebracht und es vollziehe sich eine fruchtba-
re, der Tendenz der privaten Innerlichkeit entgegenwirkende ,Verleiblichung® theolo-
gischer Begriffe (R/V 34)."° ,Von daher ist es ein Gebot der Stunde, die Soziallehre im
Gesprich mit den Theologen der Befreiung weiter zu entwickeln und zu prazisieren.”
(R/V 85) SchlieBlich macht KampHaus noch darauf aufmerksam, daR wir unsere kritische
Haltung gegeniiber Entwicklungen in Lateinamerika auch auf uns selbst beziehen
miifiten: ,Was heift zum Beispiel ,Option fiir die Armen® in einem reichen Land wie
dem unsrigen? (R/V 36)

Wie und auf welcher Grundlage der geforderte Dialog tatsichlich moglich ist, zeigen
z. B. die Beitrige von ScannonE und TerAN Dutart wihrend des Treffens lateinamerika-
nischer und europiischer Wirtschaftswissenschaftler und Theologen (H 348-364 bzw.
365-388). Unter Berufung auf die Enzyklika Laborem Exercens, die TERAN als ,unglaubli-
chen Fortschritt* fiir die Soziallehre wertet (H 368),%° erarbeiten sie Kriterien fur die
Wirtschaftsordnung, die in Richtung einer ,echten Wirtschaftsdemokratie® (H 855)
umgestaltet werden miifite und verlangen eine Entideologisierung der Diskussion um
die beiden einander gegeniiberstehenden Wirtschaftssysteme (H 856). Zur Umsetzung
der Soziallehre in Lateinamerika fordert TerAn dhnlich wie ScannonE in Essen (R/V 100)
eine Stirkung ihrer Instrumente auf ortskirchlichem Niveau, zu denen er in besonderer
Weise auch die Basisgemeinden rechnet (H 884, vgl. 498).

Ahnlich konstruktiv und offen fiir die lateinamerikanische Sicht sind auch die
Beitrige der deutschen Moraltheologen Frarng und MietH. In seinen grundsiatzlichen
wirtschaftsethischen Ausfiihrungen (H 889-411) legt Frauing besonderes Gewicht dar-
auf, daR sich die ethische Verantwortung nicht nur auf das wirtschaftliche Handeln des
einzelnen (H 891-400), sondern auch auf die Frage der Bewertung und, wo notig,
Verinderung der wirtschaftlichen Ordnung und ihrer Strukturen (H 400-404) beziche.
MieTH meint in seinem ersten Beitrag (H 412—417), man diirfe ' weder hierzulande
erprobte Wirtschaftsordnungen als Losungsmodelle einfach exportieren (H 416), noch
kénne man in einer ethischen Theorie der Wirtschaft von der (neokonservativen)
Annahme ausgehen, die Individuen seien nun einmal ,egoistisch (H 417). Mit seiner
positiven Wiirdigung der Strategie ,selektiver Abkopplung® und kritischen Einschit-
zung der bisherigen Entwicklungshilfe und -politik (H 425) in seinem zweiten Beitrag
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»Die heutige Weltwirtschaftsordnung in der Perspektive der christlichen Soziallehre*
(H 418-433) kommt er befreiungstheologischen Grundpositionen sehr nahe.

Himermann zog aus der Erfahrung interdisziplinirer Diskussion wihrend dieses fir
alle Beteiligten wohl sehr interessanten Treffens eine auch fiir die Soziallehre und die
aus ihr abzuleitenden ,operationalisierbaren® Grundsitze (H. 501-502) duRerst wichtige
Schluffolgerung: ,Die Einbeziehung philosophischer und theologischer Gedankengiin-
ge in die Beurteilung und Ausgestaltung der wirtschaftlichen Prozesse setzt voraus, daf
Philosophie und Theologie nicht von einem abstrakten Konzept des menschlichen
Wesens ausgehen, sondern dessen Geschichtlichkeit und seine sozialen und kulturellen
Bedingungen beriicksichtigen. Nur auf diese Weise kann eine adaquate und gleichzeitig
fruchtbare Vermittlung zwischen den verschiedenen Disziplinen zustande kommen.*
(H 494) Umgekehrt mikten natiiclich auch Wirtschaftswissenschaftler sich fragen
lassen, von welchem Menschenbild sie ausgehen und ob die vielfach zugrundegelegte
Vorstellung eines rational und egoistisch handelnden ,homo oeconomicus® dem
christlichen Menschenbild entspreche (H 494-495).%

In der Zeit zwischen den drei Tagungen und der Veroffentlichung ihrer Ergebnisse
wurde auch die zweite Instruktion der Glaubenskongregation ,iiber die christliche
Freiheit und die Befreiung® (Libertatis Conscientia = LC) bekannt. Sie unterstiitzt
eindeutig ein sehr offenes, auch fiir die Befreiungstheologie konsensfihiges Verstind-
nis von Soziallehre: ,Die soziale Unterweisung der Kirche ist entstanden aus der
Begegnung der Botschaft des Evangeliums und ihrer Forderungen, . . . mit den Problemen,
die sich aus dem Leben der Gesellschaft ergeben. Indem man sich der Schitze der Weisheit
und der Humanwissenschaften bediente, bildete sich so etwas wie eine Lehre, die den
ethischen Aspekt jenes Lebens betrifft und die fachtechnischen Gesichtspunkte der
Probleme beriicksichtigt, ... Da diese Unterweisung wesentlich auf das Handeln
ausgerichtet ist, entwickelt sie sich entsprechend den wechselnden Umstinden der Geschichte.
. .. Sie bildet kein geschlossenes System, sondern bleibt stets offen fiir neue Fragen, die sich
stindig stellen; sie erfordert den Beitrag jeglicher Begabungen, Erfahrungen und
Kompetenzen.“ (LC 72; Hervorhebungen von mir.) Auch greift LC das Thema
»Befreiung® (LC 27-86) und seine theologischen Dimensionen (LC 44-60,99) positiv auf,
fordert ein kirchliches Eintreten fiir (irdische) Gerechtigkeit (LC 63-63) einschlieBlich
der Notwendigkeit struktureller Verinderungen (LC 75, 78, 88, 91), im HAuBersten
Notfall auch mit Gewalt (LC 79, vgl. PP 13), bekriftigt die Option fiir die Armen, die
kein Zeichen von ,Partikularismus und Sektarismus® sei (LC 68) und ruft zu einer neuen
Solidaritit auf: ,Solidaritit der Armen untereinander, Solidaritit mit den Armen, zu
der die Reichen aufgefordert sind, Solidaritit der Arbeiter und mit den Arbeitern®
(LC 89).

Von einem solchen lehramtlich legitimierten Ausgangspunkt her sind umgekehrt
auch Vertreter der Befreiungstheologie — weit davon entfernt, sich isolieren zu wollen —
zu einer echten und konstruktiven Auseinandersetzung bereit: Nach Auffassung von C.
und L. Borr unterhilt die Theologie der Befreiung zur Soziallehre ,eine offene und
positive Beziehung®: ,In dem MaB, in dem die Soziallehre der Kirche die grofen
Orientierungen fiir das gesellschaftliche Handeln der Christen setzt, versucht die
Theologie der Befreiung, einerseits diese Orientierungen in ihre Synthese einzubringen
und andererseits sie auf kreative Weise fiir den konkreten Kontext der Dritten Welt zu
entfalten.“* Auch in dem bekannten Aufsatz von C. Borr, der immer nur einseitig mit
dem Ziel zitert wird, dessen vermeintlich pauschale Ablehnung der kirchlichen
Soziallehre zu demonstrieren,® stellt dieser die Mbglichkeit des Dialogs und der
prinzipiellen Vereinbarkeit heraus: ,Wenn man auf diese Weise die kS [katholische
Soziallehre — G. K.| als ein offenes System versteht, dann besteht kein Widerspruch
zwischen ihr und der TdB [Theologie der Befreiung — G. K.]. Im Gegenteil: die kS wiire
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fiir die TdB ein Bereich der theologischen Beschiftigung, in dem sie sich selbst auf
sinnvolle Weise situieren und bestitigen kann.“**

C. Borr hofft mit Recht, daB sich langfristig ein solch offenes Verstindnis der
Soziallehre, wie es ja auch von deutschen Sozialethikern (wie z. B. FriEpHELM HENGS-
BacH,” PrUrRTNER und Heerie,?® Drerr?) auf der Grundlage des Konzils immer wieder
gefordert wurde, weiter durchsetzen wird, eine Hoffnung, die nach WarLrarr im Wesen
dieser Soziallehre als ,Gefiige offener Sitze selbst begriindet liegt: ,Mag eine Kette von
Assoziationen die Auffassung fortbestehen lassen, die katholische Soziallehre sei ein
ausgefiilltes System unmittelbar praktischer Imperative, ja sie sei ein Prototyp der
liicckenlosen Gesamtentwiirfe. Tatsachlich ist sie vorsichtig und verhalten. Gewil muf}
sie ihre Nihe zur Freiheit nicht zuletzt gegen ihre eigenen Freunde verteidigen. Aber
das Offene ihrer Strukturen ist so betont, daf es sich immer wieder durchsetzt.“?*

! Die auf der Tagung gehaltenen Vortrige sind dokumentiert in: Roos, LoTHAR; VELEZ
Correa, Jame (Hg.): Befreiende Evangelisierung und Katholische Soziallehre. Unter Mitarbeit
von Kari-Joser HOLLENDER. Mainz: Griinewald; Miinchen: Kaiser, 1987 (Entwicklung und
Frieden — Wissenschaftliche Reihe 45). — 149 S. Im folgenden abgekirzt: ,R/V*.

¥ Nach der AbschluBerklirung (R/V 146) hat offenbar auch KarpiNaL Baceio einen
Vortrag gehalten, der jedoch ohne Angabe von Griinden nicht abgedruckt ist. Ebenso
fehlt in der u. g. Veréffentlichung der Tagung der Thomas-Morus-Akademie (s. Anm.
6) der Vortrag des afrikanischen Theologen B. Bujo, auf den KerstiEns in seinem
Beitrag Bezug nahm (S. 195).

® So Hoiewper in seinem Bericht aus den Diskussionen (R/V 145). Die zweite
Instruktion der Glaubenskongregation Libertatis Conscientia war zum Zeitpunkt der
Tagung noch nicht bekannt; es kann sich also nicht um direkte Wiedergabe des
Tagungsgeschehens handeln.

* Der vielbeachtete Beitrag von Franz KampHaus: Katholische Soziallehre in Deutschiand und
die Instruktion zu einigen Aspekten der Theologie der Befretung (R/V 29-38) ist auch mit
geringfiigigen Anderungen unter dem Titel Die Verantwortung des Glaubens angesichis
erfahrener Ungerechtigheit. Zum Verhiltnis von hatholischer Soziallehre und Theologie der
Befreiung, in: Herder-Korrespondenz 40 (1986) 6, 282—-286 abgedruckt.

5 HONERMANN, PeTer (Hg.): En biisqueda de un didlogo: Primer Encuentro entre economistas y
tedlogos latinoamericanos y alemdnes (Tiibingen 25 de Febrero — 9 de Marzo de 1985). /
Editado por ... conjuntamente con el curatorio del Stipendienwerk Lateinamerika —
Deutschland. Bonn: Katholischer Akademischer Auslinder-Dienst, 1986. — 505 S. Im
folgenden abgekiirzt: ,H*. Vgl. den kurzen Tagungsbericht von Weser, HERMANN:
Wirtschaft und Moral. Ein Lateinamerika-Dialog, in: Herder-Korrespondenz 39 (1985) 5,
201-2138. Die Ubersetzung der Zitate aus spanischsprachigen Verdffentlichungen
stammen von mir.

® Theologie der Befreiung — Option fiir die Armen oder Ideologie? / Mit Beitrigen von
WOLFGANG ScHOOP, GERMAN ScHMITZ, Joao Batista Lisanio, Horst GOLDSTEIN, FLORENCIO
GALmnpo, THEODOR HERR, RENATO POBLETE, IRENE DABALUS, FERDINAND KERSTIENS; hg. v. d.
Thomas-Morus-Akademie Bensberg, Katholische Akademie in der Erzdidzese Koln.
Bergisch-Gladbach: Thomas-Morus-Akademie, 1987 (Bensberger Protokolle 48). — 209
S. Im folgenden abgekiirzt ,TM®. Vgl. die kurze Notiz in: Herder-Korrespondenz 40
(1986) 8, 147-148.

" In DP 472—476 wurde in der (kolumbianisch-rémischen Endredaktion des eigentlich
als endgiiltig verabschiedeten Dokumentes von Puebla der sicher bewufit verwendete
Plural ,soziale Weisungen der Kirche® (,ensefianzas sociales) durch den Singular
»Soziallehre der Kirche* (,doctrina social®) ersetzt: Fiscuer-Bramkame, ApoLr: Opfer der
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Zensur, in: Publik-Forum 9 (1980) 3, Sonderbeilage, IV. Vor dem Hintergrund des
bekannten, auch in Lateinamerika verbreiteten Artikels von CHENU, MARIE-DOMINIQUE:
Die ,Soziallehre” der Kirche, in: Concilium 16 (1980), 715-718, wird die theologische
Bedeutung solcher Sprachregelungen klar.

® Der Zusatz ,ohne daB sie jedoch irdischen Fortschritt und das Wachsen des Reiches
Christi verwechselt® (vgl. GS 39) stammt ebenfalls von der nachtriglichen Uberarbei-
tung des Dokuments: FiscHER-Bramkamp 1980, TIL

? Auch die von der Comisién Episcopal del Departamento de Accién Social del
CELAM autorisierte und von Pierre Bico und FErNANDO Bastos DE AviLa redigierte
Verdffentlichung Fe cristiana y compromiso social. Elementos para una reflexiin sobre América
Latina a la luz de la doctrina social de la Iglesia, Peru: CELAM, 1981, gibt ein sehr
differenziertes und letztlich konsensfihiges Bild, wie in der Sichtweise des CELAM eine
Anwendung der Soziallehre auf Lateinamerika méglich wire. Trotz ihres deutlichen,
nicht immer ideologiefreien Anti-Marxismus (vgl. S. 353-381) und gelegentlicher
pauschaler Seitenhiebe gegen die ,Volkskirche® (S. 187) und die Theologie der
Befreiung (S. 139-147) leistet sie einen hilfreichen Beitrag zu einem méglichen Dialog
von Soziallehre und Theologie der Befreiung in Lateinamerika, hinter den manche der
in Essen vorgetragenen Positionen wieder weit zuriickfallen. Z. B. kann die in Fe
cristiana y compromiso social geforderte theologische Methode (S. 138-139) sicher auch
von der Theologie der Befreiung als die ihre wiedererkannt werden.

' EicuEr, PeTer: ,Jhr habt mich nicht aufgenommen. Zum kirchlichen Kampf um die Theologie
der Befreiung, in: ders. (Hg.): Theologie der Befreiung im Gesprach. Miinchen: Kosel,
1985, 107-125, hier: 113.

" Vgl. z. B. FreckenHORSTER KRErs: Kardinal Héffner mufS widersprochen werden, in: Publik-
Forum 13 (1984) 23, 19-22.

12 HOFFNER, Joserh: Soziallehre der Kirche oder Theologie der Befreiung? | Hg. v. Sekretariat
der Deutschen Bischofskonferenz, Bonn 1984 (Der Vorsitzende der Deutschen Bischofs-
konferenz 11), 6. Leider macht Horrner nicht deutlich, ob er hier als ehemaliger
Professor fiir christliche Gesellschaftslehre oder als Vertreter des Lehramtes spricht.

'* Frorencio Gauinno ist Referent fiir Offentlichkeitsarbeit und Dokumentation bei
Adveniat in Essen.

" So Tromas Kramm in seinen Anmerkungen (ZMR 69 [1985], 312-314) zu Roos, LoTHAR:
Befreiungstheologien und Katholische Soziallehre. 2 Hefte. / Hg. v. d. Katholischen Sozialwis-
senschaftlichen Zentralstelle Ménchengladbach. Kéln: J. P. Bachem (Kirche und Gesell-
schaft 119-120). Wie fern manche Teilnehmer der Tagung in Essen der Situation in
Lateinamerika, v. a. in Brasilien offenbar waren, wird auch aus der Bemerkung aus
dem Diskussionsbericht deutlich, daf die Frage, wie die Kirche die Griindung von
Gewerkschaften unterstiitzen, bzw. wie diese dann aussehen sollten, ,in den nichsten
5, 10 oder 20 Jahren“ anstiinde (R/V 142).

¥ Zum Paradigmenwechsel von einer ,Theologie der Entwicklung® zu einer ,Theologie
der Befreiung®, der nicht auf ideologische Einfliisse, sondern primir auf Erfahrung,
wissenschaftliche Erkenntnis und eine neue Spiritualitit zuriickzufithren ist, vgl. z. B.
ScHOPFER, HaNs: Lateinamerikanische Befreiungstheologie, Stuttgart: Kohlhammer, 1979,
40-43 u. ZWIEFELHOFER, HANs: Zum Begriff der Dependenz, in: RAHNER, KARL (Hg.): Befreiende
Theologie: Der Beitrag Lateinamerikas zur Theologie der Gegenwart, Stuttgart: Kohlhammer,
1977, 34-45.

16 RauscHER, ANTON: Die katholische Soziallehre in Medellin und Puebla. in: ScHoOPFER, HANS;
StenLe, Emin L. (Hg.): Kontinent der Hoffnung. Die Evangelisierung Lateinamerikas heute und
morgen; Beitrdge und Berichle zur 3. Generalversammlung des Lateinamerikanischen Episkopates
in Puebla 1979. Miinchen: Kaiser; Mainz: Griinewald, 1979, 182-147, hier: 132. Welch
bedeutende Rolle die Katholische Soziallehre in manchen Lindern Lateinamerikas
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gespielt hat, kénnte z. B. anhand des schon 1922 als ,Kopf der Katholischen Aktion®
gegriindeten ,Secretariado Social* in Mexiko, das in der offiziellen Griindungsurkunde
als ,Wichter und Interpret der Katholischen Soziallehre® bezeichnet wurde, aufgezeigt
werden. Vgl. ALvear Acevepo, Carvos: La iglesia de México en el periodo 71900-71962, in:
ALrcatA ALvArapo, ALronso (Hg.): México / Hg. i. A. d. CEHILA. Salamanca/Spanien:
Sigueme; México D.F.: Paulinas, 1984 (Historia General de la Iglesia en América Latina
5,812-841, hier: 340 — u. Garaia, Jesus: La iglesia desde el Concilio Vaticano II y Medellin, in:
ebd., 361-466, hier: 442-443. SchlieRlich bezeugt auch die interessante Persénlichkeit
des langjihrigen Leiters des Secretariado Social, Pepro VeLAzQurz, der in Medellin den
Schritt zur Befreiungstheologie mitvollzog, den allmihlichen, auf der Soziallehre
aufbauenden LernprozeR, der zur Ablésung des Begriffs ,Entwicklung® durch ,Befrei-
ung” fithrte. Vgl. die Biographie seines Bruders: VeLAzquez H., MaNUEL: Pedro Veldzquez
H., Apéstol de la Justicia, México D. F.: Jus, 1978.

" Der inhaltlich anspruchsvolle Beitrag von Viitz Correa ist leider so schlecht
iibersetzt, da man manche Sitze mehrfach lesen muB. Eine Kostprobe: ,Ursache und
Erklarung der hier aufgezeigten Widerstinde gegen die kirchliche Soziallehre kénnen
zusammengefalt werden in der Verwirrung der nachfolgenden Ersetzung des ,theolo-
gischen’ Begriffes der Befreiung durch einen ,ideclogisierten’ Begriff derselben.* (R/V
64) Auch ist mit ,tercerismo® nicht ,Drittrangigkeit® gememt (R/V 63), sondern die von
seiten mancher Befreiungstheologen kritisierte Option. der Soziallehre fiir einen
eigenstindigen, christlichen ,Dritten Weg" jenseits von Kapitalismus und Kommunis-
mus, eine Option, die letztlich nicht zu den notwendigen grundlegenden Verinderun-
gen fithre, sondern dazu beitrage, die bestehenden ungerechten Strukturen zu legiti-
mieren. Auch im Beitrag von Posiere (TM 146) ist das entsprechende Adjektiv
»tercerista® mit ,tertiar* falsch und unverstindlich wiedergegeben. SchlieBlich diirfte
einer iiberwiegend grofen Mehrheit der deutschen Leser nicht klar sein, daf mit der
im Beitrag von Veirgz Correa hiufig verwendeten Abkiirzung L.D.F., die nirgendwo
erklirt wird, die erste Instruktion der Glaubenskongregation (Instruccién de la
Congregacion para la Doctrina de la Fe) ,iiber einige Aspekte der Theologie der
Befreiung® gemeint ist, zumal sie in den anderen Beitrigen auch unter ,Instruktion®
oder ,Libertatis Nuntius® zitiert wird.

18 KampHAUS zitiert RATZINGER, Josepn: Naturrecht, Evangelium und Ideologie in der katholi-
schen Soziallehre, in: Bismarck, Kraus von; Dirks, WALTER (Hg.): Christlicher Glaube und
Ideologie, Stuttgart: Kreuz; Mainz: Griinewald, 1964, 24-30.

' Offenbar hatte Kampuaus in der sich anschlieRenden Diskussion einen schweren
Stand. Thm wurde entgegengehalten, ,die Theologie der Befreiung sei so wenig eine
Verleiblichung irgendwelcher Begriffe wie die Katholische Soziallehre. Verleiblichen
kénnen eine Lehre einzelne Personen, wie Heinrich Brauns, der sicher die Katholische
Soziallehre verleiblicht hat als katholischer Priester [. . .].“ (R/V 183)

* Die Enzyklika Laborem Exercens wird von Befreiungstheologen allgemein sehr positiv
rezipiert. Vgl. z. B. ALDUNATE, Josk u. a.: Primat der Arbeit vor dem Kapital. Kommentare zur
Enzyklika ,Laborem Exercens” aus der Sicht der Kirche Lateinamerikas, Miinster: liberacion,
1983; DusseL, EnriQue: Etica comunitaria, Madrid: Paulinas, 1986 (Coleccion Cristianismo
y Sociedad), v. a. 225, 264 u. 6. Aber auch dariiber hinaus setzen sich Befreiungstheolo-
gen schr viel intensiver mit der Soziallehre auseinander, als man offenbar hierzulande
annimmt, und rezipieren und aktualisieren sie in bezug auf Lateinamerika. Vgl. allein:
ANToNCICH, RicarRDO: Los cristianos ante la injusticia. Hacia una lectura latinoamericana de la
doctrina social de la iglesia, Bogota: Grupo social, 1980 u. ders.; Munarriz, Jost MiGUEL: La
doctring social de la iglesia, Madrid: Paulinas, 1987.

! Der von HiNerMANN herausgegebene Dokumentationsband der Tagung des Stipen-
dienwerks Lateinamerika—Deutschland ist auch noch unter vielen weiteren Aspekten
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interessant, die hier nicht aufgegriffen werden konnten. So berichtet HONERMANN z. B.
aus der Diskussion, die lateinamerikanischen Teilnehmer hitten den deutschen
Wirtschaftswissenschaftlern die Aufgabe nahegelegt, die Konsequenzen ihres eigenen
Systems auf die Okonomien der Linder der Dritten Welt besser zu erforschen (H 499).
Auch habe sich interessanterweise in der Diskussion um den von den Industrielindern
gegen die Entwicklungslinder praktizierten Protektionismus der Spiefs herumgedreht:
Hier seien es die Lateinamerikaner gewesen, die die Fahne des freien Marktes
hochhielten, bzw. betonten, solche protektionistischen MaRnahmen seien fiir Latein-
amerika weit notwendiger als fiir Europa (H 500).

22 Borr, CLoboVIs; Borr, LEONARDO: Wie treibt man Theologie der Befreiung?, Diisseldorf:
Patmos, 1986, 49. Ahnlich DusseL 1986, 232-233.

2 Herrner (1984, 6, 9, 18, 21, 25-26), Roos (R/V 74) und Rauscher (R/V 106, 113)
verwenden seine Aussagen, in denen er eine bestimmte, v. a. die von neokonservativen
Gruppierungen in Lateinamerika rezipierte Soziallehre kritisiert und sie als ein
sgeschlossenes System® einer Soziallehre als soffenes System® gegeniiberstellt, zum
Nachweis fiir dessen vermeintlich grundsitzliche und pauschale Ablehnung der
Soziallehre {iberhaupt. Ganz anders vgl. ScannonE (R/V 88).

2 Borr, CLobovis: Die kirchliche Soziallehre und die Theologie der Befreiung. Zwei enigegenge-
setzte Formen sozialer Praxis?, in: Concilium 17 (1981) 12, 775-780.

® Vel. z. B. HencssacH, FRiEpHELM: Drei Typen katholischer Soziallehre, in: Orientierung 46
(1982) 11, 132-135.

% PrORTNER, STEPHAN H.; HEERrLE, WERNER: Einfithrung in die katholische Soziallehre, Darm-
stadt: Wissenschaftliche Buchgesellschaft, 1980.

¥ DreEr, WitHELM: Sozialethik, Disseldorf: Patmos, 1983 (Leitfaden Theologie 9), v. a.
=22

8 WaLLRAFF, HERMANN Joser: Die katholische Soziallehre — ein Gefiige von offenen Sitzen, in:
Ders., Eigentumspolitik, Arbeit und Mitbestimmung, Koln: Bachem, 1968, 9-34, hier: 34.
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BERICHTE

SYMPOSION ,NEGRO E IGREJA NO BRASIL,
SALVADOR DA BAHIA

Vom 3. bis 6. September 1987 fand in Salvador da Bahia (Brasilien) das Symposion
»Negro e igreja no Brasil® statt, ausgerichtet von der brasilianischen Equipe der
CEHILA (Studienkommission fiir lateinamerikanische Kirchengeschichte) und der
Fakultiit fiir Sozialwissenschaften der Universidade Federal da Bahia (UFBa). Anlaf zur
Themenwahl des Symposions gaben die bevorstehende 100-Jahr-Feier der Abschaffung
der Sklaverei in Brasilien (1888—1988) und die ,Campanha da Fraternidade 1988“ der
Brasilianischen Bischofskonferenz, die das Augenmerk von Kirche und Gesellschaft auf
die Situation der schwarzen Bevélkerung in Brasilien lenken will. Darauf wies Prof. Dr.
Josk Oscar Beozzo (Lins) bei der Ersffnung hin.

Das Symposion hatte drei Perspektiven, eine historische, eine systematisch-theologi-
sche und eine pastorale. An den Vormittagen wurden die historischen Vortrige
gehalten und diskutiert; Themen waren: Die Sklaverei in der Geschichte Lateinameri-
kas (J. O. Beozzo); Kirchliche Quellen zur Sklaverei im kolonialen Brasilien (E. Hoor-
naAErT); Sklaven in den Frauenkléstern der Kolonialzeit (V. Artoi); Sklaverei und die
Orden in Sdo Paulo im 18. Jahrhundert (M. L. Marciuio); Der Alltag der schwarzen
Sklaven in Salvador im 19. Jahrhundert (K. MatToso); Die Haltung der Kirche zur
Abolition (R. Azzi); Der BefreiungsprozeB der Sklaven in den Kléstern (H. Fracoso).

Die systematisch-theologische Arbeit an den Nachmittagen gruppierte sich um zwei
Hauptvortrige von Francisco vaN per PoeL (,Frer Chico®) iiber die Afrobrasilianische
Religiositit und von ANTONIO APARECIDO DA SiLva iiber ,Teologia Negra“. Verschiedene
Anthropologen, Soziologen und Theologen kommentierten in kiirzeren Stellungnah-
men diese beiden Hauptreferate und erdffneten so eine sehr lebendige Debatte.
Unverkennbar ist, daf die Kirche in Brasilien nach einer positiven, um Verstindnis und
Wiedergutmachung bemiihten Haltung gegeniiber dem religiésen Synkretismus der
schwarzen Bevolkerung sucht und daR in Brasilien eine autochthone schwarze Theolo-
gie zu keimen begonnen hat. ANTONIO APARECIDO DA SILVA, vielleicht der beeindruckend-
ste Referent dieser Tagung, ist selbst Schwarzer und derzeit Dekan der Theologischen
Fakultit von Sio Paulo. Die beiden Hauptvortragenden traten abends nochmals vor
einem groRen Publikum auf, Vertretern der Gemeinden von Salvador und Angehéri-
gen der schwarzen Volksbewegungen; hier dominierte die praktische, pastorale und
politische Perspektive.

Am Sonntagnachmittag, 6. September, fand im Benediktinerkloster von Salvador
zum Abschluf des Symposions ein Gottesdienst zum Gedenken an P. FRANCOIS MARIE DE
L’EspiNay (T 1985) statt. L’EspiNay, einst Beauftragter der Franzésischen Bischofskonfe-
renz fiir die in Lateinamerika wirkenden franzésischen Priester mit Sitz in Cuernavaca
(Mexiko), war als Ruhestindler in einer bewuBten Entscheidung nach Salvador da
Bahia gezogen und hatte hier noch viele Jahre als Pfarrer einer unmittelbar am Meer
gelegenen Vorortkirche gewirkt. In jener Stadt Amerikas, die mehr als alle anderen
von der Sklaverei gezeichnet worden ist, hat er, wie in vielen Zeugenaussagen deutlich
wurde, still und beharrlich fiir eine 6kumenische Haltung der katholischen Kirche
gegeniiber der afrobrasilianischen Religiositit gearbeitet.

Wiirzburg Johannes Meier
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INTERNATIONALE KONFERENZ
UBER BUDDHISTISCH-CHRISTLICHEN DIALOG,
BERKELEY/KALIFORNIEN

Mit der Teilnahme von iiber 600 Wissenschaftlern hat der dritte Internationale
KongreR ,Buddhism and Christianity: Towards the Human Future® vom 10. bis 15. August
1987 an der Graduate Theological Union (GTU) in Berkeley ein intensives Forum zur
Standortbestimmung des gegenwirtigen buddhistisch-christlichen Gesprichs geboten.
Den Auftakt setzte ein Gesprich tiber ,Dialog und Freundschaft® zwischen dem Ménch
WarpoLa Ranura, Kanzler der Kelaniya Universitit in Sri Lanka, und Pror. E. PERrrY,
Northwestern University, die sich einander in der Rolle eines ,kalyanamitta® (liebens-
wiirdigen, geistlichen Freundes) sahen. Solche hérende Aufmerksamkeit fiireinander
sollte die dichtgefiillten Tage begleiten.

Im Wechsel von Dialoggruppen und der Prisentation von Forschungspapieren
wurde ein so weites Spektrum abgedeckt, daB hier nur stichpunktartig die Themen der
Dialoggruppen genannt werden kénnen:

1. ,Buddhismus in Amerika‘, mafgeblich von den Forschungen G. MeLTons iiber
buddhistische Mission im Westen (Entstehen einer pazifischen Kultur) sowie religiose
Neubildungen bereichert.

2. ,Verursachung in Buddhismus und Christentum’, mit dem Versuch, anhand der
Referate von R. NeviLie, D. KaruraHana und S. Obin ein Gespriich iiber die Schépfung
»ex nihilo® und die Theorie des bedingten Entstehens (pratityasamutpada) zu begin-
nen.

3. Unter Leitung von ]J. Maraibo bot ,Vergleichende Hermeneutik® Studien zur
Textinterpretation, zu zentralen hermeneutischen Begriffen wie ,upaya“ (rechtes Mittel)
und zum Verhiltnis der beiden Testamente (AT — NT) und der Hauptrichtungen des
Hinayana und Mahayana als Interpretationskategorien.

4. Die Themen ,Koreanische Minjung Theologie und Buddhismus’, ,Befreiungstheo-
logie und Buddhismus’, ,Religion und Gewalt' und ,Buddhismus im heutigen China‘
analysierten die gesellschaftliche Situation Asiens und ihre Voraussetzungen in der
religivsen Pragung.

5. Ausgehend von religidser Praxis fanden sich im Arbeitskreis ,Ménchtum® (M.
AucusTiINE, J. LecLERQ, A. SHARMA, N. Worr) viele Berithrungspunkte, aber auch die
Anfrage nach dem Adressaten liturgischer Invokationen. Eine eigene Kommission soll
kiinftige Ménchstreffen vorbereiten und den spirituellen Austausch férdern.

6. Die Gruppen ,Philosophisch-Theologische Grundlagen fiir den buddhistisch-
christlichen Dialog® (J. van Bracr, J. Coss, J. Heisic, M. Honpa, S. Yacl) und ,Sunyata
und Kenosis‘ (M. Ase, T. NoBuHARA, S. OpiN, H. OTT) kreisten um zentrale Themen wie
die Gottesproblematik und die Erfahrung des ,Absoluten Nichts®, beriihrten aber auch
Fragen der Tiefenpsychologie und benannten die Hindernisse eines Dialogs.

7. Zu erwihnen sind schlieBlich die Gruppen ,Reliquien und Bilder in Buddhismus
und Christentum’, ,Religion und Heilung’, ,Frauen in Buddhismus und Christentum*
und die bereits seit lingerer Zeit konstituierte ,Cobb-Abe’-Gruppe.

Bei einer primir als Arbeitstagung konzipierten Konferenz laBt sich nur schwerlich
von Hohepunkten berichten, jedoch sollten einige Tendenzen vermerkt werden. M.
Ak sprach in einer faszinierenden Vision von der ,grundlosen Offenheit* der
Wirklichkeit als Erméglichungsgrund des religiésen Pluralismus: Dynamik des Geistes
zeigt sich in der Offenbarung, wie auch in der Leere des letzten Grundes als
»positionslose Position” und vermag darum verschiedene Positionen in dynamischer
Harmonie zu integrieren. Buddhistische Sprecher suchten im Christentum nach einem

66



»femininen Element (M. Ase, D. MircrELL) eines empfangenden, hérenden Glaubens
gegeniiber der Sicherheit der ausdriicklichen Offenbarung, wihrend an den Buddhis-
mus von mehreren Seiten die Anfrage nach einem Konzept der ,Person” und nach
einer dem Weg zur Befreiung zuvorkommenden, ungeschuldeten ,Gnade® gestellt
wurde. Ebenso harren die Fragen nach Zeit (H. Orr) und Geschichtlichkeit einer
tieferen Betrachtung.

Einen Rahmen zu dieser wissenschaftlichen Gruppenarbeit bildeten die Morgen-
und Abendkonferenzen im Plenum. Die Professoren Huston SmiTH, MAsao ABE, Masa-
TosHr Dor, Davip Karupauana und Dosoom Turku als Reprisentant des Darar Lama
prigten die morgendlichen Einfiihrungen durch ihre reiche Lebenserfahrung, wihrend
die Abende dem direkten Gesprich zwischen Vertretern beider Traditionen zu
aktuellen Problemen gewidmet waren: Frieden (Metropolit Mar GreGorios; Tar Situ
RinpocHE), Meditation und Gebet (Bruder Davip SteinpL-Rast; Meister Hsuan Hua), Tod
(J. Coss; Tersuo Unno), Rolle der Frau (R. RUETHER; Schwester Ayya KHEMA; R. Gross; U.
King), Ethik (A. SumepHo; L. Gukey). In der Lebendigkeit dieser Dispute, der personli-
chen trans-kulturellen Horizonte der Redner und ihrem Bemiihen um Anniherung der
Standpunkte wurde am ehesten die Ausrichtung des Konferenzthemas ,auf eine
menschliche Zukunft* deutlich.

Neben dem wissenschaftlichen Programm bot sich auf dem weitliufigen Campus
der von neun protestantischen und katholischen Institutionen getragenen Fakultit
(unter Angliederung von orthodoxen, jiidischen und buddhistischen Instituten) Gele-
genheit zu personlichen Kontakten. Von den wenigen deutschsprachigen Teilnehmern
wurde dabei die geringe Prasenz des buddhistisch-christlichen Dialogs im deutschen
Sprachraum angemerkt, wie auch allgemein das sehr geringe Engagement von
Katholiken, wobei vor allem eine aktive Mitarbeit des Vatikanischen Sekretariats fiir
die Nichtchristen der Bedeutung des Treffens angemessen erschienen wiire. Dies sei
angemerkt auf dem Hintergrund der Tatsache, daB sich verschiedene synkretistische
Gruppen, wie die Unification Church des Rev. Moon, hier den Buddhisten als
»christliche* Gesprichspartner anboten. Wiinschenswert gewesen wire sicherlich auch
mehr Raum des unmittelbaren geistlichen Austauschs {iber die wenigen Prisentationen
von buddhistisch/christlichen Gebetsformen hinaus. Méglicherweise sollte man dazu
aber in komplementirer Schau auf das interreligivse Gebetstreffen am Mt Hiei in
Japan blicken, welches fast gleichzeitig stattfand.

Bonn Michael Fuf§
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THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1986/87

Die ZMR veriffentlicht unter diesem Titel einen jahrlichen Informationsdienst, der
Examensarbeiten im genannten Themenbereich registriert und auf in Arbeit befindli-
che Dissertationen hinweist. Andere Graduierungen werden insoweit beriicksichtigt, als
die entsprechenden wissenschaftlichen Arbeiten mindestens das Pridikat ,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 Umffrage erfolgte bei allen hatholisch-theologischen Lehrstithlen der Bundesrepu-
blik Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

AUGSBURG/UNIVERSITAT AUGSBURG
Wolff, Roland:
Die Spiritualitit der Taufe bei Cyrill von Jerusalem.
(Diplomarbeit, Prof. Gessel, April 1987)

BocHUM/RUHR-UNIVERSITAT BOCHUM
Broszio, Gabriele:
Die Frau als Trigerin hiretischer Bewegungen.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1987)
Bruns, Peter:
Christologie nach syrischer Sprachstruktur — Ein Beitrag zum Christusbild
Aphrahats, des Persischen Weisen.
(Dissertation, Prof. Geerlings, in Bearbeitung)
Germing, Sabine:
Die Auslegung von Proverbien 8,22 bei Athanasius von Alexandrien und
Marcell von Ancyra.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juli 1986)
Konetzny, Gabriele:
Jungfrauen- und Witwenweihe in der Alten Kirche.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1987)
Scheitza, Angelika:
Apartheid und christlicher Glaube.
(Staatspriifung , Prof. Stegmann, in Bearbeitung)
Scholten, Alfons:
Das kirchliche Lehramt und die Entwicklungsproblematik seit dem IL
Vatikanischen Konzil.
(Staatspriifung, Prof. Stegmann, Februar 1986)
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Schonberger, Dietmar:

Kirche und Entwicklungsproblematik seit dem II. Vatkanischen Konzil.
Von der Forderung nach Wirtschaftshilfe zur ,Theologie der Befreiung®.
(Staatspriifung, Prof. Stegmann, Mai 1986)

Starzonek, Gabriele:

Die reiche Frau in der Alten Kirche.

(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1987)

Thonnes, Hans-Werner:
Kirche und Welt bei Tertullian.
(Dissertation, Prof. Geerlings, in Bearbeitung)

BoNN/RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS- UNIVERSITAT BONN

Baake, Klemens:

Die lateinamerikanische Theologie der Befreiung in der Perspektive der
Theologie Karl Rahners.

(Dissertation, Prof. Jorissen, in Bearbeitung)

Burian, Walter:

Japanisch-shintoistische Volksfrémmigkeit und ihre Relevanz fiir 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)

Thanniparra, Alexander:

Hinduistische Grundkonzepte in indischen Christologien.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Urbainczyk, Henriette:

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

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)
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EicHSTATT/KATHOLISCHE UNIVERSITAT EICHSTATT
Sturm, Wilhelm:
Die MiBerfolge in der Mission und ihre theologische Bewiltigung bei
Paulus.
(Dissertation, Prof. Mayer, in Bearbeitu.ng)

FREIBURG (ScHWEIZ)/UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Aebischer, René:

Krankheit und Gesundwerdung. Leiderfahrung im bantu-rwandesischen
Kontext. Eine Hinfiihrung zum Dialog zwischen bantu-rwandesischer und
biblischer Antropologie.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1987)

Ammann, Daniel:

Das Fastenopfer als Wegbereiter fiir den Dialog der Ortskirchen. Eine
kritische Wiirdigung an Hand seiner Aufbauhilfe in Peru und der Bildungs-
arbeit in der Schweiz.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1987)

Arnold, Markus:
Kontext und Moral. Zur Korrelation von Weltethik und Heilsethos.
(Dissertation, Prof. Friedli, 1987)

Bau, Trang Ngoc:
L’inculturation de la foi au Vietham marxiste actuel.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Frick-Thommen, Hansjorg:

Meditation im Vorfeld der Friedensarbeit. Ein Beitrag der 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-Neubauer, Irene:
Rassismus und Sexismus, Strukturelle Parallelen.
(Lizenuatsarbeit, Prof. Friedli, 1987)

Jungo, Christian:

La Morphologie méthodologique du rapport ,Science des religions —
Theologie chez Mircea Eliade.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Kalamba Mutanga, Joseph:

Des territoires de mission® aux ,Eglises africaines majeures®. Essai de
théologie locale d’aprés Jean-Marc Ela.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1987)
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Mueller, Regina:

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

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1987)

Park, Il Young:

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

(Dissertation, 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 Egypte
ancien et moderne. Un Approche a l'anthropologie culturelle et les
conséquences pastorales.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

HANNOVER/UNIVERSITAT HANNOVER
Usarski, Frank:
Die Stigmatisierung neuer spiritueller Bewegungen in der Bundesrepublik
Deutschland.
(Dissertation, Prof. Seiwert, in Bearbeitung)

MaINZ/JOHANNES-GUTENBERG-UNIVERSITAT MAINZ
Neymeyr, Ulrich:
Die christlichen Lehrer im zweiten Jahrhundert. Thre Lehrtitigkeit, ihr
Selbstverstindnis und ihre Geschichte.
(Dissertation, Prof. Baumeister, abgeschlossen)
Rohrig, Gabriele:
Die Heimholung der Toten. Christliches Begrabnis und Ahnen(ver)ehrung
bei den Shona in Zimbabwe.
(Diplomarbeit, Prof. Becker, WS 85/86)
Schmidt, Wolfram:
Der Missionsversuch der Jesuiten am Sambesi 1879-1886.
(Diplomarbeit, Prof. Frank, in Bearbeitung)

MUNSTER/ WESTFALISCHE WILHELMS-UNIVERSITAT MUNSTER
Gierschek, Georg:
Ricoldus de monte crucis florentinus: Contra legem Saracenorum.
(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)
Issum, Marie-Helene van:
Aufgabe und Funktion der Laien in der Kirche Ostafrikas. Entwicklung
zwischen Katechisten und Basisgemeinde.
(Staatsarbeit, Prof. Lengsfeld, Januar 1987)
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Pulsfort, Ernst:

Christliche Ashrams in Indien: Zwischen dem religiosen Erbe Indiens und
der christlichen Tradition des Abendlandes.

(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Tinnefeld, Annette:

Nichtchristliche Religionen in theologischer Sicht.
Ubtrlcgungen fur einen Dialog.

(Staatsarbeit, Prof. Lengsfeld, Dezember 1986)

PADERBORN/UNIVERSITAT-GESAMTHOCHSCHULE PADERBORN

Rediker, Detlef:

Gemeinden im Kontext — Ein Vergleich von Basisgemeinden in Lateiname-
rika und auf den Philippinen als Beitrag zu einer vergleichenden Pastoral-
theologie.

(Staatsarbeit, Prof. Mette, November 1986)

REGENSBURG/UNIVERSITAT REGENSBURG

St
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Agu, Charles:

The Challenges of Secularization for the Church Among the Igbo People
of Nigeria.

(Dissertation, Prof. Petri, abgeschlossen)

Omenka, Nicholas:

The School in the Service of Evangelization: Catholic Impact on Formal
Education in Eastern Nigeria, 1886—1950.

(Dissertation, Prof. Benz, abgeschlossen)

. AUGUSTIN/PHILOSOPHISCH- THEOLOGISCHE HOCHSCHULE SVD ST. AUGUSTIN

Djulei, Wilhelm:

Die Sozialtitigkeit der katholischen Kirche in Nusa Tenggara Timur
(Indonesien).

(Lizentiatsarbeit, Prof. Miiller, in Bearbeitung)

Foerster, Norbert:
Weltkirchliche Aspekte in der Kommunionkatechese.
(Diplomarbeit, Prof. Prawdzik, Juni 1987)

Hering, Wolfgang SAC:
Die Arbeit der Pallottiner in Kamerun von 1890 bis 1915.
(Dissertation, Prof. Rivinius, in Bearbeitung)

Pedo, Wilhelm:

Die koranische und biblische Christologie. — Ein Versuch zum Aufbau der
friedlichen religibsen Koexistenz zwischen Islam und Christentum in
Indonesien.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Bettscheider, in Bearbeitung)



Sutter, Ludwig:

Evangelisation ethnischer Minderheiten im Kontext der lateinamerikani-
schen Befreiungstheologie. Praxis und Theorie des brasilianischen Indi-
anermissionsrates (CIMI).

(Dissertation, Prof. Bettscheider, in Bearbeitung)

Uffing, Martin: .

Inkulturation — die Bedeutung des Begriffs und Folgerungen daraus fiir das
Verhiltnis Universalkirche-Partikularkirchen.

(Diplomarbeit, Prof. Bettscheider, April 1987)

TUBINGEN/UNIVERSITAT TUBINGEN

Kasper, Gabriele:

Inkulturation — Kontextualisierung — Evangelisierung der Kultur. Eine
zweite Phase in der Theologie der Befreiung.

(Diplomarbeit, Prof. Hiinermann, in Bearbeitung)

Nkurunziza, Deusdedit:

African understanding of life. A basis for a biblical-systematic vitallistic
christology.

(Dissertation, Prof. Hiinermann, in Bearbeitung)

Peralta, Pablo:

Die grundsitzlichen Beziehungen des Menschen und seine Offenheit fiir
Gott in einer sikularisierten Welt nach Bernhard Welte.

(Dissertation, Prof. Hiinermann, in Bearbeitung)

Silva, Joaquin:

Kirche und Politik in der Ekklesiologie Lateinamerikas.

(Dissertation, Prof. Hiinermann, in Bearbeitung)

WURZBURG/JUUUS-MAXIMIL[ANS-UNIVERSWAT WURZBURG

Denner Peter:

Die Auslinderpolitk der CDU/CSU und Auslinderpolitik betreffende
kirchliche Stellungnahmen - ein sozialethischer Vergleich.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier, April 1987)

Epple, Gertrud:

Der Boykott als Methode des gewaltfreien Widerstandes — eine sozialethi-

sche Untersuchung.
(Diplomarbeit, Prof. Dreier, Oktober 1987)

Heeg, Michael:

Befreiung von personaler und struktureller Gewalt.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier, April 1987)

Lehr, Stephanie:

Die Katechumenatspraxis im Sektor Lendu der Didzese Bunia/Zaire.
Analyse und Kritik unter Einbeziehung der Sicht der Betroffenen.
(Dissertation, Prof. Zerfal, in Bearbeitung)
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Miiller, Karin:

Die vergewaltigte Gottin — Gynethische Perspektiven fiir eine menschliche-
re Gesellschaft.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier, April 1987)

Miiller, Thomas:

Christologie der Befreiung: Die Existenz Jesu als politisches Problem der
Gegenwart bei J. Cone.

(Diplomarbeit, Prof. Klinger, 1984)

Patermann, Gabriele:

Befreiung und Umkehr in der Theologie Leonardo Bofls.

(Diplomarbeit, Prof. Klinger, 1986)

Ri, Jemin:

Wonhyo und das Christentum — Ilshim als personale Kategorie.
(Dissertation, Prof. Klinger, 1985)

Rickelhoff, Thomas:

Jesus als Prophet bei den Muslimen: Ein Grundproblem des christlich-
islamischen Dialogs.

(Diplomarbeit, Prof. Klinger, 1986)

Rohner, Susanne:

Der Armutsbegriff bei E. Cardenal.

(Diplomarbeit, Prof. Klinger, 1984)

Scharl, Wolfgang:

Die kirchliche Forderung nach der Bildung eines neuen Menschen (De
justitia in mundo, 52). Perspektiven einer Alphabetisierung in der ersten
Welt.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier, Oktober 1987)

Schoéller, Wolfgang:

Carlos Mesters. Seine Exegese und Rede von Jesus Christus.
(Diplomarbeit, Prof. Klinger, 1985)

Steinert, Hermann:

Begegnung und Erlésung. Der soteriologische Aspekt im philosophischen
Denken M. Bubers.

(Diplomarbeit, Prof. Klinger, 1984)
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BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFT

Beyerhaus, Peter: Krise und Neuaufbruch der Weltmission. Vortrige, Aufsitze und
Dokumente. Verlag der Liebenzeller Mission/Bad Liebenzell 1987; XI + 816 S.

Es ist bemerkenswert, mit welcher Folgerichtigkeit und Stetigkeit der Vf.,, Ordinarius
fiir Missionswissenschaft und Okumenische Theologie in der Evang.-theologischen
Fakultit der Universitit Tiibingen, Krisen und Neuaufbriiche der Weltmission im
letzten Vierteljahrhundert literarisch begleitet hat. Nicht nur die Bibliographie (298ff),
sondern auch die Zeittafel, die dem vorliegenden Band beigegeben ist (302ff), macht
dies Faktum anschaulich. Alle fiir den Vf. wichtigen Weichenstellungen oder Akzent-
verschiebungen im weit gefalten Bereich der Weltmission in Gestalt von Konferenzen,
Erklirungen usw. seit 1961 sind hier aufgezihlt. Kaum eine von ihnen ist ohne
Kommentar, Kritik, gegebenenfalls auch Kampfansage aus Tiibingen geblieben. Damit
dem Nichteingeweihten keine Verwechslungen unterlaufen, wird sicherheitshalber
mittels unterschiedlicher Schriftart zwischen Ereignissen im Bereich der dem Okumeni-
schen Rat der Kirchen verbundenen Missionen und dem — wiederum weit gefafiten —
evangelikalen Bereich unterschieden. Wo die Sympathien des Vfs liegen, bleibt
niemals unklar. DaR in diesen 26 Jahren sich auch im katholischen und orthodoxen
Umfeld Erwihnenswertes abgespielt haben konnte, erfihrt der Leser freilich nicht —
zwei beildufige Erwihnungen des Vaticanum II ausgenommen.

Zum besseren Verstindnis dieses Sammelbandes, auch im Vergleich zu dhnlichen
Werken, die der Vf. bereits frither herausgegeben oder mitherausgegeben hat, ist zu
beachten, daf — Lift man den Anhang (267-297) aufer acht — von insgesamt neunzehn
Sachbeitrigen nur vier bisher noch nicht anderweitig publiziert worden sind. Von
Uberschneidungen und Wiederholungen darf man sich nicht stéren lassen. Der V£
nimmt sie in Kauf, weil es ihm weniger um Dokumentation als um eine zusammenfas-
sende Bezeugung des ,leidenschafilichen Engagements® (IX) geht, mit dem er person-
lich die Sache der evangelikalen Weltmission vertreten hat und noch vertritt. Die
Einzeltexte sind demgemiB locker gruppiert unter den Oberthemen ,Krise der
Weltmission®, ,Evangelium — Religionen — Ideologien* und ,Neuaufbruch zur Welt-
evangelisation“. Wenn man will, kann man sie als laufenden Kommentar zur ,Frank-
furter Erklirung® von 1970 und deren Wirkungsgeschichte lesen. So gewill sie es an
polemischer Schirfe gegeniiber dem Dauergegner auf der Seite der Genfer Okumene
nie fehlen lassen, so gewilt fehlen diesmal die Tone ruhigerer Argumentation nicht, so
etwa in dem Beitrag iiber den Rassismus und seine Ubemindung (von 1972; 123ff).
Soweit aber auch dabei der Anspruch der Aktualitit aufrechterhalten wird, macht sich
zwangsliufig die Beeintrichtigung durch den zeitlichen Abstand von den Debatten der
Gegenwart um so stirker fithlbar, so etwa auch bei den Uberlegungen zum Thema
»Das Christentum und andere Religionen®, die auf dem Stand von Nairobi 1975 stehen-
bleiben und damit nun wirklich gegeniiber dem heutigen Diskussionsstand allenfalls
historischen Wert haben. Die Eindriicke von einer ostasiatischen Studienreise von 1971
miissen vollends anachronistisch wirken.

Kaum zu beantworten ist die naheliegende Frage, ob der Band nicht wenigstens zur
Bewiltigung der evangelikal/nichtevangelikalen Spannungen beitragen kénne. Viel-
leicht liegt sie ja auch auBerhalb der Intentionen des Vfs und wire somit falsch
gestellt. Es mag also wohl bei der resignierenden Feststellung bleiben, mit der der
~Okumeniker* StepuEn NEILL seinerseits — mutatis mutandis — in seiner noch ungedruck-
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ten Autobiographie das Verhiltnis evangelikaler und nichtevangelikaler Studentenbewe-
gungen charakterisiert hat: ,Uber fiinfzig Jahre lang habe ich nur hilflos zusehen kénnen,
wie die beiden Richtungen einander korrumpiert haben® (IBMR 11, 1987, 62).

Heidelberg Hans-Werner Gensichen

Collet, Giancarlo: Das Missionsverstandnis der Kirche in der gegenwirtigen
Diskussion. (Tiibinger Theologische Studien 24) Griinewald/Mainz 1984; 308 S.

CoLLET unternimmt es in seiner missionstheologischen Arbeit, den Ort der Neube-
grindung der Mission in der Spannung von Infragestellung kirchlicher Mission und
missionarischem Selbstverstindnis der Kirche zu bestimmen, diese beiden Standpunkte
mit Hilfe eines Kommunikationsmodells zu vermitteln und den christlichen Geltungs-
anspruch neu zu begriinden. Dabei nimmt die sehr prazis durchgefiihrte Darstellung
des Selbstverstindnisses kirchlicher Mission den gréfiten Raum der Abhandlung ein
(S. 84—244): nach einem geschichtlichen Riickblick wird das Missionsverstindnis der
nachkonziliaren pipstlichen Schreiben, der rémischen Bischofssynoden, der nationalen
Synoden und einzelner deutschsprachiger Theologen vorgestellt. Bezugsrahmen dieses
kirchlichen Selbstverstindnisses von Mission sind die Kritik an der christlichen Mission
vorwiegend aus der Dritten Welt und die Verhiltnisse, in denen heute Mission
geschieht (8. 28—83). — Bereits im 1. Kapitel stellt CoLier Bedingungen universaler
Kommunikation heraus, bezieht damit Kritik und Kritiker konstitutiv in eine Neube-
grimdung der Mission mit ein und erdffnet so die Perspektive, unter der das in
folgenden Kapiteln dargestellte bisherige missionarische Selbstverstindnis der Kirche
zu sehen ist. — Im letzten Kapitel finden sich weiterfiihrende und tefgehende
Ausfithrungen zu einer neuen Grundlegung der Mission innerhalb der Lehre von
,Freiheit als unbedingter Liebe‘. Allerdings bleiben diese wichtigen ,Prolegomena zu
einer Theologie der Mission® (245) etwas unvermittelt neben der Darstellung der
bisherigen missionstheologischen Modelle stehen und beziehen die konkrete Vermitt-
lung von dem im ,Referenzrahmen’ missionstheologischen Denkens und dem iiber das
bisherige missionarische Selbstverstindnis der Kirche inhaltlich Gesagte nicht mit ein. —
Im {ibrigen gehen von der wichtigen Untersuchung CoLLeTs so viele Impulse aus, dal
man sich auf weitere missionswissenschaftliche Arbeiten des Autors freuen darf: CoLier
hat kiirzlich nach seiner Titigkeit in Lateinamerika einen Ruf als Professor fiir
Missionswissenschaft an die Katholisch-Theologische Fakultit der Universitit Miinster
erhalten. :

Wiirzburg Norbert Klaes

Soetens, Cl.: Recueil des Archives Vincent Lebbe. La Régle des Petits Fréres de
Saint-Jean-Baptiste (Cahiers de la Revue Théologique de Louvain 16) Publica-
tions de la Faculté de Théologie/Louvain-la-Neuve 1986; XCIV + 202 pp.

Auch der 6. Band mit Dokumenten aus dem Leben des Chinamissionars VINGENT
Lesge wurde von Cr. Soerens zusammengestellt und mit einer Einfithrung sowie
Anmerkungen versehen. Er behandelt die Griindung der chinesischen Gemeinschaften
~Kleine Briider des hl. Johannes des Téufers* und ,Kleine Schwestern der hl. Therese
von Lisieux® durch V. Lesse . Die Griindung dieser Gemeinschaften nahm Lesse nach
seiner Riickkehr aus Europa 1927 in Angriff. Ihr Ziel war es, den Schwierigkeiten der
Missionsarbeit und der Katechese in den lindlichen Gebieten Chinas zu begegnen.
Ermutigt und unterstiitzt vom chinesischen Titularbischof MeLcHIOR Souen konnten die
ersten Anwarter schon 1928 ihr neugebautes und geweihtes Haus beziehen. Diese
Gemeinschaft, die sich stindig vergroBerte, besteht heute noch auf Taiwan. Parallel zu
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den ,Kleinen Briidern® entstand die Schwesterngemeinschaft der ,Kleinen Schwestern®;
ihr Haus wurde ebenso wie das der ,Kleinen Briider* in Ankwo (Apostolische Prifektur
Lihsien) erbaut.

Der vorliegende Band enthilt die Regel der ,Kleinen Briider®, die mit einigen
unwesentlichen Anderungen auch die der ,Kleinen Schwestern® ist. Lesse konnte als
Folge des sino-japanischen Krieges die Regel erst kurz vor seinem Tode vollenden. Als
Vorbild wihlte Lesse den hl. Benepikt, wobei er die besonderen chinesischen Verhilt-
nisse in einigen Punkten beriicksichtigte. Die Gemeinschaften sollten sich im Dienste
der Ditzese vor allem karitativen und missionarischen Aufgaben widmen. Die Griin-
dung dieser chinesischen Gemeinschaften kam der Intention der Enzyklika Pus’ XI.
vom 28. Februar 1926 entgegen, wonach von den Ordensoberen verlangt wurde, statt
der alten europiischen Kongregationen solche zu griinden, die der jeweiligen Landes-
mentalitit angepalit waren.

Der Band enthilt den chinesischen Text aus der Hand LeeBes zusammen mit der
franzésischen Ubersetzung von THERESE PALMERs A.F.I. (Taiwan). Auch dieser Band ist
ein niitzliches Quellenwerk zur Geschichte der chinesischen Kirche und zum Leben
P. LeBBEs.

Wiirzburg Claudia von Collani

Spae, Jozef J.: Scheut in Sinkiang 1878-1922. China Update/Oud-Heverlee
1987; 166 S.

Ders., Mandarijn Paul Splingaerd. Académie Royale des Sciences d’Outre-
Mer/Bruxelles 1986; 212 S.

In den beiden neuen Verdffentlichungen hat sich J. Seae mit der Geschichte der
Chinamission seiner Missionsgesellschaft befaft. Einmal geht es um das Land, in dem
die Scheutpatres von 1878 bis 1922 titig waren, um Sinkiang im Nordwesten Chinas.
Schon der Griinder der Missionsgesellschaft, P. THEoFEL VERBIST (1823-1868), war 1865
in die Mongolei gereist. Thm folgten 1874 zwei weitere Scheutisten. SchlieBlich begann
1878 die Arbeit in Sinkiang. Spae schildert auf seine lebendige Art Land und Leute,
bringt zahlreiche englischsprachige Zeugnisse und Ilustrationen und erschlieft ein
Land, das schon frith durch die alte Seidenstrale an den internationalen Verkehr
angeschlossen wurde, aber auch heute nichts von seinem Interesse verloren hat. Spae
beschreibt aber nicht nur die Vergangenheit, sondern auch, was er auf seinen Reisen in
den letzten Jahren erfahren hat. Er erliutert sodann die religiése Situation, die
Anfinge der christlichen Missionstitigkeit. Erst dann folgt die Schilderung der
Missionsarbeit der Scheutpatres in Zhnlich grofer Anschaulichkeit. Es geht um die
fithrenden Gestalten, ihre Herkunfi, ihre Titigkeit und Wirksamkeit. Das Ende der
Mission ist nach dem 1. Weltkrieg erreicht, als Steyler Patres die Mission in Sinkiang
iibernahmen. — Gerade die Titigkeit der Scheuter Missionare in China beweist aber,
daB eine solche Arbeit nicht méglich ist ohne die sympathische und tatkriftige Hilfe
katholischer Laien. Einem solchen hat Seae in der Biographie des Flamen PauL
SPLINGAERD (1842-1906) ein eindrucksvolles Denkmal gesetzt. Dieser ist einerseits als
Begleiter des Baron von Richthofen auf dessen Forschungsreisen bekannt geworden,
hat aber dann auch den Griinder der Scheutisten wesentlich in seinem Chinainteresse
gestitzt und wihrend seiner eigenen Tatigkeit in China die Arbeit der Missionare
immer wieder geférdert. Der Band stellt die Gestalt zugleich in die chinesische
Zeitgeschichte und wirft neues Licht auf die belgisch-chinesischen Beziehungen im 19.
Jahrhundert. Nicht zuletzt deshalb hat die Académie Royale des Sciences d’Outre-Mer
die Arbeit in ihre Forschungsberichte aufgenommen.

Bonn Hans Waldenfels
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THEOLOGIE INTERKULTURELL

Bujo, Bénézet: Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kontext (Theolo-
gie interkulturell 1) Patmos Verlag / Diisseldorf 1986; 151 S.

Professoren der Wissenschaftlichen Betriebseinheit Katholische Theologie an der
Johann-Wolfgang-Goethe-Universitat in Frankfurt haben im Frihjahr 1985 einen
eingetragenen Verein gegriindet, mit dem Ziel, in jedem Herbst einen kompetenten
Theologen aus einem anderen Kulturkreis fiir 6ffentliche Gastvorlesungen einzuladen.
Die Vorlesungen werden jeweils in der neuen Buchreihe ,Theologie interkulturell
veroffentlicht. Die Gastvorlesungen und die Buchreihe wurden erdffnet mit BEngzer
Bujo, Professor fiir Moraltheologie an der Katholisch-Theologischen Fakultit in
Kinshasa, Zaire.

Bujo geht davon aus, daf die traditionellen afrikanischen Religionen befreiende
Dimensionen aufweisen, die durch Kolonisation, Missionierung und moderne Einfliisse
aus dem Gleichgewicht gebracht wurden, wiewohl diese die heutigen Afrikaner immer
noch in ihrem Handeln bewegen. Afrikanische Theologen sind jetzt herausgefordert,
konkrete Entwiirfe zur Inkarnierung des Christentums zu machen, die sowohl der
Tradition und der Moderne gerecht werden als auch der memoria passionis, mortis et
resurrectionis Jesus Christi.

In seinem theologischen Entwurf beginnt Bujo nicht mit zufilligen Elementen der
afrikanischen Kultur, noch gibt er sich mit einer Kolonialismus- und Missionskritik
zufrieden. Er stellt vielmehr zunichst das zentrale afrikanische Konzept des Lebens dar,
die anthropozentrische Partizipationslehre, die spezielle Stellung des Ahnenkultes und
die sich daraus ergebende negro-afrikanische Ethik. Mit diesen primiren Werten und
ihrer heutigen Bedrohung befassen sich auch afrikanische Schriftsteller und Theologen.
Viele aber sind nach der Meinung von Bujo nicht iiber eine Négritude-Bewegung oder
eine Status-questionis-Theologie hinausgegangen.

Der Kern des theologischen Entwurfs von Bujo ist die Ahnentheologie als Ausgangs-
punke fiir eine afrikanische Christologie und Ekklesiologie. Ahnen sind wesentlich
Lebensvermittler zwischen Gott und den Lebenden. Eine afrikanisch-theologische
Redeweise kénnte nach Bujo darin bestehen, Jesus den Titel des Ahns schlechthin zu
geben, so daB er der Proto-Ahn wire. Jesus vermittelt Lebenskraft und Leben in Fiille.
Er verwirklicht nicht nur das berechtigte Lebensideal der guten, afrikanischen Ahnen,
sondern er transzendiert es zugleich unendlich. Bei Jesus geht es nicht um das Leben
einer Familie oder eines Stammes, vielmehr wird durch ihn die Gottesherrschaft
iiberall und ein fiir allemal errichtet. Die Ahnenanthropologie wird im Glauben an den
gekreuzigten und auferstandenen Jesus Christus zu einer Ahnenchristologie, die
wiederum die Verstehensbasis fiir eine afrikanische Ekklesiologie und Ethik sein
kann.

Byjo hat den Mut, aus der Mitte der afrikanischen Religion in die Mitte des
christlichen Glaubens vorzustoRen. Selbst wenn auch einige Begriffe (z. B. Proto-Ahn)
wenig afrikanisch erscheinen, so hat doch der neue Ansatz das Potential, zu einem
Kernpunkt afrikanischer Befreiungstheologie zu werden.

Aachen Hermann Janssen

Braun, Hans-Jiirg/Krieger, David J. (Hg): Indische Religionen und das
Christentum im Dialog. Theologischer Verlag / Ziirich 1986; 148 S.

Krieger, David J.: Das interreligise Gesprich. Methodologische Grundlagen der
Theologie der Religionen. Theologischer Verlag / Ziirich 1986; 183 S.
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Beide Verdffentlichungen (Braun/Krieger: 1; Krieger: 2) gehen auf Arbeiten in der
Evangelischen Studiengemeinschaft an den Ziircher Hochschulen zuriick, deren Leiter
H.-]. Braun ist. Die Evangelische Studiengemeinschaft versteht sich als ein interdiszipli-
nires Zentrum und hat in ihrem religionstheologischen Sektor das interreligitse
Gesprich zu einem zentralen Interessensfeld gemacht. Bei der konkreten Durchfiih-
rung des angesteuerten Projekts hat ein amerikanischer Philosoph und Theologe, D. J.
Kriecer aus Chicago, inspirierend gewirkt. Leider erfahrt man iiber seine konfessionelle
Beheimatung nichts. Thm attestiert lediglich der Klappentext zu 2 ,Interdisziplinare
Forschung in Theologie und Religionswissenschaft in Afrika, Indien und Japan®
Andere Mitarbeiter beim Bd. 1, der in die zwei Teile (L) Zur globalen Kultur und (I1.) Der
interreligiise Dialog geteilt ist, sind der Ethnologe C. Jicci (Zur Methodologie des
interreligidsen bzw. interkulturellen Gespriichs), der Germanist und Philosoph F.
Verscr (Uberlegungen zum Wachsen einer interkulturellen Kultur), der Philosoph und
Indologe D. Kocu (Entwurf einer vedischen Dreifaltigkeitslehre), A. WiLke, die von zwei
Swamis in der Lehre des Vedanta unterwiesen wurde, und der Duisburger Philoso-
phieprofessor H. Girnpr (Madhyamaka, der mittlere Weg des Nagarjuna) (vgl. zu den
Auskiinften 1: 148). Die Nennung dieser Namen mag davor warnen, das Stichwort
,Theologie der Religionen“ im strikten Sinne zu verstehen. Man fragt sich eben doch,
wer in dieser Studiengemeinschaft welche chrisiliche Theologie vertritt. So anregend
manche Hinweise im einzelnen auch sind, — beide Binde sind doch weniger ein
wirklicher Beitrag zur Sache als eine Information iiber die Voraussetzungen, Methoden
und Ergebnisse einer Auseinandersetzung mit dem interkulturell-interreligitsen
Umbruch unserer Zeit, wie er in einer konkreten interdisziplindren Universititsgruppe
gefithrt wird. Diese wiederum werden dann allerdings auch zu einem Indikator fiir
schwerwiegende Ausfallserscheinungen in der universitiren Theologie. Bd. 2, der von
den methodologischen Grundlagen der (!) Theologie der Religionen handeln soll, ist in
der Analyse seines Ausgangspunktes zu schmal, als daB er zu einer iiberzeugenden, in
christlicher Theologie fundierten Aussage zur Theologie der Religionen gelangen
kénnte. Es verwundert denn auch nicht, dak am Ende nicht ein theologisches Konzept,
sondern die Forderung einer Philosophie als Universalsprache steht. Was aber hat das
Medium der Sprache am Ende eines Kapitels zu suchen, das mit ,Begriindung®
iiberschrieben ist? Der Autor ist sich im iibrigen selbst bewuBt, daB sich bei ihm der
Sinn der Begriffe ,Theologie* und ,Religion® schlieRlich geindert hat (vgl. 2: 159). Es
handelt sich folglich bei diesen Binden um DenkanstoBe, die dringend einer Vertie-
fung bediirfen.

Bonn Hans Waldenfels

Nebel, Richard: Altmexikanische Religion und christliche Heilsbotschafi. Mexiko
zwischen Quetzalcéatl und Christus (Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft,
Supplementa 81) Immensee 1983; XXXVII + 393 S.

Vorliegende Arbeit, 1982 von der Theologischen Fakultit der Universitiat Wiirzburg
als Dissertation angenommen, versteht sich nach Angaben des Autors als Versuch, ,aus
der Vergangenheit heraus das heutige Christentum in Mexiko zu verstehen, um in
einer eher aus der Sicht der Mexikaner angefertigten Analyse die Moglichkeit zu
geben, die fremdbestimmten Entwicklungen® der noch stark in altmexikanischen
Traditionen lebenden Religion der ethnischen Gruppen und groBer Teile der Mischbe-
volkerung des heutigen Mexiko nachzuvollziehen und — aus der Geschichte lernend —
Wege fiir eine Neuorientierung mexikanischen Christentums und mexikanischer
Theologie aufzuzeigen® (S. XI). Dieses konzeptionelle Leitmotiv hilt der VE konsequent
durch:
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1. Die Religion der Azteken (S. 7-107)

II. Christentum und aztekische Religion. Gestaltwandel der Gotter (S. 109-225);

I1I. Christlich-altmexikanische Mischreligion im heutigen Mexiko (8. 2 27-305)

IV. Neuorientierung des mexikanischen Christentums (S. 307-368).

Die Arbeit zeichnet sich vor allem dadurch aus, daf sie von .nnen her die
einheimische Kultur Mexikos darzustellen versucht. Seine diesbeziiglichen profunden
Kenntnisse hat sich der Vf. iiber Jahre hinweg an Ort und Stelle erworben — eine
unabdingbare Voraussetzung fiir eine kulturwissenschaftlich abgesicherte Analyse. Die
hinzukommende Auswertung der umfangreichen Quellen- und Sekundarliteratur
(aztekische Quellen, spanische Dokumente des 16. Jahrhunderts, reprasentative Werke
nambhafter Mexikanisten, missionswissenschaftliche Abhandlungen etc.) ist respektabel
und verdient Beachtung,

Entgegen fliichtigen und oberflichlichen Publikationen — basierend auf touristischen
Eindriicken —, die aus europiischer Kulturtradition heraus lateinamerikanische Verhilt-
nisse in den Griff zu bekommen vorgeben, liegt hier eine historisch abgesicherte und
verantwortbare Studie vor. Vf. argumentiert strikt historisch aus der jeweiligen Zeit
und Epoche heraus, versucht die Positionen und Strukturen verstindlich zu machen,
nicht zu rechtfertigen, sondern aus dem Blickwinkel von damals darzustellen. N. maBt
es sich nicht an, vom heutigen BewuBtseinsstand und Verstehenshorizont her frithere
Zeiten zu beurteilen. Obwohl fiir die eigentliche Thematik irrelevant, sei gesagt, daf
der djihad (Vf: ,Dschehad®, S. 114), wenn iiberhaupt erwihnt, differenzierter hitte
dargestellt werden miissen. Das trifft auch auf die Missionstitigkeit der Orden zu (S.
119ff). Etwas ungliicklich angelegt scheint uns das Personen- und Namenregister (S.
369f). ,Mexiko-Altmexiko® (S. 875b—879a) hitte ausgegliedert und als eigener Index
erscheinen sollen. Doch sind diese Anmerkungen fiir die Gesamtkonzeption des
Buches und seines reichhaltigen Ertrags belanglos.

Koblenz Ludwig Hagemann

Ri, Jemin: Wonhyo und das Christentum: Ilshim als personale Kategorie. Mit emem
Vorwort von ELmar KinGer. (Wiirzburger Studien zur Fundamentaltheologie
2) Lang / Frankfurt 1987; 387 S.

Diese beachtenswerte Neuerscheinung will dem Dialog zwischen dem Christentum
und dem Buddhismus dienen, ihn férdern und bereichern. Bisher wurde dieser Dialog
dadurch gehemmt, dal der Personbegriff, wie ihn das Abendland kennt, vom
Buddhismus abgelehnt wird. Dieses Buch zeigt jedoch, daB es im koreanischen
Buddhismus Auffassungen gibt, die unserem Personbegriff zum mindesten nahe-
kommen und die auch fiir eine asiatische Theologie von Bedeutung sein kénnten.

Diese Auffassungen werden entwickelt anhand der Werke des koreanischen Mén-
ches Wonnvo, der im 7. Jahrhundert n.Chr. lebte und in Korea bis heute als
konstruktiver Denker und als Begriinder des typisch koreanischen Buddhismus gilt. In
einem Zeitalter, wo ein elitirer Staatsbuddhismus vorherrschte und die gegensitzlichen
Lehren der einzelnen Schulen, besonders der Madhyamika- und der Yogacaraschule,
das koreanische Volk verwirrten, wurde er zum volksnahen ,Boddhisattva der Verssch-
nung®, dessen Lehre eine neue Einheit schuf, deren Grundkonzept das ,Ilshim®, d. h.
das eine Herz (in sehr weitem Sinne verstanden) ist.

Aufgrund der altchinesisch verfaBten Schriften Wonnvos und der koreanischen und
abendlindischen Literatur iiber den Buddhismus beschreibt das Buch in einem ersten
Hauptteil ausfithrlich die geistige Umwelt Wonnvos, sein Leben, seine Werke und
deren Wirkungsgeschichte, um im zweiten Hauptteil sorgfiltig den Zentralbegriff
Jlshim“ zu analysieren, und zwar hinsichtlich des Absoluten im Verhiltnis zum
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Phinomenalen, des Menschen, der auf der Suche nach letzter Erkenntnis ist und
hinsichtlich der Stellung des Menschen und seiner Aufgaben in der Welt. Es wird Klar,
daB Tlshim auf eine religiése Dimension weist, die das logische Denken iibersteigt und
nur durch innere religidse Erfahrung erreichbar ist. Im dritten Hauptteil wird dann
weit ausholend untersucht, welche Bedeutung der Begriff Ilshim fiir den buddhistisch-
christlichen Dialog haben kénnte. Hier kommt der Theologe zu Wort, der den
Personbegriff, wie er sich bei vielen westlichen Theologen findet, vom Verstindnis des
Ishim aus als zu eng empfindet, der das wahre Selbst (nicht das Ich) des Menschen als
Grundlage seiner Person ansieht, und der Gott als das Ilshim des Absoluten betrachtet,
das sich in der Person Christi verkérpert und in der Trinitit seine Vollendung findet.

Das Buch, das die westliche Welt zum ersten Mal mit der Gestalt und dem Denken
des Meisters Wonnvo bekannt macht, vermittelt dem Religionswissenschaftler neue
Aspekte im koreanischen Buddhismus, 148t ihn aber auch fragen, ob sich die Lehre
vom ,einen Herzen“ nur in Korea findet, nicht aber auch in anderen buddhistischen
Lindern wie China oder Japan. Das Buch ist jedoch vor allem eine Bereicherung der
Theologie. Es stellt einen jungen koreanischen Theologen vor, der mit seinen reichen
Sprachkenntnissen, seiner umfassenden Kenntnis von Buddhismus und christlicher
Theologie und einem klaren Denkvermégen zu Ergebnissen gelangt, die nicht nur den
buddhist-christlichen Dialog anregen und weiterbringen, sondern auch die asiatische
Theologie bereichern kénnten. Die heutige Theologie wird sich mit verschiedenen
Fragen dieses Buches auseinanderzusetzen haben.

Miinster Bernward H. Willeke

Sahi, Jyoti: Stepping Stones. Reflections on the theology of Indian Christian culture.
Asian Trading Corporation/Bangalore 1986; XVI + 226 S.

Das Buch ist die Autobiographie des heute wohl bestbekannten indischen christli-
chen Kiinstlers. Der Autor beschreibt sein Leben als Dialog mit der indischen Welt, zu
der er gehort, und mit Gottes Offenbarung in Jesus Christus, von der sein Schaffen
inspiriert ist. Er verkérpert das Suchen der Kirche nach ihrer indischen Identitit. Jyom
Sami lebt frei von nationaler Enge in enger Verbundenheit mit dem Westen, von dem
Indien auch in der nachkolonialen Ara zutiefst beeinfluBit ist, und nach dem Osten,
dem Indien in seiner Naturverbundenheit nahesteht. Er zeichnet kein fertiges Weltbild
sondern beschreibt seinen Weg als ,Stepping Stones® seines immer reicheren Verstind-
nisses indischer Kultur. Sein Interesse ist nicht auf Stilformen indischer Kunsttradition
beschrinkt, sondern sucht nach der Erfahrung indischen Lebens. ,Seine Kunst spiegelt
die vielfiltigen Versuche der Kirche wider, ihr Ringen um die Menschwerdung des
Herrn.“ (4)

Jvor Samis Leben und Schaffen hat viele Quellen. Sein Vater stammt aus einer
religiosen Reformgruppe des Hinduismus, aus dem Punjab, seine Mutter war Presbyte-
rianerin und wurde spiter katholisch. Mit 15 Jahren kam er fiir hthere Studien nach
England. Seine engen Beziehungen zu den Benediktinern brachten ihn mit Bepe
GriFFiTH in Berithrung, dem Leiter des Shantivanem Ashram bei Tiruchirapalli in
Sudindien, den er als seinen Guru betrachtete. Bald nach der Riickkehr nach Indien
1964 beschiftigte ihn die Idee einer Kiinstlergemeinschaft, die in Ashramform
zusammenleben und die christliche Botschaft in ihrer Bedeutung fiir Indien darstellen
sollte. Seit 1970 lebt er mit seiner Familie in Vilapuram, einem Dorf nahe bei
Bangalore, wo seine Frau neben der Sorge fiir die Familie eine Dorfschule unterhilt.
Hier sucht er die Idee einer Ashramgemeinschaft lemender und schaffender Kiinstler
zu verwirklichen.

81



In den Kapiteln des Buches sind die vielfachen Dimensionen indisch-christlichen
Kunstschaffens ausgezeichnet. Kapitel I umreift den Rahmen, in dem sich die
Begegnung mit der indischen Welt vollzieht. Immer muB Kunst ,die freudige Feier der
ewigen Werte menschlicher Existenz® bleiben. Sie muf aber auch die dunklen Seiten
des Lebens einschliefen, denn ,sie kann ihre reinste Hohe erreichen, wenn sie das
Niedrigste darstellt, in dem Gottes Herrlichkeit aufleuchtet* (10). So ist ,,die Menschwer-
dung die Basis christlicher Kunst“ (18). — Kapitel II ,the unfolding image® reflektiert
iiber das Verhiltnis von Wort und Bild, Theologie und Kunst in ihrer gemeinsamen
Aufgabe, von der greifbaren Erfahrungswelt zum unergriindlichen Geheimnis hinzu-
fiihren. Die Kapitel iiber das Ashram-Leben (III-V) handeln von der Spannung
zwischen kontemplativem Leben mit der Gefahr der Isolierung und der Verbundenheit
mit dem Volk in seiner sozialen und wirtschaftlichen Bedriickung; von der Abkehr von
den Kunsttraditionen hoherer Kasten hin zur Welt der Armen, Kastenlosen und
Ureinwohner; von der Liturgie, die ganz neu aus der Tiefe des VolksbewuBtseins und
der Verbundenheit mit dem indischen (nicht europiischen) Rhythmus der Natur und
der Jahreszeiten erneuert werden miiften. In der Verkiindigung der christlichen
Botschaft (Kap. VI) darf Kunst nicht zur bloBen Illustration degradiert werden. Der
Kimstler mufl die Umwandlung der siindigen und leidenden Welt im erstandenen
Herrn sichtbar machen. Indische Christologie (VII) stellt die christliche Alternative zu
unserer unerlésten Welt dar. Hier, wie auch anderswo, erklirt der Autor seine
Vorliebe zum Tanz-Motiv als dem Ausdruck sieghafter Freude iiber Enge und
Bedriickung. Natiirlich brachte die Darstellung Christi als Tanzender Konflikte mit sich,
denn sie ist ungewohnt, und die Assoziation mit dem hinduistischen Symbol des
kosmischen Tanzes Shivas ist unvermeidlich. — Im Kapitel iiber Ahimsa (VIII) kommt
das Verhilmis zur Natur, das von unserer technologischen Kultur unheilbar gestort
wurde, zur Sprache. — Als Pilgerin (IX) soll die Kirche mit dem Volk Gottes unterwegs
sein zur Freiheit und mit ihrer prophetischen Botschaft der Befreiung von allen
Formen des Gétzendienstes (X) den Weg in die Zukunft weisen. So hat die christliche
Kunst Indiens nicht nur fiir die Kirche Bedeutung. Gerade das Bild des leidenden
Gottesknechtes (XI) mit der Verheifung der Erlésung ist eine Botschaft fiir ganz Indien.
Es ist bemerkenswert, dal moderne christliche Kunst mit den Motiven des Leidens und
der Verklarung nicht in der Kirche entstand, wo hierarchische Darstellungen Christi
bevorzugt werden, sondern in hinduistischen Kiinstlerkreisen. Ganz allgemein zeichnet
sich heute eine Wende von der Darstellung Jesu als Sanyasi (was auf Kastenhinduismus
hinweist) zum Jesus des Volkes ab mit seiner Nihe zu den Bedriickten. — Kap. XII
handelt von den Problemen des Kirchenbaus, der einer indischen Ekklesiologie
entsprechen miiBte.

Dem Text sind 8 Seiten farbige und 8 Seiten schwarzweife Wiedergaben von
Bildern des Autors beigegeben. In einem Anhang beschreibt der Autor seine wichtig-
sten Werke. — Das Buch ist keine leichte Lektiire, eben weil sich im Schaffen des
Kiinstlers die Wandlungen und Spannungen der indischen Kultur spiegeln, der
miihsame Weg Indiens aus seiner kolonialen Verfremdung in seine eigene Zukunft,
nicht zuriick in die Traditionen der Kastengesellschaft, sondern in die wahre Freiheit.

Patna Joseph Neuner

Saldanha, Julian: Inculturation. St. Paul’s Publications/Bombay 1987; 115 S.

In nachkonziliarer Theologie wurde der frithere Begriff der ,Adaptation® durch
ynkulturation® ersetzt. Er driickt deutlicher das Verhilmis der christlichen Botschaft zu
Welt und Kultur aus. Nie darf sich die existierende Kirche als endgiiltige Gestalt des
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Gottesreiches auf Erden verstehen, die sich nur noch an besondere dufere Verhiltnisse
anpassen miifite. Stets mulR sie sich neu in der Vielfalt und im Wandel der menschli-
chen Gesellschaft einwurzeln und entfalten.

Im 1. Kap. zeigt der Verfasser, wie schon im Alten Testament Gottes Offenbarung
im religiésen und kulturellen Orient seine Gestalt suchte — zwei Drittel der religitsen
Briuche und Formen Israels stammen von den Kanaanitern — und wie Jesus selbst
seine Botschaft im Rahmen und im Herzen des Judentums verstand und verkiindete.
Kap. 2 beschreibt, wie sich die junge Kirche unter schweren Auseinandersetzungen in
einer véllig fremden Kultur zurechtfinden muBte — selbst seine eigenste Urkunde, das
Neue Testament, wurde in der neuen Sprache der Mittelmeerlinder verfat; wie es
sich in der hellenistischen, rémischen und schlieRlich in der germanischen und
slawischen Umwelt verleiblichte; wie sich aber im Mittelalter das Christentum mit dem
Abendland identifizierte und so unfihig wurde, sich zur Zeit der Entdeckungen in
neuen Kulturen zu inkarnieren. Durch Jahrhunderte betrachtete der Westen die neue
Welt als Kolonialgebiet, und die Kirche sah sie als ihr ,Missionsobjekt* an. Kap. 3
enthilt die theologische Besinnung auf diese Vorginge: Im Zweiten Vatikanum ist sich
die Kirche erneut ihrer weltweiten Sendung bewufit geworden: nicht anderen Vélkern
eine fremde Kultur zu bringen, sondern Gottes Reich innerhalb der lebendigen, sich
wandelnden Kulturen der Welt zu verwirklichen.

Im zweiten Teil des Buches ist konkret von den Bemiihungen der Inkulturation in
Indien die Rede. Kap. 4 beschreibt den miithsamen Weg der liturgischen Erneuerung
nach dem Konzil: die mutige Entscheidung fiir Erneuerung und Indisierung am
Anfang; die wachsenden Hindernisse und Angste; den Kampf gegen die Vorurteile
vieler Jahrhunderte, all das mit vielen Belegen und Einzelheiten. Das 5. Kap. iiber
indische christliche Kunst erzihlt vom friihen Kunstschaffen in Goa und am Hof der
Mogulkaiser. Heute aber ist immer noch der Grofteil des Kirchenschmucks dem
Westen entlehnt, oft ohne Kunstwert, und einheimische christliche Kunst kann sich nur
schwer gegen alte Gewdhnungen durchsetzen. Kap. 6 iiber theologische Inkulturation
beginnt mit dem Pluralismus der Evangelien, von denen jedes die Frohbotschaft im
konkreten Bezug zu den betreffenden Gemeinden darstellt. Die Freiheit, mit der die
Kirchenviter griechische Philosophie (die nicht besser ist als die indische) benutzten,
wurde bald gezihmy alles Theologisieren wurde im iiberschaubaren Gelinde der
Scholastik angesiedelt. Die indische Kirche braucht eine einheimische Theologie und
Katechese, die mit indischen Begriffen und Symbolen arbeitet und auf die indischen
Realititen bezogen ist. Kap. 7 (das dem Autor sehr am Herzen liegt) ist dem Studium
der Dritte-Welt-Theologen im Westen gewidmet, durch das viele ihrer Heimat und
manchmal auch ihrem Beruf entfremdet werden. Das Konzil befiirwortet nur Spezial-
studien nach der Priesterweihe auBerhalb der Heimat. Im SchluBkapitel 8 ,Conversion
without change of community® gibt der Autor eine Zusammenfassung seiner Doktor-
dissertation: Es ist ein tragisches Erbe des Kolonialismus, daB sich Christen in Indien als
besondere soziale Gruppe mit eigenem Personalrecht konstituierten. Damit stellten sie
sich auBerhalb des sozialen Gefiiges. In indischen Augen erscheint die Taufe als Verrat
an der Nation. Der Autor glaubt, daB diese Fehlentwicklung zu korrigieren wire.

Der Verfasser dieses kurzen, sehr gedringten Traktates stammt selber aus einer
traditionellen Familie. Der Aufbruch zu einer wahren indischen Kirche, die dann auch
ihren Reichtum in die Weltkirche einbringen kann, ist sein eigenstes Anliegen.
Inkulturation ist nicht eine Mode, sondern die entscheidende Aufgabe einer jungen
indischen Generation in der Kirche. Sie verlangt ein Umdenken in Indien, in der
ganzen Kirche.

Patna Joseph Neuner
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Takizawa, Katsumi: Das Heil im Heute. Texte einer japanischen Theologie. Hg.
von TH. SunperMEIER (Theologie der Okumene 21) Vandenhoeck & Ruprecht /
Gottingen 1987; 220 S.

K. Takizawa (1909-1984) war von Haus aus Philosoph, Schiiler von K. NisHipa, erhielt
aber von diesem, als er ein Stipendium fiir ein Studium in Deutschland bekam, den
Rat, bei K. BartH zu studieren. Takizawa war von BarTH fasziniert, lieR sich aber nicht
in Bonn taufen, sondern erst Jahre spiter, Weihnachten 1958, als er und seine Frau in
Fukuoka mit einem japanischen evangelischen Pfarrer in seiner praktischen Arbeit
zusammentrafen. Der Briickenschlag zwischen dem bei Nistipa und dann bei S.
Hisamatsu erfahrenen Buddhismus und deren Philosophie einerseits und dem bei
Barta gelernten und in der Praxis erfahrenen Christentum sind fiir Takizawa ein
Lebensanliegen geworden. Um diesen Briickenschlag ging es ithm auch bei den
verschiedenen Deutschlandaufenthalten zwischen 1965/66 und 1979. Den theologi-
schen Ehrendoktor, den ihm die Universitit Heidelberg 1984 verleihen wollte, konnte
er nicht mehr in Empfang nehmen. Eine posthume Ehrung bildet auch der von Th.
Sunpermeier verdffentlichte Band. Er enthilt zunichst den Vortrag, den der Herausge-
ber in einer Feierstunde anliBlich der posthumen Verleihung der Ehrendoktorwiirde
in Fukuoka gehalten hat: Prisentische Theologie. Der Beitrag K. Takizawas im
interkulturellen theologischen Gesprich. Personlich hitte ich die Akzente anders
gesetzt, doch hat zuniichst jeder Autor das Recht auf seine Sicht eines Gesprachspart-
ners. Der Band bringt sodann von Takizawa den in der Barth-Festschrift 1956
veroffentlichten Beitrag: Was hindert mich noch, getauft zu werden?, sodann bislang
nur als Manuskripte verbreitete Vorlesungen: Der Einzelne und die Gemeinschaft, und:
Der Tod des Lehrers, ferner ein Kapitel aus einem seiner japanischen Biicher: Wettspiel
und Leben, schlieBlich einen bereits veréffentlichten Beitrag zum Thema: ,Rechtferti-
gung“ im Buddhismus und Christentum. Es folgen zwei Briefwechsel mit J. MoLTMANN
und H. GoLLwITZER, eine Liste der deutsch erschienenen Beitrige Takizawas und die im
deutschen Sprachraum greifbare Literatur iiber ihn. Leider ist die in der ZMR 1978
verdffentlichte Ubersetzung von HisamaTtsus ,Atheismus® iibersehen worden. Der nicht
ganz iiberzeugende Titel des Bandes ist weniger eine Aussage Takizawas als eine
Formel fiir SunperMEIERs Deutung des grofien japanischen Philosophen.

Bonn Hans Waldenfels

Trompf, Garry W. (Hg.): The Gospel is not Western. Black Theologies from the
Southwest Pacific. Orbis Books / Maryknoll, N.Y. 1987; 213 S.

Nach Lateinamerika, Afrika und Asien tritt nun auch der vergessene Erdteil
Ozeanien mit authentischen theologischen Reflexionen an die Offentlichkeit. Die
ersten Ansitze zu einer pazifischen Theologie finden sich in der Zeitschrift ,Catalyst*
und in der Schriftenreihe ,Point, die von dem 1969 gegriindeten, Skumenisch
orientierten Melanesian Institute in Papua Neuguinea herausgegeben werden. Seit
1985 erscheint das vom Melanesischen Rat der Kirchen geférderte ,Melanesian Journal
of Theology“. Eine katholische missiologische Arbeitsstelle in Nordaustralien macht
sich mit der gleichnamigen Zeitschrift ,Nelen Yubu® um die Forderung einer Aborigi-
nal-Theologie verdient. Gelegentlich finden sich theologische Beitrige auch in der
unscheinbaren katholischen Zeitschrift ,Outpost®, die in Fidschi herausgebracht wird.

Ein charakteristischer Zug der pazifischen Theologien ist es, daB sie vornehmlich in
den theologischen Werkstitten von Konferenzen entwickelt werden. So ist auch der
vorliegende Band fast ausschlieRlich eine Sammlung von Referaten, die schon 1981 in
Brisbane, Australien, vorgetragen und diskutiert wurden. Die katholischen und prote-
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stantischen Autoren, unter ihnen drei Frauen, kommen von Australien, Papua
Neuguinea, den Salomon Inseln, Fidschi, Vanuatu, Neukaledonien und Irian Jaya. Nur
einige sind Theologen; die meisten sind im politischen Bereich titig.

Inhaltlich geht es nicht, wie die mifverstandliche Bezeichnung ,Black Theologies* im
Untertitel nahelegen kénnte, um eine rassisch-politisch orientierte Theologie, sondern
um eine breite Palette von Themen: Mission, Kultur und einheimische Theologie;
traditionelle Wertvorstellungen und christliche Spiritualitit; neue religivse Bewegun-
gen und unabhingige Kirchen; Heilung und Frieden; die politische Verantwortung der
Kirchen; die Rolle der Frau in Tradition, Gesellschaft und Kirche. Der rote Faden oder
die existentielle Motivation fiir die Beitrige kann vielleicht mit dem Begriff ,Identitits-
suche* umschrieben werden. Der von einem Religionswissenschaftler herausgegebene
und eingeleitete Sammelband stellt also keine systematische pazifische Theologie vor,
sondern eine informative, engagierte Auseinandersetzung mit brennenden Fragen der
pazifischen Kulturen, Gesellschaften und Kirchen.

Aachen Hermann Janssen

Van Nieuwenhove, Jacques (ed.);: Jésus et la Libération en Amérigue Latine
(Coll. ,Jésus et Jésus Christ“ 26) Desclée/Paris 1986; 369 p.

In einer inzwischen 26 Binde umfassenden Reihe iiber die Jesusfrage in heutiger Zeit,
in die u. a. auch Ubersetzungen der Jesusbiicher von P. LapiDE, T. PROPPER, A. SCHILSON /
W. Kasper, M. MacHovec aufgenommen und in Bd. 21 der ,schwarzamerikanische
Christus® und in Bd. 25 ,die Wege der afrikanischen Christologie® zur Sprache gebracht
wurden, stellt Bd. 26 die Frage nach Jesus in das Licht der lateinamerikanischen
Befreiungstheologie. Nach der Prisentation des Bandes durch den Herausgeber der
Reihe J. Doré und einer problemanalytischen Einfiihrung in den Band durch den
Herausgeber des Bandes J. van NIEUWENHOVE bietet der Band in zwei grofen Teilen 10
Beitrige von lateinamerikanischen Autoren. Teil I steht unter dem Leitgedanken: Jesus
Christus im Gedichtnis und Leben des Volkes. Am Anfang stehen Riickblicke auf die
Christologie der Eroberungszeit (S. Triniap) und die Evangelisation und Theologie des
16. Jh.s (G. Guriirrez). Es folgen drei Beitrige iiber das heutige BewuRtsein des Volkes,
die Wurzeln unserer Gegenwart (S. GaLiLea), den leidenden Christus als den Herrn der
MiBhandelten (D. IrrarAzaval) und zur christozentrischen Religiositit (J.-L. CaAravias).
Teil I1 138t dann drei Befreiungstheologen zu Wort kommen; exegetisch J. S. CRoATTO zur
synoptischen Sicht Jesu als des ,Befreiers® der Unterdriickten, ausgehend von der
Situation der Unterdriickten L. Borr sowie in drei Kapiteln J. Soprmvo zum Tod Jesu und
der Befreiung in der Geschichte, zu seiner Auferstehung im Blick auf die Gekreuzigten
dieser Welt, zur Erscheinung des Gottes des Lebens in Jesus von Nazareth. Dem
Anspruch, zumindest erste Teilantworten auf die Frage nach der Stellung der
Christologie im Rahmen der Befreiungstheologien bieten zu wollen, wird das vorliegen-
de Werk voll gerecht. In diesem Sinne fiigt es sich gutin den Gesamtrahmen der Reihe ein.

Bonn Hans Waldenfels

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Becker, Gerhold: Die Ursymbole in den Religionen. Styria / Graz—Wien—Koln
1987;.-352 8.

Der vorliegende Band ist der faszinierende Versuch, trotz aller geduBerten Kritik an
den traditionellen Religionsphinomenologien im Stile der von F. Hewer etwas derarti-
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ges mit Hilfe der Ursymbole zu versuchen. Um dies wagen zu diirfen, wird eine ,erste
Anniherung an die Religion* vorangestellt, die ohne Umschweife auf die modernen
Schwierigkeiten mit der Religion eingeht und zeigt, was die neuzeitliche Wissenschaft
leistet und was demgegeniiber die Religion will: ,Die Religion sucht die Gesamtheit der
Wirklichkeit auf jenen Fluchtpunkt hin transparent werden zu lassen, wo sie ihre
Einheit in einem (géttlichen) Grund gewinnt, dem sie sich zugleich als ganze verdankt.
Damit Religion aber solches zu leisten vermag, bedarf es der Finiibung eines ,neuen
Sehens’, eines ,inneren Auges’, eines ,gbttlichen Sinnes’, der jenen funf Sinnen, denen
die Wissenschaft ihre Erfolge verdankt, iiberlegen ist.“ (36)

Dieses ,neue Sehen® heifit in der Fachsprache ,Glaube®. Daher gilt: ,Der Glaube ist
in seiner allgemeinsten Grundstruktur nichts anderes als die Haltung, die in den
Dingen selbst liegende ,Botschaft’ zu vernehmen; deshalb sieht der Glaubige mehr als
der nur auf seine Alltagslogik Vertrauende. Das hat zur Folge, dafl er dessen, was
gemeinhin im eigentlichen Sinn ein Wunder genannt wird, schlieBlich iiberhaupt nicht
bedarf: Fiir ihn ist alles ein Wunder, ein Zeichen fiir die Anwesenheit des Heilig-
Gottlichen.” (41)

Anhand der Zeugnisse religiéser Menschen und somit eingebunden in den sozio-
kulturellen Rahmen ihrer Umwelt (vgl. 44, 56, 238f) wird dann bei jeder Erscheinungs-
form des Gottlich-Heiligen (Himmel, Sonne, Berge, Steine, Pflanzen, Biume, Tiere,
Menschen) zunichst eine phinomenologische Anniherung an den religiésen Gehalt
gesucht und dann die aus Texten belegte Deutung je nach Kontext und Kultur
gegeben. Dabei besticht die Belesenheit und Genauigkeit des Autors im Umgang mit
dem vielfiltigen Material der Religionsgeschichte.

Da das ,innere Sehen® aus der Sicht einer jeden religiésen Tradition ein anderes ist,
lassen sich die einzelnen Symbole trotz ihrer formalen Gleichheit nicht auf einen
Nenner bringen. Je tiefer der Autor in die einzelnen Deutungen einfiihrt, desto klarer
wird diese inhaltliche Vielfalt. So gesehen, ist dieses Buch ein iiberzeugender Beweis
fir die Mannigfaltigkeit religivser Deutungssysteme bei scheinbar gleicher Symbol-
sprache.

Hannover Peter Antes

Bellinger, Gerhard J.: Knaurs Grofier Religionsfihrer. 670 Religionen, Kirchen
und Kulte, weltanschaulich-religiise Bewegungen und Gesellschafien sowie religions-
philosophische Schulen. Droemer Knaur / Miinchen 1986; 431 S.

Dieses grofangelegte Einmannwerk des Dortmunder Religionsgeschichtlers stellt
cine beachtenswerte Leistung dar, der man groRe Verbreitung wiinschen mochte. In
einer Zeit, in der die Fiille des Wissens den Uberblick kaum noch méglich macht, bietet
dieses Buch in verstindlicher Sprache gute Orientierung und hilft dadurch weiter, nach
mehr Information gezielt zu suchen. Als Vorteile seien hier nur diese hervorgehoben:
die Beschreibungen der einzelnen Weltreligionen etwa beschrinken sich nicht nur auf
die Lehre und die Geschichte, sondern beziehen auch die religise Praxis und das weite
Feld der sakralen Kunst (durch zahlreiche Farbbilder dokumentiert) ein; die Religions-
statistik lenkt den Blick auch etwa beim Hinduismus auf Verbreitungsgebiete wie
Mauritius (mit 64,1 % der Bevolkerung), Trinidad (mit 25,3 %) oder die Fidschiinseln
(mit 40,9 %), an die man gewshnlich nicht denkt, wenn vom Hinduismus die Rede ist;
Uberblicksartikel wie ,afrikanische Stammesreligionen®, ,vorderasiatische Religionen®,
»Weltreligionen® oder ,neue Religionen® verweisen den Leser auf Bereiche, die ihm
vielleicht bislang unbekannt waren, fiir die Fragestellung aber relevant sind. Hinzu
kommt die ansprechende Aufmachung durch Druck und Bebilderung.
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Natiirlich wird sich der Fachmann beim einen oder anderen Beitrag andere
Literaturauswahlen wiinschen als die gegebenen, dennoch gilt fiir sie, daR sie sich als
Referenzen sehen lassen kénnen, wenn es sicher hie und da noch treffendere gibt.

Hannover Peter Antes

Eliade, Mircea (Hg.): The Encyclopedia of Religion. Macmillan / New York—
London, 15 Bde. + Index-Band, 1986.

Dieses groRangelegte Nachschlagewerk aus dem Bereich der Religionsgeschichte
und Religionswissenschaft, das (bis auf den Index-Band) geschlossen ausgeliefert
worden ist und an dessen Zustandekommen ungefihr 1400 Fachleute aus aller Welt
mitgewirkt haben, stellt ohne jeden Zweifel eine wichtige Momentaufnahme des
gegenwirtigen Standes unseres Wissens in diesem Bereich dar. Niemand, der ernsthaft
in Zukunft auf irgendeinem Feld aus dem Gebiet der Religionsgeschichte und
Religionswissenschaft arbeitet, wird daher daran vorbeikommen, vor aller eigenen
Forschung erst einmal dieses Werk fiir die ihn interessierenden Fragen zu konsultieren.
In diesem Sinne erhebt das nun vorliegende Werk den Anspruch, den iiber 60 Jahre
alten Klassiker, HastiNes” Encyclopaedia of Religion and Ethics abzulosen. Und dies mit
Recht, denn die Zahl der Texte und Funde, die in der Zwischenzeit unser Wissen
vergroRert haben, lassen die duBerst solide erarbeiteten Beitrige bei Hastings doch oft
nur noch bedingt als bis heute giiltig erscheinen. Dies gilt vor allem hinsichtlich der
chinesischen und japanischen Religionsgeschichte, des Buddhismus, Hinduismus und
Islam (insbes. der Schiiten) sowie fiir die recht umfangreichen Feldforschungen
beziiglich der Naturvolker.

Ein sporadischer Vergleich einzelner Beitrige in den beiden genannten Lexika wird
dies unmittelbar deutlich machen. Bei genauerem Hinsehen wird aber auch ein
wichtiger Unterschied in der Anlage auffallen. Es scheint so, dal im Gegensatz zu
Hastings bei der neuen Encyclopedia das christiche Element von der Konzeption her
stirker betont wird. Dies zeigt sich vor allem bei den Beitrigen zum Themenkreis
,Gott“. Hier wird nach abendlindisch-islamischer Weise unter ,God* nur die judisch-
christlich-islamische Vorstellung abgehandelt, wihrend bei Hastings simtliche Gottes-
vorstellungen unter diesem Stichwort zur Sprache kommen. Will man andere Vorstel-
lungen kennenlernen, so ist man jetzt — und auch da noch viel eingeschrinkter als bei
Hastings — auf die Beitrige ,Goddess Worship® und ,Gods and Goddesses” verwiesen.
Ahnliches lieRe sich auch beim Stichwort ,Death® zeigen. Und noch eigenartiger wirkt
auf den Benutzer, daf stichwortmiRig die Spiritualitit je nach Kontext getrennt ist,
indem der indisch-ostasiatische Bereich unter ,Spiritual Discipline* und ,Spiritual
Guide®, die christliche Spiritualitit aber durch den Hinweis ,Spirituality, Christian see
Christian Spirituality® gesondert behandelt wird.

Was die Literaturangaben angeht, so fillt durchgingig auf, daf man sich mit einigen
wichtigen Werken begniigt und dabei vor allem englischsprachigen den Vorrang gibt.
Wer etwa die Literaturangaben im Beitrag ,Revelation® mit denen im Beitrag
~Rivelazione® der Enciclopedia delle Religioni (Firenze: Vallecchi 1978) Bd. V, col. 446,
vergleicht, wird auch in Zukunft nicht auf dieses hervorragende italienische Nachschla-
gewerk verzichten. Gleiches gilt fiir die Literaturangaben in der Theologischen
Realenzyklopidie, sofern die Stichwérter bereits erschienen sind.

Ein besonders gravierendes Problem fiir die heutige Religionsforschung scheint bei
der vorliegenden Konzeption nicht geniigend beachtet, jedenfalls nicht gut gelést zu
sein: der Hinweis auf andere relevante Fragestellungen. In einer Zeit, in der das
Spezialistentum immer weiter um sich greift, besteht die Gefahr, daR geistesgeschicht-
liche Parallelen und evtl. Abhingigkeiten der einen Denktradition von einer anderen
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(z. B. die islamische Offenbarungsvorstellung im Verhalmis zur manichéischen) nicht
mehr gewuRt bzw. gesehen werden. Deshalb ist es notwendig, daf auf solche
Zusammenhinge (etwa im Islam-Artikel) hingewiesen wird, damit der Leser auf ihm bis
dahin unbekannte Fragestellungen aufmerksam wird, um dann auch diese Beitrage zu
lesen und in die Uberlegungen einzubeziehen.

Gleiches gilt auch fiir den Bereich der religionswissenschaftlichen Theoriebildung,
wo es doch merkwiirdig anmutet, wenn im Beitrag ,Evolution® von DArRwIN, BErGson
und TewHARD die Rede ist, an keiner Stelle aber auf die grofen Entwiirfe zur
Entwicklung des religiésen Denkens (Comte, Frazer, TyLOR, LANG, W. SCHMIDT u. a. m.)
verwiesen wird.

Dies alles bedeutet als Fazit, daR das nun vorliegende Werk ein unverzichtbares
Nachschlagewerk fiir den Religionsgeschichtler bzw. Religionswissenschaftler ist,
jedoch als alleinige Referenz nicht ausreicht. Auch hier gilt: Wissenschaft lebt aus vielen
Quellen, und es geht nicht an, sich auf eine einzige, auch noch so respektable alleine zu
verlassen.

Hannover Peter Antes

Hock, Klaus: Der Islam im Spiegel westlicher Theologie (Kolner Verdffentlichun-
gen zur Religionsgeschichte 8) Bohlau/Koln-Wien 1986; 408 S.

Auf der Innenseite lautet der Untertitel dieser Dissertation (Hamburg, Fachbereich
Evang. Theologie) bescheidener: Aspekte christlich-theologischer Beurteilung des Islam
im 20. Jahrhundert. Treffender wire gesagt: Phasen protestantisch-anglikanischer
Beurteilung des Islam im 20. Jahrhundert.

Der Vi orientiert sich an den Missionskonferenzen, beurteilt die Zeitspanne, aus der
sie hervorgegangen sind, mit einem griffigen Titel und ordnet ihr einen Hauptvertreter
zu. Diese Einteilung und Auswahl kann man in Frage stellen, sie macht die Arbeit aber
itbersichtlich und iiberschaubar:

Der Islam als verkehrte Welt (Edinburgh 1970): S. M. ZwEMER

Die Entdeckung religigser Gemeinsambkeiten (Jerusalem 1928): GOTTFRIED SIMON

Kontinuitit — Diskontinuitit (bis Willingen 1952): E. KeLierHALs; H. KRAEMER

Das Ende der Intransingenz (WCC): J. Bouman: K. Cracc, W. C. SmitH

Das Ziel der Arbeit ist, nach den Kriterien und Kategorien der theologischen
Beurteilung zu fragen, und diese mit dem Wandel in der Theologie in Zusammen-
hang zu bringen. (6) Daraufhin sollen Rahmenbedingungen skizziert werden, die fiir
die zukiinftige Beurteilung und Evaluierung des Islam gelten kénnen (7). Demnach
wurde die Untersuchung unter der Voraussetzung begonnen, daR Beurteilung des
Islam und Islammission von den aktuellen Tendenzen der Theologie im allgemei-
nen abhingen. Diese These hat der Vi exemplarisch verifiziert. Problematisch
erscheint dem Rezensenten der Transfer der erarbeiteten Rahmenbedingungen auf
die Zukunft. Die kiinftige, auch die Einstellung zum Islam prigende Theologie,
steht jedoch als Unbekannte im Hintergrund der Uberlegungen. Ist es nicht selbst-
verstindlich, da der Autor hinter seinem selbst gesteckten Ziel, zur Theologie der
Religionen beizutragen, zuriickbleiben muB? GemiR ihrer Primissen liegt die Lei-
stung dieser Arbeit darin, ein breites Spektrum des gegenwirtigen Diskussionsstan-
des in der evangelischen Theologie des Islam aufzuzeigen.

Die Argumente der Missionswissenschaftler und Islamologen auf ihrem zeitge-
schichtlichen Hintergrund verstehen zu wollen, bietet sich an, bleibt jedoch einseitig,
wenn der Riickbezug zu und der Vergleich mit traditionellen Argumenten fehlt. Die
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Originalitit des Denkers kann der Leser ebensowenig erfassen, wie er dessen Entwick-
lung mitvollziechen kann, wenn jener anliRlich der Teilnahme an einer Missionskonfe-
renz auf diesen Ausschnitt festgelegt bleibt.

Frankfurt Hans Vicking

Keller, Carl-A. (ed.): La Réincarnation. Théories, raisonnements et appréciations.
Un symposium. Lang / Bern 1986; 289 S.

Der vorliegende Band enthilt eine Anzahl von Referaten und Kurzbeitrigen, die
sich mit der in Europa neuerdings immer mehr Beachtung findenden Lehre von der
Wiedergeburt befassen. Der Vielfalt der historischen Ausdrucksformen dieser Glau-
bensiiberzeugung entspricht es, daf sich das Material kaum auf einen Nenner bringen
liRt. Dies gibt der Herausgeber und Professor fiir Religionswissenschaft an der
Universitit Lausanne, C.-A. KELLER, in seinem einleitenden Uberblick zur Problematik
offen zu. Wichtig aus dieser Einleitung ist zweifellos der Hinweis, daft entgegen sonst
iiblicher Aussagen hier Wert darauf gelegt wird festzuhalten, daR die ethische
Komponente im Sinne der ausgleichenden Gerechtigkeit wohl nicht als Ursache,
sondern als sekundires Erklirungsmodell im indischen Kontext anzusehen ist (vgl. 29).
Dem entsprechen auch die anders argumentierenden Shivaiten, deren Thesen HELENE
BRUNNER (Paris) vortrigt, sowie der indische Buddhismus, in Ausziigen vorgestellt von
Jacques May (Lausanne), wihrend Ricxarp Friepr (Fribourg) die Hypothese formuliert:
»Das Dogma von der Wiedergeburt ist nicht eine ontologische Aussage, sondern eine
cthische Aufforderung.” (59) Weitere Facetten liefern in diesem Kontext ANanD Navak
(Fribourg/Neuchitel) mit einer Versinterpretation des Safapatha Brahmana und Jean-
Francors RaMELET (Geistlicher im Kanton Vaud) mit seiner Besprechung zweier Neuer-
scheinungen zu Tibet.

Neben diesem ,klassischen Gebiet* fiir Wiedergeburtslehre werden noch dhnliche
Vorstellungen aus Schwarzafrika durch DomiNiQuE ZaHan (Paris) und HENRY PERNET
(Kanton Vaud) vorgetragen. C.-A. Keiier stellt in einem historischen Riickblick die
Wiedergeburtsvorstellungen in der Gnosis, dem hermetischen Schrifttum und dem
Manichadismus und in einem weiteren ebenfalls quellenmiBig bestens belegten Beitrag
die bislang von der Forschung weitgehend unbeachtet gebliebenen Wiedergeburtsvor-
stellungen islamischer Mystiker vor.

Ein dritter Kreis von Themen befaft sich mit der Frage: Christentum und Reinkar-
nation. Allen anders lautenden Wunschaussagen zum Trotz kommt CHRISTOPH SCHON-
BorN (Fribourg) zu dem Schluf, daR Oricmes nicht als Vertreter der Wiedergeburtslehre
gelten kann (175) und daB auch die anderen groRen Kirchenlehrer eine solche nicht
vertreten haben (vgl. 176f). Dies versucht mit dem Blick auf das Neue Testament auch
EveLYNE JaToN-Kunz (Lausanne) nachzuweisen, wobei sie leider nicht auf die Stelle vom
Blindgeborenen (Joh 9,3) eingeht, worauf James MorGaN Prysk (Reinkarnation im Neuen
Testament, Interlaken 31984) einen Teil seiner Argumentation stiitzt und dadurch m. E.
fir die Auseinandersetzung ernstzunehmender ist als Mac Grecor, auf den E. JaTon-
Kunz sich beruft. DaR schlieRlich auch Paurus nicht fiir die Wiedergeburtslehre zum
Garanten genommen werden kann, zeigt iiberzeugend Anke Loth (Genf).

SchlieBlich sind noch drei Beitrige zu erwihnen: einer zu Erinnerungen an frithere
Leben aus dem indischen Klartext, einer zum Aufstieg der Seele aus dem Dunkel der
Geschichte im Laufe der Evolution des Geistes aus anthroposophischer Sicht und ein
sehr umfangreicher Beitrag zum Thema ,Wiedergeburt und Parapsychologie® von
Hans Benper (Freiburg i. Br.)., in dem nahezu alle heute relevanten Interpretationsan-
sitze und Theorien kurz angesprochen werden. Als Fazit hierzu stellt Benper fest, dal
manchmal die Wiedergeburtshypothese plausibler erscheint, doch im Sinne eines
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wissenschaftlich akzeptablen Beweises nicht gelten kann, jedenfalls so lange nicht, als
kein grundsitzlicher Paradigmenwechsel in der Wissenschaft beziiglich dessen vorge-
nommen wird, was als wissenschaftlich gesichertes Faktum gilt.

Hannover Peter Antes

Kaoster, Fritz: Religiise Erziehung in den Weltreligionen. Hinduismus, Buddhismus,
Islam. Darmstadt: Wiss. Buchgesellschaft 1986; X + 348 S,

Obwohl unsere Kenntnis in den letzten Jahrzehnten beziiglich der grofen Weltreli-
gionen betrichtlich zugenommen hat, ist die Frage nach der religitsen Erziehung
merkwiirdigerweise nicht gestellt oder behandelt worden. So schlieRt die vorliegende
Arbeit eine wichtige Liicke.

Religidse Erziehung ist fiir K. ,Einweisungslehre und -praxis in eine bestehende, von
Menschenhand unantastbare Ordnung® (301), und so kann er die Religionen von innen
her angehen und interpretieren und dabei beobachten, ,daf nahezu in allen Weltreli-
gionen Modelle entstanden und gewachsen sind, in denen Glaubige aller Altersschich-
ten sich zusammenfinden und auf dem Boden einer Pidagogik der ,révision de vie
zwei Dinge miteinander in Einklang zu bringen suchen: den Glauben an Gott bzw. das
eigene religiose Erbe und die Sorge fiir den Menschen in seiner konkreten sozio-
kulturellen Situation.”

Bei dieser Darstellung wird jeweils dasselbe Grundmuster zugrunde gelegt: der
religivse Grundgedanke der jeweiligen Religion in der klass. Ausprigung und in der
Neuzeit, das Ziel religioser Erziehung sowie die Methoden und Wege, um dieses Ziel zu
erreichen. Zum Schluf wird auf den Wandel in der modernen Situation angesichts
sikularer Entwicklungsmodelle eingegangen und eine groBangelegte ,6kumenische
Erzichung® vorgeschlagen, die die Eigenart jeder Tradition wahren will und dennoch
das gemeisame Grundanliegen gegeniiber einer sich zusehends sikularisierenden Welt
zum Ausdruck bringen soll.

Es versteht sich von selbst, daf ein solcher Entwurf sehr unterschiedliche Aspekte
zur Sprache bringen muB, die sich im Detail hier nicht vorstellen lassen, in ihrer
Grundaussage jedoch wiederum auf manches hinauslaufen, was auch in anderen
Einfiihrungen zu diesen Religionen steht. Im ganzen jedenfalls zeigt der Autor, daf er
alle einschlagige Literatur gut kennt und zu einem in den Einzelaspekten interessanten
Mosaik zusammenzusetzen versteht, das deutlich macht, daB wie immer sich die
Religionen im einzelnen verhalten mogen, sie zu Reaktionen auf Situationen kommen
werden und miissen, die nicht aus ihrer Eigendynamik stammen, sondern von aufen
(d. h. von der modernen Welt der entwickelten Linder) an sie herangetragen
werden.

Hannover Peter Antes

Loelinger, Carl und Trompf, Garry (Hg.): New Religious Movements in
Melanesia. University of the South Pacific and the University of Papua New
Guinea/Suva and Port Moresby 1985; 188 S.

Die kulturelle Umbruchsituation in Papua Neuguinea mit ihren religiésen und
wirtschaftlichen Dimensionen wird hiufig mit dem Begriff ,Cargo-Kult* charakterisiert
und simplifiziert. Der vorliegende Sammelband méchte dazu beitragen, ein differen-
zierteres Bild zu vermitteln. Neben den fritheren Giiterkultbewegungen geht es auch
um die heutigen Formen der Heilig-Geist-Bewegungen und der unabhingigen Kirchen
in den melanesischen Gebieten von Neuguinea, Papua, Salomoninseln, Vanuatu und
Fidschi. Die Sammlung von vierzehn Beitrigen enthilt frithe Dokumente, Berichte von
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Missionaren, Interviews und Forschungsberichte, aber auch zahlreiche Karten, Photos
und einzelne Texte von authentischen Hymnen der neuen religiésen Bewegungen.

Bis auf zwei Ausnahmen, sind alle Autoren Melanesier, die an den Universititen in
Port Moresby bzw. Suva mit den Herausgebern an der Erforschung der neuen
religibsen Bewegungen in Melanesien gearbeitet haben. Fiir die Darstellung der
Forschungsergebnisse hat es anscheinend keine systematischen Vorgaben gegeben, so
daff die einzelnen Beitrige sehr unterschiedlich sind. Die Einfithrung behebt durch
Hinweise auf verschiedene Typologien diesen Mangel nur unzureichend. Zusammen
mit anderen Verdffentlichungen (z. B. Frannery, W. [Hg.l: Religious Movements in
Melanesia Today I-II1, Point-Series monographs 2—4, Goroka 1983) bietet der vorliegen-
de Band firr Ethnologen, Religionswissenschaftler und Theologen eine reichhaltige
Quellensammlung.

Aachen Hermann Janssen

Miiller, Hans-Peter: Die Ramakrishna-Bewegung, Studien zu ihrer Entstehung,
Verbreitung und Gestalt (Missionswissenschaftliche Forschungen 18) G. Mohn/
Giitersloh 1986; 286 S.

Die vorliegende Arbeit ist die gekiirzte und iiberarbeitete Fassung einer in Miinchen
angenommenen theologischen Dissertation. Angesichts des wachsenden hinduistischen
Einflusses im Westen und der Pionierarbeit, die die Ramakrishna-Mission fir die
Verbreitung des Hinduismus in der westlichen Welt geleistet hat, kommt dieser
sorgfiltig gearbeiteten Dissertation eine grofe Bedeutung zu. Auf die einleitende
Darstellung der Griindergestalten (1) und einer kurzen Erliuterung der Guru-
verehrung und der Ausbildung von Schiilerkreisen (Sampradaya) (2.) bildet den Schwer-
punkt in 8. der Ménchsorden und seine Mission. VE schildert den traditionellen
Hintergrund, die Entstehung des Ordens und der Mission, seine Geschichte in Indien,
seine weitere Entfaltung, die Formen des Dienstes und die Ausbreitung auferhalb
Indiens. Eigene kiirzere Kapitel sind dann dem Nonnenorden und seiner Mission (4.)
und dem Laienorden (5.) gewidmet. Kap. 6 stellt schlieBlich den Kult in der Bewegung
dar. Der vorliegende Band bietet heute die umfassendste deutschprachige Abhandlung
zur genannten Thematik und verdient als solche hohe Beachtung.

Bonn Hans Waldenfels

Torwesten, Hans: Vedanta. Kern des Hinduismus. Walter/Olten-Freiburg 1985;
219 S.

Der Autor, ein freischaffender Maler und Schriftsteller, der sich bereits in einem
fritheren Buch als ,Vedantin und zum Teil auch . .. Christ® (Sind wir nur einmal auf
Erden?, 106) bezeichnet hat, bietet in seinem neuen Buch eine sympathische und leicht
lesbare Darstellung des Vedanta. Ausgehend von den Quellen in den Upanishaden und
in der Bhagavadgita, bespricht er im Mittelteil Advaita, die Philosophie der Nicht-
Zweiheit. Freilich ist diese Lehre fiir thn keine rein theoretische Erérterung, sondern
Frage nach dem Verstindnis und den Zugingen zu einem Lebensweg. Das wird vor
allem deutlich in der zweiten Buchhilfte, wo TorwEsTeN sich einmal mit der Frage nach
dem personlichen Gott, sodann mit neuhinduistischen Fiihrergestalten, RAMAKRISHNA,
VIVEKANANDA, AUROBINDO und RaMana ManarsHi, schlieflich mit dem westlichen EinfluR
des Vedanta beschiftigt. Storend wirkt ein wenig dic Verwendung einiger der
christlichen Spiritualitit enmommener Termini, wie Pantokrator, Gottesburg u. a., die
in ihrem Gebrauch nicht deutlich genug begriindet werden. Aufs Ganze ist der Autor
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aber bemiiht, nicht voreilig Unterschiede zu verwischen. Ob und wieweit der Vedanta
so allgemein als Kern des Hinduismus angesprochen werden kann, wie TORWESTEN es
tut, wire ebenfalls genauer zu priifen. Das Buch kann aber als hilfreiche Einfithrungs-
lektiire empfohlen werden.

Bonn Hans Waldenfels

Wessels, Anton: De Koran verstaan. Een kennismaking mit het boek von de islam.
Uitgeversmaatschappij J. H. Kok/Kampen 1986; 196 S.

Der Autor (vgl. ZMR 63 [1979] 76f u. ZMR 65 [1981] 314) legt mit diesem Biichlein im
Zusammenhang mit einem Projekt von Radio NCRV eine thematisch geordnete
Einleitung in die Koranlektiire vor. Nach einer kurzen Einleitung folgen eine Ubersicht
iiber den Inhalt des Koran und dann Ausziige zu den Themenkreisen: Mohammed,
Gott, letztes Gericht, Gottes Allmacht und die Verantwortlichkeit des Menschen,
Propheten im allgemeinen und Abraham im besonderen, Glaube und Unglaube,
Adam, das rechte Verhalten des Menschen, das Verhiltmis zu Juden und Christen
(unter besonderer Beriicksichtigung der Rolle von Moses und Jesus). Als Ersteinstieg fiir
die Koranlektiire hilfreich und empfehlenswert.

Hannover Peter Antes

Zinser, Hartmut (Hg.): Der Untergang von Religionen, Reimer/Berlin 1986;
340 S.

Der vorliegende Sammelband enthilt die Referate, die anliflich des Internationalen
Kongresses der ,Deutsche(n) Vereinigung fiir Religionsgeschichte im Oktober 1984 in
Berlin gehalten worden sind. Wihrend das Phanomen des Entstehens von Religionen
immer wieder Gegenstand der Forschung gewesen ist, hat der Untergang von
Religionen die Religionsgeschichtler bisher kaum beschiftigt, obwohl die Religionsge-
schichte zahlreiche Religionen kennt, die untergegangen sind (z. B. rém.-griech.
Religion, Mithras-Mysterien, Manichiiismus, aber auch das Christentum in Nordafrika
usw.). Die einzelnen Referate zeigen klar, daR fast jeder Fall des Unterganges anders
liegt, daB aber hiufig vor allem duBere Grinde (Verfolgung, Verbot usw.) mit zum
Untergang beigetragen haben. Da mit dem Untergang der rel. Organisation nicht auch
das rel. Gedankengut in jedem Fall untergeht, ja manchmal sogar die Religion selbst
den Religionsverfall mit ins System aufnimmt (vgl. den Beitrag von v. STIETENCRON),
bedarf die Rede vom ,Untergang einer Religion sowohl terminologisch als auch
systematisch noch weiterer Klirung, wie es C. CoLpe in seinem programmatischen
Eroffnungsreferat deutlich gemacht hat. Insofern wird durch diesen KongreR religions-
historisch und -systematisch Neuland betreten, das in den einzelnen Beitrigen
bearbeitet wird und zugleich zu weiteren vertiefenden Studien anregt.

Hannover Peter Antes

VERSCHIEDENES

Grousset, René: Die Reise nach Westen oder wie Hsiian Tsang den Buddhismus
nach China holte. Diederichs/Koln 1986; 260 S.
In diesem aus dem Franzésischen iibersetzten Buch des 1952 verstorbenen Orienta-

listen und Kunsthistorikers geht es um die Reisen des chinesischen Ménchs Hstan-
TsaNG, der 629 von Ch’ang-an aus iiber die Seidenstrafie nach Indien zog, um dort den
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Spuren des Buddha zu folgen. Da er bei seiner Riickkehr nach fast 17 Jahren nicht
weniger als 657 Sanskritrollen heimbrachte, die er dann in den nichsten Jahren
miihsam entzifferte und iibersetzte, wurde er zu einem der bedeutendsten Vermittler
des Buddhismus in den Fernen Osten. So verdienstvoll das stellenweise etwas
romanhaft geschriebene Buch in der Schilderung des grofien Monches, seiner Zeit und
der Orte seines Aufenthaltes, der geschichtlichen und kunsthistorischen Aspekte ist, so
hilfreich wire es doch gewesen, den VermittlungsprozeR als ganzen zunichst in
deutlicheren Umrissen darzustellen. U. DiepericHs sucht in einem knappen Nachwort
(249-255) diesem Mangel abzuhelfen. Angesichts der Tatsache, daf dieser Vermitt-
lungsprozeR in der Forschung bislang eher stiefmiitterlich behandelt wird, hitte dieses
Nachwort gut und gerne zu einem ausfithrlichen Vorwort ausgearbeitet werden
kénnen. Jedenfalls wird man die Lektiire des interessanten Buches tunlicherweise mit
dem Nachwort beginnen und das Buch selbst zugleich als ein Signal betrachten, dem
Vermittlungsgang des Buddhismus nach China und von dort nach Korea und Japan in
Zukunft verstirkte Aufmerksamkeit zu schenken.

Bonn Hans Waldenfels

Lenk, Hans (Hg.): Zur Kritik der wissenschaftlichen Rationalitdt. Zum 65. Geburts-
tag von Kurt Hiibner. Alber/Freiburg-Miinchen 1986; 579 S.

Der stattliche Band, der im Anschluf an K. HueNers Werke Kritik der wissenschaftlichen
Vernunft (Freiburg/Miinchen 1978; 8. A. 1986) und Die Wahrheit des Mythos (Miinchen
1985) dessen AnstoRe aufgreift und weiterfiihrt, ist in fiinf Abschnitte eingeteilt: 1. Wie
rational sind Wissenschaft, Magie und Mythos? II. Rationalitit versus Mythos in der
Philosophie. III. Rationalititsprobleme der Sozialwissenschaften. IV. Kosmologische
Irrationalitit? V. Beispiele des Mythos in Literatur und Kunst. Der Herausgeber
behandelt in der Einleitung ,Typen und Systematik der Rationalitit®. Die Mitarbeiter,
28 an der Zahl, in der weiteren Uberzahl Philosophen, bestitigen weithin Hiibners
These, daf es neben der wissenschaftlichen andere Weisen genuiner Rationalitit gibt.
Freilich wird es offensichtlich immer schwieriger, die Rationalitit selbst auf einen
Nenner zu bringen. Lenk fithrt in der Einleitung nicht weniger als 21 Definitionen auf
und fiigt schlieBlich folgende gemeinsame Merkmale an: ,Folgerichtigkeit oder Forma-
litit, Gesetzes- oder Regelhaftigkeit, VerfahrensgemiBheit, Rechtfertighbarkeit oder
Begriindetheit, Relationalitit oder Bedingtheit, Intersubjektivitit und Objektivitit,
Verallgemeinbarkeit oder Allgemeingiiltigkeit, Einsehbarkeit, Prinzipien- oder Ver-
nunftgemiRheit, Zusammenhangsgebundenheit oder Systemhaftigkeit® (24). — Das die
Leser der ZMR interessierende Schwergewicht liegt zweifellos in den beiden ersten
Artikelgruppen, wobei wir unter 1. vor allem hinweisen auf H. K. Ersen, Episteme,
Mythos und humane Zukunft (31-53), der angesichts des heutigen Krisenpotentials nur
in einer angemessenen Verbindung von Ratio und Ethos eine humane Zukunft
gewihrleistet sieht; E. Torrrsch, Wie rational ist Magie? (55—74); J. J. Kockermans, Uber
Mythos und Wissenschaft (75-101), der in einer Doppelthese vertritt, dab empirische
Wissenschaften Mythen niemals iiberfliissig machen kénnen, ,weil die mythische
Weise des Verstehens, die jedem Mythos zugrunde liegt, unverzichtbarer Teil der
empirischen wissenschaftlichen Haltung selbst ist, insofern als diese grundlegende
Weise des Verstehens in der Formulierung der theoretischen Grundannahmen selbst
enthalten ist“ (77); mit Gapamer u. a. korrigiert er die verbreitete Denkhaltung, die
geschichtlich eine Entwicklung vom Mythos zum Logos ausmachen mochte; H. Poser,
Die Rationalitit der Mythologie (121-132), der auf zwei Grundprobleme hinweist: ,Um
Mythos und Wissenschaft aufeinander beziehen und miteinander vergleichen zu
kénnen, ist eine gemeinsame Vergleichsebene nétig. Sie zu bestimmen stellt bereits das
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eigentliche Problem dar, denn wenn eine mythische Erfahrung jenseits des rational
FaBbaren liegt, kann sie nur sehr begrenzt zum Gegenstand einer rationalen Analyse
gemacht und nur in eben diesen Grenzen mit einer wissenschaftlichen Weltsicht
verglichen werden. Wird Mythos dagegen von vornherein als die Vorstufe der
Wissenschaften gesehen, charakterisiert durch die These des Wegs vom Mythos zum
Logos, so bleibt moglicherweise all das ausgeklammert, was die Eigentiimlichkeit
mythischer Erfahrung und Weltsicht ausmacht. Eine zweite Schwierigkeit liegt in der
Voraussetzung, von der Wissenschaft und von dem Mythos zu sprechen, so, als sei ein
firr allemal ausgemacht, wie diese beiden zu vergleichenden Positionen je fiir sich
beschaffen seien.” (122f); A. Menng, Mythos und Logik (133-143). Unter II. finden sich
eine Reihe recht interessanter historischer Analysen. So befakt sich G. Paur, Rationali-
tit als Weg zur Humanitit (187-204), mit der Entmythologisierung in China ,als
Entwicklung zu groferer Rationalitit und, a fortiori, gréferer Humanitit®; seine These,
»daf die Mythos und Religion eigenen irrationalen Ziige Angst und Gewalt férdern®
(202), steht allerdings isoliert in diesem Werk und iiberzeugt auch nicht. Entsprechend
kontrastreich wirkt der anschlieRende Beitrag von P. FEverasenp, Eingebildete Vernunft
(205-228), der die gingige Sicht der Gétter- und Religionskritik des Xenophanes einer
kritischen Korrektur unterzieht. Philomythie und Philosophie bei Aristoteles behandelt
G. Versekk (Ist die Verwendung von Mythen irrational?: 239-263), die Rekonstruktion
des Kantischen Vernunftbegriffs H. Lenk (Vernunft als Idee und Interpretationskon-
struke: 265-278). Es folgen Beitrige iiber W. von Humsorpr (H. FiEsic, 275-294),
Nierzscues Philosophie zwischen Rationalismus und Irrationalismus (G.-G. Grau,
295-326). Teil II schlieRt mit W. C. ZimmerLr, Die Grenzen der Rationalitit als Problem
der europiischen Gegenwartsphilosophie (327-347), in der einerseits die Rationalitit in
ihrer Begrenzung als Hauptthema der kontinentaleuropiischen Philosophie beschrie-
ben, andererseits aber doch daran festgehalten wird, daR die abendlindische Philoso-
phie selbst in ihrer gréften Entfremdung von der begrifflichen Rationalitit an diese
gebunden bleibt (845). — Wir begniigen uns mit diesen Hinweisen, zumal sie sowohl die
Bedeutsamkeit des Werkes wie auch die sich andernde Interessenlage in philosophi-
schen Kreisen hinreichend beleuchten. Die Einsicht in die Begrenztheit wissenschaftli-
cher Rationalitiit sollte freilich auch zu einer bewuRteren Hinkehr zum interdisziplini-
ren Gesprach fithren, aus dem dann die Theologie nicht auszuschlieRen wire (das
vorziigliche Register nennt die Theologie, doch die Bezugsstelle ist unerheblich).

Bonn Hans Waldenfels

Schmied-Kowarzik, Wolfdietrich: Objektivationen des Geistigen. Beitrige zur
Kulturphilosophie in Gedenken an Walther Schmied-Kowarzik (1885—1958) (Schrif-
ten zur Kultursoziologie, hg. v. J. Stacr, Bd. 5) D. Reimer/Berlin 1985;
425 8.

AnliBlich des 100. Geburtstages des sterreichischen Kulturphilosophen W. Scrmiep-
Kowarzik veranstaltete die Universitit Wien ein zweitigiges Symposium, das mit
seinem Leitmotiv das 1927 erschienene Werk des zu Ehrenden ,Die Objektivation des
Geistigen® aufgriff. Eine einfiihrende Interpretation versucht der Sohn, wie der Vater
Professor fiir Philosophie. Die Beitrige sind dann in fiinf Abteilungen angeordnet:
Erkenntnis und BewuBtsein; Kultur und Geschichte; Sittlichkeit und Humanitit;
Mythos und Kunst; Erinnerungen und Wiirdigen. Am Ende folgen eine kurze
Biographie Scumien-Kowarziks, sein Schriften- und das Autorenverzeichnis. Der Band
bietet eine Fiille von interessanten, vielfach aber doch sehr disparaten Aufsitzen, in
denen die Retrospektive iiberwiegt. Besondere Beachtung verdienen die Beitrige von
P. FeveraBenD, Autoritire Konstruktion oder demokratische Entschliisse? Bemerkungen
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zum Problem des kulturellen Pluralismus (137-144), J. StacL, Kulturanthropologie und
Eurozentrismus (145-169); J. Krerr, Ethnologie und Evolution. Zur Problematik der
Anwendung der kognitiv-strukturalen Entwicklungspsychologie/genetischen Moralpsy-
chologie in der Ethnologie (189-200), sodann die Auseinandersetzungen mit SCHMIED-
Kowarziks Ethikentwurf im Zusammenhang mit dem heutigen Werte- und Ethikver-
stindnis und der heutigen Pidagogik. Die Bedeutsamkeit der Kunst als Objektvation
der Kultur und ihr Bezug zum Mythischen ist eine Thematik, die sich wachsender
Aufmerksamkeit erfreut. Ein Sachregister hitte dem Band, der sonst recht sorgfiltig
gearbeitet und mit einer F tille von Tllustrationen ausgestattet ist, sehr gut getan.

Bonn Hans Waldenfels

Schwefel, Detlef (Hg.): Soziale Wirkungen von Projekten in der Drilten Welt
(Schriftenreihe der Deutschen Stftung fiir Internationale Entwicklung)
Nomos/Baden-Baden 1987; 503 S.

Die Deutsche Stiftung fiir internationale Entwicklung hat in ihrer Schriftenreihe ein
wertvolles Buch herausgegeben, das als ein Plidoyer fiir die Beriicksichtigung sozialer
Wirksamkeit bei EntwicklungsmaBnahmen bezeichnet werden kann. Fiir Institutionen
nicht-staatlicher Hilfe bieten sich hier wichtige Ansatzpunkte, um iiber das eigene
Engagement zu reflektieren. Denn ihre Arbeit zielt in der Regel auf Wirkungen ab, die
iiber 6konomische und technische Effizienz hinausreichen.

Ausgewiesene Fachleute, die in Berliner Hochschulinstituten und Entwicklungsorga-
nisationen titig sind, haben mit diesem Werk den Versuch unternommen, ein ,breites,
buntes, facettenhaftes Mosaik sozialwissenschaftlicher Annahmen, Untersuchungen,
Ergebnisse, Erkenntnisse und Theorien iiber soziale Wirkungen von Projekten® zusam-
menzutragen. In der Tat entsteht ein vielseitiges Bild entwicklungspolitischer Aktivita-
ten und ihrer Folgen, die in den Kapiteln ,Probleme* und ~Sektoren® aufgereiht
werden.

Die ausgewihlten Problembereiche greifen Fragenpunkte der derzeitigen entwick-
lungspolitischen Diskussion auf: Frauen im Entwicklungsprozef (R. RotT), Selbsthilfe-
forderung (B. Breurr), das Grundbediirfniskonzept (P. P. WaLLer). Dabei wird deutlich,
daB in diesem Sammelband keineswegs eine Anleitung fiir die praktische Evaluierung
geliefert werden soll. Vielmehr soll beim Leser eine Sensibilisierung fiir den sozialen
Kontext entwicklungspolitischer MaBnahmen erreicht werden. Sehr kritisch setzt sich
V. Lunr mit der ,Armutsbekimpfung durch Hilfe zur Selbsthilfe“ auseinander, wobei
die etwas einseitige Sicht vermittelt wird, als diene die Armutsbekimpfung in der
offiziellen Entwicklungszusammenarbeit nur einer vordergriindigen Legitimation.

Im zweiten GroBkapitel werden Sektoren der Zusammenarbeit vorgestellt und
analysiert, bei denen man landlaufig einen engen Bezug zur sozialen Umwelt erwarten
kann, z. B. die Kleingewerbeférderung (D. Junc), die Unterstiitzung von Entwicklungs-
banken (M. Nitsch), oder die Basisgesundheitspolitik (G. LacHEnmaNN). Ein umfangrei-
cher, mehr technisch ausgerichteter Beitrag ist den ,Langfristige(n) Wirkungen von
Projekten der technischen Zusammenarbeit im Agrarbereich® gewidmet (B. ScHUBERT).
In dieser Querschnittsanalyse von 24 Agrarprojekten kommen allerdings soziale
Probleme zu kurz (z. B. Aspekte der Besitzstrukturen, der Gemeinschaftsbildung oder
der Nutzung traditioneller Techniken.)

Den stilistischen Hohepunkt dieses Kapitels bildet das ,Vexierbild® von V. Lumr:
~Gesellschaftliche Implikationen von Bildungsprojekten.“ Mit Recht stellt der Autor
die Wirksamkeit von BildungsmaRnahmen im formellen Bereich in Frage und liefert
hierfiir anschauliche Beispiele, die er in Form von JIntermezzi“ einblendet. Warum
vernachlissigen der Autor (und auch seine Kollegen) den gesamten Bereich des
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informellen Bildungssektors (wie Alphabetisierung oder Erwachsenenbildung) und
andere Schwerpunkte der ,Educacién Popular®, die bei kirchlichen Projekten eine
herausragende Rolle spielen? Uberhaupt fillt in diesen beiden Zentralkapiteln ins
Auge, daR wichtige Forderbereiche nicht-staatlicher Triger nur gestreift werden:
Rechtsschutz, Skologische Mafnahmen, integrierte Lindliche Entwicklung, Bereitstel-
lung von Revolving-Fonds, Medienarbeit, Beratungsdienste, Bildungszentren etc.

Die Problem- und Sektoranalysen in diesem Buch werden eingerahmt von einem
einfithrenden Kapitel des Herausgebers zur Evaluierungsproblematik sozialer Auswir-
kungen und Nebenwirkungen und einem ausklingenden Essay zur ,Hilflosigkeit der
Hilfe* (S. A. Musto). Die letztgenannte philosophische Abhandlung stellt die Projek-
tarbeit und ihre Bewertung weitgehend in Frage. In sehr abstrakten Gedankenfiih-
rungen werden Unschirfen der AusgangsgréBen und der Erfolgsbestimmung kritisch
reflektiert. Das Einfiihrungskapitel vermittelt dagegen konkrete und ausgesprochen
systematische Informationen zur Prizisierung der Planungs- und Evaluierungsarbeit.
Gerade diese beiden Beitrage machen die grofe Spannweite dieser Sammelpublika-
tion besonders deutlich.

Aachen Wolfgang Schoop

Tibi, Bassam: Vom Gottesreich zum Nationalstaat. Islam und panarabischer
Nationalismus. Suhrkamp/Frankfurt 1987; 813 S.

Das vorliegende Buch ist die Neuauflage eines bereits 1971 verdffentlichten
Buches des heute als Politologe in Géttingen lehrenden, international bekannten
Wissenschaftlers. Neu sind darin die recht ausfiihrliche Einleitung zur Taschenbuch-
ausgabe sowie eine Erginzungsbibliographie, die jedoch nicht vollstindig ist (so
fehlen z. B. wichtige Arbeiten von W. ENDE u. T. NAGEL).

Ziel der Einleitung ist es, die Revitalisierung des Sakralen, die der Grundthese des
urspriinglichen Buches nicht zu entsprechen scheint, plausibel zu machen (8. XVIIff).
Der Autor sicht in ihr wohl zu Recht den ,Ausdruck einer Krisensituation, die
zugleich eine Krise des Nationalstaates in Entwicklungslindern zum Ausdruck
bringt.“ (S. XVIII) Offen bleibt allerdings die Frage nach der Signalwirkung Irans,
wenn man bedenkt, daR hier ein nicht-arabisches und zudem noch schiitisch ausge-
richtetes Land die Spitzenreiterfunktion iibernehmen soll, was aller historischen
Erfahrung des Islam widerspricht (vgl. S. XXIIff). Sicher ist jedenfalls — und die
Einleitung hilt dies ohne Wenn und Aber auch so fest —, daR der Traum von Satr’
Huswris Konzeption des volkischen, panarabischen Nationalismus, der im urspriingli-
chen Buch entfaltet wurde, fiirs erste einmal ausgetriumt zu sein scheint und das
Pendel ganz deutlich zur Revitalisierung des Sakralen hin auszuschlagen beginnt.

Hannover Peter Antes

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Kiyoshi Himi, Oshima 388-200, Momoya-
ma—cho, Fushimi-ku, Kyoto 612, Japan - Prof. Dr. Hans Zirker, Fachbereich 1,
Universitit Duisburg, Lotharstr. 65, D-4100 Duisburg 1. - Prof. Dr. Julius Lipner,
Divinity School, St. John’s Street, Cambridge CB2 1TW, U.K. - Gerhard Kruip, Institut
fiir Praktische Theologie, Universitit Wiirzburg, Lerchenweg 15, D-8700 Wiirzburg
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DER DIALOG RINGT NACH LUFT
AUF DEM WEG ZU NEUEN UFERN DES INTERRELIGIOSEN DIALOGS

von Felix Wilfred*

Wir sind im interreligidsen Dialog an einen Punkt gelangt, wo es gilt, neue
Grenzen abzustecken und neue Sichten zu erdffnen. Dies bedeutet, dal wir
zu einer frischen und tieferen theologischen Reflexion ansetzen miissen, als
wir bisher gewohnt waren. Gerade, wenn wir die fortdauernde Giiltigkeit der
Griinde anerkennen und bestitigen, die fiir gewohnlich fiir die Praxis des
Dialogs angefiihrt werden, wie die Aussage, dal das Reich Gottes sich weit
iiber die Kirche hinaus erstrecke, dal der Heilige Geist auch auerhalb der
Grenzen der Kirche titig sei, daB wir eine bessere Welt und eine gerechte
Gesellschaft schaffen miissen usw., dann ist es doch von groBer Wichtigkeit,
uns bewuBtzumachen, dal® wir heute nur dann in einen sinnvollen Dialog mit
anderen religiosen Traditionen eintreten konnen, wenn wir bestimmte
komplexe theologische Fragen beantworten.

Eine kritische Reflexion auf die herkémmliche Praxis des Dialogs 146t uns
notwendig zum Schluf gelangen, daf die traditionellen theologischen Denk-
strukturen weder ausreichen, die neuen Erfahrungen sinnvoll zu integrieren,
noch in der Lage sind, zufriedenstellend auf die neuen Fragen und Probleme
zu antworten, die sich stindig herausbilden.

Ziel dieses Artikels ist es, einige wenige theologische Fragen niher in den
Blick zu nehmen, weil die Beschiftigung mit ihnen die Zukunft des Dialogs
bestimmen kann, weil sie weitreichende praktische Konsequenzen haben.

I. Ein Wandel in der Fragestellung

Auch wenn geographisch gesehen der Dialog vornehmlich in den verschie-
denen asiatischen Lindern in der Gestalt von Begegnungen, direkten Kon-
takten vor Ort, in Ashrams usw. vor sich geht, so ist doch das spirituelle,
theologische und geistige Klima bestimmt geblieben von den Diskussionen
im Westen iiber die Beziehung des Christentums zu den nichtchristlichen
Religionen. Es wird immer wieder gesagt, daf die Kirche im Laufe ihrer
langen Geschichte verschiedenen Vélkern, Rassen und Kulturen begegnet ist.
Dialog wird dann als eine Erweiterung desselben Prozesses auf Asien hin
geschen, wie es die Begegnung mit der griechischen Welt, mit den verschie-
denen Volkern Europas und ihrer Religionen war.

# Prof. Felix Wilfred ist indischer Theologe und Priester der Ditzese Kottar. Er doziert
Systematische Theologie am St. Paul’s Regional Seminary in Tiruchirapalli (Tamilnadu).
Der Beéitrag wurde urspriinglich als Referat gehalten auf der gemeinsamen Konsulta-
tion der Vereinigung Asiatischer Bischofskonferenzen (FABC) und der Christlichen
Konferenz von Asien (CCA) in Singapur, 5. bis 10. Juli 1987. Der Wortlaut des Vortrags
ist beibehalten worden, die Anmerkungen und Verweise wurden im Blick auf die
deutschsprachige Leserschaft entsprechend angepalt.
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Die Situation, die wir gegenwirtig in Asien erleben, ist aber ganz entschie-
den anders geprigt. Diese Tatsache festzustellen und sich ihrer bewuBt zu
sein, ist von grundlegender Bedeutung. Denn dadurch wird vermieden, die
Vergangenheit und Gegenwart in vereinfachender Weise miteinander in
Entsprechung zu bringen.

Der erste Schritt hin zu neuen Grenzen im Dialog besteht darin, sich des
neuen Orts der Fragestellung bewuBt zu sein. Es gilt, die Fragestellung so zu
verindern, daf wir nicht mehr fragen, wie sich das Christentum zu anderen
Religionen verhilt, sondern nach der Stellung des Christentums selber in
einer religis pluralistischen asiatischen Welt fragen. Diese Umstellung
beinhaltet zwei Dinge: Erstens bedeutet es, daB die Beziehung zwischen
Religionen nicht abstrakt oder auf begriffliche Weise bedacht werden kann.
Religionen sind keine sachlichen Gegebenheiten oder Systeme als die sie
ungliicklicherweise in der westlichen modernen Tradition betrachtet worden
sind.! Der Kontext der weiten Welt mit ihren Auseinandersetzungen, Proble-
men und Erwartungen gehért notwendig mit in die Fragestellung.

Zum zweiten bedeutet es, dall wir nicht linger ernsthaft in einen Dialog
mit anderen lebendigen religitsen Traditionen eintreten kénnen, wenn wir
in unserer Fragestellung auf das Christentum zentriert bleiben. Das heifit mit
anderen Worten, daf, solange die Fragestellung ausschlieBlich auf die Kirche
und ihr Verhilmis zu den anderen Religionen fixiert bleibt, die Kirche, ihre
Wirksamkeit und ihr Platz allein im Mittelpunkt der Uberlegungen stehen.
Die Folge ist, daB es nur zu stark strukturierten Formen des Dialogs und der
organisierten Bemithung um Inkulturation kommt, weil die Frage nur ,von
auBlen” gestellt wird. Es ist eine Fragestellung, die ihren Hintergrund in der
Erfahrung jahrhundertealter Isolierung des Christentums von den anderen
Religionen der Menschheit hat. Wenn wir die westliche Fragestellung verlas-
sen, dann wird sich unsere Aufmerksamkeit ganz natiirlich darauf konzentrie-
ren, was das Christentum annehmen und sich von den anderen Religionen zu
eigen machen kann. Das wire zugleich ein Zeichen fiir die Offenheit des
Christentums und eine Anerkennung des Wertes der anderen Religionen.

Genau dieselbe Perspektive und derselbe Ausgangspunkt waren es auch,
die zu einer ganzen Anzahl von Initiativen und Studienvorhaben gefiihrt
haben, die alle das Ziel hatten, nachzuweisen, dafl die anderen Religionen
auch haben, was wir haben — niamlich Offenbarung, Inspiration, Heil, Reich
Gottes und selbst Christus auf eine anonyme Weise.” Es ist wiederum dieselbe
Perspektive oder Fragestellung, die im Endeffekt den Dialog des Christen-
tums mit anderen Religionen auf strukturierte Formen verkiirzt haben. Selbst
der sogenannte Dialog des Lebens scheint im wesentlichen nur eine Ablei-
tung dieser Form des Dialogs auf unterer Ebene zu sein. Gerade diese
Fragestellung machte es fast unméglich, tiberhaupt auf dem Gebiet des
Dialogs bedeutsame Schritte vorwirts zu machen oder gar neue Bereiche zu
ertffnen.

Solange der Ausgangspunkt sich nicht indert, werden wir uns auch
weiterhin mit Fragen beschiftigen, wie der nach dem Heil in anderen
Religionen, weil wir uns in Asien geistig und theologisch in die Sichtweise der
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europiischen oder nordamerikanischen Christenheit versetzt haben, samt
ihrer Geschichte mit all den Diskussionen tiber die vera et falsa religio usw.* Der
Ausgangspunkt des Dialogs muB fiir uns der konkrete sozio-politische und
geschichtliche Kontext Asiens sein. Aus ihm heraus stellt sich die Frage nach
dem Platz des Christentums in seinem Verhiltmis zu den anderen Religionen,
die einen Teil dieses Kontexts ausmachen. Diese Religionen haben auf
verschiedene Weisen dazu beigetragen, diesen Kontext zu bestimmen und
tun dies fortgesetzt auch heute noch. Die Farben und Schattierungen sowohl
des Christentums als auch der anderen Religionen, die Ideale, die sie
bekennen und den Anspruch, den sie stellen, kénnen nur gesechen und
erprobt werden, wenn sie durch das Prisma der asiatischen Wirklichkeiten
hindurchgehen.

Was eigentlich mit der Verinderung in der Fragestellung gemeint ist, wird
leichter verstindlich, wenn wir den Ort der Handlung verlegen. Anstatt iiber
das Christentum in Asien wollen wir iiber den Buddhismus im heutigen
Europa nachdenken. Die Buddhisten, die eine verschwindend kleine Minder-
heit in Europa darstellen, kénnen sich durchaus fragen, wie der Buddhismus
in Europa heimisch werden kénnte, wo das Christentum die Religion der
iiberwiltigenden Mehrheit der Bevolkerung darstellt. Dies wiirde grundsitz-
lich eine Frage darstellen, die sehr auf die eigene Identitit beschriankt bleibt,
jedenfalls in dem MaR, als der Buddhismus letztlich darauf zielt, die alte
Identitit, die er im Osten gehabt hat, zu bewahren und hochstens einige
Anpassungen an die ortlichen Verhiltnisse zu machen. Wenn dagegen der
Buddhismus die Frage stellt, welchen Platz er in der technologischen Zivilisa-
tion des gegenwirtigen Europas in einer fortgeschrittenen industrialisierten
Verbrauchergesellschaft einnehmen kann, dann ist er auf dem Weg, seine
Identitit neu zu strukturieren, was nur moglich ist, wenn es zu einer tiefen
Begegnung mit dem Christentum, dem Nihrboden der europiischen Kultur,
kommt.

II. Der soxio-politische Kontext des interreligidsen Dialogs

Es lassen sich drei Modelle in der Beziehung der Religion auf das politische
Leben in Asien unterscheiden.

1. Es gibt das politische Modell, das von theokratischen Tendenzen
inspiriert wird, die von einer religivsen Ideologie, die als Staatsideologie
fungiert wie z. B. in Pakistan, reichen bis hin zu politischen Mafnahmen, die
von einer offiziellen Religion bestimmt sind wie z. B. die Islamisierung der
Politik in Malaysia, der Rolle des Buddhismus in Sri Lanka oder Thailand.!
Auch die Bestrebungen, Indien in ein Hindustan zu verwandeln, fallen in
diese Kategorie.

2. Im Rahmen eines nach auBen sikularen Staates wird die Mehrheitsreli-
gion von der Regierung und der Staatsmaschinerie auf inoffizielle und
versteckte Weise unterstiitzt, wihrend die Gruppen und Schichten der
Minderheitenreligionen diskriminiert werden, wie dies z. B. in Indien
geschieht.
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8. Das dritte Modell beinhaltet die Benutzung oder Manipulation der
Religion fiir politische Zwecke und ist weit verbreitet. Diese drei Modelle sind
nicht stark voneinander unterschieden, so daB es Situationen gibt, in denen
alle drei miteinander vermischt auftreten.

Die Probleme, die sich aus der Vermischung von Politik mit der Religion in
Asien ergeben, werden noch weiter erschwert durch die Tatsache, dal n
vielen Fillen die ethnische Zugehorigkeit mit der religidsen Identitit verbun-
den ist, wie z. B. Thai sein zugleich auch Buddhist sein bedeutet, Malaie
Muslim, Singhalese Buddhist oder Tamile Hindu sein signalisiert usw. Das
Zusammenspiel von religisen und politischen Kriften in vielen asiatischen
Gesellschaften hat endemische gesellschaftliche und vélkische Konflikte,
Ausbeutung und Unterdriickung, die schwer auf den drmsten Schichten der
Gesellschaft lasten, zur Folge gehabt. All dies ist weit entfernt von dem Ziel
der Einheit und Integration der Vaélker, Gruppen, Stimme usw., fiir die die
Politik und die Religion angeblich berufen sind zu arbeiten.

Angesichts dieser allgemeinen Situation ergibt sich meiner Meinung nach
notwendig, daB wir unseren Ausgangspunkt nehmen von den sikularen und
universalen menschlichen Werten, den sikularen und demokratischen Idea-
len und Institutionen, den Menschenrechten usw., auch wenn sie Begrenzun-
gen und Einschrankungen haben, die auf ihren westlichen Ursprung zuriick-
gehen.® In der komplexen Situation von heute kénnten sie den Weg bereiten,
um Gerechtigkeit, Gleichheit und Freiheit der Vélker vor allen Machenschaf-
ten und Manipulationen sicherzustellen. Nachdem ich dies festgestellt habe,
bemiihe ich mich sofort hinzuzufiigen, daB es fiir die asiatischen Gesellschaf-
ten nichts bringt, diese Werte, Rechte, Institutionen und Ideale nur aufzuzih-
len. Tatsache ist vielmehr, daf die modernen Idealvorstellungen der Gesell-
schaft, der Demokratie und der Werte, die sie beinhalten, nicht in der Lage
waren, in Asien tiefe Wurzeln zu schlagen, wie die Erfahrungen der letzten
Jahrzehnte deutlich unter Beweis gestellt haben. Alte Loyalititen und ,prim-
ordiale Gefiihle®,” um einen Ausdruck von CrLirrorp GEERTZ zu benutzen, iiben
immer noch einen starken Halt auf das Denken vieler Asiaten und ihre
Lebensweise wie auch auf das 6ffentliche Leben aus. Um in den asiatischen
Gesellschaften wirksam zu werden, miifften diese Werte, Ideale und Institu-
tionen dem Volk angepaft und die subjektive und emotionale Erfahrungs-
welt der Individuen und Gruppen integriert werden.

In diesem Zusammenhang muf festgehalten werden, daf die Substanz
dessen, was hier die universalen menschlichen Werte, menschliche Wiirde,
Rechte usw. genannt werden, nicht etwas schlechthin Neues auf dem
asiatischen Kontinent darstellt. Sie haben ihre entsprechenden Gegenstiicke,
d. h. Ideale und Werte, die eine ihnliche Funktion in den asiatischen
Kulturen ausiiben.* Wichtig ist festzuhalten, daR diese Werte und Ideale, die
so lebenswichtig fiir das Funktionieren der Gesellschaft sind, unterstiitzt und
gendhrt werden miussen durch religiise Reichtiumer. Das wiederum bedeutet,
daR diese Werte und Ideale nur dann einen Platz in den asiatischen
Gesellschaften finden und eine inspirierende Kraft werden kénnen, wenn sie
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mit den traditionellen Religionen verbunden werden und damit ihre theolo-
gische Legitimierung finden. Dies ist am besten an der indischen Unabhin-
gigkeitsbewegung zu beobachten. Die sikularisierten Ideale der Freiheit, der
nationalen Unabhingigkeit usw. blieben lange nur die angestrebten Ziele von
Elitegruppen, obschon sie seit der Mitte des 19. Jahrhunderts vorgetragen
wurden. Diese Ideale konnten erst dann im Herzen des Volkes Widerklang
finden und es in Bewegung setzen, als sie in religibser Terminologie wie
»dharma“, ,Ram Rajya“ usw. verstanden wurden, wie MAHATMA GANDHI sie
vorgetragen hat.

Daraus ergibt sich eine paradoxe Schluffolgerung, daf das Funktionieren
eines modernen sikularen Staates mit einer gerechten Gesellschaftsstruktur
in Asien eine religitse Grundlage voraussetzt. Diese Tatsache sollte aber nicht
befremden, weil die Religion in Asien in der Geschichte immer eine
bestimmende Rolle in der Gestaltung politischer Ideale und Institutionen
gespielt hat. Die Religionen haben die ethischen Perspektiven und Prinzipien
bereitgestellt, um zu verhindern, daf die politische Ordnung zu einem
Machtmifbrauch entartete.

Auf der anderen Seite fand die Ubertragung der westlichen sikularen
Ideale des Liberalismus und der Demokratie nach Asien und anderen Teilen
der Dritten Welt gerade zu einem Zeitpunkt statt, wo es im Westen zu einer
Scheidung von Politik und Ethik gekommen war, die unter anderem mit dem
Sieg eines bloR positivistischen und wissenschaftsglaubigen Denkens zu tun
hat.® Die politische und gesellschaftliche Ordnung sind in zunehmendem
MaRe verdorben worden durch den Zustrom der Abwisser des Okonomis-
mus, der unheiligen Verehrung des Geldes, des Gewinns und des Ver-
brauchs.

Daher miissen diese Ideale in die religivse Tradition und Mutterboden
eingewurzelt und mit ethischen Werten durchtrinkt werden. Das ethische
und religiése Vakuum in diesen Idealen und Institutionen hat eine grofe
Gefahr fiir das 6ffentliche Leben zur Folge gehabt, weil es in ihrem Gefolge
zur Korruption und Bestechlichkeit in der Politik und der Biirokratie kam.

In diesem ganzen Zusammenhang sollte es deutlich sein, warum heutzuta-
ge Dialog zwischen den verschiedenen religiésen Traditionen in einer Nation,
in einem Staat oder einer Gesellschaft notwendig ist. In einer multireligiosen
und pluralistischen Gesellschaft miissen die Religionen in einen Dialog
eintreten, um die gemeinsame moralische Basis fiir das politische und
gesellschaftliche Leben bereitzustellen. Aber der Dialog sollte nicht allein
darauf beschrinkt sein, die moralische Basis fiir die asiatischen Gesellschaften
zu bereiten, sondern sollte sich weitere Ziele setzen. Die asiatischen Gesell-
schaften sollten nimlich in einen Dialog eintreten und sich gemeinsam auf
die Suche nach brauchbaren Alternativen zu der gegenwirtigen globalen
sozio-politischen und gesellschaftlichen Ordnung machen, die durch ihre
transnationale Verbreitung sich als die einzig mégliche iiberall aufdringt.

Bei der Durchfithrung des Dialogs zu politischen und gesellschafilichen
Fragen sollten wir die Tatsache beriicksichtigen, daB es unterschiedliche
Meinungen und sogar polarisierende Strémungen innerhalb ein und dersel-
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ben religisen Tradition gibt. Fast alle asiatischen Religionen weisen heute
zwei Stromungen auf — eine, die offen ist fiir Universalismus und Neuinter-
pretation, die andere, die sich mehr auf die Tradition zuriickzicht und die
Hecken und Ziune unterstreicht, die eine Religion von der anderen unter-
scheidet. Es sind die Gruppen der letzteren Kategorie, die oft den politischen
Kurs einer Nation bestimmen, indem sie Druck auf die Regierungen ausiiben,
die sich aus taktischen Griinden ihnen verbunden fiithlen und ihren Forderun-
gen nachgeben. Ein Fallbeispiel ist die gegenwirtige Situation in Indone-
sien.'?

Der christliche Dialog mit den Angehorigen anderer Religionen hat im
grofen und ganzen den politischen Kontext ausgeklammert und selbst dann,
wenn einige politische Fragen auf der Tagesordnung des Dialogs Platz
gefunden hatten, wurden sie vornehmlich nur mit solchen Gruppen und
Schichten gefiihrt, die eher die universalistische oder offene Richtung in einer
Religion vertrat. Ein solcher Dialog ist verhiltnismaBig einfach. Viel schwieri-
ger, aber fiir die Zukunft ZuRerst bedeutsam, ist der Dialog mit den
fundamentalistischen Gruppen. Auch wenn diese Gruppen voller Vorurteile
gegeniiber dem Christentum sind, kénnten Anstrengungen, mit ihnen in
einen Dialog zu kommen, sehr fruchtbar werden, weil sie mit ihrer scharfen
Kritik den Christen einige Wahrheiten iiber sich selbst beibringen kénnten
und dadurch ihnen die Moglichkeiten béten, ihren Platz und ihre Rolle im
asiatischen Kontext zu entdecken.

Um diesen Teil abzuschlieRen, mochte ich noch einen Punkt erwihnen, der
sich natiirlich aus den bisherigen Uberlegungen ergibt. Die Begegnung der
Religionen auf dem politischen und gesellschaftlichen Gebiet miifite zu einem
ernsthaften Dialog iiber die verschiedenen Menschenbilder' fithren, die die
Religionen vorstellen, wie auch iiber den Sinn der Gemeinschaft, des
menschlichen Zusammenlebens usw. Es ist eben nicht ohne grofe Bedeutung
fir das gesellschaftliche und politische Leben, ob der Mensch verstanden
wird als ,homo sapiens”, ,homo peccator®, ,homo faber” oder als ,animal oeconomi-
cum*. Noch konkreter gesprochen, die gesamte christliche Anthropologie mit
ithrem Weltbild von Schépfung-Siindenfall-Erlésung muf in Asien z. B. in
einen Dialog eintreten mit der optimistischeren konfuzianistischen Sicht des
Menschen und mit der buddhistischen Interpretation der menschlichen
Existenz. Wird der Dialog auf dieser Ebene gefithrt, dann wird die Bedeutung
der gemeinsamen Initiativen und Unternehmungen vertieft, die die Angeho-
rigen der Religionen zum Nutzen von Mensch und Gesellschaft unterneh-
men. In diesem Zusammenhang werden nicht allein die Religionen, sondern
auch andere Ideologien mit ihrem Bild vom Menschen und Gesellschaft
Partner in unserem Dialog werden.

I1I. Dialog und die Wechselbeziehung zwischen der anthropozentrischen
und kosmischen Sicht

Die Schluffolgerung aus den beiden vorausgegangenen Abschnitten fiihrt
uns zu einer weiteren Frage von grofer Bedeutung fiir die Zukunft des
Dialogs. Die Begegnung verschiedener Menschenbilder ist letztlich auch eine
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Begegnung verschiedener Weltanschauungen. Sie mubB sich in der konkreten
Arena der Geschichte, des politischen Lebens, auf gesellschaftlichem und
kulturellem Niveau ereignen und darf nicht im Abstrakten bleiben.

Es herrscht allgemeine Uberei.nstimtnung, daB die jiidisch-christliche Tradi-
tion eine stark anthropozentrische Sicht verkorpert, wihrend die iibrigen
asiatischen religiésen Traditionen eine kosmische Sicht vertreten.'? Dieser
Punkt muf hier nicht weiter ausgefithrt werden. Unterstrichen werden sollte
jedoch, da der christliche Anthropozentrismus, wie er zur Unterstiitzung der
modernen Wissenschaft und Technologie angerufen wird, nur die Kruste
darstellt, die sich um einen viel gesiinderen biblischen Kern gebildet hat, die
zwar auch die Vorrangstellung des Menschen, seine Freiheit, seine Wiirde
und seine Gottihnlichkeit herausstellt, aber auch seine Pflichten und Verant-
wortlichkeit gegeniiber der gesamten Schépfung. Der Anthropozentrismus,
der Teil der heutigen technokratischen Welt und Zivilisation ist, wurde
vielmehr unmittelbar vom Humanismus, der Renaissance und der Aufkli-
rung hervorgerufen.

Die Tragddie liegt darin, daf die Bejahung des Menschen, die mit der
humanistischen Tradition begann, paradoxerweise mit der Verneinung des
Menschen und der fortschreitenden Zerstorung seiner natiirlichen Umwelt
endete. Das Verstindnis der Beziehung zwischen Mensch und Natur, wie es
Bacon und DescarTes entwickelt haben, die den Menschen als Herrn und
Besitzer der Natur sahen, hat das wahre christliche Menschenbild zerstért.'?
Was als eine anthropozentrische Sicht begann, hat sich in eine Egozentrik und
einen Individualismus verwandelt und hat zur Entstehung des gefihrlichen
»ein-dimensionalen Menschen** gefiihrt. Die Bejahung einer vollstindigen
Autonomie des Menschen gegeniiber der Natur, das iibersteigerte Selbstbe-
wultsein und der leidenschaftliche Drang, alles zu verwirklichen, aus dem
einfachen Grund, weil es méglich ist, ungeachtet der Kosten, die dies fiir das
menschliche und gesellschaftliche Leben bedeutet, dies alles, hat zu einer
Uberlebenskrise gefithrt und hat die Menschheit an den Rand einer nuklea-
ren Katastrophe gefiihrt.

Die kosmische Sicht besteht in der Einsicht in die Wahrheit, daf das Wesen
des Seins Gemeinschaft, Harmonie, Wechselbeziehung bedeutet und daf der
Mensch selber Teil dieses Beziehungsnetzes ist, dal die Wirklichkeit ein
organisches Ganzes darstellt. Wesentlicher Bestandteil dieser kosmischen und
organischen Sicht ist auch die Wahrheit, daB} eine innere Bezichung zwischen
der Natur und dem Wohlergehen der Menschheit besteht.

Es ist leicht einzusehen — und wir haben nicht die Absicht, uns langer mit
diesem Punkt aufzuhalten —, dall die anthropozentrische und die kosmische
Sicht sich gegenseitig erginzen. Dies ist prinzipiell richtig. Aber in der Praxis
beweist die Geschichte der letzten Jahrhunderte und die gegenwartige
Weltsituation zweifelsfrei, daf sich die anthropozentrische Sicht mit ihrer
technokratischen Rationalitit auf jeden Bereich des Lebens und auf jedes
Volk und jede Nation auf der Erde erstreckt. Indem sie sich in einen
Egozentrismus verwandelte, hat sie in einer Bezichung von Herrschaft und
Abhingigkeit gewirkt und zu grofen Verletzungen der menschlichen Wiirde,
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zu Unterdriickung und sozialer Ungerechtigkeit gefithrt. Die asiatischen
Gesellschaften sind wie viele andere Gesellschaften in dieser Welt in diesen
Zustand mit verwickelt worden.

Durch die Macht der geschichtlichen Umstinde, wie der Kolonialismus, hat
sich Asien den positiven Ziigen der anthropozentrischen Sicht gegeniiber
gedfinet.” Auf der anderen Seite hat der Westen wegen des" BewuBtseins
seiner politischen, 6konomischen und militirischen Macht und Uberlegenheit
keine Notwendigkeit gespiirt, die kosmische und organische Sicht ernst zu
nehmen, wie sie die Religionen und Kulturen des Ostens darstellen. Die
organische und ganzheitliche Sicht des Osten verschwindet daher langsam
aus dem BewuBtsein des modernen Menschen.

Die Welt und die asiatischen Gesellschaften miissen aus der Uberlebenskri-
se gerettet werden, in die sie der Anthropozentrismus gestoRen hat. Die
Herbeifiihrung einer gerechten und rechtschaffenen Weltordnung ist nicht
linger nur eine Wunschvorstellung, sondern ist zu einer gebieterischen
Notwendigkeit geworden. Unter diesen Umstinden gentigt es nicht, nur von
der gegenseitigen Erganzung der beiden Weltsichten — der anthropozentri-
schen und der kosmischen — zu sprechen, die Umstinde lassen es gerechtfer-
tigt erscheinen, von einer klaren Prioritit der kosmischen Weltsicht tiber die
anthropozentrische fiir die heutige Zeit zu sprechen.

Die organische Sicht muf ihren Ausdruck in jedem Bereich des Lebens
finden, im gesellschaftlichen, politischen, wirtschaftlichen und kulturellen. An
dieser Stelle miissen wir auch den Platz fiir die 6stlichen Religionen festma-
chen. Sie sind die Triger einer organischen Sicht der Wirklichkeit und sie
haben eine Kultur der Harmonie geschaffen.'® Eine neue Welt, eine neue
politische, gesellschaftliche und wirtschaftliche Ordnung sollte die organische
Sicht beinhalten und verwirklichen. Wie auch immer die Antworten auf die
Frage nach der Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen ausfallen
mogen, konnen wir konkret feststellen, daf die 6stlichen Religionen eine
Rolle zu spielen haben, um die Menschheit und die Welt aus der gegenwirti-
gen Krise zu retten. Die asiatischen Religionen kénnen und miissen eine
befreiende Rolle spielen, indem sie alternative Sichten prisentieren. In
diesem Kontext sollte das Christentum in einen Dialog mit diesen Religionen
eintreten und sich fiir diese Aufgabe mit ihnen verbiinden. Fiir diesen Dialog
kann das Christentum aus der Weisheitstradition der Bibel schépfen. In vieler
Hinsicht ist die Weisheitstradition der Sicht der asiatischen Religionen niher.
Mit den Merkmalen der Erfahrung und des Geheimnisvollen kann die
Weisheit sowohl das Geheimnis Gottes, das Geheimnis des Menschen und die
Wirklichkeit des Kosmos harmonisch verbinden und vermitteln, wie auch
den Weg weisen, Gerechtigkeit und richtige Ordnung zu bewahren."’

IV. Erlosungslehre auf dem weiteren Hintergrund der Schipfung

Der erste vorherrschende Eindruck in Asien ist das Leben in seinen
verschiedenen Formen und Ausdrucksweisen; Leben, wie es in reicher
Vielfalt von Volkern und ethnischen Gruppen gelebt wird; Leben, das in der
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endlosen Vielfalt der Tiere, der Vogel, der Biume und Pflanzen pulsiert. Als
Gottes Gabe muf dieses Leben in all seinen vielgestalteten Formen und
Ausdrucksweisen behiitet werden. Der Dialog des Christentums mit den
anderen Religionen sollte sich daher auf diese grundlegende Gabe des
Lebens unter den Millionen Asiens und in der Natur konzentrieren. Das
Christentum sollte seine Sendung in Asien als einen Dienst am Leben und
seiner Entfaltung auf allen Ebenen — des Menschen, der Tiere und der Natur
— verstehen, die alle ein kosmisches Ganzes darstellen.

Zur selben Zeit sind wir aber auch Komplizen der grauenvollen Szenen, in
denen das Leben mit FiiBen getreten wird; das Leben ist bedroht und in
Gefahr auf verschiedene Weise, das beginnt mit dem Mangel an Wasser, an
Nahrung und Wohnung und erstreckt sich auf die Gefahr eines Atomkriegs
bis hin zu den verschiedenen Unmenschlichkeiten, die auf einzelne, auf
Gruppen und Vélker gerichtet sind und auch die sinnlose Zerstérung der
Natur und ihrer Rohstoffe beinhalten.

Diese beiden grundlegenden Erfahrungen, einmal die des Lebens und
seiner Entfaltung und zum anderen die Gefahren, denen dieses Leben
ausgesetzt ist, sind zugleich auch grundlegende religiése Erfahrungen, die
sich als Suche nach einem Leben in Fiille und der Erfahrung, von den
Gefahren erlést oder befreit zu sein, niederschlagen. Die Religionen haben
diese Erfahrungen auf verschiedene Weise interpretiert und haben sie
konkret in Lehren, Geschichten, Sagen, liturgischen Feiern ausgedriickt.
Diese religiosen Erfahrungen, die von der Erfahrung des Lebens und seiner
Wirklichkeit stammen, miissen fiir das heutige Asien Friichte tragen im
Dienst am Leben, in seiner Nahrung und seiner Befreiung von den Gefahren,
denen es ausgesetzt ist.

Der christliche Einsatz in Asien, Leben zu bewahren und zu retten, muf
mehr und mehr in der Zusammenarbeit mit den Schwestern und Briidern der
anderen Religionen geschehen. In der Sorge und Rettung dieser Gottesgabe
des Lebens mufl das Christentum unter Beweis stellen, wie heilskriftig es ist
auf der Ebene des asiatischen Lebens. Wie heilskriftig die anderen asiati-
schen Religionen sind, muf sich ebenfalls in ihrem Dienst am Leben
erweisen. Auf diese Weise bekommt die Begegnung mit den anderen
Religionen auf der Ebene des Heils eine sehr konkrete Dimension, die das
Leben und seine Wirklichkeit tief beriihrt.

Dieses Sich-Finlassen auf Begegnung und Dialog bringt natiirlich die Frage
mit sich, wie man in Asien das traditionelle Verstindnis von Schépfung
(Férderung des Lebens) und Erlésung (Rettung oder Befreiung von Leben)
und ihre gegenseitige Bezogenheit erkliren kann. Dazu brauchen wir die
richtige Perspektive. Es scheint notwendig, die christlichen Modelle neu zu
denken bzw. zu revidieren.

In unser theologisches Denken hat sich eine Spaltung zwischen Schépfung
und Erlésung oder Heil, letzteres wurde mit Heilsgeschichte gleichgesetzt,
eingeschlichen. Ein statisches Verstindnis von Schopfung auf der einen und
ein Einengen von Gottes Heilswirken auf eine Gruppe von Menschen bzw.
eine Nation auf der anderen Seite hat in der Vergangenheit diesen Zwiespalt
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noch verstirkt. Als Ergebnis miissen wir eine Unterordnung der Schépfungs-
lehre unter die Erldsungslehre feststellen. In einer gewissen Analogie zum
Anthropozentrismus, von dem ich vorher gehandelt habe, hat sich ein
Soteriologismus herausgebildet, der sich auf die Vergangenheit konzentriert
und das Schwergewicht auf die Heilsereignisse legt und dariiber die Wahrheit
vergift, daB Gott es ist, der rettet. Ausdruck dieser Tendenz ist es, die
gesamte Bibel unter dem Leitmotiv der Heilsgeschichte zu lesen.'® Auch wenn
dieser Zugang sehr verbreitet ist, sollten wir doch nicht vergessen, daf er
eigentlich sehr jung ist, da er erst in der Mitte des letzten Jahrhunderts durch
den lutherischen Theologen J. C. K. Hormann (1810-1877) eingefuhrt wurde."
Das Geschichtsverstindnis des 19. Jahrhunderts wurde auf die hebriische
Welt iibertragen. Doch die Bibel in ihrer komplexen und vielfiltigen Gestalt
148t sich nicht in die eine Form einer linearen Heilsgeschichte zwangen, weil
diese die didaktischen Geschichten, den Inhalt und die Themen der Weis-
heitsliteratur nicht respektiert.

Ein richtiges Verstindnis der Beziehung zwischen Schépfung und Erlésung
ist eine Voraussetzung fiir einen inhaltlich gefiillten Dialog in Asien. Wir
miissen den christlichen Begriff der Schopfung, wie er sich in der Begegnung
mit griechischem Gedankengut entwickelt hat, neu durchdenken. Die Kirche
hat sich schwergetan, sich aus der griechischen Welt zu befreien, und in der
Geschichte stoBen wir immer wieder auf nostalgische Riickkehrbewegungen
nach Griechenland, der Wiege der westlichen intellektuellen Kultur und
Zivilisation. Nach diesem Verstindnis handelt es sich bei der Schopfung um
ein Handeln Gottes in der Vergangenheit, das ein fiir allemal am Anfang
geschah. Aus dieser Vorstellung hat sich eine Abwertung der Schépfung
ergeben, die nichts anderes war als das Bereiten der Bithne, auf der sich die
Heilsgeschichte und Erlésung abspielen sollte.

In den letzten Jahrzehnten haben viele Alttestamentler unter der Anre-
gung von GERHARD VON Rap die Heils- und Erlésungsaspekte in der Geschichte
der Isracliten herausgestellt und sich bemiiht, in den geschichtlichen Ereignis-
sen des Heilswirkens, besonders im Exodus den Kern des Glaubens Israels zu
entdecken.” Viele der Traditionen, die Israel mit den benachbarten west-
asiatischen Vélkern im Hinblick auf die Schopfung gemein hatte, wurden von
diesen Gelehrten nur als Vorwort oder Folie angesehen, in die die Soteriolo-
gie eingewickelt war. Der Boden fiir die Annahme dieser Ideen auf breiter
Basis wurde durch die defensive Haltung der Kirche erleichtert, die sich einer
wachsenden Opposition gegeniiber den Schopfungsgeschichten der Bibel
gegeniibersah, die mit der Aufklirung begann und spiter durch die Natur-
wissenschaften noch verstirkt wurde. In der Folge wurden die Schépfungser-
zdhlungen mit ihrer mythischen Tradition in den Hintergrund gedriingt als
etwas, das theologisch nur zweitrangig und fiir den Glauben nur am Rande
wichtig war.

Heutige Gelehrte wie Craus WesTeErMANN, H. H. Scimim, G. M. Lanpes haben
iiberzeugend bewiesen, daf die Schépfung und die Leitung der Welt durch
Gott das grundlegende Element des Glaubens darstellt und daR die geschicht-
liche Erfahrung Israels und die Heilsereignisse die Konkretisierung oder
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Verwirklichung der Schépferkraft Gottes darstellen.” Tatsichlich werden
viele Heilsereignisse in einer Schopfungsterminologie als Kampf gegen das
Chaos dargestellt. Auch der Weisheitsliteratur liegt in der Tat eine Schoép-
fungstheologie zugrunde. Denn die Ordnung und Rechtschaffenheit (in
asiatischer Terminologie das ,dharma®), die das Herzstiick der biblischen
Weisheit ausmachen, sind nur eine Widerspiegelung der urspringlichen
harmonischen Ordnung der Schépfung.?

Fin Verstindnis der Schopfung auf diese Weise, dal sie sowohl den ganzen
Bereich der Heilsereignisse in der Geschichte wie auch die Weisheit umfaRt,
muf notwendigerweise unsere Vorstellung iiber die Beziehung zu den
anderen Religionen, Vélkern und Kulturen verindern und uns dazu bringen,
uns mit ihnen in einer gemeinsamen Anstrengung zu vereinen, um €ine
harmonische Ordnung im menschlichen Leben (,satya®), Gesellschaft und
Politik (,dharma®) herbeizufiihren, eine Ordnung, die der urspriinglichen
Ordnung der Schopfung oder der kosmischen Ordnung (,rta®) entspricht, die
die Welt erhilt.

Eine tiefergehende Untersuchung des biblischen Zeugnisses wird weiter
ergeben, daR die Schépfung ein ProzeR von Gottes dynamischem Handeln
ist, das sich vom Anfang bis zum Ende erstreckt und dessen Ende als ,neue
Schépfung® beschrieben oder als ,neues Jerusalem® symbolisiert oder als
~Riickkehr ins Paradies“ bezeichnet wird. Es liegt in dieser Dynamik von
Gottes Schépfung und im Kontext der wachsenden und sich entwickelnden
Welt, daR seine Heilstaten unter den Voélkern und Nationen ihren Platz
finden. In einer bestimmten Weise sind sie alle Teil von Gottes Schépfung.
Von daher ist die Schépfung ganz grundlegend und universal, weil sie in sich
Geburt, Wachstum und Gedeihen aller Geschopfe beinhaltet — Mensch,
Natur, Welt und die gesamte Menschheit.

Dieses Verstindnis von Schopfung laft uns in der Bibel nicht nur die
Heilstaten Gottes sehen, sondern in gleicher Weise auch seine Tatigkeit des
Segens, des Lebens und des Wachstums in all seinen Formen (Gen 1,22.28).
Wihrend Gottes Heilswirken auferordentlich ist und keine fortlaufende
Geschichte darstellt, ist die Segenstitigkeit Gottes fortdauernd und bestindig
und erstreckt sich auf alle Volker dieser Erde.? ,Durch dich sollen alle
Geschlechter der Erde Segen erlangen.” (Gen 12,8) Gott ist also nicht nur
jemand, der aus auBergewohnlichen Situationen der Gefahr rettet, sondern
auch jemand, der Segen spendet. Von diesem Segen wird gesagt, dal er sich
auf Einzelpersonen, Familien, Vélker und alle Arten von Lebewesen erstreckt
(Gen 1,22).

Ein solches Verstindnis von Schépfung und von Gottes Heilswirken unter
dieser Riicksicht erdffnet neue Horizonte und Sichtweisen fiir den Dialog mit
anderen Religionen. Im Kontext eines engen Verstindnisses des Heilswir-
kens, wie es in der Vergangenheit in der Schépfungslehre vorgeherrscht hat,
war dies nicht méglich.
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V. Asiatische theologische Erkenntnislehre und ihre Implikationen
[fiir den interreligiosen Dialog

Diese ('jffnung von neuen Perspektiven im Dialog macht eine Wende in
unserer gegenwirtigen theologischen Erkenntnislehre unumginglich. Thr
Fehlen erklirt auch zum Teil die Tatsache, dal der Dialog bisher im
wesentlichen eine Beschiftigung einer Elite geblieben ist und sich auf eine
klar strukturierte Form beschrinkte. Nur durch einen gewandelten erkennt-
nistheoretischen Zugang wird sich der Dialog in eine alltagliche Erfahrung im
Leben Asiens verwandeln lassen.

Die Erkenntnislehre, auf der die westliche Theologie zum groBen Teil sich
stiittzt und die auch auf subtile Weise in unserem Dialog vorzufinden ist,
besteht in einer Dichotomie von Subjekt und Objekt. Das Herausstellen des
denkenden Subjekts, des Erkennenden im Gegensatz zum Erkenntnisgegen-
stand hat in der westlichen Tradition das diskursive Denken, die logische
Analyse, verstirkt und hat dem Bestreben Vorschub geleistet, allzu schnell
iiber Wahrheit und Irrtum zu entscheiden. Das fithrt dazu, daf dem Irrtum
jedes Existenzrecht abgesprochen wird. Dieselbe Erkenntnislehre liegt dem
modernen wissenschaftlichen Ansatz, den Kontrollmechanismen und der
Gleichschaltung aller Bereiche des Lebens zugrunde. Diese ,technologische
Erkenntnislehre” wird gekennzeichnet durch ihre Unnachgiebigkeit, ihr stren-
ges Ausgerichtetsein auf den Erfolg und die Herrschaft iiber das Objekt.

Auf dem religivsen Sektor hat die technologische Erkenntnislehre zum
Verlust des Gespiirs fiir das Geheimnis des Heiligen, zu einer Versachlichung
der Religionen gefiihrt, die die Religionen auf handhabbare und kontrollier-
bare Formeln und Begriffsfelder reduziert. Auf dem gesellschaftlichen Feld
hat sie die Unterwerfung des Personlichen und Menschlichen unter das
Unpersonliche, Organisatorische, Funktionale bewirkt, die alle durch die
technokratischen Gesetze beherrscht werden. Auf dem Feld der Politik hat es
den Totalitarismus, den Militarismus und Vergotterung der Autoritit hervor-
gebracht.

Die meisten Theologien, die im Westen in der Neuzeit entwickelt wurden,
stehen in Ubereinstimmung mit dieser Art der wissenschaftlichen Rationali-
tit, und dies zeigt sich in ihrer Methode, ihrem Zugang und den Themen, mit
denen sie sich beschiftigen. Das sollte uns nicht iiberraschen, weil die
moderne westliche theologische Tradition ihre Aufmerksamkeit vornehmlich
darauf gerichtet hat, wenn auch verspitet, ihren Widerstand gegeniiber der
Wissenschaft und der sikularisierten Welt aufzugeben und sich méglichst an
die Moderne anzupassen.

Eine Theologie mit einer solchen Erkenntnislehre und einer sie unterstiit-
zenden Weltanschauung ist ginzlich unzureichend und unangepaft in Asien
und daher auch unfihig, mit den asiatischen Religionen und ihrer kulturellen
Welt in einen Dialog einzutreten, da sie von einer ganz verschiedenen
Weltsicht geprigt sind und nach einer vollkommen verschiedenen Logik
operieren. Die lateinamerikanischen Theologen fiihlten sich auf Grund ihrer
Erfahrungen gedringt, sich selbst von der westlichen Tradition zu distanzie-
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ren, ja selbst von einem ,Bruch in der Erkenntnislehre“* zu sprechen. Die

Moglichkeit der Entstehung einer authentisch asiatischen Theologie und die
Grundlage fiir einen wirklichen Dialog auf diesem Kontinent wird von dieser
Anderung in der Erkenntnislehre abhingen.

Es mul eine Erkenntnislehre entwickelt werden, die der asiatischen Sicht
der Wirklichkeit nihersteht, und die in der Lage ist, uns in ein neues Zeitalter
des Dialogs zu fithren. Auch wenn ich mir nicht herausnehme, dazu in der
Lage zu sein, mochte ich doch einige Elemente nennen, die nach meinem
Verstindnis fiir diese Erkenntnislehre charakteristisch wiren. Sie miite in
einem dreifachen Bezichungsfeld operieren: 1. Die Beziechung des Ganzen
zum Teil; 2. der Bezichung des Universalen zum Partikularen; 3. der
Beziehung zwischen gegensitzlichen und widerspriichlichen Elementen.

Der asiatische Zugang zur Wirklichkeit ist total, d. h. er ist ein Versuch, die
Wirklichkeit in ihrer Ganzheit zu kennen, zu erfahren und zu begreifen. Beim
Vorgang der Erkenntnis eines beliebigen Teils der Wirklichkeit liegt der
Schwerpunkt auf der ontologischen Wechselbeziehung des Teils zum Ganzen.
Das Beziehungsnetz, durch das die ganze Wirklichkeit in gegenseitiger
Beziechung steht und durch das sie existiert, ist entscheidend fiir das
Verstandnis jeden Teilaspektes. Dies steht im Gegensatz zu einem architekto-
nischen Ansatz, in dem die Teile in sich unabhingig gesehen werden und nur
eine funktionale und dufere Beziechung zu einem mechanistisch verstande-
nem Ganzen haben. Es gibt daher in asiatischer Wesensart ein Verstehen,
eine Sicht und eine gewisse Unmittelbarkeit mit dem Ganzen der Wirklichkeit
bei jedem Erkennen und Verstehen eines jeden beliebigen Teils.

Es handelt sich um ein Verstehen durch Intuition in das Ganze der
Wirklichkeit und iibersteigt die ideologische Reflexion und das diskursive
Denken.” Ein Fortschritt in der Erkenntnis wird daher nicht gekennzeichnet
als Lernen und Sachkenntnis, d. h. als Fahigkeit, einen bestimmten Abschnitt
oder Teil der Wirklichkeit zu analysieren, sondern als Weisheit, d. h. als
Fahigkeit, das Teil mit dem Ganzen in Beziehung zu setzen und das Ganze
mit dem Teil durch ein tieferes Verstehen der inneren Ordnung und
Harmonie, die sie zusammenbindet. Wahrheit ist in diesem Verstindnis nicht
etwas, das man besitzen kann wie z. B. ein Mdbelstiick; sie ist vielmehr etwas,
das erscheint und sich fortschreitend immer mehr sehen liflt, wenn wir in
der Weisheit wachsen.

In gleicher Weise verlangt ein richtiges Verstehen der Wirklichkeit nach
eizlqr korrekten Wahrnehmung der Beziehung zwischen dem Universalen
und dem Partikularen. In einer technologischen Erkenntnislehre und einer
Theologie, die auf sie hort, hat das Universale den Ehrenplatz und das
Partikulare wird als etwas Peripheres, am Rande stehendes und zweitrangiges
angesehen. Dies hat ernste Folgen. Das Partikulare kann im Namen des
Universalen ausgeldscht und beseitigt werden. Dies ist die Logik aller
imperialistisch-politischen, 6konomischen und kulturellen Herrschaft. Eine
partikulare Kultur wiirde z. B. als universale Kultur hingestellt, vor der alle
anderen Kulturen sich verbeugen und sich ergeben miiften, wie dies in der
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Kolonialzeit geschehen ist und wie es sich auch heute noch durch den
Neokolonialismus fortsetzt.

Die der technologischen Erkenntnislehre innewohnende Tendenz, das
Partikulare durch das Universale zu erobern, zeigt sich in der Eroberung von
Vélkern, Rassen und Kulturen im Namen einer allgemeinen ,universalen®
Kultur, Technologie, Ideologie oder einem politischen System usw.

Eine solche Erkenntnislehre kann, um ein anderes Beispiel zu geben, dazu
fithren, die Universalkirche aufs héchste zu preisen und in der Ortskirche
nichts anderes zu sehen, als ihre ortliche Zweigstelle, wobei deren ureigene
Probleme, Kimpfe, Kulturen usw. iibersehen werden.

Asiatische Wesensart dagegen ist dem Partikularen und Konkreten gegen-
iiber sehr aufmerksam und sensibel. Ein jedes Partikulare erhilt Raum zum
Leben, wird respektiert und behiitet als das, was es ist. Es wird kein Versuch
gemacht, das Partikulare einem Abstrakten oder schnell gebildeten Denk-
strukturen unterzuordnen. Darin besteht der asiatische Pluralismus, der Teil
seiner erkenntnismifigen Wesensart ist. Diese Einstellung steht im Gegensatz
zur Logik des Imperialismus und Herrschaftsanspruches, die das Partikulare
nicht in seiner Eigenart, Verschiedenheit, Farbe und Ton ertragen kénnen.
Der asiatische Zugang zur Wahrheit geht nicht den Weg iiber die Abstraktion
und Allgemeinbegriffe, sondern iiber den Weg der Erfahrung der Vielfalt auf
allen Ebenen.

Die Anerkennung eines Pluralismus bringt notwendig die Frage der
Gegensitze und der Konflikte mit sich, die Teil unserer Erfahrung sind. Die
technologische Erkenntnislehre und die architektonische Sicht sind zu schnell
mit der Auflésung dieser Erfahrungen zur Hand, indem sie das Prinzip des
Widerspruchs heranziehen, das alles das ausschlieft, was dem widerspricht,
das als die Wahrheit angenommen wird. Asiatische Denk- und Lebensformen
zeigen ganz klar, wie Menschen in der Lage sind, offensichtlich unvereinbare
Gedanken, Situationen und Erfahrungen anzunehmen und mit ihnen zu
leben. Dies hat nichts mit einer fehlenden Disziplin im Denken oder
mangelnder Logik zu tun. Die Subtilititen und die Feinheiten z. B. einer
Schule der indischen Philosophie beweisen dies hinreichend. Die Annahme
von Widerspriichen und der Bereitschaft, mit ihnen zu leben, liegen zwei
grofie Einsichten zugrunde: Erstens, daR die Wirklichkeit das Geheimnis des
Menschen, die Welt und das Géttliche umschlieBt und daR sie nicht von
einem Individuum oder einer Gruppe ausgelotet werden kann, noch sich in
eine einfache Formel einschlieBen lift. Zweitens die Tatsache, daR es zum
Wesen der Wirklichkeit gehért, daf sie in sich Gegensitze einschlieft. Diese
letztere Erkenntnis zeigt sich deutlich im taoistischen Prinzip des ,yin-yang*,
d. h. im Aufbau der Wirklichkeit durch Gegensitze — miannlich und weiblich,
positiv und negativ, aktiv und passiv.*® In asiatischer Weltsicht erginzen sich
Gegensitze — contraria sund complementa.

Zum SchluB ergibt sich die Frage, was dies alles fiir den Dialog bedeutet.
Die Schwierigkeiten im Dialog ergeben sich oft aus der Tatsache, daR die
Instrumente der Erkenntnis, die die Partner benutzen und mit deren Hilfe
man die religise Welt des anderen wahrnimmt, sehr verschieden sind. Wir
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asiatische Christen haben die anderen Religionen mit den Instrumenten der
Erkenntnis angesehen, die im Westen entwickelt und an uns weitergegeben
wurden. Es wird eine neue Phase des Dialogs beginnen, wenn wir lernen, den
Buddhismus, Hinduismus, Taoismus usw. mit asiatischen Augen und Ver-
stand zu sehen und uns einer Erkenntnislehre zu bedienen, die Teil unseres
Lebens und Erbes ist. Die erste Bedingung fiir einen fruchtbaren Dialog in
Asien heute liegt darin, daR wir aus der epistemologischen Gefangenschaft
ausbrechen.

VI. Dialog und Symbolsprache

Im Licht dessen, was wir iiber Erkenntnislehre gesagt haben, ist es
verstindlich, warum Symbole, Mythen, Geschichten, Paradoxe usw. die
bevorzugten Ausdrucksformen asiatischer Sprache sind, um Wahrheit auszu-
driicken. Dariiber hinaus sind sie auch die Sprache der asiatischen Religio-
nen. Tatsichlich gibt es einen UberfluR an Mythen und Symbolen in der
indischen Tradition, an Paradoxen in der chinesischen, an isthetischen
Formen .in der japanischen Uberlieferung. Die Sprache des Symbols, des
Mythos usw. ist fihig, die Vergangenheit und Gegenwart zusammenzuhalten,
das Universale und Partikulare zusammenzusehen und die Krifte des Kon-
flikts und der Widerspriiche auszuhalten. Sie driickt tiefe Einsichten ins
menschliche Leben, die Gesellschaft, die Welt und das Géttliche auf viel
kriftigere Weise aus, als dies die diskursive ﬂbcrlegung und die Sprache der
Logik tun kénnen. Sie suggeriert mehr als sprachlich eigentlich ausgedriickt
wird, denn sie ist der Schliissel, die tieferen Schichten und Bereiche der
Wirklichkeit aufzuschlieBen.?”

Angesichts einer symbolischen und mythischen Sprache kann man nicht
ein kalter ,Wissender” oder ein unbeteiligter Beobachter bleiben, sie schlagt
uns vielmehr in ihren Bann und fithrt uns zu der Welt, die sie bezeichnet. Sie
lift uns an der Wahrheit teilhaben, die sie mitteilt, und verwandelt uns in
diesem ProzeR. Es ist eine Sprache, die uns zum Engagement fithrt. Wenn die
Sprache der technologischen Erkenntnislehre eine Sprache des Wortes, des
Zeichens, des Textes usw. ist, die alle die Wirklichkeit einfangen, dann ist das
Symbol die Sprache des Geistes; sie ist ein endloses Sich-Offnen auf das
endlose Geheimnis hin.

Wenn die Sprache der Symbole genutzt wird, kann es zu einem tieferen
Dialog und einer ernsthaften Begegnung zwischen dem Christentum und den
anderen asiatischen Religionen kommen. Dann wiirden sich auch neue
Bereiche und Perspektiven fiir das gegenseitige Verstehen und Zusammenar-
beiten zwischen den Angehérigen der verschiedenen religiosen Traditionen
ergeben. Eine erste Forderung besteht darin, daB wir Christen uns bemiithen
sollten, die symbolische Welt der anderen Glaubensiiberzeugungen zu
respektieren und zu schitzen. Dies ist auch ein notwendiger ProzeB, um in
die kulturelle Welt unserer Gesellschaften einzudringen. In Asien gibt es
keine Trennung zwischen Kultur und Religion. Religion ist das Herzstiick der
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Kultur und der Nihrboden fir viele gesellschaftliche Sitten. Aus ihrer Sicht
erhalten die kulturellen Formen ihre Gestalt und ihre Bedeutung. In die Welt
der Symbole einzutreten bedeutet zugleich auch, einen Zugang zur Kultur
eines Volkes zu finden.

In der Vergangenheit haben wir uns von dieser grundlegenden Sprache
der nichtchristlichen Religionen distanziert, weil sie nur in Verbindung mit
dem Polytheismus gesehen wurde. Symbole haben daher in der Vorstellung
der Christen oft die Bilder falscher Gétter, sittlicher Entartung, von Falsch-
heit, Irrtum usw. heraufbeschworen. Die Welt der Symbole und Mythen hat
schr viel mit der Volksreligiositit zu tun. Volksreligiositit, rituelle Feiern usw.
sind durchtrankt von Mythen und Geschichten. Durch sie erfahren und
artikulieren die Menschen das Géttliche, das Menschliche und den Kosmos.
Die Symbole driicken auch auf lebhafte Weise die Kimpfe der Volker, ihre
Erwartungen, ihre Hoffnungen, Freuden und Sorgen aus.” Es ist daher kein
Wunder, daf die Heiligtiimer und Feiern in Verbindung mit Mythen stehen.
Die Schreine faszinieren die Massen, die in groRer Zahl zu ihnen strémen. Es
ist interessant festzustellen, wie der Westen durch verschiedene Stadien
gehen muBte, wie dies die Geschichte der vergleichenden Religionswissen-
schaft ausweist, um heute den Platz der Symbole und Mythen im Leben
wieder zu entdecken und anzuerkennen — etwas, das fiir die asiatischen
Vélker stets natiirlich und spontan der Fall gewesen ist.

In diese Welt der Vlker mit ihren Geschichten, Mythen, Brauchtum und
Liedern muf unser Dialog eintreten. Wenn dies geschieht, dann wird der
interreligidse Dialog nicht nur der strukturierte Dialog der Eltern bleiben, die
eine esoterische Sprache sprechen, sondern tiefe Wurzeln unter dem Volk
schlagen und seine Sprache annehmen. Der Dialog wiirde so einen neuen
AnstoR von unten her erhalten.

Eine andere Schlubfolgerung aus der asiatischen Erkenntnislehre besteht
darin, die christliche Sprache, die wir in Asien gebrauchen, zu iiberdenken
und kritisch zu priifen. Gegenwiirtig ist das Christentum in seinem Leben und
seiner Lehre beherrscht von der Welt der Logik, der Systeme, der Formeln
usw. Damit stofen wir vielleicht an die Wurzel des oft so beklagten fremden
Gepriges des Christentums auf diesem Kontinent. Die christliche Gemein-
schaft muB lernen, ihre Erfahrung in der Sprache der Symbole, der Paradoxe,
der isthetischen Formen usw. neu auszudriicken und neu zu formulieren.
Diese Anstrengungen kénnen Widerstand begegnen, sie werden vielleicht
dngstlich angesehen und das ist auch ganz verstindlich. Wir sind daran
gewohnt, die christliche Botschaft und ihre sittlichen Ideale in einer lehrhaf-
ten Form und einer rigoros logischen Sprache zu sehen. Diese Form und
Sprache kénnen kontrolliert werden, wihrend die symbolische Sprache
vielleicht deswegen Angste und Widerstinde weckt, weil sie nicht so leicht zu
kontrollieren ist und weniger Sicherheit verspricht. Das Christentum wird
aber wohl nicht umhin kénnen, seine traditionelle Sprache einer kritischen
Untcrsuchung im asiatischen Kontext zu unterwerfen.

In den letzten Jahrhunderten hat die Sprache der Theologie unter dem
Einfluf der Reformation und Gegenreformation sowie der Entstehung der
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technologischen FErkenntnislehre die Entwicklung zu einer Sprache des
Wortes, des Textes oder des Gesetzes, der Tradition und des Systems
eingeschlagen. Um diese Sprache zu schiitzen, wurden ein juristischer
Apparat und Institutionen notwendig. Heute ist die Zeit gekommen, wo es
nicht linger angeht, daR diese Sprache, die von einer monolithischen
Uniformitit lebt, weiter iiber den Geist herrscht, der sich ausdriicken will in
einer Sprache, die vieldeutig, differenziert und pluralistisch ist. Die Sprache
des Wortes, des Buchstaben und des Systems kann leicht zu einem Zweck in
sich selbst werden — und ist auch tatsichlich dazu geworden.

Die Begegnung der Religionen auf der Ebene der Symbole kann dazu
fithren, daB sie gemeinsam wichtige Rollen spielen. Eine dieser Rollen lige
darin, daB die Religionen zusammenarbeiten kénnten, um die Kulturen der
Volker voranzubringen. Die Geschichte zeigt, wie die Religionen in kritischen
Zeiten die Rolle des Hiiters einer Kultur gespielt haben. Wir kénnten dabei
an die Rolle denken, die der Hinduismus in Indien, der Buddhismus in Sri
Lanka, in Birma und in Thailand gespielt haben.

In einer pluralistischen und multireligitsen Gesellschaft kann diese Rolle
nicht linger von einer einzigen Religion iibernommen werden, sondern sollte
ein gemeinsames Anliegen werden. Dies ist heute eine dringende Forderung,
weil die alten Kulturen der asiatischen Gesellschaften in der groBen Gefahr
stehen, von der Welle der technokratischen und konsumistischen Sub-Kultur
weggeschwemmt zu werden. Es kann nicht geleugnet werden, daB eine der
tieferen Griinde fiir das religiose Wiedererwachen und die Entstehung des
Fundamentalismus in der Gefihrdung der kulturellen und religiosen Identitit
eines Volkes oder einer Nation liegt. Die Christen sollten sich mit den
Angehoren anderer Religionen zusammenschlieBen, um jedem kulturellen
Imperialismus zu widerstehen. Die gefihrlichste Ideologie in der heutigen
Welt besteht in der Vorstellung, dal es nur einen Weg der Erkenntnis, nur
eine Interpretation der Wirklichkeit, nur ein Modell des menschlichen
Fortschritts und nur eine Weise zu leben und Mensch zu sein gibe.

Auf der Ebene der Symbole haben die Rollen aber noch eine andere
wichtige Rolle zu spielen. Eine Gesellschaft kann nicht allein durch ihre
duBere Organisation erhalten werden. Der innere Zusammenhalt eines
Volkes, einer Gemeinschaft und einer Nation kann nur erreicht und bewahrt
werden durch Symbole, die die Einheit formen und eine Kraft der Integration
darstellen. Sie geben einer Gesellschaft die Stirke und Stabilitit, indem sie
von innen die notwendigen Krifte freisetzen. Die Begegnung mit der
technologischen Modernitit und das Sich-Mischen der verschiedenen vélki-
schen Rassen, Gruppen usw. (das Zuriickfithren ist auf die Industrialisierung,
die Urbanisierung usw.) haben in Asien eine tiefe Krise der Symbole
hervorgerufen und zu einem Konflikt der Symbole gefithrt, der grofe
Auswirkungen auf die Gesellschaft hat. Auch ein noch so groRer Aufwand an
politischer und biirokratischer Organisation wird nicht imstande sein, inner-
halb der asiatischen Gesellschaften eine harmonische Ordnung wiederherzu-
stellen, wenn es nicht zu einer Heilung auf der Ebene der Symbole kommt.
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Das Gesagte wiirde unvollstindig bleiben, wenn ich nicht auf einen
anderen wichtigen Bereich dieser Fragestellung zu sprechen kame. Die Krise
der Symbole besteht auch deswegen, weil es auf allen Ebenen, der politi-
schen, der religitsen, der sozialen etc., neue Erfahrungen der asiatischen
Vélker gibt, die sich nicht in das traditionelle symbolische System integrieren
oder auffangen lassen.

Die Komplexitit dieser Situation stellt eine grofe Herausforderung dieser
Religionen dar, die, wie ich gezeigt habe, die Wichter der Kulturen gewesen
sind, sie gestiitzt haben und den Kulturen und Gesellschaften damit zur
Legitimation verhalfen. Die Herausforderung ist eine doppelte. Auf der einen
Seite ist es von grundlegender Bedeutung, daB jede Religion ihre eigenen
Symbole neu interpretiert und daran arbeitet, den Rahmen ihrer Seinsdeu-
tung neu zu iiberarbeiten, um neue Erfahrungen wahrzunehmen und inte-
grieren zu kénnen. Dies ist moglich, weil die Symbole — anders als das
Zeichen und das Wort, die eher starr sind — ein expansives Potential haben,
d. h. sie kénnen an Bedeutung gewinnen und sind offen fiir weitere Bereiche
der Wirklichkeit. Wenn man auf der anderen Seite die Rolle der Religion in
der Kultur bedenkt, durch ihre Symbolsprache die Ordnung in der Gesell-
schaft aufrechtzuerhalten, dann miissen die Religionen jede fiir sich und
gemeinsam neue und innovative Symbole entwickeln, die die neuen Erfah-
rungen widerspiegeln und die Gesellschaft in Gleichheit und Gerechtigkeit
erhalten.

VII. SchlufSfolgerung

Entgegen allem Anschein ringt der Dialog heute nach Atem. Er ist dabei
erstickt zu werden und ist eingesperrt in die Enge der theologischen
Fragestellung. Der Dialog braucht frische Luft, belebende Energien miiften
ihm zugefithrt werden. Das ganze Umfeld des Dialogs mufl erweitert werden,
beginnend mit dem Ausgangspunkt, von dem aus wir die interreligitsen
Beziechungen angehen. Die Religionen miissen sich auf dem Feld der asiati-
schen sozio-politischen Realititen treffen. Eine Kontextualisierung des Dialogs ist
von grundlegender Bedeutung. Wenn wir einen neuen Anfang im Dialog
wollen, dann brauchen wir eine neue Anthropologie, die Anerkennung des
Vorrangs einer organischen Sicht iiber einen Anthropozentrismus, den
Einsatz einer asiatischen Erkenntnislehre und den Zugang zur Wahrheit iiber
eine Symbolsprache. Darin liegen also die Herausforderungen. Die Zukunft
des Dialogs wird davon abhingen, ob und wie wir ihnen begegnen.

SUMMARY
We need to open new frontiers and find new trajectories on the horizon of

inter-religious dialogue. This would call for a fresh and deeper theological reflection
than what we have been used to. In this paper I intend to focus on a few theological

114



questions the study of which can shape the future of dialogue as they have far reaching
practical implications.

The practice of involvement and dialogue brings in naturally the question of
interpreting in Asia the traditional Christian understanding of creation (promotion of
life) and redemption (saving or freeing live) and their inter-relationship. We need a
proper perspective. A re-thinking or revision of Christian models in this area has
become an imperative need. A proper understanding of the relationship of creation
and redemption is a presupposition for a meaningful dialogue in Asia.

Opening up new frontiers in dialogue calls for a shift in our current theological
epistemology. The lack of it explains also the fact why dialogue has been, by and large,
remained a pursuit of an elite group and has confined itself to structured forms. Only a
different epistemological approach is capable of turning dialogue into an everyday
experience in Asian life.

The horizons of dialogue need to be widened, starting from a change in the very
location from where we approach the inter-relationship of religions. Religions have to
meet at the arena of Asian socio-political realities. Contextualisation of dialogue is very
fundamental. The future of dialogue will depend on whether and how we face them.
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LKEIN ZWANG IN DER RELIGION!*
ZUM VERSTANDNIS VON SURE 2, 256 MIT EINEM BEISPIEL AUS EINEM
INDONESISCHEN KORANKOMMENTAR

von Thomas Mooren

Die Aussage des 256. Verses der Sure ,al-bakara“ (die Kuh): ,Kein Zwang in
der Religion!*' ist, inmitten von ,Re-Islamisierung, Fundamentalismusdiskus-
sion und den politischen Ereignissen im Nahen und Mittleren Osten, erneut
hochaktuell. Ziel der folgenden Ausfithrungen ist es zu zeigen, wie das Thema
Abwesenheit von Zwang in Sachen Religion, wie es Sure 2, 256 ausdriickt,
verstanden werden kann. Diese Ausfithrungen werden dann erginzt durch
einen zeitgenossischen Kommentar zu 2, 256 aus der Feder des bedeutenden
und popularen indonesischen Muslims Hajn ABpuLMALIK KARIM AMRULLAH,
bekannt unter der Abkiirzung ,Hamka®.

1. Grundsitzliches zu Gewalt und Krieg im Islam im Horizont von Sure 2, 256

Bevor wir uns Sure 2, 256 direkt zuwenden, sind vielleicht einige allgemei-
ne Erliuterungen zum Thema Gewalt im Islam angebracht.? Die allgemeine
Ansicht zu diesem Problemkreis falt S. RAEDER so zusammen: ,Nach gingiger
Meinung ist Mohammed Stifter einer Weltreligion, die sich mit Feuer und
Schwert ausgebreitet hat®® fihrt jedoch fort: ,Beides ist unzutreffend.
Mohammed dachte noch nicht daran, eine Weltreligion zu griinden, und der
Islam hat sich, wenigstens als Religion, nicht mit Feuer und Schwert ausgebrei-
tet.“

Dies geht in die Richtung derer, die wie M. Ropinson der Meinung sind, die
Annahme des Islams sei eine Begleiterscheinung der Eroberungskriege, im
Rahmen der Integration kleiner Gesellschaften in globale, gewesen;® und
nach J. WELLHAUSEN u. a. sollte man besser von einem weltlich-arabischen, als
von einem islamischen GroBreich sprechen,® was besonders auch daraus
hervorgeht, daB ,die Muslime im ersten Jahrhundert ihrer Eroberungsziige
den Unterworfenen sogar verboten, die arabische Sprache und die islamische
Religion anzunehmen®.’

Die berithmte islamische Aufteilung der Welt in die zwei Zonen: dir
as-salam, Zone des Friedens (des Islams also) und dér al-harb, Zone des
Krieges, zielte demnach primir auf die Unterwerfung unter die staatliche
Herrschaft des Islam ab, nicht auf die Annahme des Islams als Religion — mit
einer wichtigen Einschrinkung allerdings: es mufte sich bei den Neu-
Unterworfenen um sogenannte ,Schriftbesitzer handeln, ,Leute des Buches®
(ahl al-kitab), vorab Juden und Christen (anfangs auch noch Sabier und
Zoroastrier). Sie konnten als ,,dhimmis®, Schutzbefohlene, unter Zahlung einer
Sondersteuer ihre Religion beibehalten. Thnen wurde sogar eine eigene
innere Verwaltung zugestanden.

Sie waren jedoch hiaufig verpflichtet, sich im AuReren von den Muslims zu
unterscheiden: z. B. buntes Stiick Stoff auf der Schulter, farbiger Giirtel;
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ferner Reitverbot und Verbot Waffen zu tragen, sowie die Auflage keine
Hiuser zu bauen, die héher waren als die der muslimischen Nachbarn. Bis
zur Revolution unter den Jungtiirken (1908) im Osmanischen Reich z. B.,
wurde ein dhimmi ferner nicht zum Militirdienst zugelassen,® sein Grund
und Boden ging an die islamische Gemeinde, konnte jedoch iiber die Zahlung
eines Zinses weiterverwaltet werden. Ein dhimmi durfte in allen arabischen
Lindern wohnen, ausgenommen die arabische Halbinsel.?

Eine andere Frage ist es allerdings, wieweit Schriftbesitzer, einzeln oder in
Gruppen, dem 6konomisch-sozialen Druck der Umwelt standhalten konnten.
Besonders prekir war in dieser Hinsicht die Stellung der Intellektuellen,
speziell in exponierter Stellung in Verwaltung und Forschung, deren Lebens-
unterhalt direkt von den neuen Machthabern abhingig war.

Was die (zunichst altarabischen) ,Heiden“ anging, so gab es ihnen gegen-
iiber kein Pardon:

(Damals) als dein Herr den Engeln eingab: Ich bin mit euch. Festigt

diejenigen, die glaubig sind! Ich werde denjenigen, die ungliubig sind,

Schrecken einjagen. Haut (ihnen mit dem Schwert) auf den Nacken und

schlagt zu auf jeden Finger von ihnen! (Sure 8, 12)

Ferner:

Wenn ihr (auf einem Feldzug) mit den Ungliubigen zusammentrefft, dann

haut (ihnen mit dem Schwert) auf den Nacken! Wenn ihr sie schlieflich

vollstindig niedergekampft habt, dann legt (sie) in Fesseln, (um sie) spiter
entweder auf dem Gnadenweg oder gegen Losegeld (freizugeben)! (Haut
mit dem Schwert drein) bis der Krieg (euch) von seinen Lasten befreit. . .!

Dies (ist der Wortlaut der Offenbarung). Wenn Gott wollte, wiirde er sich

(selber) gegen sie helfen. Aber er méchte (nicht unmittelbar eingreifen,

vielmehr) die einen von euch (die gliubig sind) durch die anderen (die

unglaubig sind) auf die Probe stellen. Und denen, die um Gottes willen . . .

getotet werden (Variante: kimpfen), wird er ihre Werke nicht fehlgehen

lassen . . . Er wird sie rechtleiten, alles fiir sie in Ordnung bringen und sie
ins Paradies eingehen lassen, das er ihnen zu erkennen gegeben hat. (Sure

47, 4-6)\°

So stellt R. Parer denn auch summarisch fest: ,Die ,Heiden' (mushrikiin)
wurden sehr wohl zur Annahme des Islam gezwungen, es sei denn sie zogen
es vor, sich totschlagen zu lassen.*!! Hier kann sich also ohne Hemmung der
djihdd, der heilige Krieg, austoben.

Sicher, man kann geltend machen, daf der Korankontext fiir den djihad
vornehmlich defensiv ist, wie auch Sure 8, 13 zeigt: ,Das (wird ihre Strafe)
dafiir (sein), daB sie gegen Gott und seinen Gesandten Opposition getrieben
haben... Wenn jemand gegen Gott und seinen Gesandten Opposition
treibt . . . (muB er dafiir biiBen).“'? Ferner ist es keineswegs so, daR der Begriff
djihdd von Anfang an auf bestimmte, nimlich kriegerische Unternehmen
eingegrenzt ist, sondern jede Art von geistiger, besonders auch asketischer
Anstrengung meint,” bis hin zur modernen ,Produktionsschlacht® im Kampf
gegen Unterentwicklung (Tunesien u. a.)."*
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Dennoch: es bleibt — da vom Propheten selbst nun einmal nicht
verschmiht — bei der grundsitzlichen Legitimitit von Gewalt, und (was noch
wichtiger ist) Gewalt in Sachen Religion bleibt — im Lichte der immer noch
vorherrschenden Auffassung von der Verbalinspiration des Korans und
seiner legalistischen Inanspruchnahme durch die Rechtsexperten und die
Michtigen, gekoppelt auch mit der Idee der Einheit von Religion und Staat —
prinzipiell auch in Zukunft legitimierbar."*

Es iiberrascht daher nicht, wenn schlieBlich R. Parer in Bezug auf Sure
2, 256 (Kein Zwang in der Religion!) zu dem Schluf kommt, es handle sich
hier eher um einen Ausdruck der Resignation als der Toleranz.'® Selbst wenn
sich fiir die Auslegung, man diirfe in Sachen Religion keinen Zwang ausiiben,
~manches anfithren” 148t,"" so war doch wohl urspriinglich gemeint, ,daR
man auf niemand (durch bloRe Verkiindigung der religisen Wahrheit) einen
solchen Zwang ausiiben kinne“."® Zur Stiitzung seiner Ansicht fithrt PArer Sure
10, 99f und 12, 103 an:

Wenn dein Herr wollte, wiirden die, die auf der Erde sind, alle zusammen

glaubig werden ... Willst nun du die Menschen dazu zwingen, daB sie

glauben . ..” Niemand darf gliubig werden, auBer mit der Erlaubnis

Gottes. Und er legt die Unreinheit . . . auf diejenigen, die keinen Verstand

haben (und daher verstockt bleiben). (10, 99f)
Und:

Die meisten Menschen sind nicht gliubig, du magst noch so sehr darauf

aus sein. (12, 103)

Wir hitten es also mit dem auch aus der Bibel bekannten Motiv der
Verstocktheit, der Ohren, die héren und doch nicht héren, etc. zu tun, und
zwar weil es so Gottes Wille ist (cf. Jes 6, 95 Mt 13, 14/5). Der klassische
Korankommentar, z. B. vom Schlage eines ZamaknsHari (T 1144), i8¢ es sich
allerdings nicht nehmen, hier eine, wenn man so will, mehr optimistische
Note herauszuhéren, und zwar die Ermoglichung der Wahlfreiheit:

Es gibt keinen Zwang (ikrdh) in der Religion: d. h. Gott erlaubt keinen

Glauben (Zum-Glauben-Kommen) durch Druck/Zwang (idjbar) und Restrik-

tion (kasr), sondern durch Erstarkung (tamkin) und freie Wahl (ikhtiyar).

Deswegen hat er gesagt . . . (folgt Sure 10, 99). D. h. wenn er gewollt hiitte,

so hitte er sie gezwungen zu glauben; jedoch: das tat er nicht. Statt dessen

griindete er den Glauben auf die Wahlfreiheit."

»Wabhlfreiheit“ setzt jedoch die Aktivitit der menschlichen ,ratio® voraus
und der Hinweis auf die diskursiv-diskriminatorische Fihigkeit des Menschen
scheint, wenn man den weiteren Verlauf von 2, 256 ins Auge fafit, auch
tatsichlich angebracht zu sein, denn es heilt jetzt:

Der rechte Weg (des Glaubens) ist (durch die Verkiindigung des Islam) klar

geworden (so daB er sich) vor der Verirrung (des heidnischen Unglaubens

deutlich abhebt). (2, 256)

Und so kommentiert ZamakHsHARI: ,Der Glaube unterscheidet sich vom
Unglauben durch klare Hinweise.“” R. Parer seinerseits denkt sich, in
dhnlicher Weise, folgende Briicke zwischen dem Beginn des Verses 256 (der
Abwesenheit von Zwang) und dem darauffolgenden ,klar gewordenen® Weg
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des Glaubens: ,Da der einzelne nicht von aulen her zur wahren Einsicht
gezwungen werden kann, muB er schon selber den Weg dazu finden. Und
das sollte ihm eigentlich nicht schwerfallen, [denn . . .].**

SchlieBlich, nachdem so, durch den Hinweis auf die Vernunft, ein mogli-
cher Ausweg aus der Resignation gefunden zu sein scheint, endet der Vers
dann mit dem klaren Trostwort:

Wer nun an die Gotzen nicht glaubt, der hilt sich (damit) an der festesten

Handhabe, bei der es kein Reifen gibt. Und Gott hért und weil (alles).”

Was wird jedoch aus dem Versuch, Sure 2,256 als Ermahnung zur
Toleranz zu lesen, eine ,lingst iiblich gewordene Deutung“?® R. PareT selbst
meint, man solle sie ,nicht einfach iiber Bord . . . werfen. Das Bekenntnis zur
religibsen Toleranz ist in der heutigen Welt des Islam sehr wohl am Platz.
Und wie kénnte man es knapper formulieren als eben mit dem prignanten
arabischen Spruch 14 ikrdha fi d-dini?“*

Wir sind, angesichts mancher jingsten Entwicklungen im Islam — oder
besser unter dem Deckmantel des Islam* vielleicht etwas weniger geneigt,
Parers AuBerungen aus dem Jahre 1969 zuzustimmen. Doch gibt es auch
Ansitze, die zeigen, dafl Vers 256 als Aufruf zur Toleranz noch nicht
verstummt ist, vielmehr in der Lage ist, immer wieder neu Krifte fiir die
Abwesenheit von Zwang in Sachen Religion zu mobilisieren.*

2. ,Tidak ada paksaan dalam agama®: Hamka und Sure 2, 256

Wenden wir uns nun dem Indonesier Hajji ABDULMALIK KARIM AMRULLAH (=
Hamka) und seinem Kommentar zu 2, 256 zu. Doch zunichst einige Daten zur
Person selbst.

Hamka wurde 1908 in Minangkabau, Mittel-Sumatra, geboren. Seine
Grundausbildung erhielt er in Koranschulen. 1927 ging er auf Pilgerfahrt
nach Mekka. Er war dann in der 1912 in Yogyakarta von K. H. AumAD DAHLAN
ins Leben gerufenen Reformbewegung ,Muhammadyya“ aktiv, sowie als
Herausgeber einer muslimischen Wochenzeitschrift und Autor islamischer
Lehrbiicher und Romane. Zur Zeit der japanischen Besatzung, 1942-1945,
war er Ratgeber der japanischen Wehrmacht in Islamfragen. 1945-1949
beteiligte er sich in Mittelsumatra am Freiheitskampf der Nationalen Vertei-
digungsfront. Er wirkte dann als Professor und erhielt 1959 die Ehrendoktor-
wiirde der Kairoer Al-Azhar-Universitit. Unter SOEKARNO war er wiederholte
Male im Gefingnis, wo er u. a. das Werk Wie der Islam nach Indonesien kam
schrieb.” Zuginglich ist von Hamka in deutscher Sprache auferdem ,Das
Verhiltnis zwischen Religion und Staat im Islam®* wo wir u. a. lesen:

... der Islam [kann] eine Theorie der Trennung von Religion und Staat
nicht akzeptieren. Der Staat ist ndmlich nach Ansicht des Islams nichts
anderes als ein Werkzeug zur Realisierung des Gesetzes der Wahrheit und
der Gerechtigkeit fiir das Volk. Und absolute Wahrheit und Gerechtigkeit
kommen von Allah. .. Deshalb ist im Islam die Organisation des Staates
ein Zweig der Religion.”
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Als Grundlage fiir die folgenden Ausfithrungen zu 2, 256 dient Hamxkas
Korankommentar Tafsir al-Azhar, Bd. III, Jakarta 1968 (P.T. Pembimbing
Masa).*

Hanmka stellt zunichst einmal einen Zusammenhang her zwischen Vers 256
und dem vorhergehenden, genannt ,Vom Thron®, der folgende fundamenta-
le Aussage iiber Gott macht:

Gott (ist einer allein). Es gibt keinen Gott aufer ihm. (Er ist) der Lebendige

und Bestindige. Thn iiberkommt weder Ermiidung noch Schlaf. Thm

gehort (alles), was im Himmel und auf der Erde ist. Wer (von den
himmlischen Wesen) kénnte — aufler mit seiner Erlaubnis — (am jiingsten

Tag) bei ihm Fiirsprache einlegen? Er weil, was vor und was hinter ihnen

liegt. Sie aber wissen nichts davon - aufer was er will. Sein Thron reicht

weit iiber Himmel und Erde. Und es fillt ihm nicht schwer, sie (vor

Schaden) zu bewahren. Er ist der Erhabene und Gewaltige.

Zu Recht stellt Hamka fest, daR hier der Kern des Islam, die Einheitslehre
(arabisch: tawhid), dargestellt wird, anders: das Gottesbild in seiner Gesamt-
heit (Ketuhanan seluruhnya). Diese Feststellung iiberrascht nicht. Interessant
jedoch ist, daf Hawmka dieses Gottesbild von Vers 255 unmittelbar mit der
Jitra® in Zusammenhang bringt (cf. T 26), d. h. den islamischen Monotheis-
mus fest in der Urschépfung, der Schopfung des ersten Tages, so wie sie aus
Gottes Hand unmittelbar hervorgegangen ist, festmacht.

Neu ist dieses theologische Verfahren keineswegs.* Jedoch, da es in bezug
auf 2,255 in Erinnerung gebracht wird, erlaubt es unserem Autor, die
Aussage von 2, 256 in ein ganz spezifisches Licht zu stellen. ,Es gibt keinen
Zwang in der Religion® wird weder als Ausdruck tiefer Resignation (s. R.
PareT) verstanden, noch als Proklamation von Toleranz, sondern als quasi
naturgesetzliche Aussage, nimlich dal man keinen zur Religion (gemeint ist
natiirlich der Monotheismus) zwingen kann oder besser braucht, da diese
monotheistische Religion ja des Menschen von Gott geschaffener Naturzu-
stand ist:*

Deswegen, wenn jemandes Herz aufrecht und rein ist, nicht beeinfluit von

Autorititsglauben den Ahnen gegeniiber oder durch von Religionsanhén-

gern ausgelibten Zwang, dffnet sich der Mensch ganz von selbst dem Inhalt

des Verses vom Thron (dengan sendirinya orang akan menerima keteran-
gan dari Ayatul-Kursi itu). Deswegen wird in Vers 256 auch erklirt, dal®
zwischen dem rechten Weg, der klugen und weisen Strafe und der, die in
die Irre fithrt, ein deutlich (sichtbarer) Unterschied besteht. Daher (auch)
braucht keiner mehr gezwungen zu werden (Sehingga tidak perlu dipaksa-
kan lagi). (T 26)
Man kénnte hier auch Sure 7, 172/3, den Pakt Gottes mit der Menschheit, in
dem Gott sich (noch vor Antritt ihrer geschichtlichen Erdenexistenz) des
rechten (monotheistischen) Glaubens aller Adamskinder versicherte, ins Feld
fithren.*® Jedenfalls fithrt Hamka weiter aus, dal die Grundanlage des
Menschen (asal orang) schon einmal (in der von Sure 7 gemeinten Episode?)
den Gétzendienst habe von sich weisen wollen, um nur an Gott zu glauben;
wiederum, weil die Wahrheit sich schlicht aufdringte und kein Zwang nétig
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war (dengan tidak usah dipaksakan). (Cf. T 26/7) Denn: ,was den Menschen
zwingt, einer Behauptung zuzustimmen, obwohl diese Behauptung nicht
wahr ist, ist selbst nichts anderes als ein Gotze (taght).“ (T 27)*

Nach diesen grundsitzlichen Erérterungen geht Hamka zu den ,asbib
an-nuzil®, der Analyse der Umstinde, unter denen ein Koranvers ,herabge-
stiegen®, also inspiriert worden ist, iiber. Er verweist nach der traditionellen
Aufzihlung der Namen derer, die die hierzu relevanten Geschichten garantie-
ren sollen, auf die Praxis mancher Medinenser — zu einer Zeit, da sie den
Islam noch nicht kannten —, ijhre Séhne zur Erziehung jiidischen Familien
anzuvertrauen (man glaubte, Juden besifen einen hoheren kulturellen
Standard); mit dem Ergebnis, daf manche Jugendliche Juden wurden. Als es
dann in Medina zum Bruch MusHAMMADs mit den Juden kam und die
Ausweisung bzw. Eliminierung der Juden anstand, kam es zu unvermeidli-
chen Konfliktsituationen zwischen jetzt zum Islam iibergetretenen Vitern
und ihren noch von friiher her (dem Glauben nach) jiidischen Kindern.

Einer dieser Viter soll nun mit Blick auf seinem dem Judentum anhingen-
den Sohn zum Propheten gesagt haben: ,Ein Teil von mir selbst, o Prophet,
wird zur Hélle fahren.“*® Daraufhin antwortete der Prophet: ,Kein Zwang in
der Religion!“ (Tidak ada paksaan dalam agama). Schon zum Judentum
tibergetretene Kinder diirfen nicht zum Islam gezwungen werden. (CESF27)
Nach Ien SAseis soll der Prophet lediglich gefordert haben, diesen Kindern
die Freiheit der Wahl zu lassen (anak-anak itu disuruh memilih), beim
Judentum zu bleiben, oder die (neue) Religion ihrer Viter zu ergreifen. Die
Kinder entschieden sich dann auch in beiden Richtungen.

Zwang durfte nicht ausgeiibt werden, weil eben, wie 256 weiter ausfiihrt,
der richtige und der falsche Weg deutlich voneinander abgehoben, gewisser-
malen als echte Alternative, sichtbar waren. Was hier auf den Plan tritt, ist
lediglich der Vernunftgebrauch des Menschen (orang boleh mempergunakan
cakalnya), und kraft seines Denkens (fikiran) kann der Mensch jene feste
»Handhabe, bei der es kein Reifen gibt“ (Vers 256), erlangen. (CE. T 27) An
c}jeser Stelle des Verses angekommen holt Hamkas Kommentar zu folgender
Uberlegung aus:

Der Islam gibt dem Menschen die Gelegenheit, seinen klaren Verstand

(fikiran yang murni) (als) Mittel zur Wahrheitssuche zu gebrauchen. Die

Grundanlage des Menschen ist (mehr) darauf aus, sich zu befreien, als

schlichtweg ,hinterherzumarschieren und sich vom Trieb-Leben beeinflus-

sen (zu lassen). Wenn der Kern der Wahrheit dann gefunden ist, mul der

Glaube an Gott den Herrn unstreitig autkeimen (timbul); wenn dann der

Glaube an Gott, den Einzigen, aufgekeimt ist, dann muB jeder andersgear-

tete Finfluf, der Einfluf jeder Attacke auf (die den Eingottglauben

schiitzende) Grenze, verschwinden. Ein so geartetes Umfeld jedoch kann
nicht unter Zwang (gedeihen), sondern muf aus der Erkenntnis selbst

(keinsyafan) aufkeimen. Und Gott hort und weil (alles). (Ende von Vers

256) Weil das Flehen von Thm gehért wird, bittet sein Diener um Weisung;

weil von Thm gekannt, strengt sich sein Diener an, die Wahrheit zu suchen.

(T 27/8)
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Aufs Ganze gesehen herrscht also bei Hamka eine Art Vernunftoptimismus
vor. Zwang ist nicht notig, denn stellt man Urschépfung (fitra) und die
gesunde Grundanlage der menschlichen Vernunft in Rechnung, so muR der
Mensch ,notgedrungen” bei der Wahrheit des Islam ankommen (dia pasti
akan sampai kepada Islam). (Cf. T 28) Sicher, Sure 2, 256 ist eine einzige
Herausforderung an die Menschheit (suatu tantangan kepada manusia), aber
eine, die kein Muslim zu fiirchten braucht, ,weil der Islam wahr ist (karena
Islam adalah benar)*. (T 28) Mogen die Menschen als Einzelwesen kommen
und gehen, sterben und geboren werden — des Menschen Denken nimmt
unbeirrt seine Bahn, die Wertschitzung der Religion wird ununterbrochen
fortbestehen, und nicht Zwang, sondern Freiheit des Denkens in der Wahl
ihrer Uberzeugungen (kebebasan berfikir dalam memilih keyakinan) ist das
Ziel einer Menschheit, die endlich den Fortschritt erreicht hat. (Cf. T 28)

Sure 2, 256 ist also eine feste Grundlage fiir den Islam. Und dennoch, so
Hamka weiter, behaupten die Feinde des Islam, wobei sie ihre Argumentation
sogar noch wissenschaftlich nennen, der Islam habe sich mit dem Schwert
ausgebreitet, habe den Menschen zum Muslimwerden gezwungen. Dieses
sogenannte (wissenschaftlich abgesicherte) ,Wissen® in bezug auf die muslimi-
sche Missionsmethode sei manchmal sogar zwangsweise verbreitet worden,
besonders in den unter Kolonialherrschaft stehenden islamischen Lindern.
Man zwang die Menschen zur Annahme dieser ,Theorie®, ohne ihnen die
Maoglichkeit eines objektiven Vergleichs zu gewihren. (Cf. T 28)

Wie jedoch kommt man zu einer wirklich wissenschaftlichen Theorie?
Durch Erforschung der Quellen! Und was, so unser Autor, sind die Quellen
des Islams, wenn nicht der Koran und die Tradition (sunna) des Propheten?
~Dieser Vers, al-bakara 256, ist diese Quelle, d. h. (hier) macht der Islam klar,
dabB es in Sachen Religion keinen Zwang geben darf.“ (T 28)

Auch die Praxis des Propheten selbst macht dies deutlich. Noch einmal
kommt Hamka auf die Geschichte der jidisch gewordenen Kinder zuriick,
verteidigt aber auch das Vorgehen des Propheten dem jiidischen Stamm der
Banti Nadhir gegeniiber. Diese seien verjagt worden, da sie gegen den
Propheten ein Komplott geschmiedet hitten, um ihn zu téten, obwohl — und
diese Anschlufbemerkung ist interessant — MunamMMAD ,zu dieser Zeit schon
die beherrschende Stellung (telah berkuasa) in der medinensischen Gesell-
schaft imnegehabt (habe)*. (T 28)* Kurz, bei den Banii Nadhir handelte es sich
um ein politisches, nicht um ein religiéses Problem. (Cf. T 28}

Nach den Darlegungen des Verhiltnisses Munammabps zu den Juden greift
unser Autor die Frage nach den mekkanischen, bzw. iiberhaupt arabischen
~Heiden* (mushrikin) auf. Die Grundthese lautet, auch hier sei kein Zwang
ausgeiibt worden (pun bukanlah paksaan agama). (Cf. T 28/9) MunAMMAD,
Opfer von Zuriickweisung und Verfolgung, wurde zur Hidjra nach Medina
gezwungen. Wichtig ist es nach Hamxa, bei all dem (auch den nachfolgenden
Schlachten von Badr, Uhud etc.) die generelle verwandtschaftliche Verflech-
tung aller Beteiligten zu sehen, so daB der Kampf zwischen alt und neu in
Sachen Religion als ein ,Kampf um die Fiihrung zwischen Menschen, die
verwandt waren (perebutan pimpinan diantara orang berkeluarga)* (T 29), als

124



eine Art Familienzwist, oder — etwas spitz formuliert — als ein riesiges
religivses mekkanisches ,Dallas“ gelesen werden kann, und zwar mehr
,Dallas* als Religion.**

Wissenschaftlicher Forschung zufolge soll ferner der eigentlich religitse
Streitpunkt zwischen Munammap und dem ,heidnischen® Arabien weniger die
Einfithrung einer newen Religion gewesen sein, als vielmehr die Reinigung
einer, von Abraham den Arabern vermachten, uralten. Die Mekkaner hatten
schon Kenntnis von und anerkannten Abrahams Nachkomme (gemeint ist
wohl Ismael), die Ka“ba als (religitses) Zentrum der Einigung, die jihrlich
stattfindende grofe und kleine Wallfahrt (Hadjdj und “Umra). Allerdings
~verunreinigten® sie (kotori) die vom Propheten AsranAM einst vermittelten
Grundlehren mit ihrem Gotzendienst. Deswegen gilt, dall der Prophet
Munammap den ,Heiden® ,nicht mittels Krieg den Islam aufzwang, sondern
(sie vielmehr zwang), die Ka“ba von den Gétzen zu reinigen und zur reinen
Lehre Abrahams zuriickzukehren (kembali kepada ajaran Ibrahim yang
murni)® (T 29). Die Sache liegt hier also nach Hamka dhnlich wie bei der
Ur-Religion iiberhaupt: die ,Heiden“ werden zu nichts Neuem oder Widerna-
tirlichem gezwungen, sondern lediglich an ihre wahre Identitit zuriickver-
wiesen.

Nachdem dies klargestellt ist, laft es sich Hamka nicht nehmen, auf den
Fall zweier Christen hinzuweisen, die sich zur Zeit des mekkanischen Wirkens
des Propheten zum Islam bekehrt haben sollen, und zwar freiwillig und aus
eigenem Antrieb, ,nicht durch das Schwert gezwungen® (T 29). Ebenso aus
freien Stiicken (sukarelanya sendiri memeluk Islam) soll sich ein schon lange
in Mekka wohnender Byzantiner (bangsa Romawi), SHUHAIB mit Namen, dem
Islam zugewandt haben. Weiter: als der Prophet einmal nach T4'if ging, traf
er, nachdem er von den dortigen Bewohnern mit Steinen beworfen und
blutig geschlagen worden war, in der Mitte des Weges, einen jungen Christen
aus Ninive, “Apas mit Namen, ein Sklave. Dieser nahm den Islam an. Ebenso
bekehrte sich der berithmte Perser SaLmAN,* nachdem er erst Christ gewor-
den war, schlieRlich zum Islam. Alle diese friedlich-freiwilligen Bekehrungen
erfolgten auBerdem — auf diese Feststellung legt Hamka wert — lange noch
bevor dem Propheten der Vers iiber die ~Religionsfreiheit* eingegeben wurde
(Cf. T 29), was wohl bedeuten soll, dak der Prophet auch ohne eine direkte
gottliche Weisung gewissermafen von Natur aus dem Zwang in Sachen
Religion abhold war.

Nach der Analyse des Verhaltens des Propheten wendet sich Hamka der
weiteren Geschichte des Islam zu. Ziel ist es auch hier zu zeigen, daR das
Prinzip von 2, 256 selbst nach Munammaps Tod respektiert wurde. So besaf
der Kalif “Umar eine alte christliche Dienerin, die sehr geliebt wurde und
quasi zur Familie gehérte. An dieser Wertschdtzung 4dnderte sich nicht das
Geringste, als die alte Dienerin “Umars Einladung, zum Islam iiberzutreten,
entschieden ablehnte. Ebenso erging es einem Diener “UMARs, ZANBAK mit
Namen, der byzantinischer Abstammung war. Die Einladung, Muslim zu
werden, war an ihn ergangen, um ihm die Méoglichkeit zu geben, einen
hoheren Posten (jabatan yang lebih tinggi) im Dienst des Kalifen zu erhalten.
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Zanpak lehnte ab und ,nichts* passierte, veranderte sich (itupun tidak menjadi
apa), d. h. er fiel nicht in Ungnade. (Cf. T 29/30)*'

Nach diesen zwei Einzelfillen holt Hamka weit aus: der lebende Beweis fiir
die Durchfithrung des in 2, 256 proklamierten Prinzips seien die christlichen
Minoritiaten in Palistina, Syrien, Irak und Agypten, sowie die jiidischen
Minderheiten im Yemen und in Afghanistan. Der Islam habe ihnen allen 14
Jahrhunderte lang seinen Schutzschild geboten, wohingegen die Muslime aus
Spanien vertrieben worden seien, bzw. der verbliebene Rest gewaltsam zur
Annahme des Christentums gezwungen worden sei. Jahrzehnte noch hitten
muslimische Eltern heimlich versucht, ihre Kinder im Glauben zu erziehen,
seien aber umgebracht worden, wenn sie dabei ertappt wurden. (Cf. T 30)*?

Hawmka ist sich allerdings der Tatsache bewuft, daf das 14 Jahrhunderte
alte Schutzschildargument eine schwache Stelle hat: Voraussetzung fiir das
friedliche Leben unter dem Schutz des Islam (hidup damai dalam perlindun-
gan kekuasaan Islam) war namlich der Krieg, bzw. die Niederlage. Wie
vereinbart sich aber Krieg iiberhaupt mit Sure 2, 2562

Zur Beantwortung dieser Frage (Cf. T 30) weist unser Autor darauf hin, dafl
kein islamisches Heer ein anderes Land mit Krieg tiberzichen durfte, ohne
daB vorher iiber Brief oder Boten folgendes, aus drei Punkten bestehende
Ultimatum (oder ,Memorandum®, peringatan), iibermittelt wurde:

1. Einladung, den Islam anzunehmen. In einem solchen Fall wird totale
sreligiose Verbriidderung® (persaudaraan seagama) zugesichert, was u. a.
bedeutet: gleicher Rang, gleiche Position; es gibt keine Unterdriicker und
keine Unterdriickten; gleiches Recht und gleiche Pflichten (hak sama dan
kewajiban sama).

2. Im Falle einer Nicht-Annahme des Islams wird die Moglichkeit des
Bekenntnisses zu einer ,alten Religion“ (agama yang lama) eingerdumt.”® In
diesem Fall verpflichtet sich der Islam, vorausgesetzt die Kopfsteuer (djizya)
wird bezahlt, zur Gewédhrung seines Schutzes.

8. Sollte weder die erste, noch die zweite Bedingung erfiillt werden, liegt
ein casus belli vor. Kommt es dann zum Krieg, gilt das Kriegsrecht. Die
Linder werden unterworfen, qua Territorium, aber Zwang, den Islam zu
iibernehmen, wird nicht ausgeiibt.*

In Hamkas Augen ist die Praxis des Drei-Punkte-Ultimatums ein so
schlagender Beweis gegen die These, der Islam habe sich mit Feuer und
Schwert verbreitet, daR er nur noch in betonter Ungliubigkeit die Frage
stellen kann, ob etwa die erste der drei Bedingungen der AnlaB fiir die in
diesem Punkte falsche Meinung sei, wobei er sofort hinzufiigt: ,obgleich
(doch) die zweite Einladung, niamlich Steuern zu zahlen, fir sie (d. h. die
Betroffenen) weit offen steht (terbuka lebar buat mereka)* (T. 30).

Und wiederum laft Hamka zur Erhirtung seiner These historische Beispiele
folgen. So seien unter den Kalifen AU Bakr, “Umar und den grofien
islamischen Kriegshelden wie KuALD B. AL-WALID etc. hiufig Belagerungen
christlicher Dorfer gestoppt worden, sobald diese sich bereit erklarten, die
Steuer zu zahlen. Die Position ihrer Fithrer oder Vorsteher sei nicht angeta-
stet worden. Der christliche Bischof von Palistina habe den Kalifen “Umar
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gebeten, in Person die Unterwerfung der Christen entgegenzunehmen. Und
SUMAR sei auch gekommen. Das dann den Christen gegebene Schutzverspre-
chen dauere nun schon 14 Jahrhunderte. Nicht ein emnziges Mal habe ein
islamischer Machthaber oder Herrscher sich erdreistet, die gewaltsame
Bekehrung der Christen zu veranlassen — und das trotz der gewaltigen Macht
der Herrscher und der unbedeutenden Zahl der Christen. Mehr noch: das
christliche ,Know-kow® wurde im Staatsdienst verwandt. Und warum dieser
offensichtliche Verzicht auf Gewaltanwendung? ,Aus Furcht, einen Verstof
gegen diesen Vers (2, 256) zu begehen. (T. 80)

Noch ein Beispiel: mit beginnender Kolonialzeit hitten die ,christlichen
Reiche“ versucht, in der islamischen Welt FuR zu fassen. Dazu bedienten sie
sich der in den islamischen Lindern lebenden kleinen christlichen Gemein-
schaften als ,trouble maker®, um die pax islamica zu stéren. Vor diesem
Hintergrund habe ein osmanischer Sultan die Auffassung vertreten, es sei
besser, die kleinen christlichen Gemeinschaften gewaltsam zu islamisieren.
Doch der Scheich ar-Istam habe dagegen ein entschiedenes Veto eingelegt
(membantah keras), weil so ein Rechtsgrundsatz der Religion verletzt wiirde.
(CE T 30/1)

Nachdem Hawmka auf diese Weise grundsitzlich und anhand geschichtlicher
Exempel dargelegt hat, daR im Islam das ,Toleranzprinzip voll respektiert
wird, geht er zum Gegenangriff iiber. Es seien namlich die Christen in den
islamischen Landern, die unter dem von Vers 256 gewihrten Schutzmantel
der Toleranz in manchen Fillen (kadang-kadang) daran gingen, die islamische
umma (Gemeinde) zu bedringen (mendesak ummat Islam). Nimmt man dann
noch hinzu, daB der religivse Geist, das Engagement fiir die Religion, bei den
Muslims selbst zuriickgegangen ist, der Toleranzvers jedoch weiter in Kraft
bleibt, so wird es verstindlich, daf miihelos die Festungen des Islam
(benteng-benteng mereka) zum Einsturz gebracht werden. Die Muslims selbst
haben von ihrem Glauben her kein Recht, in Sachen Religion Gewalt
anzuwenden, wihrend die anderen mit ganzer Kraft und allen Mitteln
(dengan segala daya-upaya) an ihrem Abfall vom Islam arbeiten. (Cf. T 81)
Deswegen folgt auf den ,Toleranzvers® Gottes Zusicherung (Anfang von 257):
»Gott ist der Freund derer, die glaubig sind.“ Wenn nur die Muslime ihren
Glauben an Gott und ihr Vertrauen in ihn hegen und pflegen, dann wird
Gott selbst zum Fithrer seiner Gliubigen werden. Der Glaube an den Einen
Gott namlich 1Rt keinen Platz fiir ein anderes Licht, d. h. die Verbindung zu
Gott ist direkt, er benutzt keine (Ver)mittler, der Zugang zum Lichtstrahl
kommt direkt von Gott her. Deshalb heifit es in 257 weiter: ,Er bringt sie aus
der Finsternis hinaus ins Licht.“

Der Glaube an Gott bewirkt die fj{:ftlmg des Verstandes, er fithrt zu
Unterwerfung unter Gottes Gesetz und Regeln. Er befruchtet das Leben der
Gemeinde und laft die islamische Gesellschaft wachsen. Uber kurz oder lang
wird der Unterschied zwischen Leben im Licht und Leben in der Dunkelheit
spiirbar. Deshalb ruft Hamaka seinen Glaubensgenossen zu: ,Wir selbst
kénnen den Unterschied (schon) in der Art und Weise des Gesichts eines
Menschen bezeugen, (kénnen) Aktivitit, Freude und die Giite der Erleuch-
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tung (budi) fir ein Land (aufzeigen), in dem der Glaube an Gott die Fithrung
itbernommen hat.“ (T 81) Wo Gott aber nicht diese Fithrung iibernimmt, da
gilt der Rest von 257: ,Die Unglaubigen aber haben die Gétzen zu Freunden.
Die bringen sie aus dem Licht hinaus in die Finsternis . . . die Unglaubigen
werden Insassen des Hollenfeuers sein und (ewig) darin verweilen.”

Hamka gibt einigen ,Gotzen“” auch einen Namen: in der Neuzeit sind es
z. B. Diktatoren wie HiTLer, genannt der ,groBe Fuhrer” (disebutkan ,Fithrer®,
pemimpin besar), der ,Duce, StaLiN, Mao ZeponG. ,All diese Diktatoren sind
im Grunde ihrer Seele gegen die Religion, wenn auch ihr Mund manchmal
laut ,Allah Subhinahu wa TaSila’ verkiindet.” (T 34)

Hamxa ist auf diese Weise im Gang seines Kommentars vom Toleranzpro-
blem herkommend, iiber die Zusicherung der Fiithrerschaft Gottes — damit
die Toleranz den Muslimen nicht zum Schaden gereicht — bei den falschen
Fiihrern der Neuzeit angelangt, den diktatorischen Gétzen. Und driickten die
vorhergehenden Bemerkungen unmiBverstindlich Bitterkeit iiber das Verhal-
ten der Christen aus — als skrupellose Nutzniefer islamischer Geduld und
Toleranz — so kommt es an dieser Stelle nun, wo es um die ,neuen Gétzen®
geht, zu einer iiberraschenden ,6kumenischen Wende®. Unser Autor fiihrt
nimlich aus:

Die groften Feinde der Diktatoren und die, die den Diktatoren am

verhaBtesten sind, sind die Ulama (islam. Rechtsgelehrten) und die Pasto-

ren () (gesperrt von Th. M.) (pendeta-pendeta), die den Mut haben, die

Wahrheit aufrechtzuhalten und den Mund aufzumachen. Sie halten nim-

lich an der von Gott (gegebenen) Fithrung selbst fest, die (ihnen) in der

(jeweiligen) Heiligen Schrift, an die sie glauben, (zuteil wurde). (Sie halten

fest) an der Freiheit/Unabhingigkeit der Kanzel (kemerdekaan mimbar), sei

es in der Kirche oder in der Moschee. Menschen, die glauben, kénnen ihre

Seelen nicht diesen Diktatoren verkaufen, weil sie schon einen festen Halt

haben, ndmlich Gott. Und Gott ist ein Freund fiir die, die glauben. (T 34)

Fiir Hamka besteht natiirlich kein Zweifel dariiber, daf der wahre, vollstin-
dige Glaube unlésbar mit der islamischen Einheitsvorstellung (tawhid) ver-
bunden ist. Ferner gilt nach wie vor, was wir zu Beginn dieser Ausfithrungen
geschen haben: dieser Tawhid ist in die Seele eines jeden Adamskindes
geschrieben und formiert die menschlichen Basiswerte (nilai manusia pada
diri seorang anak Adam). (Cf. T 85) Deswegen, so Hamras ganze Grundidee,
kann ja auch 2, 256, d. h. die Abwesenheit von Zwang in Sachen Religion,
eigentlich nur besagen, diese adamitische Grundstruktur (wieder) voll zum
Leuchten zu bringen und keine (neuen) Fremdeinfliisse der Seele aufzuzwin-
gen.

Weil andererseits aber zutrifft, was R. Parer in bezug auf 2, 256 bemerkte,
nimlich, daf die Deutung dieses Verses als Toleranzprinzip lingst uiblich
geworden ist und das Bekenntnis zur religidsen Toleranz in der einen oder
anderen Weise wohl aus dem Islam nicht mehr wegzudenken ist (s. 0. 5.
120£), hat sich auch Hamka genétigt gesehen, groRe Teile seines Kommentars
zu 2, 256 der Verteidigung der Toleranz (im Sinne des modernen Verstind-
nisses von ,Religionsfreiheit®), d. h. dem Nachweis der Giiltigkeit und dem
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faktischen Vorkommen dieser Toleranz im Islam, zu widmen. Er geht dabei
allerdings ,klassisch“-apologetisch vor. Das wird besonders daran deutlich,
daR er an dem Recht des Islam, die sogenannte ,Schutzfunktion® ausiiben zu
diirfen, nicht riittelt. Ja, er scheint dieses ,Recht” nicht einmal als Problem, im
Rahmen einer Toleranzdiskussion, wahrzunehmen. Daf die Schutzrechtsposi-
tion wiederum mit dem ,Absolutheitsanspruch® des Eingottglaubens zusam-
menhingt, steht auBer Frage.** Mag von daher, abgesehen von Detailfragen,
Hawmkas Apologie grundsitzlich briichig erscheinen — unser Autor eréfinet am
Ende seines Gedankengangs zu 2, 256ff immerhin eine wichtige Perspektive
fiir Gegenwart und Zukunft: der gemeinsame Kampf aller Glaubenden gegen
die modernen Gotzen.

Mit anderen Worten: er dynamisiert den Tawhid, den Eingottglauben. Er
verweist nicht nur auf die Ur-Naturhaftigkeit desselben, sondern siecht
schlieRlich in ihm auch den Imperativ, Seele und Leib von ,Gotzendienst® zu
befreien (Tauhid itu . . . malahal terlebih lagi untuk kemerdekaan jiwa raga,
T 34; Tauhid ialah untuk membebaskan jiwa manusia dari pada pengaruh
taghut itu, T 35), da dieser die urspriinglich reine, monotheistische Seele in
ein Stiick Vieh verwandelt, das man aufscheuchen und hin und her treiben
kann (berganti dengan binatang yang dapat dihalau kehilir-mudik, T 35).
Deswegen mufi die mimbar, die Kanzel, volle Freiheit und Unabhingigkeit
genieBen, sei es in der Moschee, sei es in der Kirche.

SUMMARY

The article on Koran 2, 256 and an Indonesian example of Koranic interpretation
deals with the problem of tolerance in the view of the islamic religion. The Koranic
verse 2, 256: “There is no constraint in matters of religion” serves as background to
approach a theme which is once again highly relevant, especially with regard to the so
called reislamisation. — But it seems that 2, 256 in reality is much less an appeal to
tolerance than an expression of deepest resignation (cf. Is 6,9s; Mt 183,14,15 etc). The
famous scholar ZamaknsHari (T 1144) saw in 2, 256 an appeal to humankind to exercise
its freedom of choice. The islamic tradition traces the origin of 2, 256 back to the
conflict of parents becoming Muslims while their children remained faithful to judaism.
— For the modern muslim-thinker Hamka (Indonesia) 2, 256 expresses the idea that the
human being isnaturally inclined to accept the true (monotheistic) religion, so that
constraint in this matter is neither necessary nor healthy. Furthermore Hamka tries to
prove that indeed Islam has always been a tolerant religion. The granted minority-
status of non-Muslims in islamic countries is for Hamka not a contradiction to, but a
proof of islamic tolerance (especially if compared to the case of Muslims in Spain).
Finally, Christians instead of abusing islamic generosity and magnanimity should join
into a common fight against the modern “idols”, especially atheistic leaders.
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! Der volle Wortlaut von Sure 2, 256 lautet: ,In der Religion gibt es keinen Zwang . . .
Der rechte Weg (des Glaubens) ist (durch die Verkiindigung des Islam) klar geworden
(so daR er sich) vor der Verirrung (des heidnischen Unglaubens deutlich abhebt). Wer
nun an die Gotzen nicht glaubt, an Gott aber glaubt, der hilt sich (damit) an der
festesten Handhabe, bei der es kein Reifen gibt. Und Gott hort und weilt (alles).” (Wir
folgen in Koraniibersetzungen: R. Paret, Der Koran, Stuttgart, Berlin, Kéln, Mainz
1979.)

% 8. hierzu z. B. CHr. RaJEwsky, Der gerechte Krieg im Islam, m: R. STEINwEG (Redakt.), Der
gerechte Krieg: Christentum, Islam, Marxismus, Frankfurt/M. 1980, 18—71; R. Parer, Toleranz
und Intoleranz im Islam, in: Saeculum (21) 1970, 344—865; S. RAEDER, Toleranz und giittliche
Sendung in islamischer und christlicher Sicht, in: W. Hoprer (Hrsg.), Christentum und Islam,
Heft 6: Toleranz und Absolutheitsanspruch, Breklum 1975, 6-20; A.-Tn. Kuoury, Toleranz im
Islam, Miinchen 1980; ders., Muslime und Nicht-Muslime. Grundlehren des Islam zur
Toleranz, in: Theologische Quartalschrifi (161) 1981, 201-209; mit Blick auf den Iran, s.
u. a. K. Greussing (Redakt.), Religion und Politik im Iran; mardom nameh — Jahrbuch zur
Geschichte und Gesellschaft des Mittleren Orients (Hrsg. Berliner Instit. f. vergl. Sozialfor-
schung), Frankfurt/M. 1981.

% Toleranz und gittliche Sendung . . ., 6.

* Ibid. 6.

5 Cf. M. Robinson, Islam und Kapitalismus, Frankfurt/M. 1971 (Ubers. von: Islam et
Capitalisme, Paris 1966) 242.

& Cf. hierzu Cur. Rajewsky, Der gerechte Krieg . . ., 31. Weitere Informationen auch in N.
Levrzion, Conversion to Islam: some notes towards a comparative study, in: Etudes Arabes et
Islamiques 8 (1975) 125-129; R. W. BuLLET, Conversion to Islam in the Medieval Period. An
Essay in Quantitative History, Cambridge, Mass, London 1979.

7 Cur. Rajewsky, Der gerechte Krieg . . ., 31.

# Das steht in Widerspruch zu der Praxis der ersten grofen Eroberungsfeldziige, bei
denen christliche und iranische Soldaten hochst willkommen waren und auch ihre
Religion nicht zndern muBten; s. J. W. JanpORrA, Developments in islamic warfare: the early
conquests, in: Studia Islamica 64 (1986) 101-113, 109.

® Zum Ganzen s. CHr. Rajewsky, Der gerechte Krieg . . ., 28f; ferner auch: M. ForsTnER, Der
Islam in der westafrikanischen Sahel-Zone. Erscheinungsbild — Geschichte — Wirkung, in:
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 71 (1987) 25-84, 97-120;
25f.

19 5 auch noch Sure 2, 190/1, 216/7; 8, 45; 9, 29; 61, 4.

"' R. PareT, Sure 2, 256: ld ikrdha fi d-dini. Toleranz oder Resignation?, in: Der Islam 45
(1969) 299/300; s. auch S. Raeper, Toleranz und gittliche Sendung . . ., 8; A.-TH. KHOURY,
Toleranz im Islam, 31, 116; M. ForsTNER, Der Islam . . ., 26.

2 Cf. auch 8, 39: ,Und kiimpft gegen sie, bis niemand (mehr) versucht, (Glaubige zum
Abfall vom Islam) zu verfithren, und bis nur noch Gott verehrt wird! Wenn sie jedoch
(mit ihrem gottlosen Treiben) aufhéren (und sich bekehren), so durchschaut Gott wohl,
was sie tun.“ — S. auch Cur. Rajewsky, Der gerechte Krieg . . ., 22: ,Das vorrangige Ziel
Muhammeds bei der Verkiindigung der Aufrufe zum gihid war also nicht die
Ausbreitung des muslimischen Glaubens, sondern der Schutz der kleinen islamischen
Gemeinschaft vor dem Abfall vom Glauben.“ — Zum Zusammenhang zwischen djihad
und altarabischem Beuterecht (Razzien etc.) s. ibid. 25.

% GemiR der Grundbedeutung der Wurzel ,djahada“ sich anstrengen, sich verausga-
ben, aushalten; s. hierzu auch CHr. RAJEwsky, Der gerechte Krieg . . ., 28/24.

" M. a. W. jede Art von Mobilisierung kann mit dem Begriff ,djihad“ belegt werden
(s. A. ABDEL-MALEK, A.-A.BELAL, H. Hanam, [Hrsg.], Renaissance du monde arabe. Collogue
interarabe de Louvain, Gembloux, Algier 1972). Cf. z. B. auch Art. 12, 3 der Universalen
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Deklaration der Menschenrechte im Islam, proklamiert am 19. Sept. 1981 zu Paris im Palast
der UNESCO durch den Europiisch-Islamischen Rat (Conseil Islamique pour 'Europe),
einer Privatorganisation mit Beobachterstatus bei der O. C. I Dort wird unter der
Uberschrift: das Recht auf Gedanken-, Glaubens- und Redefreiheit erklirt: JJedes
Individuum hat das Recht und die Pflicht zu erkliren, daR es Ungerechtigkeit
verweigert und verabscheut, genauso wie es Recht und Pflicht hat, Ungerechtigkeit zu
bekimpfen, ohne Riicksicht darauf, ob es eine Macht, die ihre Autoritit mifbraucht,
eine Regierung, die ungerecht handelt, oder ein System, das sich als tyrannisch
offenbart, herausfordert. Darin beruht die beste Form des ,Kampfes® (djihad): ,Man
fragte den Propheten: ,Was ist der beste djihid?‘ — +(Er besteht darin)', antwortete
dieser, ,die Wahrheit im Angesicht eines ungerechten Fiirsten zu proklamieren.* (Dt. v.
Th. M.) Der vollstindige Text der Déclaration Universelle des Droits de I'Homme en Islam ist
zuganglich in: Islamochristiana 9 (1988) 121-140. (Dt. in: MarTIN FORSTNER, Allgemeine
islamische Menschenrechtserklirung, CIBEDO-Dokumentation Nr. 15/16, Frankfurt
1982.) — Wegen der Weitmaschigkeit des Begriffs ,djihad“ als Kampf/Anstrengung kann
aber ,en passant® auch jede Art von blutiger Auseinandersetzung (Guerillatum, Terroris-
mus, Geiselnahme mit blutigem Ausgang etc.) bis hin zum Befreiungskrieg in Afghani-
stan unter diesen Begriff fallen. — Speziell fiir Afghanistan s. die Schlufiresolution der
Empfehlung des Kolloquiums von Kuwait iiber Menschenrechte (9.—14. Dez. 1980), Art
49 ¢, in: R. CaspAr, Les déclarations des droits de Uhomme en Islam depuis dix ans, in:
Islamochristiana 9 (1983) 59-102, 91. — Zur djihid und Iran s. neben K. Geussing,
(Redakt.), Religion und Politik im Iran ..., (Anm. 2) auch CHr. Rajewsky, Der gerechte
Krieg . . ., 48ff.

' 8. dazu, auch in bezug auf die Frage, wieweit dies mit dem Islam qua Monotheismus,
d. h. als einzigem Wahrheitsbesitzer, zusammenhingt u. a.: TH. MooreN, Beobachtungen
zum Islam in Indonesien, 44—46, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswis-
senschaft 66 (1982) 35—47; 44—46; ders., Abstammung und Heiliges Buch. Zur Frage der
semantischen Bedeutsamkeit anthropologischer Strukturen im Alten vorderen Orient im Hinblick
auf den koranischen Monotheismus, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religions-
wissenschaft 65 (1981) 14-39; 38f; ders., Der Islam in theologischer, anthropologischer und
philosophischer Sicht, in: Franziskanische Studien 68 (1986) 295-319; 312/3, 315, 318 (bes.
Anm. 62 u. 88); es sei allerdings erwdhnt, daf der djihad nicht zu den offiziellen ,5
Saulen® des Islam gehoért (ndmlich: Glaubensbekenntnis, Beten, Fasten, Almosengeben,
Pilgerfahrt). Er wird jedoch zuweilen in den Ausspriichen der Tradition (hadith, pl
ahadith) unter die verdienstvollsten und wichtigsten ,Werke® des Muslims gerechnet,
z. B.: Bukhari 2, 18; 49, 2; Muslim 1, 34 (an zweiter Stelle hinter Glauben an Gott, bzw.
an Gott und seinen Propheten); Bukhari 9, 5; Muslim 1, 34 (an dritter Stelle hinter
Beten zur festgesetzten Zeit und Elternliebe); und auf Ast Bakr geht das Prophetenwort
zuriick: ,Eine Pilgerfahrt, fiir den, der sie noch nicht unternommen hat, ist wichtiger als
40mal Kriegfithren (ghazwa); doch einmal in den Krieg zichen, wenn man die
Pilgerfahrt schon unternommen hat, ist wichtiger als 40 Pilgerfahrten.“ Ferner soll “Aui
gesagt haben: ,Wahrlich, der Heilige Krieg ist eines von den Toren zum Paradies; Gott
hat es fiir Seine besonderen Vertrauten gedffnet. Er ist das Kleid der Fréommigkeit, die
sichere Riistung Gottes und Sein fester Schild. Wer ihn lift und sich von ihm
abwendet, dem legt Gott das Gewand der Erniedrigung und den Mantel des Unheils
an. Thm werden Erbirmlichkeit und Niedertracht vorgeworfen, und sein Herz wird
versiegelt.“ — Es gibt aber auch djihid-freie Antworten auf die Frage nach dem besten
Muslim. So soll der Prophet, “Uthmén zufolge, gesagt haben: ,Der beste unter euch ist
der, der den Koran studiert und ihn lehrt.“ Die Frage nach dem besten muslimischen
~Werk® hat der Prophet, “AppaLLin IsN “Umar zufolge, so beantwortet: ,Du gibst den
Armen Speise und richtest den Friedensgruf an die, die du schon kennst sowie an die,
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die du noch nicht kennst.“ (Bukhéri 2, 6; Muslim 1, 14.) Und Ast MisA berichtet des
Propheten Antwort auf die Frage nach dem erlesensten Muslim: ,Es ist der, der die
Glaubigen in Bereich von Zunge und Hand von Gewalttat freihdlt.* (Bukhiri 2, 5;
Muslim 1, 14.) — Alle Belege zu den genannten Traditionen — mit Ausnahme des
“Ali-Wortes — bei T. M. Hasst Asu-Srippieqy, 2002 Mutiara Hadits, Bd. 1, Jakarta *1978,
der Reihenfolge nach: 227/228, 282, 152. Das “Aui zugeschriebene Wort s, in: H.-].
Kornrumer, Untersuchungen zum Bild “Alis und des frithen Islams bei den Schiiten (nach dem
Nahg al-Baldga des Sarif ar-Radi), in: Der Islam 45 (1969) 1-63, 262-298; 53. — SchlieBlich
soll der Kalif “Umar II (717-720) den djihdd prinzipiell abgelehnt haben, da er nicht fiir
Gott, sondern hauptsichlich um der Beute willen gefiihrt werde (cf. Cur. Rajewsky, Der
gerechte Krieg . . ., 25).

16 Cf. R, Parer, Sure 2, 256: ld ikrdha . .. (Anm. 11), 800; cf. auch: ders., Der Koran.
Kommentar und Konkordanz, Stuttgart, Berlin, Kéln, Mainz 1971, 54/55.

11 R, ParkT, Sure 2, 256: ld ikrdha . . ., 299.

' Ibid., 299.

" Aus dem Kommentar: Al-Kashshif... (Der Entschleierer der Wirklichkeiten der
Geheimnisse der Offenbarung), zitiet nach: H. GAtje, The Qur>dn and its Exegesis. Selected
texts with classical and modern Muslim interpretations, London 1976 (Ubers. v. Koran und
Koranexegese, Ziirich 1971), 215; im folgenden abgekiirzt: The Qur>dn.

 The Qur’dn, 215.

2 Sure 2, 256: ld ikrdha . . ., 300.

% ZamakusHARi verweist hier auf ein starkes Seil, mit dem man vor Antritt einer Reise
die Ladung fest vertiut. Und er liBt es sich nicht entgehen, in seiner mutazilitischen
Interpretationsmanier (zur Theologenschule der Mu©taziliten s. u.a. TH. MOOREN,
Mpythos, Monotheismus und Spekulation. Zur Rolle der Vernunft angesichts giittlicher Macht unter
besonderer Beriicksichtigung des Islam, 193ff, in: Theologie und Philosophie 57 [1982]
178-201) hinzuzufiigen: ,Hier wird das durch Einblick und Deduktion erhaltene Wissen
(des Glaubens) mit etwas wirklich Konkretem in Vergleich gesetzt, so dal derjenige, der
es hort, es so wahrnimmt, als ob er es direkt sihe. So werden seine Uberzeugung und
seine das Wissen betreffende Sicherheit unverriickbar gemacht.“ (The Qur”dn, 215.) Erst
jetzt fiigt Zamaknshari Erliuterungen allgemeinerer Art an, daf namlich einige den
Vers fiir ein Verbot von Zwang, andere jedoch durch Sure 9, 73 fiir ,abrogiert” halten,
wenn es dort heifit: ,Prophet! Fiihre Krieg gegen die Unglaubigen und Heuchler. ..
und sei hart gegen sie! Die Holle wird sie dereinst aufnehmen, — ein schlimmes Ende!*
Wieder andere seien der Meinung, das Verbot der Anwendung von Zwang gelte nur in
bezug auf Schriftbesitzer. (Cf. ibid., 215/216.)

2 R. PareT, Sure 2, 256: ld ikrdha . . ., 300.

# Ibid. 300.

* 8. die kritischen AuRerungen des tiirkischen Rechtsprofessors Dr. Miimtaz Soysal
auf dem Kolloquium von Kuwait iiber die Menschenrechte. Dez. 1980, wo er u. a.
feststellt: ,Schlimmer noch als das Fehlen von Toleranz ist die Tendenz, das Konzept
des islamischen Staates zugunsten personlicher Obsessionen politischer Macht zu
miRbrauchen.” (In: R. Caspar, Les déclarations des droits . .. [= Anm. 14], 71 [dt. v. Th.
M.1J)

% S, z. B. wiederum die Universale Deklaration der Menschenrechte im Islam (= Anm. 14).
Dort wird Art. 10,1 der religiése Status der Minorititen ausdriicklich mit Blick auf Sure
2,256 geregelt. — Von Saudi-Arabien weil man jedoch, daB es das Recht auf
Religionsfreiheit, bzw. Religionswechsel, nur so versteht, daf Nicht-Muslime Muslime
werden kénnen (s. dazu R. CaspAr, Les déclarations des droits . . ., 62 [dort bes. Anm. 8]; s.
auch A.-TH. Knoury, Toleranz im Islam [= Anm. 2], 110/111, 143, 146; M. FORSTNER, Der
Islam . . . [= Anm. 9], 26.) — Konkrete Daten zum Thema Religionsfreiheit und Toleranz
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im Islam s. z. B. auch in den Beitrigen zum 2. interfranziskanischen Islamkongrefs in
Granada (Spanien), 6.~12. Juli 1986 unter dem Thema Die Franziskaner unter den
Muslimen, in: Franziskanische Studien 68 (1986) Heft 4; dort auch: Tu. Mooren, La
présence des Fréves Mineurs Capucins parmi les Musulmans, 332-370. = Wie sehr das Problem
djihid und Toleranz, d. h. eine Neuinterpretation des ,heiligen Krieges® (im ,pazifisti-
schen® oder [blutig-Imilitanten Sinn) und die Héhe der Toleranzschwelle immer auch in
Zusammenhang mit den ékonomisch-politischen Problemen der jeweiligen muslimi-
schen Gesellschaft zu sehen sind, geht z. B. auch klar aus G. Kepers Studie zu den
fundamentalistischen Bewegungen im modernen Agypten hervor: Le Prophéte et
Pharaon. Les mowvements islamistes dans U'Egypte contemporaine, Paris 1984.

! Zuginglich in: R. ItaLiaanper (Hrsg,), Die Herausforderung des Islam, Gottingen, Berlin,
Frankfurt/M. 1965, 146—168.

 In: R. ITALIAANDER, Indonesiens verantwortele Gesellschaft, Erlangen 1976, 122-146 (dort
auch Daten zu Hamkas Lebenslauf, 348).

» Ibid., 181. S. dazu auch Tu. Mooren, Beobachtungen zum Islam in Indonesien (= Anm.
15), 45/46. Zum Verhiltnis Islam und Staat im modernen muslimischen Denken
tiberhaupt s. auch u. a.: Kn. 8. Ai-Husry, Three Reformers. A Study in Modern Arab Political
Thought, Beirut 1966; H. Srour, Die Staats- und Gesellschafistheorie bei Sayvid Gamdladdin
»AL Afghdni® als Beitrag zur Reform der islamischen Gesellschaften in der zweiten Halfte des 19.
Jahrhunderts, Freiburg 1977. — Allgemein noch zum Islam in Indonesien der gute
Uberblick bei F. M. Pargja u. a., Islamologie, Beirut 1957-1963, 273-291; speziell zum
Verhiltnis Islam — Christentum: W. Wawer, Muslime und Christen in der Republik
Indonesien, Wiesbaden 1974.

* Im folgenden abgekiirzt ,T“. Der Sure 2, 256 betreffende Kommentar befindet sich
auf S. 26ff. — Die Schreibweise des Indonesischen wurde aktualisiert.

#1 8. Sure 80, 30: ,Richte nur dein Antlitz auf die (einzig wahre) Religion! . . . Das . . . ist
die natiirliche Art [fitra), in der Gott die Menschen erschaffen hat. Die Art und Weise,
in der Gott (die Menschen) geschaffen hat, kann . . . man nicht abindern . . . Das ist die
richtige Religion. Aber die meisten Menschen wissen nicht Bescheid.“ Zur fitra und der
damit zusammenhingenden Theologie s. auch TH. MooreN, Der Islam in theologischer . . .
Sicht (= Anm. 15), 300f; ders., Islam und Christentum im Horizont der anthropologischen
Wirklichkeit, 28/29, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 64
(1980) 10-82.

S, auch die Bemerkung des Theologen/Philosophen GuazziLi: ,Jedes Kind wird in
normalem Zustand geboren, von Natur aus gesund; nur seine Eltern machen aus ihm
einen Juden, einen Christen oder einen Parsen; d. h., daB die schlechten Neigungen
durch Gewohnheit und Erziehung erworben werden® (Thya~ 111, 56, 12ff; zit nach A. J.
WENSINCK, La pensée de Ghazzdli, Paris 1940, 44/45). S. auch Tu. Mooren, Islam und
Christentum . . . 28/29.

8. hierzu Tu. Mooren, Iilam und Christentum . . . 28.

2y -at-taghut” in der Bedeutung von ,Gotze” s. R. PART, Der Koran. Kommentar . . .,
55; anders J. CuerHop, fiir den der Ausdruck auf das ungeschriebene, vorislamische
Traditionsrecht verweist, in: La place de la coutume dans le FIQH primitif et sa permanence
dans les sociétés Arabes a tradition orale, 20, 22/28, in: Studia Islamica 64 (1986) 19-37. — Bei
Hamka jedenfalls steht der Terminus eindeutig fiir ,Gotze®.

* Nach ZamakusHari (s. The Qurdn, 216) soll der Vater, in diesem Fall zweier Schne,
ausgerufen haben: ,O Prophet, soll ein Teil von mir zur Hélle fahren, wihrend ich
[ruhig dabeistehe und] zusehe?*

% Zur Frage der Beziehungen Munammaps mit den Juden von Medina s. auch W. M.
WaTT, Mahomet & Médine, Paris 1959 (franz. Ubers. v. Muhammad at Medina, Oxford
1956), 231-265. Zum Fall der an-Nadhir ibid. 254ff. WarT bemerkt u. a.: « . . le clan juif
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(der Nadhir) devait sous peine de mort quitter Médine dans un délai de dix jours; . . .
Un tel ultimatum parait disproportionné par rapport a l'offense commise ou plutét
hors de proportion avec les présomptions trés vagues qu'on avait au sujet d’une
trahison préméditée. Cependant les présomptions pouvaient ne pas étre aussi vagues
qu’elles le paraissent a premiére vue pour un Occidental de nos jours ... Mahomet
savait trés bien, que, sil laissait se présenter la moindre occasion propice, ses
adversaires le tueraient.» (255f).

¥ Im Vorbeigehen lift es sich Hamka iibrigens nicht nehmen, noch ein ,christliches
Werk" iiber die arabische Geschichte, aus der Feder von Prof. Pu. Hrrti, zu erwihnen,
in dem dieser zugibt, 2, 256 sollte die Richtschnur fiir das Verhalten jeder Religion
sein. (Cf. T 28)

# Cf. zur Stellung Munammaps in Mekka auch: W. M. Warr, Muhammad at Mecca,
Oxford 1953. S. auch spiter den Kampf “Avis, des Hashimiten mit dem UMAYYADEN
Mu“Awyya, Statthalter in Syrien. (Beide Geschlechter sind durch den gemeinsamen
Ahnen “Asp MANAF miteinander verwandt.) Auf eine Kriegsdrohung MuSAwyvas hin
entgegnete “Ari: ,Ich bin Abii Hasan und habe deinen GroRvater (“Utba b. Rabi“a),
deinen Onkel (al-Walid b.“Utba) und deinen Bruder (Hanzala b. Abi Sufin) am Tage
von Badr niedergeschmettert. Jenes Schwert ist noch bei mir, und mit dem gleichen
Herzen begegne ich meinem Feind! . . .“ (Zitiert nach: H.-J. KornrumeF, Untersuchungen
zum Bild SAlis. .. (= Anm. 15), 18. :

* Was Hamka hier als wissenschafilich gesicherte Erkenntnis (keinsyafan ilmiyah)
ausgibt, geht im Grunde auf das ,Gotzenbuch® des Ien AL-KaLsi (T um 821) zuriick. Dort
wird die These einer abrahamitisch-ismaelitischen Urreligion fiir die Araber aufgestellt.
Diese Urreligion degradiert progressiv, u. a. iiber den Weg des Vergessens, hin zum
Gotzendienst, wobei aber ein ,heiliger Rest®, den Lehren Abrahams und Ismaels treu,
iiberlebt. (Cf. Sure 2, 125, 127, 218; 14, 35-41.) 8. hierzu TH. MooREN, Le Kitdb al-A¢cndm
de Ibn al-Kalbi. Essai d’une traduction partielle, Koblenz 1979, 6/7. Zur Diskussion der
Bezichungen Araber — Abraham/Ismael s. auch ders., Der Islam in theologischer . . . Sicht
(= Anm. 15), 304—308.

40 Angeblich der Inspirator der Grabenschlacht, d. h. von ,Schiitzengriben®, mit denen
sich die Muslime im Jahre 627 in Medina gegen die Mekkaner und ihre Verbiindeten
verteidigten; s. W. M. Wart, Mahomet & Médine, 51f.

* Daf das Junktim zwischen Religionszugehorigkeit und Posten im Staatsdienst
eigentlich nicht im Sinne von 2, 256 ist, wenn man diesen Vers als Toleranzprinzip
versteht, scheint Hamka entgangen zu sein!

42 7u HAMKAS Argumentation in bezug auf die Minorititen wire natiirlich grundsitzlich
zu sagen, daf ein Schutzbefohlener von Religions wegen (dhimmi) zwar beschiitzt, aber
kein vollwertiges Mitglied des Gemeinwesens ist. — Immerhin, er lebt (oder tiberlebt) als
Nicht-Muslim, was man umgekehrt von den Muslims nach vollbrachter Reconquista in
Spanien nicht sagen kann. S. auch die Bemerkung CHr. RajEwskys: ,Die religitse
Toleranz des Islam gegeniiber Christen und Juden hat die Toleranz des christlichen
Westens gegeniiber Andersgliubigen stets iibertroffen. Fiir die christlichen und
judischen Bewohner der islamischen Linder gab es jedoch, da sie nicht vollwertige
Mitglieder des islamischen Staates waren, keine Gleichheit vor dem Gesetz, faktisch
also keine Teilhabe am gemeinschaftlichen und politischen Leben zu denselben
Bedingungen, wie sie fiir die Muslims galten® (Der gerechte Krieg. .. [Anm. 2] 37). — Zu
Spanien und Islam s. u. a.: F. M. PArgja u. a., Islamologie, 149-170 (mit ausfithrlicher
Literaturangabe); F. Gasriery, Islam in the Mediterranean World, in: J. Schacur, C. E.
Bosworth (Hrsg.), The Legacy of Islam, Oxford 1974, 63-104; R. W. Southern, Das
Islambild des Mittelalters, Stuttgart, Berlin, K6In, Mainz 1981 (dt. Ubers. v. Western Views of
Islam in the Middle Ages, Cambridge 1962), bes. 20-24. R. W. SoutHern bemerkt dort
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u. a.: ,GemiR der Lehre des Koran erhielten sie (die Christen) Schutz unter der
Bedingung, daR sie Tribut zahlten. Sie hatten ihre eigenen Bischofe, Priester, Kirchen
und Klbster, und viele von ihnen besetzten verantwortliche Positionen im Dienste der
Emire von Cordoba. So weit, so gut. Aber es war auch vorgeschrieben, dall die
Christen zwar toleriert und geschiitzt wiirden, daB sie aber dennoch zu ,erniedrigen’
seien. Im wesentlichen bedeutete das: keine Offentlichkeit des Gottesdienstes, kein
Glockengeliute, keine Prozessionen und selbstverstindlich keine Listerung des Pro-
pheten oder des Buches des Islam® (21). — DaR die Hirte der Reconquista einschlieBlich
der dahinter stehenden Theologie und Ideologie in gewissem Sinn eine Seitenverkeh-
rung der Einstellung der ehemaligen muslimischen Herren war, ist schon lange
vermutet worden. So schreibt F. GasrieL: “The central position which faith has in the
soul of the Spaniard, individually and socially considered, is only comparable with that
of Islam in the Muslim individual and his society; and from this central position arise
analogous consequences for both of these religious confessions™ (Islam in the Mediterra-
nean World, 90). (Cf. auch A. Castro, The Structure of Spanish History, Princeton 1954, 128.)
Kritisch dazu jedoch J. Acuapk, der den orthodox-monolithischen Eindruck, den der
andalusische Islam macht, nicht auf die ,position which faith has in the soul of the
Spaniard®, bzw. die Volksseele der Berber, zuriickfiihrt, sondern auf die Tatsache, daB
shiretische®, bzw. abweichende, potentiell subversive Ideen i{iberhaupt im relativ
iiberschaubaren Machtbereich Spaniens (verglichen mit dem Iran oder Nordafrika!)
schnell von den jeweils offiziellen Machthabern (oder gar von Christen im Norden der
Halbinsel!) haben unterdriickt werden kénnen. Das Scheitern der ,Abweichler* bedeu-
tet ,primarily that the central power was stronger” — was sicherlich spiter auch fiir das
schristliche Spanien® zu bedenken ist. (S. J. Acuabk, Some remarks about sectarian
movements in al-Andalus, in: Studia Islamica, 64 (1986) 53—77 (Zitat: ibid. 63). — Es sel
schlieBlich erwihnt, daf die Ubergabebedingungen nach dem Fall Granadas im Jahre
1492 ein Musterbeispiel von Toleranz waren: kein Muslim wurde gezwungen, Christ zu
werden; SteuernachlaB fiir eine gewisse Zeit von Jahren; die Christen verpflichteten
sich, die Hiuser der Muslims in Frieden zu lassen und keine Moschee zu betreten;
Muslimen wurde das Recht auf freie Zirkulation zugesichert; sie sollten auch nicht
gezwungen werden, Kennzeichnungen zu tragen, wie die Juden und Sklaven; weder
der Muezzin, noch Gebet und Fasten sollten gestort werden; tiber die musulmanische
Religion zu spotten, sollte unter Strafe gestellt werden. (Cf. hierzu Carra pE VAU, Les
penseurs de UIslam, Bd. 1, Paris 1921, 170/1.) Die guten Vorsitze blieben jedoch Papier:
«Cette capitulation de Granade est un modele de modération et de liberalisme, et un
des plus beaux documents de I'histoire des conquétes. On sait comment elle fut suivie,
au bout de peu d’années, d’une vague de fanatisme, ol ne furent plus respectées ni la
foi ni Peeuvre intellectuelle de I'Islam» (172). — Die letzten, die den Reconquistageist der
Intoleranz auf spanischem Boden (wir beziehen Siidamerika hier nicht ein) noch zu
spiiren bekommen sollten — selbst wenn wir mit Acuapi diese Intoleranz nicht
ethnisch, sondern mit der Allmacht einer Zentralgewalt erkliren wollten (von den
theologischen Faktoren einmal abgesehen) — waren die Zigeuner. Unter Priipe IIL
erklirte einer ihrer Hauptfeinde, der gelehrte Doktor und Theologieprofessor an der
Universitit Toledo, SaNcHO DE MONCADA, in einer gegen die Zigeuner gerichteten
Streitschrift: ,Sie verdienen alle getotet zu werden, erstens, weil sie Spione und
Verriter und zweitens, weil sie unniitze Herumtreiber im Lande sind, und drittens,
weil sie Diebe, Zauberer und Ketzer sind, die nach dem spanischen Gesetz nicht leben
diirfen.“ Ebenso war eine Verordnung erlassen worden, die die Zigeuner zwingen
sollte, ,die christliche Religion sichtbar (zu) bekennen®. (Beide Zitate in: J. S. HOHMANN
(Hrsg.), Zehn in der Nacht sind neun. Geschichte und Geschichten der Zigeuner, Darmstadt,
Neuwied 1982, 42,
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# Gemeint sind wohl Judentum und Christentum.

* 8. 0. 2. Zum Skonomischen Hintergrund dieser Strategie (Moglichkeit der Verskla-
vung der Bevblkerung, Versteuerungspolitik etc.) s. auch Cur. Rajwsky: ,Da die
dhimmis . . . hthere Abgaben zahlen muBten als die Muslims, denen nur die geringe
Almosensteuer auferlegt war, bestand auf seiten des islamischen Staatswesens kein
Interesse an einem Glaubenswechsel der Bevolkerung der eroberten Gebiete, ja
Masseniibertritte zum Islam konnten wegen der damit verbundenen finanziellen
EinbuRen durchaus als bedrohlich empfunden werden und wurden hiufig sogar
verboten . . . Die finanziellen Leistungen der nicht zum Islam iibergetretenen Bevélke-
rung der eroberten Gebiete haben jahrhundertelang ein wesentliches Motiv fir immer
neue Eroberungsziige geliefert.“ (Der gerechte Krieg . . ., 29). Auf dieser Linie liegt dann
auch die Politik “Umars IL., die bestimmte, daB zum Islam iibergetretene Grundbesitzer
dennoch ihr Gut an die Dorfgemeinde abtreten miiften, von der sie es dann erneut
pachten konnten, oder auch die Tatsache, daf die “Abbasiden (749-1258) im Irak und
Iran trotz Ubertritt zum Islam die Konvertiten nach wie vor die Kopfsteuer zahlen
lieBen. (S. 32; s. auch J. Acuabg, Some remarks . . ., 72.) Die steuerliche Gleichstellung mit
den ,Alt-Muslimen® war eine Sache von Jahrhunderten. (Cf. Cur. Rajewsky, Der gerechte
Krieg. . ., 29.)

Was die Anweisung, dem Krieg das Bekehrungsultimatum vorauszuschicken, tiber-
haupt angeht, so ist sie nicht immer befolgt worden. Menmep II. beim Sturm auf
Konstantinopel im Jahre 1453 hat es unterlassen. Andererseits hat noch gegen Ende
des 19. Jahrhunderts, ganz im Sinne der Rechtsauffassung, die hinter dem Ultimatum
steht, der sudanesische Kalif AppurLAni, Kénigin Vikroria von England und den
tirkischen Sultan (!) aufgefordert, den Islam anzunehmen. (Cf. Cur. RajEwsky, Der
gerechte Krieg. .., 24.) — Ferner wird man unwillkiirlich bei dem hier zur Debatte
stehenden Drei-Punkte-Ultimatum an das seit 1513, im Anschluf an die Gesetze von
Burgos, legalisierte ,Requerimento” der spanischen Konquistadoren in Siiddamerika
erinnert. Die ,Heiden® muften, in Lokalsprache, zur friedlichen Unterwerfung unter
die spanische Krone und Annahme des Christentums bewegt werden. Kamen sie dieser
Aufforderung, ohne Widerstand zu leisten, nach, wurden sie zu Vasallen der Krone
erklirt und in das Kolonialsystem eingereiht, andernfalls konnten sie in einem auf
Grund des ,requerimentos® nun gerecht gewordenen Krieg getotet und versklavt
werden. (S. hierzu u. a.: A. ArMmaNI, Cittd di Dio e Citta del Sole. Lo ,stato” gesuita dei
Guarani [1609—1768], Rom 1977, 30/1.)

5 taghtt; s. Anm. 84.

* 7Zu diesem Problem, das auch christlicherseits ein reelles ist, s. u. a. P.-W. SCHEELE,
Universaler Geltungsanspruch des Christentums, 191231, in: A. Paus (Hrsg.), Jesus Christus
und die Religionen, Graz, Wien, Koln, Kevelaer 1980; mit Blick auf den Islam dort bes.
200/201; S. RAEDER, Toleranz und gittliche Sendung . . . (= Anm. 2); Tn. Mooren, Macht und
Abstraktion. Sprache und Wahrnehmung vor dem Hintergrund radikal-monotheistischer Theolo-
gie, in: Theologie und Philosophie 59 (1984) 285-248; 243-248; ders.: Der Islam in
theologischer . . . Sicht (= Anm. 15), 312-319 sowie die Arbeiten Beobachtungen . . ., 44—46
und Abstammung . .., 28-36. — Und schlieflich noch einmal Hamka in dem schon
erwihnten Beitrag Das Verhiltnis zwischen Religion und Staat im Islam (s. Anm. 28): ,Das ist
der Geist des Korans: Wenn niamlich die Macht in unserer Hand ist, haben wir die
Pflicht, andere Menschen zu verteidigen. Aber wenn wir keine Macht besitzen, wird
mit Sicherheit unsere Moschee ohnehin an letzter Stelle plaziert, wenn sie iiberhaupt
eine Stelle bekommt.* (142)
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KLEINE BEITRAGE

DIE CHRISTLICHEN BASISGEMEINSCHAFTEN
IN DEN DOKUMENTEN DER ROMISCHEN BISCHOFSSYNODE
UBER DIE LAIEN (1987)

von Joseph G. Healey

Die beiden SchluBRdokumente der Bischofssynode iiber die Laien, die vom
1.-30. Oktober 1987 in Rom stattfand, riefen gemischte Gefiihle, Erleichterung, Befrie-
digung, Enttiuschung, Frustration, ja sogar Arger hervor. Nunmehr wird das nach-
synodale Dokument von PapsT Jonannes Paul II. — gewdhnlich ein Apostolisches
Schreiben — erwartet, das Ende 1988 herauskommen soll. In seiner Ansprache
wihrend der SchluBfeierlichkeiten der Synode am 29. Oktober 1987 wies der Papst auf
die Verschiedenartigkeit der Synodendokumente hin: 1. Lineamenta; 2. Empfehlungen,
Bemerhungen und Antworten, die dem Synodensekretariat vorgelegt wurden; 3. Instru-
mentum Laboris; 4. Die vielen Stimmen, die wihrend der synodalen Diskussionen zu
héren waren und in die Vorschlidge (Propositiones) eingeflossen sind. Er sagte dann: ,Alle
diese Elemente zusammengenommen werden die Grundlage fiir die Erarbeitung des
nachsynodalen Dokumentes bilden, das ich so bald als méglich zu schreiben geden-
ke.“!

Unterdessen gibt es noch fortlaufend zahlreiche Kommentare und Analysen zu den
Hauptthemen der Synode, zu den bisher verdffentlichen Dokumenten und Vortrigen
sowie zum Synodenverlauf selbst. Der hier vorliegende Artikel wird sich mit einem
spezifischen Gegenstand — den Christlichen Basisgemeinschaften — in all den Dokumen-
ten der Bischofssynode, von den vorgegebenen Lineamenta bis zu den 54 Vorschligen
befassen.

Ein Wort zur Terminologie. Verschiedene kirchliche Dokumente verwenden ver-
schiedene Ausdriicke und Bezeichnungen fiir jenes Phinomen, das allgemein ,,Christli-
che Basisgemeinschaften® genannt wird. Im folgenden einige Dokumente und ihre
spezifische Terminologie:

Instrumentum Laboris: ,kleine christliche Gemeinschaften® (small Christian communi-
ties) oder ,kirchliche Basisgemeinschaften® (basic church communities).

Synoden-Interventionen: eine Vielzahl verschiedener Bezeichnungen.

Botschaft an das Volk Gottes: ;Ekklesiale Basisgemeinschaften® (basic ecclesial communi-
ties).

Vorschlag Nr. 11: kleine Basis- oder sogenannte ,lebendige* kirchliche Gemeinschaf-
ten” (small basic or so-called ,living* ecclesial communities).

Die Nuancen der Bedeutung und Interpretation dieser Bezeichnungen variieren. Der
Einfachheit halber wird in diesem Artikel die Bezeichnung ,Christliche Basisgemein-
schaft® (Basic Christian Community = BBC) verwandt, sofern nicht unmittelbar Zitate
wiedergegeben werden.”

Es ist wichtig, darauf hinzuweisen, daB die Bezeichnung ,Christliche Basisgemein-
schaft® und ihre verschiedenen Entsprechungen in den Dokumenten des Zweiten
Vatikanischen Konzils (Ausgangspunkt der Bischofssynode 1987) noch nicht vorkommt.
Die erste Verwendung dieser Bezeichnung in einem offiziellen rémischen Dokument ist
der Ausdruck ,.kleine Gemeinschaften® oder communautés des base“ in Nr. 58 des
Apostolischen Schreibens von Papst Paul VI. iiber die Evangelisierung in der Welt von
heute (1975). Unter einigen Formen findet diese Bezeichnung in offiziellen kirchlichen
Dokumenten heute regelmiBig Verwendung, so z B. im SchluBbericht iiber die
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AuBerordentliche Bischofssynode von 1985, der von ,den neuen ,Basisgemeinschaf-
ten* spricht. (Nr. C, 6)

Es folgt eine chronologische Analyse der Behandlung der BCCs. Am 19. Mai 1984
erfolgt die erste Ankiindigung, da das Thema der Bischofssynode 1986 (spiter verlegt
auf 1987) lauten werde ,Berufung und Sendung der Laien in Kirche und Welt zwanzig
Jahre nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil“.

L Lineamenta

1985: Die Lineamenta werden verdffentlicht. ,Christliche Basisgemeinschaften®
(BCCs) werden in diesem Dokument nicht erwihnt. In vielen Lindern insbesondere der
Dritten Welt wird dies mit Uberraschung und Enttiuschung zur Kenntnis genommen.
Wenn der Zweck der Lineamenta und der gesamten Vorbereitung der Synode der ist,
die Erfahrung der Laien (99 % der Mitglieder der Kirche) in Kirche und Welt zwischen
1965 und 1985 zu beschreiben und zu evaluieren, dann ist das Fehlen jeder
Bezugnahme auf das Phinomen der Christlichen Basisgemeinschaft auffallend. Ganz
offensichtlich haben die Verfasser der Lineamenta Themen und Schwerpunkte gewihl,
die ihrer eigenen Auffassung von den Laien sowie ihrer eigenen Ekklesiologie
entsprachen. Bei einer nationalen Laienkonferenz in Dar-es-Salaam, Tanzania, war
man allgemein der Ansicht, daB die Verfasser der Lineamenta jede Bezugnahme auf die
BCCs bewubt vermieden hitten, weil im Vatikan Nervositit herrsche angesichts der
politischen Auswirkungen der lateinamerikanischen BCCs, die dort in Spanisch ,Com-
munidades Ecclesiales de Base” (CEBs) genannt werden.

Die uberwiltigende Evidenz der Ortskirchen iiberall in der Welt bezeugt das
dynamische Wachstum der BCCs wihrend der Jahre 1965 bis 1985, ein Wachstum, an
dessen Spitze oft Laien, Minner wie Frauen, stehen. In Lateinamerika gibt es
inzwischen 180 000-200 000 BCCs. In kirchlichen Dokumenten, wie etwa den Erkli-
rungen von Medellin (1969) und Puebla (1980) sind sie eindeutig bestitigt und ermutigt
worden.

Unabhingig davon sind auch in Afrika BCCs entstanden und geférdert worden; (in
Ostafrika werden sie ,Kleine Christliche Gemeinschaften®, in Zaire ,Lebendige Kirchli-
che Gemeinschaften® genannt). Hier wire insbesondere auf die Dokumente der
AMECEA (Association of Member Episcopal Conferences in Eastern Afrika) von 1973,
1976 und 1979 zu verweisen wie auch auf die Priorititen, die von der Bischofskonfe-
renz von Zaire in den frithen sechziger Jahren gesetzt wurden.

Verschiedene Formen blithender Christlicher Basisgemeinschaften finden sich glei-
cherweise in Asien, etwa auf den Philippinen, in Papua-Neuguinea, Indonesien und seit
kurzem auch in Indien. Der philippinische Bischof JuLio Lasaven hat nachdriicklich
darauf hingewiesen, daf in der Kirche der Zukunft die entscheidenden Impulse von der
Bewegung der Christlichen Basisgemeinschaften kommen werden. Wértlich sagte er:
»Ich prophezeie, daB die Christlichen Basisgemeinschaften das gesamte Leben der
Kirche ebenso stark beeinflussen werden wie es seinerzeit durch das Wachstum der
Ménchsorden, z. B. der Benediktiner vom 5. Jahrhundert bis zum Mittelalter oder der
Jesuiten und sonstigen apostolischen Orden ab dem 16. bis in unser Jahrhundert
hinein, oder auch durch die Entwicklung der protestantischen Kirchen im Verlauf der
letzten Jahrhunderte geschehen ist.“®

Zweifellos waren es vor allem die BCCs, durch die Laien, Frauen und Minner, sich
im fraglichen Zeitraum von 1965-1985 aktiy im Leben von Kirche und Welt engagiert
haben. BCCs sind

1) ein neues Kirchenmodell, ein neuer Weg, Kirche zu sein;
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2) ein Raum, wo die Schrift reflektiert und auf das tigliche Leben angewandt bzw.
iiber das tigliche Leben im Licht der Schrift reflektiert wird;

8) ein ProzeR, durch den Laien zu aktiven Teilnehmern an den Diensten und an der
Evangelisierung werden;

4) ein fruchtbarer Boden fiir die Entwicklung von Laiendiensten;

5) eine dynamische Kraft zur Sensibilisierung und Umwandlung der Gesellschaften,
z. B. im Hinblick auf die Probleme von Gerechtigkeit und Frieden.

In den Lineamenta ist die Rede vom Aufbau von Gemeinden, Pfarrgemeinden und
von sinnvolleren Formen von Laienzusammenschliissen, aber im Hinblick auf BCCs —
volliges Schweigen. Der SchluBteil der Lineamenta umfaft einen Block von 14 Fragen,
die von den nationalen Bischofskonferenzen beantwortet werden sollten. In vielen
Landern fand darauthin ein ausgedehnter Konsultationsprozef von der Ditzesan- bis
hin zur Pfarrebene statt. Dabei wurde immer wieder hervorgehoben, daB die Lineamen-
ta-Fragen in die vatikanischen Kategorien eingebunden waren und als solche keine
Antworten férderten, die etwas von der Dynamik der Laien-Aktivitit in Kirche und
Welt vermittelten.

Einige Lander und Gruppen fingen an, ihre eigene gelebte Erfahrung der Laien zu
tiberpriifen, statt lediglich die Fragen anderer zu beantworten. So bereitete beispiels-
weise ein Bischof in Tansania eigene Fragebogen als Diskussionsgrundlage fiir seine
Pfarreien vor. Die grundlegende Frage darin hieR: ,Was war unsere (Ihre) gelebte
Erfahrung als Laien in unserer Pfarrei/Didzese in den letzten 20 Jahren?* Auf diese
Weise war eben diese Erfahrung selbst der Ausgangspunkt der Diskussionen und der
nachfolgenden Berichte.

II. Instrumentum Laboris

1986: Mehr als 80 Bischofskonferenzen sandten Antworten auf die Lineamenta ein.
Diese Antworten und anderes Material wurden zusammengefiigt und synthetisiert im
Instrumentum Laboris, das als Arbeitspapier der Synode am 22. April 1987 veroffentlicht
wurde.

»Christliche Basisgemeinschaften® tauchen nur einmal auf, und zwar in Paragraph
57. Unter der Uberschrift ,Die Laien und die Sendung der Pfarrei“ heift es in diesem
Dokument: ,Oft suchen die Gliubigen tiefere persénliche und gemeinschafiliche
Bezichungen, sie méchten konkreter mitwirken an der Sendung der Kirche. Viele
Jkleine christliche Gemeinschaften® oder kirchliche Basisgemeinschaften® schenken
ihnen solche Erfahrungen. Zuweilen konnte dank dieser Gemeinschaften die Erfiillung
der Sendung der Kirche unmittelbarer auf die Bediirfnisse der Menschen antworten;
vor allem in GroBpfarreien oder dichtbesiedelten Gebieten, wo die institutionalisierte
Prisenz der Kirche noch schwach ist oder in den Anfingen steht. Das Lehramt hat des
ofteren die Kriterien zu einer Beurteilung dieser neuen Formen der ,communio und
Mitwirkung® der Gliubigen am Aufbau der Kirche formuliert.

In diesem Rahmen darf auch die unersetzliche Arbeit der Katechisten fiir die erste
und stindige Evangelisierung vieler Linder nicht unerwihnt bleiben. Thre Kompetenz
und ihr Engagement haben einerseits den Glauben aller vertieft und sie andererseits
zum Bindeglied zwischen Laien und Priestern gemacht. Weil sie ihren Briidern und
Schwestern, die Laien sind, niherstehen, verhelfen sie ihnen zu einem unmittelbaren
Verhilmis zur Kirche. Sie sind ihnen ein Vorbild: Thr Wirken zeigt, daf das Engage-
ment fiir den Glauben und die Opfer, es zu verteidigen, nicht nur den Priestern und
Ordensleuten, sondern auch den Laien zustehen.“!

Einige Punkte in diesem Text verdienen besondere Beachtung. Zunichst werden die
Pfarreien als ,der allgemeine Ort der Mitwirkung der Laien an Leben und Sendung der
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Kirche* deutlich hervorgehoben. Dabei signalisieren viele Didzesen insbesondere der
Dritten Welt eindeutig, daf das Modell der Pfarrei den Bediirfnissen unserer Zeit nicht
mehr gerecht wird; es ist zu groB, zu unpersonlich. In seinem Kommentar zu der
Betonung, die die AMECEA-Studienkonferenz von 1976 auf die systematische Bildung
und Férderung von kleinen christlichen Gemeinschaften gelegt hat, weist Bischof
Parrick Kaviwomse darauf hin, daR diese Feststellungen der ostafrikanischen Bischofe
einen entscheidenden Wendepunkt in der Pastoralpolitik in Ostafrika darstellen. Fiir
die Bischofe ist der EntschluB, kleine christliche Gemeinschaften zur Grundlage des
christlichen Lebens und Zeugnisses zu machen, nicht nur einer unter vielen méglichen
Wegen, und er ist auch keine voriibergehende Marotte der heutigen Kirche. Darin ist
ein grundlegendes Engagement und eme ernstzunchmende Verlagerung des pastora-
len Schwerpunktes zu sehen. Dahinter steht die bewuBte Absicht, unser pastorales
System, unsere pastorale Politik und Praxis tefgreifend zu verindern. Bis jetzt war das
allgemein anerkannte System, das Leben der Kirche auf der Pfarrebene und nicht auf
weiter darunterliegenden Ebenen zu verwurzeln. Unter den bei uns in Ostafrika
vorherrschenden Gegebenheiten kann das, was wir Missionen oder Pfarreien nennen,
nicht als Basiselement der Ortskirche genommen werden. Wo das dennoch geschicht,
ist die Ortskirche zum Scheitern verurteilt. Wir brauchen ein neues System, in dem die
Grundelemente der Kirche eben jene vorgegebenen kleineren Gemeinschaften sind,
wo sich das gewohnliche Leben der Menschen abspielt.*?

Der zitierte Text aus instrumentum laboris ist eine sehr wenig anregende Darstellung
dessen, was dynamisches Pfarrleben sein soll. Da wird nirgendwo die Communio-
Ekklesiologie erwihnt, welche die Pfarrei als eine Gemeinschaft von Gemeinschaften
versteht. Die Erklirung besagt, daR die BCCs oder SCCs als eine Art moderner
Pastoralstrategie entstanden seien. Sie geht am wesentlichen Punkt vorbei, daf die
BCCs eine neue Weise des Kircheseins darstellen.

Bischof CornELIO DE WiT, Generalsuperior der Mill-Hill-Missionare, kommentiert das
Laien-Thema der Bischofssynode mit sehr offenen Worten: ,Christliche Basisgemein-
schaften sind das am meisten geeignete Werkzeug, um die Laien zur Wahrnehmung
und Annahme ihrer Berufung und Aufgabe in Kirche und Welt zu fithren. Ich finde es
daher sehr schade, daR das Arbeitspapier der Synode, das im Namen des Sekretariates
zu Anfang dieses Jahres unter dem Titel Instrumentum Laboris veroffentlicht wurde,
diesem so vielversprechenden Phinomen in der Kirche von heute in Paragraph 57 nur
einige wenige Zeilen widmet.

Die Christliche Basisgemeinde ist nicht eine neue Art des Aufbaus der Pfarrgemein-
de, sondern eine neue Weise, Gemeinschaft aller Getauften zu sein, einschlieBlich
derer, die als Priester und Bischof ein besonderes Amt zur Errichtung und Entwicklung
der kirchlichen Gemeinde empfangen haben.

Beim Lesen des Arbeitspapiers der Synode empfinde ich es als sehr bedauerlich, um
nicht zu sagen tragisch, daB es ihm offensichtlich an der Wahrnehmung der Konse-
quenzen des so schénen und grundlegenden Communio-Konzeptes mangelt, das sich
wie ein goldener Faden durch das ganze Papier zieht. Schon das Wort Communio laft
an Menschen denken, alle Menschen: an jeden einzelnen mit seinen Bestrebungen,
Bediirfnissen und Gaben. Die groie Mehrheit bilden die Machtlosen und die Stimmlo-
sen, die sogenannte schweigende Mehrheit. In vielen Lindern sind sie es, die die
Christliche Basisgemeinschaften bilden, zusammengesetzt aus den Armen in der
Gescllschaft. Alles, was das Arbeitspapier iiber sie zu sagen vermag, ist, daf sie ,in
besonderer Weise Anteil am Kreuz Christi und darum auch an der Sendung der Kirche
haben’.

Ich finde diesen Paragraphen eher herablassend als erhebend und bezeichnend fiir
eine Einstellung gegeniiber den Armen, die mehr nach Almosen schmeckt als nach
einem Empfangen von ihnen.*
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In einem an The Tablet gerichteten Brief schreiben MauricE und MARGARET MAGEE:
»Auch wir sind, wie Bischof de Wit, traurig dariiber, daR die Synode iiber die Laien es
verabsiumen wird, den wertvollen Beitrag der Christlichen Basisgemeinschaften zur
Formung, Bildung und Entwicklung katholischer Minner und Frauen zu ,héren‘. Aber
wir haben auch die Hoffnung, daB es selbst jetzt noch nicht zu spit ist fiir einen Aufruf
an unsere Bischéfe und Priester, doch den enormen Wert zu ,sehen’, den sie mit diesen
Jebendigen Zellen', oder wie immer man diese Christlichen Basisgemeinschaften
nennen mag, in Diézesen, Dekanaten und Pfarreien haben. Sie sorgen fiir eine stets
verfilgbare und wirksame Bildung und Formung aller, ganz gleich, an welchem Punkt
oder Reifegrad sie auf ihrem Glaubensweg angelangt sind, — ein ProzeB, den unsere
Kirche heute so nétig braucht.*”

Dies wirft eine naheliegende Frage auf. War die mangelnde Betonung der BCCs
wirklich ein getreues Spiegelbild der von den Bischofskonferenzen iibermittelten
Antworten? Ganz offensichtlich nicht. Eine grofe Zahl von nationalen Bischofskonfe-
renzen hatten in ihren Antworten auf die Fragen der Lineamenta nachdriicklich die
BCCs erwihnt: Brasilien, Kolumbien, Kenia, Rwanda, Sudan, Zaire, Siidafrika, Indone-
sien, Papua-Neuguinea, Philippinen, Thailand, um nur einige zu nennen. Nehmen wir
die Antwort von Kenia: auf Seite 1 ihres Berichtes an die Synode sagen die Bischéfe
von Kenia unter dem Punkt ,Friichte des verstirkten BewuBtseins der Laien hinsicht-
lich ihrer Rolle: ,Viele Pfarreien sind unterteilt in Ortsgemeinden oder AuBenstationen,
denen eigene Namen in der jeweiligen einheimischen Sprache gegeben werden. Diese
Gemeinden wiederum bestehen aus einer Anzahl Kleiner Christlicher Gemeinschaften.
Die AMECEA-Bischéfe iibernahmen die Einrichtung Kleiner Christlicher Gemeinschaf-
ten (Small Christian Communities = SCCs) als ihre prioritire Aufgabe fiir die
Apostolatsarbeit der achtziger Jahre. Die Beteiligung der Laien an diesem Apostolat
tritt deutlich hervor, und der bisherige Erfolg der SCCs ist weitgehend ihrem
Engagement zuzuschreiben.“®

Es darf vermutet werden, daf die Verfasser des Instrumentum Laboris die Bedeutung
der BCCs aus einer Reihe von Griinden heruntergespielt haben. Der Vatikan ist nervos
wegen des politischen Charakters von BCCs vor allem in Lateinamerika und den
Philippinen. BCCs werden mit Befreiungstheologie, Volkskirche und marxistischer
Analyse in Verbindung gebracht. Befiirchtet wird auch, daf die BCCs zu einer
Parallel-Kirche, zu einer unabhingigen Struktur werden kénnten.

Zu dem aus Instrumentum Laboris Nr. 57 zitierten Abschnitt tiber die Katechisten mulfl
in bezug auf die BCCs ein Wort gesagt werden. Diese Darstellung bestatigt aufs neue
die traditionelle Rolle des Katechisten als eine Kombination von ,Boy“ des Priesters
und Mittelsmann zwischen ihm und den Einheimischen. Wihrend der letzten 20 Jahre
hat die rapide Entwicklung der BCCs ein Aufblithen von Laiendiensten und ausgedehn-
ter Laien-Fiithrerschaft bewirkt, so dal der Katechist nicht mehr wie frither eine
bevorzugte Rolle quasiklerikaler Prigung spielt. Einige der Laien-Fiihrer in den BCCs
tun die traditionelle Arbeit des Katechisten, zum Beispiel leiten sie den ,Sonntags-
Gottesdienst ohne Priester. Mehr und mehr aber ist die neue Rolle des Katechisten die
des Animators von Animatoren im Kontext der erweiterten Laiendienste.’

III. Besondere Vorbereitungstreffen
Weltweit gab es eine lange, sorgfiltige und ausgedehnte Vorbereitung auf die einen
vollen Monat dauernde rémische Bischofssynode im Oktober 1987. In vielen Lindern

gab es nationale Konsultationen bis hinunter zu den grassroots. Dariiber hinaus
wurden internationale Treffen von Laien, Bischéfen, Priestern und Ordensleuten
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veranstaltet. Drei dieser Treffen, die in Italien stattfanden, wollen wir hier niher
untersuchen.

1. ,Seminar tiber die Laien in der Mission®, veranstaltet von SEDOS (Dokumenta-
tions- und Forschungszentrum) in Rom, Mirz 1987.

2. Tagung zum Thema der Synode, veranstaltet vom Papstlichen Laienrat, Rocca di
Papa, Mai 1987.

3. Tagung zum Thema ,Ordensleute und die Synode iiber die Laien®, veranstaltet
von der Vereinigung der Ordensoberen (Union of Superiors General — USG), Villa
Cavallett, Mai 1987.

So wertvoll diese Veranstaltungen an sich auch waren, so fehlten dabei doch die
Vertreter von der Basis, von den grassroots. Da gab es keine Stimme von den BCCs in aller
Welt. Bei dem erfolgreichen SEDOS-Seminar waren die drei Hauptsprecher der Laien
gebildete, mobile und entsprechend situierte Vertreter der hoheren Klasse. Wie einer der
Organisatoren einsichtsvoll bemerkte, ,ist es sehr schwierig, Leute von der Basis zur
Teilnahme an nationalen oder internationalen Tagungen zu bewegen®.'’

Das Treffen in Rocca di Papa war in der Tat eine spezielle Konferenz zur Auswahl
der 60 Laienzuhérer der Synode. Diese Horer wurden ,von oben® gewihlt nach
sorgfaltiger Priifung durch den Pipstlichen Laienrat.

Die USG-Tagung hatte drei prominente Zeugen: den Prisidenten der Internationa-
len Katholischen Organisationen (I0Cs), den Griinder der Bewegung fiir Gemeinschaft
und Befreiung (Communion and Liberation Movement) und den Griinder der Focolari-
Bewegung, In seinem Vorwort zum Tagungsbericht beschreibt der Generalsekretir der
USG, Rev. MarciL GenproT S.M.M., die inhaltiche Fiille dieser Tagung, stellt aber
hinsichtlich ihrer Begrenzungen fest: ,Die kleineren Bewegungen und Basisgemein-
schaften wurden kaum erwihnt.“!!

IV. Interventionen in der Synode

Wihrend der Plenarsitzungen zwischen dem 3. und 13. Oktober 1987 kamen
wirklich die Stimmen der Weltkirche zu Gehér — mehr als 220 miindliche Interventio-
nen (202 von fast jeder Bischofskonferenz und 20 von den Laien-Zuhérern) wurden
zusammen mit weiteren schriftlichen Interventionen vorgebracht. Viele Kommentato-
ren sagten, daf dieser Austausch von pastoralen Erfahrungen aus aller Welt das Beste
der ganzen Bischofssynode war.

In dieser ersten Phase der Synode gab es 37 miindliche und schriftliche Interventio-
nen iiber Christliche Basisgemeinden (BCCs), die fast ausnahmslos positiv und befiir-
wortend waren. Eine Aufgliederung sieht wie folgt aus:

Anzahl der Interventionen  Geographisch nach

nach Kontinenten: Bischofskonferenzen:

15 Afrika Kenia, Malawi, Sudan, Tansania, Uganda, Zambia, Lesotho,
Siidafrika, Zimbabwe, Ghana, Gabun, Mali, Zaire (3 Inter-
ventionen).

14 Lateinamerika Antillen, Bolivien, Brasilien (3 Interventionen), Kolumbien

(2 Interventionen), Ecuador, El Salvador, Haiti, Honduras,
Paraguay, Uruguay, Venezuela.

4 Asien Papua-Neuguinea, Philippinen (3 Interventionen).

2 Nordamerika Vereinigte Staaten von Nordamerika (2 Interventionen).

1 Europa Portugal.

1 Vatikan Kardinal Joseph Tomko von der Kongregation fiir die

Evangelisation der Volker.
87 insgesamt
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Wiihrend BCCs in den Lineamenta gar nicht und im Instrumentum Laboris nur fliichtig
erwihnt wurden, kamen die Stimmen der Bischéfe und Vertreter aus aller Welt laut
und deutlich zu Gehér. Fast alle Interventionen waren, wie gesagt, positiv. Die BCCs
wurden insbesondere als Ort der Bildung und Formung der Laien und als Resource fiir
Laienfithrungskrifte hervorgehoben.'?

Im folgenden als Beispiele vier Interventionen zum Thema Christliche Basisgemein-
schaften:

1. ,Schon seit den 60er Jahren haben sich die Pfarrei-Aulenstationen und Zweigstel-
len der Schulen als ein zu weiter Rahmen fiir ein apostolisches Leben der Kirche
erwiesen, bei dem es mehr um Kirchengemeinschaft als um die Institution gehen sollte.
Die Bischéfe von Zaire trafen daher die Entscheidung, Lebendige Kirchliche Gemeinschaf
ten zu schaffen, auf denen die apostolische Organisation der Kirche auch heute noch
griindet” (Bischof LAURENT MONSENGWO PAsINYA, Zaire).

2. ,Die Griinde fiir solch positive Entwicklungen in der Partizipation der Laien an
der Mission der Kirche liegen in der Férderung und Pflege der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften, in der wir Bischéfe des AMECEA-Bereiches den Schwerpunkt in der
Ausrichtung unserer apostolischen Arbeit sehen. In den Kleinen Christlichen Gemein-
schaften versammeln sich die Glidubigen jeweils in ihrer unmittelbaren Nachbarschaft
zum gemeinschaftlichen Bibelteilen, Nachdenken und Gebet. Auf diese Weise fordern
sie sich gegenseitig heraus zu dem, was Christsein bedeutet” (Erzbischof Eias MUTALE,
Zambia)..

3. ,Die Bischofskonferenz von Tansania hat sich dafiir entschieden, den Aufbau
Kleiner Christlicher Gemeinschaften als eine pragmatische Strategie zu férdern. Diese
Gemeinschaften umschlieRen den Laien inmitten des sozio-tkonomischen und poli-
tisch-kulturellen Milieus. In solchen Gemeinschaften schaffen wir giinstige Bedingun-
gen als Nihrboden fiir einen lebendigen christlichen Glauben, der auf ganzheitliche
Weise die menschliche Person umfafit“ (Bischof JosapHaT LesuLu, Tansania).

4. ,Jn Afrika wird das allgemeine Priestertum in all seinen Dimensionen in den
Kleinen Christlichen Gemeinschaften lebendig und kann dort auch leichter gelebt
werden® (Bischof Henry Kerien, Zimbabwe)."

Von den 14 Interventionen, die zum Thema ,Christliche Basisgemeinschaften® aus
Lateinamerika kamen, waren die aus Bolivien und Brasilien besonders wichtig. Von
den zwei Interventionen aus Kolumbien war eine positiv und eine negativ.

Trotz der grofen Zahl von Interventionen beziiglich der Christlichen Basisgemein-
schaften, wurde diesem Thema nicht die verdiente Aufmerksamkeit zuteil. Ein Faktor
waren die unterschiedlichen Ekklesiologien, die den Verlauf bzw. die Dynamik der
gesamten Synode bestimmten. Perer HessLErHWAITE schreibt dazu: ,In der Debatte iiber
die Bewegungen (movements) steht eine ganz bestimmte Auffassung von der Kirche auf
dem Spiel. Bewegungen stellen den Gegenpol zu den Basisgemeinschaften dar, die von
unten her aufsteigen, die kreativ sind in den Diensten und auf den Geist warten
miissen ... Die Debatte zwischen Bewegungen und Basisgemeinschaften wird auf der
Synode niemals in Gang kommen, weil es kaum jemanden gibt, der fir die Basisge-
meinschaften sprechen kann. Die Bewegungen schiichtern allein schon durch ihre
zahlenmiBige Stiirke ein.“!* Er fithrt sodann das Beispiel der beiden Laien-Zuhérer aus
Brasilien an, das Ehepaar-Team Ouinpo und Mariene Toarbo. Sie gehoren einer
Glaubensbewegung deutschen Ursprungs an, der sogenannten ,Schénstatt-Bewegung®.
Aber auch sie waren als Vertreter Brasiliens eher ,Auslese von oben“. Angesichts der
Tatsache, daR Brasilien von allen Lindern in der Welt die groBte Zahl von Christlichen
Basisgemeinschaften hat (an die 100 000 BCCs, bestehend aus glaubigen und oftmals
unterdriickten Menschen), wire es hochst angebracht gewesen, BCC-Fithrer ,von
unten® als Vertreter der Laien in Brasilien zu wihlen. Dies aber ist nicht geschehen.
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V. Botschaft an das Volk Gottes

Viel ist bereits geschrieben worden iiber den merkwiirdigen und fiir viele frustrie-
renden Verlauf der Synode — iiber unnétige Geheimhaltung, Verwisserung bestimmter
Schwerpunkte in der SchluBredaktion der Texte usw. Es geniigt festzustellen, daB in
der abschlieRenden ,Botschaft (der Synodenviter) an das Volk Gottes® die BCCs in
Abschnitt 10 iiber ,Die Pfarrei“ erscheinen:

,Die Pfarrei ist innerhalb der Didzese der gewohnliche Ort, an dem sich die
Gliubigen versammeln, um in der Heiligkeit zu wachsen, an der Sendung der Kirche
teilzuhaben und die Gemeinschaft der Kirche zu leben.

Mit groBer Genugtuung stellen wir fest, dab die Pfarrei immer mehr eine Gemein-
schaft von Gemeinschaften wird, die lebendige Mitte fiir Bewegungen, kirchliche
Basisgemeinschaften und andere Gruppen, die sie stirken und wiederum von ihr
befruchtet werden.“'

Mit Recht kann man fragen: Wird diese einzige Bezugnahme den vielen Interventio-
nen iiber BCCs, den Berichten der kleinen Arbeitsgruppen usw. gerecht? Der Ton
dieses Abschnitts 10 geht deutlich von oben nach unten, von der Pfarrei her abwiirts.
Der Dynamismus der Christlichen Basisgemeinschaften als Kirche von den Wurzeln her
und als eine neue Weise, Kirche zu sein, wird nicht dadurch ausgedriickt oder betont,
daB man den Platz und die Rolle der BCCs strikt in den Rahmen der Pfarrei eingrenzt.
Einige der in den frithen Interventionen zum Ausdruck gekommenen Priorititen, nach
denen die BCCs der Orte sind, wo Laien geformt werden und aus dem kiinftige
Laien-Fiihrer hervorgehen, wurden véllig fallengelassen.

VI. Die Propositiones

Die Bischofssynode 1987 iiber die Laien verabschiedete 54 Vorschidge, die Papst
Jonannes Paur IL. vorgelegt wurden. Die zweite Vorschlagsreihe heifit ,Der christliche
Laie innerhalb der Kirche®. Viorschlag 11 befaBt sich mit der ,Erneuerung der
Pfarreien“ und enthilt eine Liste von sechs Anregungen, wie die Emneuerung unter den
in einer Pfarrei jeweils herrschenden Umstinden gefordert werden kann, und deren
zweite lautet:

+Kleine kirchliche Gemeinschaften, sogenannte Basisgemeinden oder lebendige
Gemeinden, wo die Glaubigen das Wort Gottes einander mitteilen und in liebevollem
Dienst ausdriicken kénnen; diese Gemeinden sind ein wahrer Ausdruck kirchlicher
Gemeinschaft und Zentren der Evangelisation in Gemeinschaft mit ihren Hirten.“'®

Gegen Ende der Synode gab Erzbischof Pierre Evt als Sondersekretir der Synode
eine Zusammenfassung der definitiven Vorschliige. In bezug auf Vorschlag 11 (und die
damit zusammenhingenden Vorschlige) sagt er: ,Die Synode hat sich insbesondere
mit dem christlichen Gemeinschaftsleben an der Basis befaft. So wurde iiber lingere
Zeit die Frage des Lebens in der Pfarrei (Gemeinschaft von Gemeinschaften), der
Kirchlichen Basisgemeinschaften wie auch der verschiedenen Laienvereinigungen
behandelt.“"

Wenn diese Erklarungen iiber die Christlichen Basisgemeinschaften auch sehr gut
sind, so bleibt doch der Eindruck, daR die BCCs nur eine unter vielen pastoralen
Strategien neben den verschiedenen Laienvereinigungen, Bewegungen der Katholi-
schen Aktion und sonstigen apostolischen Gruppen sind. Die Einzigartigkeit und
Bedeutung der Christlichen Basisgemeinschaften im Leben und Dienste der Kirche
kommt in der SchluBerklirung der Synode nicht so kraftvoll zum Ausdruck, wie das in
den vorangegangenen Interventionen der einzelnen Ortskirchen der Fall ist.
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BERICHTE

LLATEINAMERIKA UND EUROPA IM DIALOG*
KONGRESS DER UNIVERSITAT MUNSTER — WERKSTATT THEOLOGIE

Der in der Woche vom 28.Sept. bis 8. Okt. 1987 mit 400 Dauerteilnehmern,
darunter 58 Gisten aus Lateinamerika von der Westfilischen Wilhelms-Universitit
(WWU) in Zusammenarbeit mit der Arbeitsgemeinschaft Deutsche Lateinamerikafor-
schung (ADLAF) und dem Europiischen Rat fiir Sozialforschung iiber Lateinamerika
(CEISAL) durchgefithrte KongreR mit seinen 154 Vortrigen war eine GroBveranstal-
tung mit Workshop-Charakter. Sie zerfiel im Grunde in neun Teilkongresse, namlich
die Werkstitten Theologie, Recht, Wirtschaftswissenschaft, Kooperation, Politikwissen-
schaft, Verwaltung, Migration, Philosophie und Geographiedidaktik. Wenn hier nur
iiber die Werkstatt Theologie berichtet werden soll, hat das seinen Grund nicht nur
darin, daB ein Teilnehmer wirklich nur in einer Werkstatt mitarbeiten konnte, weil die
Veranstaltungen fast ganztigig parallel liefen. Tatsichlich spielte die Theclogie auf
diesem KongreB eine dominierende Rolle, nicht nur, weil die Werkstatt Theologie mit
iiber 100 Teilnehmern die grofte war, sondern auch weil zwei der sechs 6ffentlichen
abendlichen Gesamtveranstaltungen kirchlich-theologisch bestimmt waren, nimlich die
Eréffnungsveranstaltung mit dem Vortrag von LEONARDO BOFF LEuropiische Freiheitstradi-
tionen und lateinamerikanisches Befreiungsdenken® und die mit einem Referat von KARDINAL
PauLo Evarista Arns/S3o Paulo eingeleitete Podiumsdiskussion zum Thema Kirche und
Menschenrechte in Lateinamerika®, an der neben ARNs u. a. EDWARD SCHILLEBEECKX, JOHANN
Barrist MeTz und von protestantischer Seite JURGEN Mortmann und Pastor MANFREDO
SicLe von der Evangelischen Kirche Lutherischen Bekenntnisses in Brasilien teilnah-
men. Es fehlten leider als juristischer Vertreter der Rektor der WWU H.-U. ERICHSEN
und der angekiindigte jiidische Gespriichspartner Davip Bankier von der Hebrew
University/Jerusalem. SchlieRlich waren die morgendlichen Vortrige der Werkstatt
Theologie im Auditorium Maximum, die auch den Studenten zuginglich waren,
standig iiberfiill. Hier referierten Gustavo Guriirrez/Lima, J. C. ScanNone/Buenos
Aires, F. X. Kaurmann/Bielefeld, R. pE AimemaA Cunsa/Belo Horizonte, H. SteiNnkamp/
Miinster, Enrique DusseL/Mexico D.F. und Amsan Wacua/Panama.

Das Generalthema der von J. B. Merz vorbereiteten und moderierten Werkstatt
Theologie war Religion, Kirche und Theologie im Spannungsfeld zweier Kontinente, was
praktisch bedeutete, dak die Theologie der Befreiung stark im Mittelpunkt stand. Hier
bot sich wirklich die Méglichkeit zum Dialog mit einigen ihrer namhaftesten Vertreter,
und zwar zu einem Zeitpunkt, an dem sich die romischen Turbulenzen um die
Theologie der Befreiung gelegt haben, so daf der Augenblick zur Bilanzierung und
Verstindigung giinstig war. Von den eingeladenen katholischen und evangelischen
Systematikern und Kirchenhistorikern sowie katholischen Bischofen, deren Auswahl
freilich etwas willkiirlich erschien, entzogen sich leider viele der Moglichkeit zum
Dialog durch Abwesenheit. Da erklirte Gegner der Theologie der Befreiung, die mit
reaktioniren Kriften in Lateinamerika zusammenarbeiten, gar nicht erst eingeladen
worden waren, vielleicht weil sie nicht als dialogfihig erscheinen, blieb der Werkstatt
eine Neuauflage fruchtloser Grundsatzstreitereien erspart, so daff nuancierte Anfragen
an die Theologie der Befreiung oder an die europiische Hochschultheologie diskutiert
werden konnten. Andererseits blieb man dadurch in gewissem Grade unter sich.

Die Frage nach dem Universalanspruch europiischer Denk- und Theologietraditio-
nen und die mit der Inkulturation eines europiisch geprigten Christentums in der
Neuen Welt zusammenhingenden Probleme klangen in den Diskussionen immer
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wieder an, und zwar gerade im Blick auf die 1992 bevorstehenden Jubelfeiern anldRlich
der 500. Wiederkehr des Tages der ,Entdeckung* Amerikas durch die Europier. Die
bis in die Kolonialzeit reichenden historischen Wurzeln der heutigen sozio-tkonomi-
schen, politischen und kulturellen Situation Lateinamerikas sind ein wichtiger Bestand-
teil der Befreiungstheologie. Alle lateinamerikanischen Teilnehmer lehnten den Begriff
JEntdeckung® als Ausdruck der europiischen Welteroberungs- und Beherrschungs-
ideologie ab. Angesichts des ungeheuren Vélkermords an den Ureinwohnern der
Neuen Welt, dessen Umfang durch direkte Gewalttiitigkeit in Form von Kriegshandlun-
gen und Versklavung und durch Folgen der Eroberung wie Zwangsarbeit und
importierte ansteckende Krankheiten den jiidischen Holocaust mindestens um das
Drei- bis Vierfache iibersteigt, schlug Boff anlaflich des Jahrestages der ,iberischen
Invasion® ein ,Bulljubilium* als Ausdruck der Solidaritit mit dem Uberlebenskampf
der indianischen Volker vor. KarbmaL Arns duBerte: ,Dieses Jahr muf zu einem
Bekehrungsjahr werden, denn das Kreuz ist zwar gekommen, aber in zweifacher
Bedeutung®, womit er einerseits auf die Erlosung durch das Kreuz Christi und
andererseits auf das Kreuz der Bedriickung durch die Europier angespielt haben
dirfte. Ein Teilnehmer der Werkstatt erinnerte in diesem Zusammenhang an einen
Aphorismus Lichtenbergs: ,Als der erste Indianer den ersten Europier sah, machte er
eine bose Entdeckung.”

Europdische Freiheitstraditionen und lateinamerikanisches Befreiungsdenken

In diesen thematischen Schwerpunkt fithrte der bekannte brasilianische Franziska-
ner LEoNARDO BoFF in seinem Eréffnungsvortrag ein, in dem er vor einer idealistischen
Lektiire des europaischen Freiheitsgedankens warnte. Eine 30 000 Jahre wihrende
kulturelle Entwicklung Amerindias wurde durch die ,kolonisatorische Invasion® weitge-
hend ausgeloscht. Das Konzil von Trient protestierte nicht gegen das von den
Eroberern ausgeléste Massensterben der Indios, das allein in Mexiko von 1532 bis
1580 zu einem Riickgang der Bevolkerung von 17 auf 2 Mill. fithrte! Es nahm die
Congquista als vollendete Tatsache hin. Borr bemiihte sich um die Uberwindung eines
langjihrigen Defizits der Theologie der Befreiung, indem er die Anklage der bis heute
dauernden Unterdriickung der Indios und die Unterstiitzung ihres Kampfes um
Befreiung zu einem zentralen Anliegen der Befreiungstheologie erklirte. Die Indios
erlebten die iberische Invasion als ,Mutter der Abhingigkeit und Unterdriickung®.
Krieg als Mittel zur Beherrschung wurde zum Kennzeichen der Kolonialzeit. Die
Ausfuhrwirtschaft der Kolonialzeit beruhte auf der Sklaverei von Indios und Afroame-
rikanern bzw. Zwangsarbeit.

Die politische Unabhingigkeit im ersten Viertel des 19. Jahrhunderts verlagerte die
Abhingigkeit der Masse des Volkes von der Kolonialverwaltung vollends auf die
nationale Bourgeoisie. Nur das Subjekt der Herrschaft énderte sich, die Ausbeutung
blieb. Die wirtschaftspolitische Abhingigkeit ging von den iberischen Michten
zunichst auf GroRbritannien, nach dem 1. Weltkrieg auf die USA und nach dem 2.
Weltkrieg auf die multinationalen Unternehmen iiber.

Die dreiBiger Jahre fiithrten zu einem ,Erwachen der Unsichtbaren®, der Bauern und
Arbeiter, der Indios und der Schwarzen. Schon seit der Jahrhundertwende gab es
Kontakte zur 2. Sozialistischen Internationale, wobei der Marxismus als theoretisches
Instrument zur Aufdeckung der Unterdriickung diente, ohne daB das marxistische
Urteil iiber die Religion iibernommen wurde.

Seit der Unabhingigkeit werden in Lateinamerika zwar wie in Europa die Begriffe
Demokratie und Freiheit benutzt, aber in einem Sinne, der nur die Machtbeteiligung
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und Freiheit der Oligarchie meint. Darum reichen Modernisierung und Entwicklung
der Systeme nicht. Deshalb geht von den sozialistischen Revolutionen in der UdSSR, in
Kuba und Nikaragua eine Faszination auf die unterdriickten Massen aus.

Die Theologie der Befreiung hat seit den sechziger Jahren die verschiedenen
Dimensionen der Befreiung entwickelt, niamlich ihren politischen Inhalt als ein Projekt
der Bedriickten, ihren ethisch-religiosen Inhalt als Verbindung von Glaube und
Gerechtigkeit, ihren pidagogischen Inhalt als Freiheit zur Selbstentwicklung neuer
gesellschaftlicher Beziehungen und ihren utopischen Inhalt als Bemithung um die
Erzichung eines neuen Menschen, der der Schépfer einer anderen Welt werden kann.
Ein neues Geschichtsbewuftsein fithrt zur Relektiire der Geschichte aus der Perspektive
der Besiegten, also einer Neubewertung der Verteidung der Indios durch Ménner wie
Las Casas, der Neubewertung der Indio-Rebellionen der Kolonialzeit als Freiheitskamp-
fe oder der ,Republica dos Palmares® geflohener schwarzer Sklaven im Innern
Pernambucos.

Borr erinnerte daran, daf die Geschichte des modernen Europa eine Geschichte aus
Revolutionen auf politischem, sozialem, wissenschaftlichem und technischem Gebiet
ist. Aber wihrend in Europa Selbstbestimmung und Autonomie dadurch geférdert
wurden, war in Lateinamerika Befreiung stets mit Abhingigkeit, Beherrschtsein und
Entfremdung gemischt. Allerdings seien auch in Europa Freiheitstraditionen oft
ambivalent gewesen. Dieselbe libertas christiana der Reformation, die zur Befreiung
des Evangeliums fiihrte, diente auch zur Unterdriickung der Bauern — eine reichlich
pauschale Bewertung. In England scheiterte die puritanische Revolution, deren Zielvor-
stellungen von Freiheit des Gewissens und der Person mit den Puritanern nach
Nordamerika emigrierten und dort Teil der Befreiungsbewegungen wurden. Die auf
die Franzosische Revolution zuriickgehenden liberalen Freiheiten brachten den Proleta-
riern im 19. Jahrhundert keine Freiheit. Erst mit der russischen Revolution tauchte
1917 das Proletariat als neues soziales Subjekt auf.

Heute bilden die Volker der 3. Welt das Weltproletariat. An dieser Erkenntnis muf§
sich auch die Frage orientieren, was die Europier fiir die unterdriickten Menschen in
Lateinamerika tun kénnen. Es geht Boff um eine Uberwindung der Asymmetrie der
Beziehungen zwischen der Ersten und der Dritten Welt, um eine Uberwindung der
einseitigen Abhingigkeit, deren krassester Ausdruck die enorme Verschuldung ist, und
die Herstellung echter Interdependenz. Die von MorLtmanN und METz immer wieder
artikulierte Kritik am Verlust der sozio-politischen Dimension des Evangeliums kénne
dazu helfen, den Zynismus einer Wissenschaft zu iiberwinden, die auf Distanz zum
Elend hilt. Wir sollten zu Verbiindeten des Volkes in Lateinamerika werden und
erkennen, daf die demokratischen Ideale im Grunde sehr revolutionir und mit dem
Kapitalismus unvereinbar sind. Denn der Kapitalismus hat nicht zu leugnende Unter-
schiede zwischen den Menschen in Ungleichheiten verwandelt.

Borr stellte abschliefend vier utopische Aspekte der Theologie der Befreiung heraus,
die nach den Erfahrungen von Basisgruppen und Kirchlichen Basisgemeinden zur
Uberwindung der Unterdriickung und zur Entstehung einer neuen, wirklich demokra-
tischen Gesellschaft fithren kénnten: Partizipation der Basis der Gesellschaft, Gleichheit
bei aller Verschiedenheit durch eine umfassende Teilnahme aller an den gesellschaftli-
chen Entscheidungen, Achtung der menschlichen Verschiedenheit, Kommunion, d. h.
die Fihigkeit des Geistes zu briiderlich-schwesterlichen Beziehungen zu den Mitmen-
schen und zu Gott. Borr endete mit einem Wort aus einer brasilianischen Basisgemein-
de: ,Es konnen die Bedriicker den Garten der Unterdriickten zerstampfen. Sie kénnen
aber nicht auf immer die Ankunft des Friihlings der Befreiung verhindern.”
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Theorie und Erfahrung im Konzept der Befreiungstheologie

Diesen thematischen Schwerpunkt leitete Gustavo Guriirrez, der Nestor der Theolo-
gie der Befreiung, ein. Sein Ausgangspunkt war der unterschiedliche Horizont von
Theorie und Erfahrung in Europa und in Lateinamerika. Der europiische Horizont
werde bezeichnet durch Hegels Feststellung, die Philosophie komme am Abend nach
dem Tage des Lebens, was auch fiir die Theologie gelte, oder durch BonHoEFFERs Frage,
die auch fiir KarL BArTH zentral gewesen sei, wie man in einer miindigen Welt iiber
Gott sprechen und predigen kénne. Aus pastoralen Fragen entspringen neue Theolo-
gien, aus theologischen Fragen neue Biicher.

Die Grundfrage in Lateinamerika hingegen ist: Wie kann man vor den unschuldig
Leidenden iiber den Gott der Liebe sprechen? Die Menschen in den Kirchlichen
Basisgemeinden machen durch ihre Armut eine religise Erfahrung Gottes und bleiben
doch durch ihre Situation der Misere angefochten. Wie IRt sich der Glaube an Jesus
Christus aus dem Elend durchhalten?

Die gegenseitigen Verstindnisschwierigkeiten ergeben sich daraus, daB zwei ver-
schiedene Erfahrungshintergriinde durch eine theologische Sprache ausgedriickt wer-
den. Die Verstindnisschwierigkeiten kénnen nur behoben werden, wenn wir die
Situation der Armen in Lateinamerika unter folgenden Aspekten besser zu verstehen
versuchen:

1. Das Grundproblem ist wirkliche Armut, aber diese ist nicht nur ein materielles,
sondern auch ein geistiges Problem, wie BERDIAJEW es einmal ausgedriickt hat: ,Wenn
ich hungere, ist es ein materielles Problem. Wenn mein Nachbar hungert, ist es ein
geistiges Problem®, nimlich eine geistige Herausforderung fiir mich! Seit den sechziger
Jabren kann man in Lateinamerika geradezu eine Eruption der Armen in Gesellschaft
und Kirche beobachten. Physisch waren sie zwar immer prisent, aber im gesellschaft-
lichen und kirchlichen BewuRtsein waren sie abwesend. Ausdruck der neuen Prisenz
der Armen in der Kirche sind die Basisgemeinden, die nicht ein neues pastorales Mittel
sind, sondern Indikator fiir einen neuen sozialen ProzeR, in dem die Armen mit ihren
Leiden und Bediirfnissen in die Kirche kommen.

2. Die Armut ist eine wirtschafiliche, eine gesellschaftliche und eine politische Frage.
Wenn in einer Basisgemeinde in Haiti artikuliert wurde: ,Wo immer wir hinblicken,
sehen wir Arme®, bedeutet das, daB Armut letztlich Tod durch Ausbeutung und
Repression durch diejenigen impliziert, die ihre Privilegien mit Gewalt aufrechterhalten
wollen.

BarToLoME DE Las Casas bemerkte: ,Die Indios sterben vor der Zeit.“ Das trifft heute
auf die Armen zu. Deshalb stief eine GroBmutter in einer Basisgemeinde in Lima, als
sie meinte, ,wir Alten sind dem Tode niher®, auf den Widerspruch einer jungen
Mutter, die entgegnete, ,nein, heute sind die Kinder dem Tode niher®, was ausweislich
der offiziellen Statistiken in Peru zutrifft! So klingt es fiir einen Armen wie Ironie, wenn
es in einer franzosischen Biographie heifit: Er starb am Ende seines Lebens, denn in
Peru sterben die Menschen am Anfang ihres Lebens! So bedeutet Armut Tod,
Zerstorung von Individuen. Armut ist mehr als ein sozio-okonomisches Problem.
Armut ist eine globale menschliche Bedingung.

8. Die Welt der Armen ist sehr komplex. Es gibt zwar in mancher Hinsicht auch
Mangel bei den Reichen, aber der Unterschied zwischen den Reichen und Armen ist
dadurch charakterisiert, daR dreifig Reiche eine Woche iiber Armut diskutieren
kénnen, ohne zu einem klaren Ergebnis zu kommen, wihrend dreifig Arme in einer
Minute sagen kénnen, was ein Reicher ist! Die Armen, das sind die Unbedeutenden,
die von Gesellschaft und Kirche Unbeachteten, die Namenlosen. Typisch dafiir ist, da
wir beispielsweise den Namen Erzbischof Romeros gut kennen, aber keinen der vierzig

149



Armen, die anliBlich seiner Beerdigung getétet worden sind! Daraus erhell, daf die
Armen die Anonymen sind, die nur als Zahlen in der kollektiven Erinnerung bewahrt
werden.

Guriirrez bekannte auch fiir sich persénlich: Als Kirche leben wir nicht in der Welt
der Armen. Diese Welt ist nur unser Arbeitsplatz, wo wir helfen wollen. Nun kénne
nicht jeder Christ dort physisch leben, aber er miisse dort Freunde haben, ihre
Hoffnungen und Leiden teilen, konkrete Arme mit Namen kennen. Das sei schwerer
als der politische Kampf fiir die Armen.

4. Es geht nicht um eine Idealisierung der Armen. Die Armen sind nicht siindlos,
wenn sie auch in vieler Hinsicht groBziigiger sind als die Begiiterten. Aber die Armen
sind unschuldig in bezug auf ihre soziale Ausbeutung, auf ihr Elend.

5. Das Geheimnis Gottes ist fiir uns in erster Linie ein intellektuelles Problem. Aber
wie GabriEL MARCEL einmal gesagt hat: ,Ein Geheimnis ist etwas anderes als ein
Problem.® Probleme sind objektivierbar. In ein Geheimnis bin ich selbst mit einge-
schlossen. Die Armen haben ein tiefes Verstindnis fiir Mysterien, fiir das Geheimnis
Gottes, das sie in ihrem Elend existentiell erfahren.

Deshalb geht die Theologie der Befreiung in einem ersten Akt von der Erfahrung
Gottes in unserem Leben aus, Erfahrung, die sich im Horizont von Kontemplation und
Gebet ereignet. Die Armen haben oft einen tiefen Sinn fiir Gebet und Kontemplation,
was fiir die westliche Mentalitéit genauso schwer verstindlich ist, wie die Volksreligiosi-
tit, die mehr und anderes ist als nur Aberglauben. Der zweite Akt der Theologie der
Befreiung ist die Zusammenschau von Kontemplation und Praxis, die zur Theologie
fithrt. Ruhe und Schweigen, den Armen zuhoren, ist die Bedingung, um theologisch
von Gott reden zu kénnen. Wie in der Apostelgeschichte ,christliche Gemeinde®
mehrfach ,der Weg* genannt wird, so ist Theologie ,Methode® der Reflexion iiber das
Leben, d.h. ,Mitgehen* mit den Armen auf dem Weg der Nachfolge Christi.
Christentum ist Gehen, und Leben ist nach der Bibel immer zweierlei: Gehen und
essen. Deshalb hat auch der Auferstandene gesagt: Gebt mir zu essen. Er mag einen
geistlichen Leib gehabt haben, aber er war hungrig!

Wihrend etwa die franzosische Spiritualitit des 17. Jahrhunderts, der Quietismus,
oft einer Flucht vor den historischen Herausforderungen des Glaubens gleichkam, geht
es der Theologie der Befreiung und ihrer Spiritualitit um konkrete Nachfolge Christi,
und zwar im Unterschied zu Hegel um Theologie am Tage und nicht erst am Abend
des Lebens. Und Theologie am Tage treiben, heifit: Leben ermoglichen fiir die Armen,
nimlich Gehen und Essen.

6. Wie kann man von Gott aus der Erfahrung des Leidenden sprechen, wie kann
man zu ihm sagen: Gott liebt dich? Ich kann nur sagen: Gott liebt dich vorzugsweise!
Wie kann ich aber Leben in einer vom Tode gekennzeichneten Wirklichkeit ankiindi-
gen? Ich lege dir heute das Leben und . . . den Tod vor.“ (Dm 30,15) Du mufit wihlen.
Der Christ muB wihlen. Wir sind allzuleicht Komplizen des Todes. Auferstehung heifit
indes, daf® das letzte Wort der Geschichte nicht Tod, sondern Leben, des Todes Tod
sein wird. Jeder christliche Gottesdienst ist im tiefsten Sinn Spott iiber den Tod.

Der Grund der bevorzugten Option fiir die Armen ist nicht die konkrete Armut,
sondern der Glaube an den Gott Jesu Christi. Armut, Gerechtigkeit und Gnade sind
prophetische Rede von der Liebe Gottes, deren zentraler Aspekt ihre Gratuitit ist.
Voraussetzungslose Liebe zu den Armen ist die Vorbedingung aller konkreten Hilfe fiir
die Armen. Der Kampf um Gerechtigkeit empfingt seine Kraft aus der bedingungslo-
sen Liebe Gottes, denn Gerechtigkeit ohne Liebe ist Grausamkeit. Jesu Sprache am
Kreuz mit Ps 22 — ,Gott, mein Gott, warum hast du mich verlassen. — ist prophetische
Sprache iiber die Armen. Die Theologie der Befreiung ist der Versuch, eine kontempla-
tive Sprache iiber das Leiden der Unschuldigen zu artikulieren. Kontemplative Sprache,
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d. h. Praxis, Engagement fiir Menschenwiirde. Guriirrez warnte vor zu euphorischem
Beifall: ,Bitte, verstehen Sie mich nicht so schnell!®

Die Rolle der Religion in lateinamerikanischen und europdischen Gesellschaften

Zu diesem Thema referierten J. C. Scannone/Buenos Aires und F. X. Kaurmann/
Bielefeld. Im Sinne der Bischofskonferenzen von Medellin und Puebla wertete Scanno-
NE die Volksreligiositit mit ihrer Beharrlichkeit und ihrem Wiederaufleben in den
Stadten und in den Kirchlichen Basisgemeinden als Ausdruck der lateinamerikanischen
Kultur und unverzichtbares Element fiir die Subjektwerdung des Volkes und zugleich
als Ausdruck der Identitit und Selbstbehauptung der Armen. Durch das Evangelium
von Zweideutigkeiten gereinigt, miisse das evangelisatorische und befreiende Potential
der Volksreligiositit pastoral genutzt werden. Er erwihnte in diesem Sinne neue
pastorale Ansitze in Marienwallfahrtsorten. Eine begriffliche Differenzierung zwischen
Volksreligiositit, Volksfrommigkeit und Volkskatholizismus auf der einen Seite sowie
zwischen patriarchalischem Katholizismus und Volkskatholizismus auf der anderen
Seite (vgl. dazu H.-]. Prien, Volksfrommighkeit in Lateinamerika, in: NZM 42 [1986] 28—43)
vermifite man allerdings bei ScaNNONE.

Der Soziologe Kaurmann unterschied drei religivse Phinomenbereiche in der
mitteleuropiischen Gesellschafi: die institutionalisierte Religion, die individuelle Sinn-
vermittlung (Cocktail-Glaube) und die &ffentliche Rede von Religion. Den Kirchen
fallen nach der offentlichen Erwartung die Aufgaben zu, Moral zu produzieren, das
Restrisiko aufzufangen und soziale Aufgaben zu ibernehmen. Angesichts der Erosion
der Volkskirche und ihres Traditionsverlustes (die Wertetradierung in der mittleren
Generation wird immer schwieriger) betonte Kaurmann die Wichtigkeit, den Blick auf
die Weltchristenheit zu richten. Der Drang zur Weltintegration lasse sich nicht
ausschlieBlich wirtschaftlich und politisch durchsetzen. Er sei auf religiose Hilfe
angewiesen, wozu die Religionen den Schritt iiber sich hinaus wagen miiften. Darauf
sei das Christentum schon besser vorbereitet als der Islam.

Prozesse der Gemeindebildung in ihrer theologischen Relevanz

Der Brasilianer Rocerio pE Aimema Cunda und H. Steinkamp/Miinster leiteten den
vierten thematischen Schwerpunkt ein: Prozesse der Gemeindebildung in ihrer theolo-
gischen Relevanz. Gegeniiber der Zeit vor der brasilianischen Militirrevolution von
1964, in der die Arbeiterpastoral ein Teil der spezialisierten Katholischen Aktion war,
ist die heutige Arbeiterpastoral in Brasilien von zwei Einsichten bestimmt: der Einsicht,
daB expliziter politischer Einsatz der Christen notig ist, und der Einsicht, daf der
Glaube eine tiefgreifende Verinderung der Gesellschaft fordere, weshalb die Konfe-
renz von Puebla (1979) vom ,revolutioniren Potential des Glaubens* gesprochen habe.
Arvema Cunaa warf mehr Fragen auf, als er beantworten konnte, nimlich nach der
Rolle der Arbeiter im Kampf von Volksorganisationen und Gewerkschaften, die als
Christen meinen, am Kommen des Reiches Gottes mitzuarbeiten, nach der Rolle der
Arbeiter in der Gemeindebildung (Kirchliche Basisgemeinden), nach der Rolle der
Arbeiter im Kampf fiir Befreiung und nach der Rolle der Arbeit in der Theologie der
Befreiung.

Zum letzten Punkt wies er auf die unterschiedliche Rolle der Arbeit bei Armen und
Reichen hin. Withrend der ProduktionsprozeB fiir letztere eine Quelle der Bereiche-
rung sei, stelle er fiir die Arbeiter einen Mechanismus der Verarmung dar, denn
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angesichts der nun schon Jahrzehnte andauernden Inflation sinkt die Kaufkraft auch
der angepafiten Léhne immer mehr. Die Armen miissen schwere korperliche und oft
gesundheitsschidigende Titigkeiten ausiiben, wobei ihre Rolle im Produktionsprozeft
Verhaltensmuster der Unterwiirfigkeit hervorbringt.

Trotzdem kommt es zur Gemeinschafisbildung unter den Arbeitern, weil sich
zuniichst ein Zusammengehérigkeitsgefiihl durch Herkunft, gemeinsame Grundbediirf-
nisse und Abwehr gegen andere kulturelle Gruppen bildet; dann, weil die Arbeiter
iiber die Ungerechtigkeit, die sie erleiden miissen, am Arbeitsplatz ins Gesprich
kommen und sich in der Erkenntnis zusammenschlieBen, daB die durch Ausbeutung
verursachten Leiden iiberfliissig und tiberwindbar sind; und schlieflich, weil bewuBte
Solidaritit politisches BewuBtsein schafft.

Nicht recht deutlich wurde, wie aus solcher Gemeinschaftsbildung christliche
Basisgemeinden werden. Aimema Cunba wies nur darauf hin, daf es zur ,Ekklesiogene-
se” geniige, wenn zwei oder drei im Namen der Gerechtigkeit versammelt seien, ohne
ausdriicklich von Christus zu reden.

Der Pastoraltheologe Hermann STemnkamp lokalisierte im Gegensatz dazu Gemeinde
in Mitteleuropa gerade nicht im Bereich Arbeit, sondern im Bereich Freizeit, namlich
gemaf liberaler und idealistischer Tradition der Theologie im zeitlosen Anderswo zur
Gesellschaft. Er konstatierte in der spitkapitalistischen Gesellschaft Atomisierung,
Vereinzelung, die Unfihigkeit zu verbindlicher Gemeinschaft und Solidaritit und
gleichzeitig die Sehnsucht danach, deren Ausdruck der Psycho-Boom sei.

Er warnte vor einem Transfer-Denken hinsichtlich der Basisgemeinden. Bei dem
Wunsch, die Basisgemeinden als Frischzellen der alten Volkskirche einzusetzen,
wiirden die politischen Kampfzusammenhinge iibersehen, in denen sie in Lateiname-
rika entstanden sind. Ohne den Preis des Leidens, ohne die Option fiir die Armen seien
die Basisgemeinden nicht zu haben. Gemeindereform, nicht Kirchenreform sei die
Forderung der Stunde, aber die Mehrheit der Gemeindeglieder wollte gar keine
Reformen. Der morphologische Fundamentalismus des Pfarreiprinzips, ein Relikt aus
der Zeit, in der die Kirche iiber die Gliubigen herrschen konnte, verhindere mit seinem
individualistischen Betreuungspastoralprinzip neue Gemeindebildung. Nur an den
Rindern der Pfarreien komme es zur Gemeindebildung in Form von Spontan-, Zeit-
und Tagungsgemeinden.

Ethnische Fragen im Rahmen eines kulturell polyzentrischen Weltchristentums

Im funften thematischen Schwerpunkt betonte der argentinische Kirchenhistoriker
EnriQue Dusser, daB die ,Verdammten dieser Erde® (Franz Fanon), nimlich 60 % der
Weltbevolkerung, die vom Kapitalismus iibersehen wiirden, die Christenheit an ihre
Untreue gegeniiber der Botschaft Christi erinnerten. Ethnien, ,campesinos®, d.h.
Kleinbauern ohne kapitalistische Produktionsmittel, und stidtische Marginalisierte
bilden den Block der Armen. Die Anwesenheit der Kirche in diesemn Gesellschaftsblock
bedeutet eine Hoffnung fiir die Armen, wenn die Kirche sie zum Subjekt werden
148t

Obgleich der Polyzentrismus der Christenheit unvermeidbar sei, werde echte
Inkulturation des Christentums durch die reaktonire Politik des Vatikans seit 1972
immer schwieriger. Die Theologie der Befreiung sei der theologische Ausdruck der
Forderung nach Inkulturation eines lateinamerikanischen Christentums und nach
seiner Gleichberechtigung mit dem europiischen Christentum. Die zweideutige Verbin-
dung von Christentum und Kapitalismus verdamme die Armen der Erde dazu, ihre
Armut im Namen des Christentums zu ertragen.
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Die Uberraschung des Kongresses war der einzige Vertreter der Ureinwohner
Amerikas, Aan Wacua, den der Okumenische Ausschuf§ fiir Indianerfragen in Amerika, der
seit 1974 besteht und sich aus berufenen Vertretern des Deutschen Katholischen
Missionsrates und des Evangelischen Missionswerks zusammensetzt, eingeladen hatte.
Wagua, einer der etwa 45 000 Kuna, die in Panama noch weitgehend autonom leben,
ist den langen Weg aus seiner Volkskultur heraus ins katholische Priesterseminar
gegangen. Er hat die Entfremdung von seiner Kultur selbst erfahren, schlieBlich sogar
an der Gregoriana in Rom in Theologie promoviert und dann den beschwerlichen Weg
zurtick in seine Ethnie wieder angetreten. Wacua wies darauf hin, daf nicht der Glaube
an Jesus die einheimische Bevilkerung umgebracht habe, sondern die persénliche
Interpretation dieses Glaubens durch die Konquistadoren und ihre Nachfolger. Das
Evangelium sei oft eine Verteidigung des Glaubens fiir die Indios gewesen, aber seine
schlechte Interpretation sei ihnen zum Ungliick geworden. Die Unterscheidung zwi-
schen einer geschichtlichen Religion und einer Naturreligion sei ein typisches Konzept
der Weien, mit dem sie ihre eigene Uberlegenheit gegeniiber den Indios auch religits
begriinden.

Wagua treibt narrative Theologie, wenn er davon erzihlt, wie er zusammen mit
zwei anderen Kuna-Priestern und zwei Nonnen seit etwa 5 Jahren versucht, das
Kuna-Volk in geschwisterlicher Solidaritit zu begleiten. Auslindische Missionare haben
die Arbeit verlassen, weil sie sich in der Position von Erwachsenen gegeniiber Kindern
fiihlten, die zwar berufsmiBig mit den Indios Mitleid hatten, weil sie sie als die
Armsten unter der Bevolkerung betrachteten, die sich aber als die Gberbringcr der
Heil schaffenden Religion fiihlten. Deshalb konnte es von ihrer Haltung aus keinen
interreligiésen Dialog geben zwischen dem, was sie als sich ausschlieBende Gegensitze
betrachteten: Religion und Heidentum, Religion und Aberglauben, die sich wie
Wahrheit und Irrtum unterscheiden.

Nachdem Wacua und seine Freunde drei Jahre solidarisch unter ihren Volksgenos-
sen gelebt hatten, &ffneten sich die einheimischen Priester, die Ceilas, dem Gesprich.
Nun finden regelmiRig 6ffentliche interreligiése Dialoge statt, auch iiber das Gottes-
bild. Die Ceilas sagen:

Nach dem christlichen Gottesbild ist Gott einer und Geist. Nun, das ist Wahrheit,
aber nur die halbe Wahrheit. Nach dem Kuna-Glauben ist Gott verheiratet. Das ist
Wahrheit, aber nur die halbe Wahrheit. Fiir andere Vélker verkdrpert ein Baum die
Gottheit. Auch das ist Wahrheit, aber nur die halbe Wahrheit. Wenn alle Gottesbilder
der Menschheit zusammengenommen werden, werden wir eine annihernde Gottes-
vorstellung haben! Aber iiber eine Anniherung werden wir demnach nicht hinauskom-
men.

Das ist keine Relativierung des eigenen Gottesbildes, keine aufklirerische Toleranz-
idee, sondern eher eine Kontextualisierung des Gottesbildes. Denn wenn die Kuna
Gott als Pava und Nana verehren, als Vater, der mit Nana, der Mutter Erde, verheiratet
ist, dann prigt dieses Gottesbild die gesamte gesellschaftliche Struktur des Kuna-
Volkes. Es garantiert die Gleichberechtigung der Geschlechter und die Achtung vor der
Schopfung, die Mitmenschlichkeit und die Okologie.

Die Verbindung von Gotteserkenntnis und Ethik bei den Kuna laft sich an der
Vorstellung von ,Pawigala“ verdeutlichen.

»Pawigala® heift ,der Weg, iiber den Gott geschritten ist. Wenn einer mit Gott
spricht, nimmt ihn Pawa bei der Hand und fiihrt ihn dorthin, wo Fischer vergeblich
arbeiten und nichts fangen, wo ein Kind weint und keinen Trost findet. Wenn er dann
ihren Schmerz mitempfindet, ist das Pawigala, ,der Weg, iiber den Gott geschritten ist”,
Wenn es aber nicht Pawa ist, mit dem er spricht, sondern eine Einbildung, wird er
meinen, von Gott die Aufforderung zu héren: Spricht iiber mich! — eine bedenkenswer-
te Anfrage an unsere Theologie!
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Die herrschende Kultur und Kirche bringen die Geschichte der einheimischen
Vélker zum Schweigen und bezeichnen ihre Religion als Fabeln und Mythen. Die Kuna
sehen in ihrer Geschichte eine Kraft ihres traditionellen Glaubens, der jahrhundertelan-
gen Widerstand gegen die Eroberer erméglicht hat. Sie sagen, wenn die Kirche so
lange geholfen hat, uns zu zerstéren, sollte sie uns heute helfen, den Gott der Voreltern
wieder zu entdecken, unsere Religion neu zu bewerten, damit wir in den neuen
Konfliktsituationen mit Hilfe unserer Identitit besser bestehen kénnen.

Fiir Wacua und seine Freunde stellt sich die missionarische Frage hier also so: Muff
das christliche Gottesbild mit dem Absolutheitsanspruch ,Gott ist einer, Gott ist Vater
und Gott ist Geist” in der Situation der Kuna gepredigt werden? Es geht dabei um die
Frage, ob das Volk im Namen Jesu verfallen oder einig bleiben und iiberleben soll!
Traditionell war die Kirche ein Mittel der staatlichen Zerstérung indianischer Vélker.
Jetzt geht es um die Frage, ob Kirche in einem Volk der Indios neu geboren werden
méchte, einer Indio-Kirche, die dann in der lateinamerikanischen oder der europii-
schen Kirche nicht eine Mutter, sondern eine Schwester finden méchte!

Mission heit in dieser Situation also nicht Bekehrung der Kuna, sondern Bekehrung
der Christen zusammen mit dem Kuna zu dem Gott, der den Menschen stets
unverfiigbar bleibt. Hier bringen also Missionare den Mut auf, sich von den zu
Missionierenden inspirieren zu lassen. Dadurch wird die ethnische Blindheit der
eurozentrischen Mission iiberwunden.

Kirche und Menschenrechte in Lateinamerika

Auch Kardinal Arns bot zum Thema Kirche und Menschenrechte in Lateinamerika
-persdnliche Zeugnisse in Form narrativer Theologie, der eine tefe theologische
Reflexion vorausgegangen ist.

Bis 1975 haben kirchliche Stellen in Brasilien 1,5 Mill. Exemplare der biblisch
kommentierten Menschenrechtserklirung der Vereinten Nationen verteilt, was in der
Situation der Militirdiktatur fast als subversiv angesehen wurde. Dadurch hat das Volk
schlieflich begriffen, daff die Menschenrechte von allen verteidigt werden miissen, die
Respekt vor anderen und vor sich selbst haben! Man muB es einmal von diesem ruhig,
bescheiden und doch ungeheuer tiberzeugend wirkenden Franziskaner-Kardinal gehort
haben, wie er sich drei Nichte in der ersten Hilfte der siebziger Jahre auf den Fluren
des Folterzentrums in Sdo Paulo aufgehalten hat und jeden Militir dort auf seine
Verantwortung vor Gott angesprochen hat oder wie er nach 1979 1 Mill. Seiten
Prozefmaterial durch einen groBen Wissenschaftlerstab, iibrigens finanziert vom
Okumenischen Rat der Kirchen, durcharbeiten lieR, um daraus das Buch Brasil nunca
mais (Brasilien, nie wieder!) iiber die Folterpraktiken zusammenstellen zu lassen, das
dann kein Verlag zu drucken wagte. Nur die kirchliche Editora Vozes traute sich unter
der Verantwortung von LeoNarpo Borr dann doch daran und hat bis heute 200 000
Exemplare verkauft!

Weil in Brasilien alle Laien umgebracht wurden, die sich fiir die Menschenrechte
einsetzten, mubte ein Bischof diese Rolle des Verteidigers der Menschenrechte
iibernehmen. Heute gilt Arns als der kirchliche Anwalt der Menschenrechte fiir ganz
Lateinamerika. So haben ihn auch vor dieser Reise nach Europa 47 Menschen vom
ganzen Kontinent, von Uruguay bis Mexiko aufgesucht.

Heute konstatiert Arns die meisten Menschenrechtsverletzungen in Brasilien gegen-
tiber Kindern. Allein im Staat Sdo Paulo sterben von jeweils 1000 Kindern 632 vor der
Vollendung des ersten Lebensjahres!
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Der theologische Stellenwert der Menschenrechte kommt fiir Arns darin zum
Ausdruck, daB auf der Rémischen Bischofssynode 1974 iiber die Evangelisierung der
Welt ein brasilianischer Bischof ein Papier ausarbeitete, in dem die Menschenrechte als
Kern des Evangeliums dargestellt wurden. Papst PauL VI. unterschrieb zum allgemeinen
Erstaunen das Papier. Erst dann folgten auch die Bischofe mit ihren Unterschriften.
Auch auf der letzten Bischofssynode iiber Versshnung wurde wieder ein Papier iiber
die Menschenrechte im Stile der Enzyklika Pacem in terris verfaBt. Darin wird zu den
Stichworten Gerechtigkeit, Wahrheit und Freiheit u. a. ausgefiihrt:

L. Entsprechend den Zeichen der Zeit werden drei Forderungen der Gerechtigheit
erhoben: 1. Die neuen Nationen diirfen an der Schuldenkrise nicht zugrunde gehen; 2.
die Arbeiter in der ganzen Welt miissen gerecht bezahlt werden; 3. die Rolle der Frau
in Gesellschaft und Kirche muf aufgewertet werden.

II. Wahrheit: Die Menschenrechte koénnen nicht durchgesetzt werden, wenn nicht
der Wahrheit Gehér verschafft wird. Zur Wahrheit gehort es, daR unbezahlbare
Schulden nicht eingefordert werden kénnen und daR nach der US-Statistik in den
Vereinigten Staaten fiir dieselben Arbeiten achtmal soviel bezahlt wird wie in Brasilien.
Das bedeutet, daR fiir jeden Arbeiter, der in den USA entlassen wird, in Brasilien acht
Arbeiter fiir Industrien arbeiten, die Blutsaugern gleichen!

Nach § 8 des Handbuchs der Inquisition sollte die Wahrheit durch Folter erpreft
werden. Gliicklicherweise hat sich die Kirche weiter entwickelt und in der Konzilskon-
stitution «Gaudium et spes: festgestellt, daR Folter in héchstem Grade gegen die Ehre
Gottes verstoBt! Arns stellte fest: ,Man erfihrt die Wahrheit nie iiber Folter.“ Und:
»Wenn jemand einmal foltert, wird er verwirrt sein. Wenn jemand viermal foltert, wird
er weiter foltern.”

III. Es geht nicht um die liberale Freiheit, die alles laufen liRt, sondern um jene
Freiheit, die allen die Freiheit garantiert, d. h. Freiheit und Liebe. Dazu gehort z. B. die
Freiheit zu gewaltlosen Streiks, die von allen Diktaturen Lateinamerikas unterdriickt
wird.

Arns christliches Engagement fiir die Menschenrechte liBt sich in seinem Wort
zusammenfassen: ,Wenn jemand gegen die Menschenrechte vorgeht, geht er gegen
Gott vor.“ Sein Hinweis: ,Man mufi den Armen in die Augen schen®, bedeutet im
Klartext: solange europiische Kirchen und Theologen nicht bereit sind, die ,vorrangige
Option“ fiir die Armen, die die katholische Kirche und inzwischen auch manche
evangelische Kirche Lateinamerikas getroffen hat, nachzuvollzichen und mitzutragen,
wird der Dialog mit Lateinamerika auf unserer Seite letztlich an ungeniigender Treue
zum biblischen Zeugnis und mangelndem Verstandniswillen scheitern.

Marburg Hans-Jiirgen Prien
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BESPRECHUNGEN

Daneel, Inus: Quest for Belonging. Introduction to a study of African Independent
Churches (Mambo Occasional Papers. Missio-Pastoral Series 17) Mambo Press/
Gweru (Zimbabwe) 1987; 310 S. + 16 Bildtafeln.

DangEL ist uns aus den ersten beiden Binden von Old and New in Southern Shona
Independent Churches (1971 und 1974 — auf die angekiindigten drei weiteren Bande
warten wir noch) als ein hervorragender Feldforscher auf dem Gebiet der Afrikani-
schen Unabhingigen Kirchen (AUK) bekannt. Sein neues Buch hat uns um so mehr
enttduscht. Zwar ist es ziigig geschricben, anschaulich illustriert und mit guten
Registern versehen. Aber die Verhiltnisse spiegeln noch die Zeit vor der Unabhingig-
keit Zimbabwes wider und der Verfasser muf die AUK noch gegen den falschen
Verdacht von Synkretismus und Messianismus, der vor 15 Jahren gegen sie ausgespro-
chen wurde, verteidigen. Dagegen ist die gegenwirtige missionswissenschaftliche
Diskussion mit kemem Wort aufgenommen worden. Wir kénnen uns das nur so
erkliren, daR dieses Manuskript jahrelang in der Schublade gelegen hat und nun mit
emigen Ergidnzungen in den Druck gegangen ist. Fiir diese Annahme spricht auch, da
von den 122 Titeln der Bibliographie nur 8 nach dem Jahre 1975 datieren (davon 6 von
DangeL selber), und kein Titel mehr seit 1982 auftaucht. AuBerdem hat DaneeL
inzwischen schon wieder einen guten Aufsatz verdffentlicht (Towards a Theologia
Africana? The Contribution of Independent Churches to African Theology, in: Missionalia 12
[1984] 64—89), der auch auf neuere Literatur Bezug nimmt.

Dieser Vorbehalt muf vorangestellt werden, um keine falschen Erwartungen zu
erwecken. Auch hilt das Buch nicht, was der Untertitel verspricht, nimlich eine
Einleitung in das Studium der AUK zu sein. Die ersten 100 Seiten versuchen, einen
Studienfithrer der Universitit von Siidafrika aus der Sicht des Feldforschers zu
iiberarbeiten, und das bleibt ohne Perspektive. Danach zieht DaneeL sich dann auf
vertrauteres Terrain zuriick und falt die Ergebnisse seiner Feldforschungen im
damaligen Rhodesien (1965 bis 1967) gestrafft zusammen, wobei er durch Vergleiche
mit Forschungen in andern Teilen Afrikas die gemeinsamen Grundziige der AUK von
ihren lokalen Varianten abzusetzen sucht.

In diesem Teil vermittelt Daneer Einsichten in die wirtschaftlichen und politischen
Verhaltensweisen der AUK, in ihre Leistungsstrukturen und kumenische Zusammen-
arbeit, und in ihr Glaubensleben, das einfithlend aus der Transformation von
Hochgott- und Ahnenverehrung durch die christliche Verkiindigung interpretiert wird.
Diese ,anpassungsfihige Umgestaltung® ist auch der Tenor der abschlieBenden Theolo-
gischen Uberlegung. Allein die Daten dieser Feldforschung machen das Buch noch heute
lesenswert und rechtfertigen den Titel Auf der Suche nach Zugehirigkeit.

Stuttgart Hans-Jiirgen Becken

Deelen, Godfried / Gohla, Hans Peter (Hrsg.): Das Leben teilen. Basisarbeit
lateinamerikanischer Christen in Selbstzeugnissen, Reportagen und Interviews (Ent-
wicklung und Frieden. Dokumente, Berichte, Meinungen 21), Matthias
Griinewald-Verlag/Mainz, Chr. Kaiser Verlag/Miinchen 1987; 172 S.

In einer Sammlung von ausgewihlten, iibersetzten Beitrigen aus schwer zugangli-
chen Zeitschriften und Zeitungen sowie in einigen Originalbeitrigen lassen die

Misereor-Mitarbeiter DeeLen und Gonia engagierte Bischofe, Priester und Ordensleute
aber auch Sozialarbeiter, Religionssoziologen und Journalisten zu Wort kommen, die
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als Wortfiihrer der Armen Zeugnis geben von dem spannungsreichen Aufbruch in der
lateinamerikanischen Kirche und Theologie. Die narrativen Schilderungen gewihren
einen authentischen Einblick in den gesellschaftlichen und pastoralen Kontext, in dem
Leben und Glaube geteilt werden und die Befreiungstheologie ihre Wurzeln hat.

Aachen Hermann Janssen

Frenz, Albrecht / Punnamparambil, José (Hrsg.): Bote zwischen Ost und
West, Dr. Hermann Gundert Welt-Malayalam-Konferenz, Referate des Seminars iiber
Dr. Hermann Gundert (Berlin, 1. — 5. 10. 7986), Suddeutsche Verlagsgesell-
schaft/Ulm 1987; 56 S.

Es macht den Reiz dieser Schrift aus, da® Fachleute aus Indien (Kerala) und dem
Westen zu Wort kommen und von unterschiedlichen religiosen und kulturellen
Prigungen her die einzelnen Aspekte des Wirkens von HermanN GunperT (1814—1893,
davon 1836-1859 in Stidindien) als Sprachforscher im Bereich der Malayalam-Sprache
~ eine der dravidischen Sprachen Siidindiens — als Historiker, als Ubersetzer und
Publizist, als Schulmann und bei alledem als Missionar vor dem Leser entfalten. Dabei
wird neben GunperT auch der Jesuit Jonann Ernst HanxiEDEN (1681-1732) gewiirdigt
(S. 17).

Was missionstheologisch Hermann GUNDERTS Bedeutung heute unterstreicht, ist dies,
daB er, im pietstischen Erbe verwurzelt, als Mitarbeiter der Basler Mission das
Evangelium in der jungen Missionskirche verkiindigend, eine Weite des Horizonts
besal, die ihm in der Berithrung mit der &stlichen Geisteswelt das Erbe der christlichen
Mystik zu neuer Bedeutung erweckte (S. 20). Gerade diese Seite HERMANN GUNDERTS, der
in der Auseinandersetzung mit 8stlichern Kulturgut an die Wurzeln gefithrt wird, die
uns mit den Menschen des Ostens verbinden kénnen, wird heute zunehmend wichtig.
Beim Interesse, auf das ostliches Denken im westlichen Kulturkreis stoft, trifft man
einerseits auf unbesehene Ubernahme alles Ostlichen und auf der anderen Seite auf
angstliche und strikte Abgrenzung.

In diesem Zusammenhang ist der Beitrag der indischen Germanistin ANNAKUTTY
V. K. hilfreich (S. 51ff). Unter dem Titel ,Hermann Gundert — Der Magier und sein
Erbe* beschreibt sie den EinfluB, den dieser auf seinen Enkel, den Dichter HERMANN
Hessk, gehabt hat und wie dieser auf seine Weise den geistigen Briickenschlag zwischen
Ost und West gesucht hat. Wer sich die lohnenswerte Aufgabe einer intensiveren
Beschiftigung mit Hermann GunperT stellt, sei hingewiesen auf die von Aisrecht Frenz
herausgegebenen drei Binde: Hermann Gunpert, Schriften und Berichte aus Malabar;
HermMANN GUNDERT, Tagebuch aus Malabar (1837-1859) und HErMANN GUNDERT, Calwer
Tagebuch (1859-1893).

Schorndorf Reinhold Wagner

Das Heilige Rufiland. 7000 Jahre Russisch-Orthodoxe Kirche, Herder/Freiburg-
Basel-Wien 1987; 280 Seiten mit 116 Farbbildern, zahlreichen Abbildungen,
Ubersichten und Karten.

1988 feiert die Russisch-Orthodoxe Kirche ihr tausendjihriges Bestehen — wahrlich
ein Grund mitzufeiern! Das vorliegende Buch ist eine kostbare Gabe zum Fest, ein
wiirdiges Geschenk, mit dem der Kirche RuBlands gratuliert werden kann. Zugleich
bietet es Gelegenheit, sich tiefer mit der russischen Kirche, ihrer Geschichte, ihrer
Liturgie und ihrer Kunst bekannt zu machen. Gediegene Beitriige unterrichten iiber

157



Vergangenheit und Gegenwart, fithren ein in die uns vielfach fremde Welt ostlicher
Liturgie, der Ikonenfrommigkeit, des Kirchengesangs und der Volksfrommigkeit.
Angefligt ist eine synoptische Tabelle, die russische Geschichte, Religion und Kunst in
Beziehung zur iibrigen europiischen Geschichte setzt. Worterklirungen und Literatur-
hinweise sind hilfreich.

Einen besonderen GenuR bereiten die herrlichen Farbbilder, die aus der Verdffent-
lichung einen wertvollen Bildband, ein hervorragendes Kunstbuch machen.

Das dkumenische Anliegen des Jubiliums und des Buches unterstreichen die
Vorworte, die der Patriarch von Moskau, der Priasident des Auflenamtes der EKD und
der Erzbischof von Miinchen geschrieben haben. Sie machen Mut, die 6kumenischen
Unternehmen weiterzufithren.

Einer missionswissenschaftlichen Zeitschrift wird man es nicht verargen, wenn sie
auf ein diesbeziigliches Defizit hinweist. Die Russisch-Orthodoxe Kirche hat eine reiche
Geschichte der Ausbreitung des christlichen Glaubens. Sie wird durch das Kapitel ,Der
Weg der russischen Kirche in den letzten drei Jahrhunderten® nicht abgedeckt; erst
recht nicht durch das einzige erwihnte Beispiel ,Russischer Mission“: INNOKENTI)
VEnIAMINOV (8. 195-198). Die Beriicksichtigung dieser Geschichte wire insofern von
besonderer Bedeutung, als sie deutlich macht, dal der Glaube aus sich heraus Kraft
besitzt, sich auszuweiten — daf zum andern iiberwiegend ,Geist-Getriebene® das
Evangelium als Glaubensboten verkiindet haben, nicht so sehr autoritir ,Gesandte® =
»Missionare®. Dieser Begriff taucht erst unter Perer p. Gr. auf und macht diese
»Mission verdichtig als Mittel zu politischen Zielen. — Unter dem Gesichtspunkt
,Mission® lassen auch die Literaturhinweise zu wiinschen iibrig (S. 277-279). Leider
fehlt auch ein Verzeichnis der Abbildungen.

Miinster Josef Glazik

Kirchberger, Georg: Neue Dienste und Gemeindestrukturen in der katholischen
Kirche Indonesiens (Verdffentlichungen des Missionspriesterseminars St. Augu-
stin bei Bonn) Steyler Verlag/St. Augustin 1986; 255 S.

Nach einer Darstellung der Lage der katholischen Kirche im geschichtlichen,
kulturellen, religiésen und politischen Kontext Indonesiens werden in der Dissertation
die Uberlegungen und Bemithungen um neue Gemeindestrukturen und Dienste/Amter
in der indonesischen Ortskirche dokumentiert. Die pastorale Notsituation, vor allem
der Priestermangel, als auch die Neuorientierung der Ekklesiologie nach dem Zweiten
Vatikanum dringen die indonesischen Bischdfe und Theologen in den siebziger
Jahren, eine Differenzierung des Priesteramtes und der Laiendienste vorzuschlagen.
Deutlich wird dabei die Konzentration auf die Pastoral in Basisgemeinden und die
Entwicklung neuer Dienste ,unterhalb des Presbyteramtes®.

Es wird nicht verschwiegen, dal die indonesische Basispastoral wegen ihrer
Einfiihrung durch die Hierarchie und wegen des paternalistischen Fithrungsstils vieler
Priester fiir die Laien zunichst wenig motivierend war. Diese Schwierigkeiten fithren
zur Erorterung der Frage, wie die hierarchische Leitung und die gemeinsame Verant-
wortung der Christen fiir den Dienst und den Auftrag der Kirche zusammenspielen.
Eine einseitige Betonung der Basis, die das Reden von der Kirche in Indonesien
beherrscht, hat problematische Auswirkungen auf das Kirchenverstindnis, auf das
Priesterbild und auf das liturgische Leben. Vf. schligt deshalb vor, daf die tatsichliche
Verlebendigung des gemeinsamen Glaubenslebens der Gemeinden prioritire Bedeu-
tung haben sollte. Dies kénnte nach einer Motivationsklarung erreicht werden durch
die Aufgliederung der Pfarreien in iiberschaubare Einheiten und durch eine enge
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Zusammenarbeit von Priestern und Laien. Die verantwortliche Stellung des Pfarrers ist
unaufgebbar fiir die Integrierung der Gemeinde, besonders dann, wenn der Hirten-
dienst einem Rat von geweihten Presbytern iibertragen werden soll.

Die Lektiire der kritischen Evaluation und der ausgewogenen Uberlegungen kann
iber Indonesien hinaus realistische Impulse fiir eine vergleichende Pastoral der
basiskirchlichen Entwicklungen in anderen Ortskirchen vermitteln. Der Rezensent
mochte deshalb anregen, dafl Vi seine Dissertation auch in andere Sprachen iibersetzt
oder daB wenigstens ein zusammenfassender Beitrag in einigen wichtigen theologi-
schen Zeitschriften Asiens, Afrikas und Lateinamerikas veroffentlicht wird.

Aachen Hermann Janssen

Lederle, Matthew: Christian Painting in India through the Centuries, mit einem
Vorwort von Jyoti Sahi, Bombay o. J. [1987], 102 Seiten mit 63 farbigen und
11 schwarzweifen Reproduktionen. (Gebunden mit Schutzumschlag, 50 DM,
Heras Institute of Indian History and Culture, St. Xavier’s College, Bombay,
400 001 India)

MATTHAUS LEDERLE S.J. (1926—1986), geborener Deutscher und Wahlinder (1965
Annahme der indischen Staatsbiirgerschaft) hat sich seit 1951 fiir den interreligiésen
Dialog und die Inkulturation des Christentums in Indien engagiert. Sein besonderes
Interesse galt der indischen christlichen Kunst, die er durch das Publikumszentrum Ar¢
India in Pune einer breiten Offentlichkeit zuginglich machte.

Die iiberwiegend guten Kunstreproduktionen stammen bis auf 12 aus unserem
Jahrhundert und werden hier erstmalig in Buchform veroffentlicht. Sie zeigen, daR sein
Lebensziel zu einem guten Teil erreicht ist, denn die Werke sind nicht 'art pour Iart,
sondern Ausdruck des persénlichen Glaubens der Kiinstler bzw. nichtchristliche
Kiinstler zeigen, was ihnen am christlichen Glaubens wichtig geworden ist. Die Bilder
laden ein zur Meditation, zum Gesprich iiber den Glauben. Sie sind Teil der
Indigenisierungsbestrebungen der indischen Christenheit und sind sozusagen ,gemalte
Theologie®.

Jyoti Sami, der durch seine zwei von Misereor herausgegebenen Hungertiicher bei
uns eine starke Verbreitung erfahren hat, ist gleichzeitig auch der bekannteste indische
lebende christliche Kiinstler Er schreibt in seinem Vorwort, daR LEpERLE ,art as an
expression of an Indian spirituality” sah, so wie er selbst. Aus diesem Kontext ist auch
die Motivwahl zu verstehen, bei der Christusbilder (21mal), Maria mit Jesus, hiufig als
Madonnen- oder Weihnachtsmotiv (22mal) den Hauptanteil stellen. Wenn auch in Stil
und Ausfithrung ganz anders, so erinnern Themen und Funktion dieser Bilder sehr
stark an die Ikonen der Ostkirche, die ,Tore zum Himmel sind“. Es iiberwiegen klare
Linienfithrung und gegenstiindliche Darstellungsweise. Leider wird im Text nicht mit
Hinweisen auf die Abbildungen gearbeitet, so daR erst im Index festgestellt werden
kann, wo der von Leperie besprochene Kiinstler abgebildet ist. Auch fehlen nihere
Angaben zu den abgebildeten Werken wie: Entstehungsjahr, GroBe, Material, jetziger
Aufenthaltsort. :

Der Textteil besteht aus drei Vortrigen, die Leperie 1984 im Heras Institut zur
Geschichte der indischen christlichen Malerei gehalten hat. Uberraschenderweise
beginnt er in Kerala mit Kreuzen und Architektur, kommt dann nach Goa, wo im 16.
Jahrhundert durch die Ankunft der Portugiesen eine ausfithrliche Begegnung mit
westlicher christlicher Kunst stattfindet.

Moghulminiaturen mit christlichen Themen zeigen, daf die ersten Versuche,
christliche Kunst im indischen Stil zu gestalten, von Nichtchristen ausgefiihrt wurden
(S. 55, Abb. S. 14 u. 15).
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Die moderne Zeit beginnt fiir ihn mit der Ankunft der Briten in Indien. Er bespricht
christliche und nichtchristliche Kiinstler, die sich christlichen Themen zugewandt
haben, besonders (Anzahl der Reproduktionen in Klammern) ANGELO DA FONsEcA
1910-1967 (5), Sr. Genevieve (4), Sr. Crare (6), Frank Westey (7), Jvori Samr (5). Das
posthum herausgegebene Buch hat in erfreulicher Weise eine Briickenbaufunktion,
indem es uns einerseits einen Einblick in indisches christliches Kunstschaffen gibt, uns
andererseits im Glauben anspricht wie den Inder selbst.

Die gute Bibliographie und der Namensindex laden zur weiteren Beschiftigung mit
dem Thema ein.

Bochum Gudrun Liuner

Mesters, Carlos: Vom Leben zur Bibel — von der Bibel zum Leben. Ein Bibelkursus
aus Brasilien fiir uns. Band 1 und Band 2, Matthias-Griinewald-Verlag/Mainz,
Chr. Kaiser Verlag/Miinchen 1983, 112 bzw. 167 S.

Aus seiner Arbeit mit etwa 700 Bibelgruppen in der Erzdiézese Belo Horizonte,
Brasilien, hat der niederlindische Karmelit und Exeget eine Methode entwickelt, in der
die existentiellen Anliegen der brasilianischen Kleinbauern im Lichte der Heiligen
Schrift zur Sprache kommen. Es geht also nicht um eine Anwendung der Bibel fiir das
Leben, sondern um eine stindige Wechselwirkung von Leben und Bibel. Die fiinf
Einheiten der vierzig Anleitungen fiir die Bibelarbeit sind: ,Die Weisheit des Volkes*,
»Die Gleichnisse®, ,Die Bergpredigt’, ,Die Person Jesu Christi“ sowie ,Ein neuer
Himmel und eine neue Erde®.

Es werden existentielle und exegetische Informationen vermittelt aber auch prakti-
sche Hinweise fiir den Umgang mit der Heiligen Schrift in Gruppen. Wie das
afrikanische Modell des ,Bibel-Teilens* (Werkheft fir Gruppen in der Gemeinde.
MISSIO, Aachen 1986) geben auch die brasilianischen Erfahrungen konkrete Anregun-
gen fiir Gruppen in unseren Pfarrgemeinden.

Aachen Hermann Janssen

Anschriften der Mitarbeiter dieser Ausgabe: Prof. Dr. Felix Wilfred, St. Paul’s Seminary, P.O.
Box 86, Tiruchirapalli-620001, Indien - Dr. Thomas Mooren OFMCap, St. Paul’s
University, Institute of Mission Studies, 175 rue Main, Ottawa, Ontario, KISIC 3,
Kanada - Dr. Joseph G. Healey M.M., Maryknoll Language School, P.O. Box 298,
Musoma, Tansania - Prof. Dr. Hans-Jiirgen Prien, Universitit Marburg, FB Evangeli-
sche Theologie, Lahntor 3, D-3550 Marburg
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EDITORIAL

Die vorliegende Ausgabe der ZMR ist dem Thema Evangelisierung in Indien
heute gewidmet. Der Leser, der einen einfithrenden historischen Uberblick
wiinscht, sei auf einen fritheren Beitrag der ZMR, den Artikel von M. PAIKADA,
Kirche in Indien und Inkulturation, ZMR 71 (1987) 200-218, verwiesen. Dort
finden sich auch die zum niheren Verstindnis der indischen Christenheit
erforderlichen Informationen iiber das Verhiltnis der lateinischen und der
orientalischen Kirchen zueinander und iiber deren unterschiedliche Inkultu-
rationsbemiihungen.

Die Hauptbeitrige dieses Themenheftes stammen aus der Feder von P. Dr.
Hans STAFFNER S] (Evangelisierung in Indien heute. Ist es miglich, ein christlicher
Hindu zu sein?), von P. Dr. STepHEN Fuchs SVD (Die Evangelisierung der Urstdmme
Vorderindiens) und von Dr. FELix WILFRED (Weltreligionen und christliche Inkultu-
ration,).

Hans STarrNer, geb. 1909 in Nordtirol, ging 1984 als Mitglied der Gesell-
schaft Jesu (Siiddeutsche Provinz) nach Indien und dozierte iiber 30 Jahre lang
in Poona Systematische Theologie. Uber mehrere Amtsperioden war er
Rektor des De Nobili College und der Philosophisch-Theologischen Fakultit
Jiidna-Deepa Vidyapeeth. Zwolf Jahre lang leitete er auch das National
Catechetical Centre of India. Nach seiner Emeritierung war er einige Jahre
lang Missionsoberer des Ahmednagar District, wo er heute als Rektor der
Dnyanamata High School und Junior College in Sangamner wirkt. Vertraut
mit der klassischen und modernen religiésen Literatur Indiens und aus engen
personlichen Beziehungen mit vielen religis und kulturell fiihrenden Hindus
hat sich P. STAFFNER stets um eine Synthese von Christentum und Hinduismus
bemiiht und programmatisch die Méglichkeit eines christlich gelebten Hindu-
ismus entwickelt. Seine jiingsten Publikationen sind: Significance of Jesus Christ
in Asia (Gujarat Sahitya Prakash, Anand 1985); Jesus Christ and the Hindu
Community (Gujarat Sahitya Prakash, Anand 1988).

StepHEN Fuchs, geb. 1908 in Osterreich, Didzese Graz-Seckau, wurde 1934
in St. Gabriel, Madling, zum Priester in der Gesellschaft des Géttlichen
Wortes geweiht. Im selben Jahr ging er nach Indien, wo er unter christlichen
Harijans und Stimmen in Zentralindien titig war. Aufgrund seines Interesses
fiir den traditionellen Glauben der indischen Stimme und Kasten begann er
zuerst Studien unter den Balahi, einer unberiihrbaren Weberkaste im Nimar
Distrikt des Staates Madhya Pradesh, und spiter unter den Kordu, Gond und
Baiga im &stlichen Madhya Pradesh. Nach dem Zweiten Weltkrieg studierte
er in Wien Ethnologie und Anthropologie, promovierte dort im Jahre 1950
und kehrte nach Indien zuriick. Fiir vier Jahre war er als Professor fiir
Ethnologie am St. Xavier’s College in Bombay titig, danach an verschiedenen
katholischen Institutionen in ganz Indien. 1961/62 nahm er eine Gastprofes-
sur fiir Ethnologie und Indische Philosophie an der San Carlos University,
Cebu City, Philippinen, wahr. Seit 1967 ist er Direktor des Institute of Indian
Culture in Bombay. Er ist Autor mannigfacher Monographien iiber indische
Kasten und Stammeskulturen sowie allgemeiner ethnologischer und reli-
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gionswissenschaftlicher Abhandlungen. Sein neuestes Werk erschien 1988
unter dem Titel: The Korkus of the Vindhya Hills (New Delhi 1988).

FeLix WiLrrep, geb. 1948 in Siidindien, Staat Tamilnadu, studierte von
1965-1976 in Rom und erwarb ein Lizentiat in Philosophie und Doktorat in
Theologie. Seit 1977 ist er als Professor fiir Systematische Theologie am St.
Paul’s Seminary, Tiruchirapalli, titig. Er ist Mitglied der Internationalen
Theologenkommission, theologischer Berater der Katholischen Indischen
Bischofskonferenz und Mitglied des Theological Advisory Commitee der
Vereinigung Asiatischer Bischofskonferenzen (FABC). Als Gastprofessor war
er tatig am Chair of Christianity/Universitit Madras, Vidyajyoti/Theologische
Fakultit in Delhi, Jidna-Deepa Vidyapeeth/Theologische Fakultit in Poona,
Morning Star College/Calcutta, Sacred Heart Seminary/Madras, Lumen Insti-
tute of Theology/Tindivanam, Theologische Fakultit der Universitit Miinster
und Theologische Fakultit der Katholischen Universitit Nijmegen. Seine
zahlreichen Verdffentlichungen betreffen in erster Linie die Ekklesiologie,
darunter zuletzt: The Emergent Church in a New India (Tiruchirapalli 1988). Sein
Beitrag in dieser Ausgabe der ZMR wurde urspriinglich als Referat gehalten
auf der Vollversammlung der Internationalen Theologenkommission 1987,
die sich mit der Thematik der Inkulturation befaRte.

Die ,Kleinen Beitrige” von Hans WALDENFELS, PETER SCHREINER, ESTHER FIHL
und Joser WonrmuTH befassen sich — vorrangig in Form von Literaturberich-
ten — mit verschiedenen Bereichen des Dialogs und den damit zusammenhin-
genden theologischen Herausforderungen.

Der Bericht ,,Communicatio in sacris’. Ein Seminar iiber das Selbstverstindnis der
Kirche im religidsen Pluralismus Indiens” wurde von Josepn NEUNER S] einge-
bracht, der ebenfalls iiber 30 Jahre lang Professor fiir Theologie am
Jhdna-Deepa Vidyapeeth in Poona war und sich besonders mit Fragen der
Christologie im Hinblick auf die nichtchristlichen Religionen befaRt hat. Das
Forschungsseminar, von dem hier berichtet wird, fand im Auftrag der
Indischen Bischofskonferenz statt zur Erarbeitung von Richtlinien fiir die
interreligivse Okumene.

Erste Schritte zu einer indischen Christologie lautet schlieBlich der Titel eines
Konferenzberichtes, der von Georc Evers, Mitarbeiter des Missionswissen-
schaftlichen Instituts Missio e. V., aus Madras mitgebracht wurde. Dort fand
als erste Veranstaltung einer Reihe von Werkstattgesprichen ein Seminar
indischer Theologen statt, dessen Verlauf Einblick gibt in den ProzeR der
theologischen Inkulturation in Indien.

Allen Mitarbeitern am Themenheft sei fiir ihre Bemithungen herzlich Dank
gesagt seitens der Redaktion und der Herausgeber der ZMR.

Aachen Thomas Kramm
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EVANGELISIERUNG IN INDIEN HEUTE
IST ES MOGLICH, EIN CHRISTLICHER HINDU ZU SEIN?

von Hans Staffner

Die Evangelisierung in Indien ist zu einem fast vollstindigen Stillstand
gekommen. Nur unter einigen Stimmen der Ureinwohner, den Adivasi, gibt
es noch eine Bewegung zum Christentum hin und in einigen Gegenden, wo
die Lage giinstig ist, gibt es einige Bekehrungen.

Fiir diesen Stillstand sind hauptsichlich zwei Griinde verantwortlich: Fiir
die Mitglieder der htheren Kasten war es schon immer schwer, Christen zu
werden, nicht aus religiésen, sondern aus sozialen Grimnden. Viele Inder
lieben Christus, aber sie kénnen sich nicht taufen lassen. Die Christen in
Indien sind namlich zu einer Gesellschaft geworden, die kulturell, sozial und
juristisch von der Hindu-Gesellschaft verschieden ist. Sich taufen lassen
wiirde heifien, von einer sozialen Gemeinschaft (community) in eine andere
iiberzutreten, und dieser Schritt ist sehr schwierig. Es gibt darum in Indien
recht zahlreiche ,nicht getaufte Christgliubige®.

Fiir die niedrigen Kasten, den fritheren ,Unberiihrbaren® bringt die Taufe
grofe finanzielle Nachteile. Die Regierung gibt nidmlich den niedrigen
Kasten, den sogenannten Scheduled Castes, sehr groRe finanzielle Hilfe,
wenn aber einer Christ wird, kann er diese Hilfe nicht weiter beanspru-
chen. ;

Beide Schwierigkeiten kénnten in etwa gelést werden, wenn es moglich
wire, Christ zu werden ohne aufzuhéren, ein Mitglied der Hindu-Gemein-
schaft zu sein, wenn es méglich wiire, ein christlicher Hindu zu sein.

1. Historische Griinde fiir die Absonderung der Christen

Als die Portugiesen nach Indien kamen war es der Konig von Portugal,
nicht der Papst, der die Missionierung leitete. Der Koénig finanzierte die
Mission. Das Ziel der Regierung war, die Inder nicht nur zu Christen, sondern
zu Portugiesen zu machen. Sie gaben den Neubekehrten nicht nur portugiesi-
sche Namen und Kleidung, sondern brachten ihnen auch europiische Sitten
bei. Die Landessitte verbietet es Indern, Rindfleisch und Schweinefleisch zu
essen und alkoholische Getrinke zu trinken. Leute, die so etwas tun, werden
von den Hindus zutiefst verachtet und aus der Hindu-Gemeinschaft ausge-
schlossen. Ein Grund, warum den Neubekehrten bei der Taufe Rindfleisch
und Wein gegeben wurde, war zu verhindern, daB sie in den Hinduismus
zuriickfallen kénnten. Auch manche andere Hindu-Gewohnheiten haben die
Neubekehrten mit europiischen Gewohnheiten vertauscht. So kam es dazu,
daf die Christen in Indien eine Gemeinschaft wurden, die kulturell und sozial
von den Hindus sehr verschieden ist. Und da viele von diesen westlichen
Gewohnheiten den Indern ein Greuel sind, wurden die Christen verachtet.
Sich der christlichen Gemeinschaft anzuschlieBen, wurde fast unmoglich,
zumal in Gebieten, die nicht unter portugiesischer Herrschaft standen.
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Auch in Goa kam die Bekehrungsbewegung nach einiger Zeit zum
Stillstand. Kaum ein Drittel der Bevolkerung Goas ist katholisch.

In manchen Gegenden Indiens unterscheiden sich Christen kulturell kaum
von den Hindus, aber die Idee hat sich festgesetzt: Christsein heifit: Rind-
fleisch essen, Alkohol trinken und sittlich lax sein. Christwerden gilt darum
als eine Schande. Wenn auf der Bithne jemand als Christ bezeichnet werden
soll, driickt man ihm eine Schnapsflasche in die Hand. ,Getauft werden® wird
in indischen Sprachen als ,verunreinigt werden® tibersetzt. Vor einiger Zeit
sagte mir ein Hindu: ,Warum bemiiht ihr euch denn so viel mit Bekehrun-
gen? So viele Leute werden ja von selber Christen. Mehr und mehr Leute
kleiden sich europiisch, essen Rindfleisch, trinken Wein und tanzen westliche
Tianze.”

Eines der groBten Hindernisse zur Bekehrung besteht darin, daf die
Christen jetzt ein von den Hindus verschiedenes Zivilrecht haben. Durch die
Taufe wird der Konvertit rechtlich von seiner Familie getrennt und von der
Erbschaft ausgeschlossen. Das kam folgendermafien zustande: Als die Mus-
lims Indien eroberten, brachten sie ihr eigenes islamisches Zivilrecht mit,
konnten das islamische Recht der Hindu-Bevilkerung aber nicht aufzwingen.
So kam es, daR in Indien in bezug auf Erbschaft und Eigentum kein
nationales, fiir den ganzen Staat giiltiges Recht existiert. Die Muslime haben
das islamische Recht, die iibrige Bevélkerung das herkémmliche ,Hindu-
Recht. Man nennt das in Indien ,personal law®. Das Strafrecht ist fiir alle
Bevblkerungsgruppen gleich.

Als die Englinder die Regierung iibernahmen, wollten sie zuerst das
englische Recht einfithren, merkten aber bald, daf das englische Recht den
indischen Verhaltmissen nicht angepalr ist. Sie folgten darum der Regel, die
von den Mogul-Kaisern eingefithrt worden war, und richteten die Muslims
nach dem islamischen Recht und die anderen Inder nach dem herkémmli-
chen Recht, das den Namen ,Hindu-Recht” erhielt. Im Jahre 1781 hat das
englische Parlament diese Vorgangsweise approbiert.

Bald kam die Frage auf, ob Konvertiten weiterhin unter dem Hindu-Gesetz
bleiben. Im Jahre 1863 wurde diese Frage der héchsten britischen Instanz,
dem Privy Council, vorgelegt. Lord Kingsdown gab folgenden Bescheid kund:
Der Konvertit kénne wihlen, ob er unter dem Hindu-Recht bleiben wolle
oder nicht. “Upon the conversion of a Hindu to Christianity the Hindu law
ceases to have any continuing obligatory force upon the convert. He may
renounce the Hindu law by which he was bound, as he renounced his old
religion, or, if he thinks fit, he may abide by the old law, notwithstanding he
has renounced the old religion.” Als Grund fiir diese Entscheidung hat er
angegeben, daB Christus kein Zivilrecht gepredigt habe und Christen dem in
ihrem Land giiltigen Recht entsprechend leben kénnen.!

Bald erkannten die Englinder die Notwendigkeit, fir die in Indien
ansdssigen Europder und Anglo-Inder auch ein eigenes Recht zu erlassen. Im
Jahre 1865 proklamierten sie den ,Indian Succession Act®, durch den das
englische Recht auf Indien iibertragen wurde. Alle Hindus und Muslims
wurden von diesem Gesetz ausgenommen, Buddhisten, Sikhs, Jains rechtlich
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den Hindus gleichgestellt. Die indischen Christen wurden in diesem Akt nicht
erwahnt. Einige von ihnen, die sich den Englindern soweit wie moglich
angleichen wollten, waren bereit, das englische Recht anzunehmen, andere
wollten unter dem herkémmlichen Recht bleiben. Den indischen Christen
wurde die Wahl gelassen unter dem herkémmlichen Recht zu bleiben oder
englisches Recht anzunehmen. Nach Sektion 332 des ,Indian Succession Act®
brauchten Leute, die unter dem herkémmlichen Recht bleiben wollten, nur
eine dementsprechende Eingabe zu machen. Die Katholiken der Provinz
Coorg und eine Anzahl der Stimme der Ureinwohner machten eine solche
Eingabe und sind noch heute unter dem ,Hindu-Recht. Die meisten Christen
haben sich aber nicht geriihrt und kamen so unter englisches Recht.

Bis vor kurzem konnten einzelne Christen darauf bestehen, daR sie nur den
christlichen Glauben angenommen haben, aber rechtlich Mitglieder der
Hindu-Gesellschaft geblieben seien. In Fillen, in denen ihre Kaste bezeugte,
daB die Neu-Christen noch zu ihnen gehérten, haben Richter solche Christen
als zum Hindu-Recht gehorig betrachtet. Da dies zu einer rechtlichen
Unsicherheit fithrte, besteht der héchste Gerichtshof darauf, daf auf alle, die
sich taufen lassen, der ,Indian Succession Act®, also englisches Recht allein
anwendbar sei. So ist es dazu gekommen, daf die indischen Christen ein
Zivilrecht haben, das vom herkémmlichen Recht, dem Hindu-Recht, verschie-
den ist.

Die Taufe hat somit in Indien sehr tiefgehende rechtliche Folgen: Der
Konvertit wird rechtlich von seiner Familie getrennt und wird unfihig, von
seinen Hindu-Verwandten irgend etwas zu erben. Das ist einer der Griinde,
warum die Ausbreitung der christlichen Religion in Indien praktisch unmég-
lich ist: die Taufe wird nicht als ein religiéses Bekenntnis erfahren, sondern
als Zeichen eines Ubertritts in eine andere soziale Gemeinschaft, die von der
Hindu-Gemeinschaft kulturell und rechtlich getrennt ist. JuLIAN SALDDANHA
gibt in seinem Buch Conversion and Indian Civil Law eine sehr gute Darstellung
der rechtlichen Lage.?

Ich habe viele Hindus getroffen, die tiglich das Neue Testament oder die
Nachfolge Christi lesen. Wenn ich sie fragte: ,Da sie Christus so lieben,
warum werden sie dann nicht Christ?® war die Antwort immer: ,Kann ich
denn nicht Christus lieben ohne meine Gemeinschaft (community) zu wech-
seln?* Ein hochstehender Brahmane in Poona sagte mir vor kurzem: ,Die
meisten meiner Freunde in Poona sind praktisch Christen, wir lesen das Neue
Testament, wir feiern Weihnachten; aber natiirlich wir kénnen uns nicht
taufen lassen, sonst wiirden wir ja unsere Gemeinschaft (community)
dndern.“ Ein weitbekannter Hindu-Professor, Dr. RaosaHeB KasBg, sagte mir
neulich: ,Wenn das Christentum als Religion propagiert wiirde und nicht als
eine soziale Gemeinschaft, wiren Massenkonversionen moglich.“ So ist es
wohl auch verstindlich, daf ein prominenter Konvertit, MaNmLAL C. PAREKH,
schreiben konnte: ,Es ist keine Ubertreibung, wenn ich sage, daf die Taufe
der neuen Jiinger Christi fiir die Kirche Christi in Indien zur schwierigsten
Frage geworden ist. Der Grund dafiir ist, daB mit der Taufe Dinge verbunden
sind, die fiir das religidse Leben nicht nur nicht wesentlich, sondern sogar
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schidlich sind. Taufe wird hier verstanden als eine vollstindige Trennung
von der Gemeinschaft, der wir von Geburt angehéren und als Abfall von
unserem nationalen, kulturellen und spirituellen Erbe.“®

Parexn gibt der ﬂberzeugung Ausdruck, daB die christliche Religion sich in
Indien nur ausbreiten kénne, wenn Konvertiten Mitglieder der Hindu-
Gemeinschaft (Hindu community) bleiben. Er selbst hat sich auch nach seiner
Taufe als Hindu bekannt und wurde aus der Hindu-Gemeinschaft nicht
ausgeschlossen.

2. Ist es maglich, ein christlicher Hindw zu sein?

Vieles weist darauf hin, daR der Erfolg der Evangelisierung Indiens
weitgehend davon abhingt, ob es moglich ist, ein christlicher Hindu zu sein,
ob es méglich ist, daR ein Konvertit auch weiterhin Mitglied der Hindu-
Gemeinschaft bleiben kann. Um klar zu sehen, ob eine solche Moglichkeit
besteht, miissen wir diese Frage sowohl vom christlichen wie vom Hindu-
Standpunkt aus betrachten.

a) Das Problem aus christlicher Sicht

Vom christlichen Standpunkt aus gesehen stellt sich die Frage, ob ein
Konvertit sich als Hindu bekennen kann, ohne dem christlichen Glauben
irgendwie untreu zu werden. Leute, die Christentum und Hinduismus als
zwei verschiedene Religionen betrachten, miissen eine solche Moglichkeit
natiirlich verneinen. Man kann eben nicht zwei verschiedenen Religionen
anhingen. Die Moglichkeit, ein christlicher Hindu zu sein, setzt voraus, dak
der Hinduismus eine Kultur ist, die fiir verschiedene Religionen Platz hat, und
daR die christliche Religion nicht an die europiische Kultur gebunden ist,
sondern in jeder Kultur Wurzel fassen kann.

Das Wort Hindu wurde von den Persern erfunden, um die Vélker zu
bezeichnen, die 6stlich des Indus- oder Sindhu-Flusses wohnen. Alte persische
Schriften berichten, daf es unter den Hindus verschiedene Religionen gebe.
Als die Muslims Indien zu erobern begannen, haben sie alle Nicht-
Mohammedaner als Hindu bezeichnet. Dies hat den Eindruck erweckt, dal
der Hinduismus eine vom Islam verschiedene Religion sei. Keine der
klassischen indischen Schriften erwihnt eine ,Hindu-Religion®. Auch heute
noch gibt es unter den Hindus die verschiedensten Religionen. Der grofie
Konvertit BRanmaBANDHAB UpADHYAYA hat festgestellt: ,Im Hinduismus gibt es
kein bestimmtes Glaubensbekenntnis. Kapila und Vyasa hatten entgegenge-
setzte Ansichten, aber beide waren als Rishi (Seher) verehrt. Die Vedantisten
der Schule von Ramanuja betrachten die Anhinger der Schule von Shankara
als gottlos. Die Lehren des Vishnu-Verehrer sind vollig verschieden von den
Lehren der Verehrer von Shiva ... Ob jemand ein Hindu ist, hingt
keineswegs davon ab, welches Glaubensbekenntnis er ablegt.“*

DaR ein Hindu frei ist, sich ein beliebiges Glaubensbekenntnis zu wihlen,
wird von Hindus allgemein zugegeben. S. RADHAKRISHNAN schreibt: ,Hinduis-
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mus ist nicht eine bestimmte Lehre, sondern ,a way of life’. Er erlaubt véllige
Freiheit in der Welt von Ideen, aber besteht streng auf der Einhaltung
gewisser Regeln des Benehmens. Ein Theist und ein Atheist, ein Skeptiker
und Agnostiker kann Hindu sein, vorausgesetzt, er nimmt das Hindu-System
von Kultur und Leben an.“’ Auch D. S. SHArMA betont, daR der Hinduismus
keineswegs eine Religion sei mit einem Glaubensbekenntnis, das fiir jeden
verpflichtend sei.®

Die grofen nationalen Bewegungen, die alle Hindus erfassen wollen,
betonen darum, daf Hindu-sein von keinem bestimmten Glaubensbekennt-
nis und von keiner besonderen Form der Gottesverehrung abhinge. BaLasa-
HEe DEoras, der Fithrer der michtigen Rashtriya Swayansevak Sangh (RSS)
besteht darauf, daR es jedem Hindu freistehe, irgendeiner Art der Gottesver-
ehrung zu folgen: ,Wenn ich von Hindus spreche, habe ich nicht irgendeine
bestimmte Art der Gottesverechrung im Auge. Irgendeiner der hier wohnt
und die Kultur unseres Landes hochschitzt, ist ein Hindu.*’

SHRIPATY SAsTRY, Sekretir des RSS in Maharashtra, gibt eine genauere
Erklirung, warum der Hinduismus nicht als eine Religion mit einem
bestimmten Glaubensbekenntnis angesehen werden kann, sondern eine
Kultur ist, die fiir die verschiedensten Religionen Platz hat: ,Viele unserer
Landsleute sehen in den Veden die Quelle ihrer Religion. Sie sind Hindus.
Ein betrichtlicher Teil anerkennt die Autoritit der Veden nicht, aber auch sie
sind Hindus. Die meisten unserer Landsleute verehren Goétterbilder, sie sind
Hindus. Eine ganze Anzahl, besonders die Mitglieder des Brahmo Samaj und
Arya Samaj, verwerfen jede Form des Goétzendienstes, auch sie sind Hindus.
Leute, die sich Agnostiker nennen, sind auch Hindus; Leute von der Schule
Charvakas glauben nicht an Gott und sind reine Materialisten, sie sind
trotzdem Hindus. Hinduismus ist nicht eine bestimmte Religion; was allen
Hindus gemeinsam ist, ist die Liebe fiir Indien, fiir indische Geschichte und
Kultur . . %8

SHRIPATY SAsTRY behauptet sogar, dal auch die christliche Religion einen
ehrenvollen Platz in der Hindu-Gesellschaft haben kénnte, wenn die Christen
die indische Kultur schitzenlernten. Auch europiische Indologen und Reli-
gionswissenschaftler kommen allmihlich zu der Einsicht, daB sie sich geirrt
haben, wenn sie im Hinduismus eine bestimmte Religion sahen. HEINRICH VON
StiETENCRON, Professor fiir Indologie und Vergleichende Religionswissenschaft
an der Universitit von Tiibingen, schreibt: ,Das Wort ,Hinduismus® ist keine
Selbstbezeichnung einer indischen Religion, sondern ein von Europiern
erfundener Begriff. Er sollte die Religion der Hindus bezeichnen, nur wufite
man iiber die Hindus leider nicht genug, als man diesen Begriff prigte. Man
erkannte nicht rechtzeitig, daf sie mehrere Religionen hatten. Seither spricht
man und schreibt man iiber den Hinduismus als eine der grofien Weltreligio-
nen. Eine Zeitlang glaubte man auch, daB es ihn wirklich gebe. Heute weill
man, ohne dies zugeben zu wollen, daf der Hinduismus nichts ist als eine
von der europiischen Wissenschaft geziichtete Orchidee. Sie ist viel zu schén,
um sie auszureifen, aber sie ist eine Retortenpflanze: in der Natur gibt es sie
nicht.“?
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Auch Hindu-Universititsprofessoren sind der Ansicht, daf die sogenannte
Hindu-Religion ein kiinstlich geziichtetes Gewichs sei. Aber sie schieben die
Schuld dafiir nicht europiischen Indologen in die Schuhe, sondern ihren
eigenen Landsleuten, die aus der reichen Hindu-Kultur ganz willkiirlich
einige Elemente ausgewihlt hitten und dieses kiinstliche Gebilde als die
Hindu-Religion hinzustellen versucht hitten. Was sie ‘dazu bewogen habe,
war zu zeigen, daB auch Indien eine dem Christentum Z#hnliche Religion
habe.

Romira THAPAR, Professor fiir Ancient Indian History an der Jawaharlal-
Nehru-Universitit in Delhi, schreibt: ,Das Wort Hinduismus, wie wir es
heutzutage verstehen, um eine bestimmte Religion zu beschreiben, ist
modern, wie auch der Begriff, der mit diesem Wort bezeichnet wird. Beide
sind dadurch entstanden, daf man aus der reichen Hindu-Kultur willkiirlich
einige Elemente auswihlte und aus ihnen eine neue Religion geschaffen hat.
So wurde, mit dem Christentum als Modell, die sogenannte Hindu-Religion
geschaffen.'®

Professor G. P. DesupPANDE, von der School of International Studies, Delhi,
ist der gleichen Ansicht. Er beschreibt, wie unter der britischen Kolonialregie-
rung versucht wurde, den Hinduismus in eine Religion mit einem bestimm-
ten Glaubensbekenntnis zu verwandeln. Er ist iberzeugt, daB dieser Versuch
sich schidlich ausgewirkt habe, denn die wahre Stirke des Hinduismus
bestiinde nicht darin, eine monolitische Religion zu sein. Der Hinduismus sei
eine Kultur und die Hindus miifften zum KulturbewuBtsein zuriickkehren.!!

Wenn der Hinduismus nicht eine vom Christentum verschiedene Religion
ist, sondern eine Kultur, die fiir verschiedene Religionen Platz hat, kann ein
Konvertit nicht beschuldigt werden, daf er dem christlichen Glauben untreu
sei, wenn er Hindu bleiben will. Er muf natiirlich all dem entsagen, was im
Hinduismus dem Geiste Christi nicht entspricht: Vielgétterei, Unberiihrbar-
keit und andere soziale Ungerechtigkeiten, Monismus und jeglicher Aberglau-
ben. Aber alles, was in der Hindu-Kultur gut, schén und heilig ist, kann er
anerkennen, und in diesem Sinn kann er stolz darauf sein, Hindu zu sein.

Das Zweite Vatikanische Konzil und besonders auch Papst PauL VI. in der
apostolischen Exhortation Evangelii Nuntiandi haben viel dazu beigetragen, in
der Kirche das BewuBitsein der Katholizitiit zu stirken. Christentum wird nun
nicht mehr, wie es nur zu lange geschehen ist, mit europdischer Kultur
gleichgesetzt. Heute wird wieder klar erkannt, daB die Kirche in jeder Kultur
heimisch werden mulf. Der Geist Christi muB alle Kulturen von innen her
umwandeln. Papst PauL VI. hat erklirt, dal der Geist Christi alle Schichten
der Menschheit von innen her umwandeln und neu machen miisse: ,Worauf
es ankommt ist die Evangelisierung von Kultur und Kulturen.“'* Das Christen-
tum mull wie Hefe wirken. Hefe kann aber nur wirken, wenn sie eins wird
mit dem Teig; sie kann nicht von aufen wirken. Darum besteht das
Missionsdekret darauf, dal Christen sich als Teil ihres Volkes bekennen
sollen und in der Tradition ihres Volkes die grofen religisen Schitze ehren
sollen, die ein gitiger Gott den verschiedenen Nationen und Kulturen
gegeben habe. "
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In den verschiedenen Kulturen miissen die Christen dem neuen Leben, das
sie von Christus empfangen haben, so Ausdruck geben, wie es ihrer Kultur
entspricht. In den verschiedenen Nationen und Kulturen wird die Kirche eine
recht unterschiedliche duBere Gestalt annehmen.'*

Wenn es wahr ist, da der Hinduismus nicht eine bestimmte Religion,
sondern eine Kultur und Volksgemeinschaft ist, dann kann Inkulturation
wohl nichts anderes heillen, als darauf hinzuarbeiten, daf ein Hindu-Christ
zu sein moglich wird.

Christus hat seine Botschaft mit einem Samen verglichen. Die Fruchtbar-
keit des Samens hangt von der Qualitit des Bodens ab, in den der Samen
gesat wird. Bisher wurde der Samen Christi nie in die Hindu-Kultur gesit. Er
konnte hier nicht sprossen und wachsen und sich der Umgebung anpassen.
Die christliche Religion wurde als fertiger Baum nach Indien versetzt, so wie
er im Laufe von fast zweitausend Jahren in einer ganz anderen Kultur, in
einem ganz anderen Klima sich entwickelt hatte. Alle Einfliisse von seiten der
Hindu-Kultur wurden sorgfiltig ferngehalten. In anderen Lindern Asiens
war es dhnlich. Die Folge davon ist, daf in fast allen Lindern Asiens die
christliche Religion als Fremdkérper empfunden und betrachtet wird.

Andererseits wird heute allgemein zugegeben, daf die Hindu-Kultur wohl
die religios tiefste und reichste Kultur .i‘st, die es je gegeben hat.

In den Upanishaden hat sich die Uberzeugung durchgesetzt, daf diese
vergingliche Welt, die Welt der Erscheinungen, von einer geistigen Macht
getragen ist, die itber Raum und Zeit erhaben ist. Diese Macht wurde als
unendliches Sein verstanden, das mit BewuBtsein begabt ist. Diesem unendli-
chen Wesen wurde eine wunderschéne Bezeichnung gegeben: Saccidananda
(Sat—Wirklichkeit, Chit—BewuBtsein, Ananda—Freude).

Uber das Verhiltnis der menschlichen Seele zum unendlichen ewigen Sein
herrschte keine volle Klarheit. Eines wurde fiir gegeben angenommen: daff
der Geist des Menschen dem unendlichen Sein irgendwie wesensverwandt
sei, weil auch der Geist des Menschen iiber Raum und Zeit erhaben ist.

In den spiteren Upanishaden haben die Seher des Hinduismus begonnen,
das unendliche Wesen als einen Herrscher zu betrachten, der tiber die ganze
Welt erhaben ist, nicht nur iiber die materiellen, sondern auch iiber die
geistigen Elemente. In der Bhagavadgita hat sich dieser oberste Herrscher als
Gott der Liebe geoffenbart und den Menschen das grofe Geheimnis verkiin-
det, daR Gott die Menschen liebt und dal das Heil und die Erlésung in der
volligen Hingabe an den Gott der Liebe bestehe. Krishna, als Herr des Alls,
sagt zu Arjuna:

Der Herr, der in der Herzensgegend aller Wesen weilt,

bewegt durch seine Zaubermacht sie alle,

als wiren sie (wie Puppen) auf Stiben aufgesteckt.

Suche bei ihm mit ganzem Herzen Zuflucht,

o Bharat, und du wirst durch seine Gnade

den ewigen Ort und hochsten Frieden finden!

So habe ich dir nun das Wissen,

das geheimer ist als das Geheime, dargelegt.
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Uberdenke es, dann handle so, wie du es wiinschst.

Noch einmal hére die geheime Lehre!

Weil du mir innig lieb bist und zu deinem Wohl

verkiinde ich sie dir; o Bharata!

Auf mich wende den Verstand, mich liebe,

mir opfere, mich ehre, so wirst du mich erreichen,

das verspreche ich dir, denn du bist mein Freund .. ."

Dieses Vertrauen, diese vollige Hingabe an den Gott der Liebe, wurde
dann in allen Gegenden und Sprachen Indiens von groRen Dichtern mit
grofiter Glut und Innigkeit und in formvollendeter Schonheit besungen.
Diese hehre Auffassung von Gott als unendliches Sein, dieses BewubBtsein,
daB Gott uns liebt und daR unser Heil in volliger Hingabe an den Gott der
Liebe besteht, ist wohl die bestmégliche Vorbereitung fiir die Botschaft
Christi.

Es ist darum nicht zu verwundern, daf Konvertiten auch als Christen grofe
Liebe und Hochachtung fiir die Hindu-Uberlieferung bewahrten und den
Hinduismus als Mutter betrachteten, die sie zu Christus gefithrt hat.

PANDIPEDDI CHENKIAH (1886-1959), ein hervorragender Jurist und fiir einige
Zeit Prisident des Obersten Gerichtshofs im Staat Pudukottai, versichert uns:
»Der heutige Konvertit betrachtet den Hinduismus als seine geistige Mutter

. Treue zu Christus verlangt nicht, daB wir die Ehrfurcht fiir unsere
Hindu-Erbschaft aufgeben.'®

PauL SUDHAKAR, der nach griindlicher Studie der Hindu—Uberliefenmg
Christ wurde, schreibt: ,Hinduismus ist ein Hunger, Christus kam diesen
Hunger zu befriedigen. Gott gibt den Hunger und in Christus gibt er das
Brot, nach dem wir hungern.“’

Wenn die christliche Religion in einer Form gelebt wiirde, die ihre Wurzeln
tief in der Hindu-Tradition hitte, als eine Religion, die die Glut der
Hindu-Sadhana, mit der Tiefe der Advaita und dem resoluten Ernst von
Satyagraha verbinden wiirde, kénnte die verwandelnde, erneuernde Kraft
Christi auch in Indien erkannt werden. In meinem Buch Jesus Christ and the
Hindu Community habe ich versucht, einiges davon zu verdeutlichen.'®

b) Das Problem aus hinduistischer Sicht

Der Hinduismus ist eine Kultur und eine Gesellschaftsordnung. Hindus
betrachten den Hinduismus als Dharma. Professor G. P. DesapanDE schreibt:
»~Dharma ist nicht Religion. Dharma heift in Sanskrit soziale Struktur, es
heift auch Pflicht, kann auch Zivilisation oder Kultur bezeichnen ... und
Hinduismus ist Dharma.“!?

,Sanatana Dharma’‘ ist der Rhythmus des Universums. Es ist, wiirden wir
sagen, der Ausdruck des Willens Gottes. D.F. Muria, in seinem Buch
Principles of Hindu Law, beschreibt Dharma als ,Das Gewissen tugendhafter
Leute, die frei sind von HaB und ungeordneten Neigungen“.® Der Samanya
Dharma, der fiir alle Menschen giiltig ist, warnt vor ,kama‘ (Lust), ,lobha‘
(Gewinnsucht) und ,krodha‘ (Zorn) und lehrt alle individuellen und sozialen
und religitsen Pflichten. Der Hinduismus wird ,Varnaschrama Dharma’
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genannt, ein System, das die Pflichten der verschiedenen Kasten und
Lebensabschnitte bestimmt. Jeder Mensch hat sein eigenes Dharma, das
durch die Kaste bestimmt ist, zu der er gehért. Es ist sein ,Swa Dharma’.

Professor S. R. Sharma behauptet darum mit Recht: Ein Hindu ist jemand,
der seinen Platz im Kastensystem kennt. Hindu sein heift, von einer Kaste
oder Gruppe als Mitglied angenommen sein, die als zur Hindu-Gemeinschaft
gehorig anerkannt ist. Wenn ein Gericht feststellen muR, ob jemand ein
Hindu ist, werden drei Fragen geklirt: Behauptet er Hindu zu sein, beobach-
tet er die wesentlichsten sozialen Gebriuche der Hindu-Gesellschaft, wird er
von seiner Gruppe als Mitglied anerkannt?®' Wir haben die Frage beantwor-
tet, ob ein Christ Hindu bleiben kénne, ohne seinem Glauben untreu zu
werden. Jetzt miissen wir fragen: Sind Hindus bereit, einen Konvertiten
weiterhin als Mitglied der Hindu-Gemeinschaft anzuerkennen?

In den Augen der Hindu sind Christen Leute, die mit der Waffe in der
Hand Indien erobert, ihre Tempel und Heiligtiimer zerstort, die schénsten
Statuen und Kunstdenkmiler verunstaltet und vernichtet, die ihre heiligen
Schriften gesammelt und verbrannt haben. Selbst die schénsten nationalen
Gebriuche und Gewohnheiten wurden als ,heidnisch® verachtet; die hei-
mische Industrie wurde zerstort, um ecuropiischer Fabrikware Platz zu
machen. Alle Hindus und auch ihre fréommsten Vorfahren wurden als ein
gotzendienerisches Pack angesehen, fiir die die Holle der einzig richtige Platz
1st.

Mauatma Ganpnr fithlte sich tef gekrinkt; er schrieb: ,Wir werden
beschrieben als abergliubische Heiden, die nichts wissen und Gott verleug-
nen. Wir gelten als eine Brut Satans. Hat nicht Bischof Heber Indien als ein
Land beschrieben: ‘where every aspect pleases and only man is vile’. . .“#

Da die Christen in Indien eine separate soziale Gemeinschaft sind, ist jede
Taufe ,communal aggression®, ein feindlicher Angriff auf die Hindu-Gemein-
schaft. Abwehr gegen die Ausbreitung der christlichen Gemeinschaft ist fiir
die Hindus eine Pflicht der Selbstverteidigung als soziale und kulturelle
Gemeinschaft.

Als nach der Unabhingigkeitserklirung im Constituent Assembly das
Recht der Religionsverbreitung diskutiert wurde, sagte ein Hindu: Die
Verbreitung des Christentum wiirde den Weg ebnen zur volligen Vernich-
tung der Hindu-Kultur, Hindu-Sitten und Lebensgewohnheiten.*

Da die Christen, im allgemeinen, nicht nur die Hindu-Kultur verachteten
und zu vernichten drohten, sondern selber Gebriuche haben, die den Indern
ein Greuel sind, wurde es weitgehend zur Regel, daR Konvertiten aus der
Hindu-Gesellschaft ausgeschlossen wurden. Die meisten Konvertiten hitten
sich auch geschimt, sich als Hindus zu bekennen.

So ist es dazu gekommen, daB heutzutage ein Konvertit aus seiner Familie,
Kaste und aus der Hindu-Gemeinschaft ausgeschlossen wird. In den Augen
der Hindus ist die Taufe eben nicht ein religidser Akt, sondern der Ubertritt
von einer sozialen Gemeinschaft in eine andere, die kulturell verschieden
1st.
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Wiire es moglich eine Situation zu schaffen, in der Hindus Christen werden
konnen, ohne aus ihrer sozialen Gemeinschaft ausgeschlossen zu werden?
Sicherlich! In Gegenden, in denen der Grundsatz beachtet wird, daB der
Konvertit seine Religion, nicht aber seine soziale Stellung und Zugehérigkeit
geidndert hat, wird er nicht von seiner Kaste ausgeschlossen und bleibt in der
Hindu-Gemeinschaft.

K. Josern, Generalvikar der Ditzese Guntur, hat geschrieben: “In Andhra
Pradesh thanks to the tactful policy of the missionaries and thanks to the
tolerant spirit of the Andhras in general, Caste converts to the Catholic Faith
have never been molested on account of their religion, nor are they treated
as out-castes by the Hindu community. Even at the present day Hindus
accept the principle that ‘change of religion does not mean loss of caste’.
Hence converts keep all the rights and privileges of their caste, including
inter-dining and inter-marriage.”

Der Bischof von Visakhapatmam hat mir neulich geschrieben, daf in seiner
Dibzese auch heute noch Mitglieder hoherer Kasten getauft werden, ohne aus
ihrer Kaste und Gemeinschaft ausgeschlossen zu werden. Am bekanntesten
sind die Konvertiten aus der Reddy- und Kamma-Kaste, die die fithrenden
Kasten des Landes sind, aber auch Mitglieder anderer Kasten: Kapus,
Telegas, Gollas, Gauras usw. werden Christen, ohne aus der Hindu-Gemein-
schaft ausgeschlossen zu werden. Er schrieb mir auch, daf der Ubergang in
ein anderes Rechtssystem sich soweit nicht ungiinstig bemerkbar machte. Da
die Konvertiten Mitglieder ihrer Kaste und Gemeinschaft bleiben, werden sie
auch stillschweigend als unter dem Hindu-Recht bleibend betrachtet.

In einer Gegend in Gujarat haben Hindu-Buben, die eine katholische
Schule besuchten, ihren Familien von der Schénheit der katholischen Reli-
gion erzihlt, und die Familien haben den Wunsch geauBert, Christen zu
werden. P. Dias Garriz hat sich ihrer angenommen und den Leuten klarge-
macht, daf sie ihre soziale Zugehorigkeit nicht zu indern brauchen, um
Christus nachzufolgen. Sie haben darum auch alle sozialen Gebriuche
beibehalten, die religios und moralisch mit dem christlichen Glauben verein-
bar sind und bleiben darum auch volle Mitglieder ihrer Kaste. Diese Kaste hat
ausdriicklich erklirt: In unserer Kaste herrscht Religionsfreiheit. Da ein
Hindu an kein Glaubensbekenntnis gebunden ist, sehen sie keine Schwierig-
keit darin, daf Mitglieder ihrer Kaste an Christus glauben. Jeder Hindu ist
frei, die Form der Gottesverehrung zu wihlen, die ihm zusagt. In dieser Kaste
sind jetzt iiber 2500 Katholiken, und die sind sehr religiés und eifrig. Um zu
vermeiden, als eine kulturell und sozial von ihren Landsleuten getrennte
Gemeinschaft angesehen zu werden, bezeichnen sie sich als ,Jeshu-panthi®,
Jiinger Jesu.

Die Gegenden, in denen Konvertiten nicht von ihrer Kaste und Gemein-
schaft ausgeschlossen werden, sind die einzigen, in denen sich auch heute
noch Mitglieder hoherer Kasten zum Christentum bekehren und getauft
werden. Jedoch radikale Hindu-Feindschaft, die unter den Christen in Indien
im allgemeinen vorherrscht, wirkt sich auch in diesen Bewegungen lihmend
aus.

32



Um zu erreichen, daB Konvertiten in der Hindu-Gemeinschaft bleiben
kénnen, sind drei Dinge erforderlich:

1. Der Konvertit muf den Willen haben, auch weiterhin Mitglied der
Hindu-Gemeinschaft zu bleiben.

2. Er muB taktvoll sein und alle Gebriuche seiner Kaste, die mit dem
katholischen Glauben vereinbar sind, auch weiterhin befolgen und westliche
Sitten, wie Rindfleisch essen, berauschende Getrinke trinken, die den Hindus
ein Greuel sind, vermeiden.

3. Er muB von seiner Kaste auch weiterhin als Mitglied anerkannt werden.

Wenn die ersten zwei Bedingungen erfiilllt wiirden, wiirde sich die
Erfiilllung der dritten Bedingung von selbst ergeben. Wie der groe Konvertit
B. ANIMANANDA gesagt hat: “Oberve the rules of the Hindu society, and you
may believe in anything or nothing at all.” Als B. ANmmaNANDA, der Freund
und Gefihrte Upapnyavas, gefragt wurde, warum die Hindu-Gesellschaft so
antichristlich eingestellt sei, antwortete er: ,Der Hauptgrund ist: Der Hindu
glaubt, er kenne das Christentum, doch er kennt es nicht. Der Missionar
glaubt, er kenne den Hinduismus, aber er kennt ihn nicht.“ Das ist auch heute
noch weitgehend so. Um es moglich zu machen, daB Konvertiten in der
Hindu-Gemeinschaft bleiben, miilte man natiirlich darauf hinarbeiten, daf
die Taufe nicht mehr einen Ubergang in ein anderes Rechtssystem bewirke.
Um das zu indern, stehen zwei Wege offen:

Die Christen kénnten beantragen, daR der ,Hindu-Code*, das Hindu-Recht,
auch auf die Christen anwendbar sei. Einer der besten christlichen Rechtsge-
lehrten, E. D. Devapasan, hat schon vor Jahren die Christen dazu aufgefor-
dert, weil eben der Hindu-Code von 1956 ein besseres Gesetz ist, als der
altmodische Indian Succession Act.” Ein solcher Antrage wire hochstwahr-
scheinlich erfolgreich. Die Regierung wiirde fast sicher einen solchen Antrag
annehmen, weil die Verfassung selbst anweist, auf ein allgemeingiiltiges
Zivilrecht hinzustreben. Ein solcher Antrag wire ein wichtiger Schritt zur
nationalen Integration. Die Hindu-Gemeinschaft wire sicher dafiir, weil es
die Gemeinschaft stirken wiirde. Und fiir die Christen wiirde es den Vorteil
bringen, daf die Ausbreitung der christlichen Religion dadurch sehr erleich-
tert wiirde.

Ein anderer Weg wiire, daR Christen einen Antrag stellen wiirden, vom
Indian Succession Act ausgenommen zu werden. Die Moglichkeit eines
solchen Antrags ist im Indian Succession Act selbst vorgesehen (section 3).
Wenn Christen vom Indian Succession Act exempt wiren, wiirde automa-
tisch der Hindu Succession Act auf sie anwendbar.

Ich habe verschiedentlich darauf hingewiesen. Mein Artikel Baptism and the
Law of Inheritance®® wurde vom Erzbischof von Delhi und von Kardinal
PARECATHIL an viele Parlamentsmitglieder und Juristen verteilt, auch andere
Bischéfe haben sich damit beschiftigt. Die Zeitschrift der Sozialistischen
Partei Indiens The Other Side hat ihn abgedruckt; aber nach einiger Zeit ist
alles wieder ruhig geworden. Die Idee, unter das Hindu-Recht zu kommen,
ist fiir viele Christen ein Schreckgespenst, obwohl die Regierung und
Rechtsgelehrten ausdriicklich erkliren: “The word Hindu does not denote
any particular religion or community.”
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In den Augen des Missionars ist der Hinduismus eine Religion; in den
Augen des Hindus ist das Christentum ein Dharma; aber Religion ist nicht
Dharma und Dharma ist nicht Religion. Da indische Sprachen kein Wort
haben, das dem europiischen Begriff Religion entspricht, und die westlichen
Sprachen kein Wort haben, in dem der Begriff Dharma zum Ausdruck
kommt, ist gegenseitiges Verstehen recht schwierig.

3. Versuche einer Synthese zwischen Hindu-Kultur und christlicher Religion

Der von P. RoserT DE NosiLr begonnene Versuch einer Inkulturation ist
allgemein bekannt. Als RoserT DE Nopil im November 1606 in Madurai
ankam, mufte er erkennen, daB die Leute jener Gegend Christen und die
christliche Religion zutiefst verachteten. In den Augen der Leute von Madurai
waren die Christen ,Paranguis und die christliche Religion war verachtet als
die ,Parangui-Religion“. Parangui ist abgeleitet von ,Franken®, dem Wort, mit
dem die Tiirken die Kreuzritter bezeichneten und das als Schimpfwort
gebraucht wurde.

Dt Nogiun hat bald erkannt, daB es seine Hauptaufgabe war zu zeigen, dal
die christliche Religion nicht mit den Parangui-Lebensgewohnheiten identisch
ist, sondern auch der indischen Lebensweise entsprechend praktiziert werden
kénne. Vor allem sah er, daB er sich selber so zeigen miisse, wie sich die
Leute eben einen Fithrer des geistlichen Lebens vorstellten, und hat darum
die sehr schwierige Lebensart eines Hindu Sannyasi angenommen. Er machte
eine sehr genaue Studie, um zu bestimmen, welche Gebriuche abergliaubisch
und welche Ausdruck einer anderen Kultur und Landessitte seien, und
erlaubte seinen Konvertiten manches beizubehalten, was von Européern als
Zeichen der Hindu-Religion angesehen wurde: so erlaubte er, die Brahma-
nenschnur weiter zu tragen, die nach Kasten verschiedene Aschenzeichnung
auf der Stirn, Kudumi (den Haarschopf), das tigliche zeremonielle Bad und so
manche andere Landessitten weiter zu beobachten.

In dieser Weise erreichte er eine Synthese zwischen christlichem Glauben
und Hindu-Kultur. Es ist ihm bald klargeworden, daB der christliche Glaube
und die Hindu-Lebensweise sich nicht gegenseitig ausschlieBen. Was fiir den
Christen verpflichtend ist, steht dem Hindu frei, und was dem Hindu
verpflichtend ist, steht dem Christen frei. Der Christ ist durch ein Glaubens-
bekenntnis gebunden, aber es steht ihm frei, die nationalen Gebriuche seines
Landes anzunehmen. Hindus sind nicht an ein besimmtes Glaubensbekennt-
nis gebunden, miissen aber gewisse soziale Gebriuche und Gewohnheiten
beachten. In diesem Sinn ist es mdéglich, ein christlicher Hindu zu sein.
Nachdem es den Hindus gestattet war die indische Lebensweise beizubehal-
ten, begann sich der christliche Glaube auszubreiten und die Zahl der
Christen wuchs langsam aber stetig.

Die Portugiesen in Goa haben die Methoden pe Nosiuis von Anfang an
verworfen. Die Unterscheidung zwischen christlichem Glauben und europii-
scher Kultur und Lebensweise war ihnen fremd. Indische Landessitten haben
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sie als ,Hindu‘ betrachtet und verboten. Nach langer und sorgfiltiger
Untersuchung hatte Rom anfangs die Methode pe Nosis gutgeheifien,
spiter jedoch gewann die portugiesische Ansicht in Rom die Oberhand. Als
KARDINAL CHARLES DE TourNON nach China geschickt wurde um die ,chinesi-
schen Riten® zu verbieten, hat er auf der Durchreise durch Indien auch einige
der Gewohnheiten verboten, die pE NosiL1 erlaubt hatte. Diese Gewohnheiten
wurden ,Malabar-Riten‘ genannt. Alle Missionare muRten einen Eid ablegen,
daR sie das Verbot der Malabar-Riten befolgen wiirden. Die Folgen dieses
Verbotes waren katastrophal fiir die Mission. Abbé J. A. Dusors berichtet:
»Was die Jesuiten vorausgesehen haben, ist passiert: Eine grofe Anzahl der
Neubekehrten fiihlten, sie konnten die alten Briuche nicht aufgeben und
zogen sich zuriick. Bekehrungen horten auf, und den Hindus begann die
christliche Religion verhaRt zu werden wegen ihrer Intoleranz.“*

Im gleichen Brief vom 7. August 1815 berichtet Dusois, daf durch die
englischen und franzosischen Soldaten, die in Indien um die Vorherrschaft
kimpften, vielen Indern die europiische Lebensweise besser bekannt wurde.
Um so mehr wurde die christliche Religion ein Gegenstand des Ekels und der
Verachtung. Bekehrungen haben aufgehort und Apostasie wurde in einigen
Gegenden fast allgemein. Die Zahl der Christen sei nur mehr ein Drittel von
dem, was sie achtzig Jahren zuvor war. “It will dwindle to nothing in a short
period; and if things continue as they are now going on, within less than fifty
years there will, I fear, remain no vestige of Christianity among the
natives.”®

Wie frither erwihnt, hat sich die Methode von pE NosiLr in einigen
Gegenden Siidindiens irgendwie erhalten und in diesen Gegenden bitten
auch heute noch Mitglieder héherer Kasten um die Taufe.

Versuche einer Synthese von christlicher Religion und Hindu-Kultur wur-
den auch von seiten der Hindus unternommen.

Seit zu Beginn des neunzehnten Jahrhundert in Indien ein Nationalbewult-
sein erwachte, waren viele Leute bestrebt, eine religitse und ethische
Grundlage zu finden, auf der sich Indien zu einem gliicklichen und michtigen
Staat entwickeln kénne. Ram MoHAN Roy (1772-1883) der Griinder des
Brahmo Samaj, war iiberzeugt, daf nur die Verehrung des einen wahren
Gottes in Geist und Wahrheit die Grundlage einer gesunden Entwicklung sein
kénne. Er fand, daB die Liebe zu Gott in der Hindu-Tradition gut geférdert
wurde, daR aber die soziale Einstellung die sich aus der Gottesliebe ergibt,
nicht klar genug entwickelt sei. Er war darum auf der Suche nach einer
Schrift, die zeige, daB die Liebe zu Gott sich im Dienst des Nachsten beweisen
miisse. Als er das Neue Testament entdeckte war er iibergliicklich. Er schrieb
ein Buch The Precepts of Jesus, the Guide to Peace and Happiness*® und bekannte:
“No other Religion can produce anything that may stand in competition with
the precepts of Jesus, much less can pretend to be superior to them.”

MaHATMA PaULE (1827—-1890) hat die Lehre Christi, dal Gott alle Menschen
als seine Kinder liebe, als die Wahrheit erkannt und hat sein Leben lang
gegen die Liige des Hinduismus gekiampft, da der Wert der Menschen von
der Kaste abhinge in der er geboren sei. Zu Lebzeiten wurde er als
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Handlanger der Missionare beschimpft. Seine Erinnerung steht jetzt iiberall
in héchsten Ehren.

Panpita Ramasar sah in Christus die Hoffnung und Erlésung der Hindu-
Frauen. MaHaTMA Ganphi sah in Christus das Vorbild der Satygrahis und
dringte alle Hindus, das Neue Testament zu lesen. Bapa AmTE sieht im Kreuze
Christi das Symbol des Geistes, der ihm die Kraft gibt, sein groBes soziales
Werk weiterzufithren. So kénnte man die Liste derjenigen Hindus noch
verlingern, die in Christus die Verkérperung dessen sehen, was ihnen lieb
und heilig ist, Hindus die den Fortschritt Indiens in der Nachfolge Christi
erkennen. Es ist darum nicht zu verwundern, daB einige fiihrende Hindus
dazu kamen, die Religion Christi als das Fundament zu betrachten, auf dem
die Zukunft Indiens sicher gebaut werden kénne.

Die grobte und machtigste Bewegung in dieser Richtung ging von KesHas
CHANDRA SEN (1838-1884) aus. In einer der vornehmsten Familien Kalkuttas
geboren, hat er schon im Alter von 24 Jahren die Fiihrung des Brahmo Samaj
tibernommen. Wir haben schon erwihnt daf der Brahmo Samaj in der
Verehrung des einen wahren Gottes das Fundament sah fiir den Fortschritt
Indiens. Man war sich jedoch nicht einig, welche religitsen Schriften man als
Grundlage betrachten kdnne. Die Vedas erkannte man nicht als geeignet, da
sie nicht von einem, sondern von vielen Gottern sprachen. Fiir einige Zeit
begniigte man sich damit, keinen bestimmten Text, sondern die religiose
Intuition als Grundlage zu betrachten. Dies erwies sich jedoch als zu vage. Sen
begann sich darum zu fragen, ob nicht doch vielleicht das Neue Testament
das geeignetste Fundament sei fiir die Verehrung des einen wahren Gottes in
Geist und Wahrheit. Uber zwanzig Jahre ist er dieser Frage griindlich
nachgegangen. Allmzhlich wurde es ihm immer klarer: die Lehre Christi ist
das einzig richtige Fundament, nicht nur um den einzelnen Menschen zur
Vollkommenheit zu fithren, sondern auch fiir den wahren Fortschritt der
ganzen Nation. Mehr und mehr war er durchdrungen von einer glithenden
Liebe zu Christus. Der Brahmo Samaj ist eine Reformbewegung, die bestrebt
ist, den Hinduismus von allen Ubeln zu reinigen, von Gotzendienst und
Aberglauben, von Monismus und Selbstvergottung und von sozialer Unge-
rechtigkeit, und die bemiiht ist, den michtigen Strom in der Hindu-
Uberlieferung zu stirken, der auf die Verehrung des eines wahren Gottes in
Geist und Wahrheit hinstrebt. Schon der Griinder des Samaj hat in vieler
Hinsicht Jesus als Lehrer und Fiihrer anerkannt und sein Biograph berichtet,
er sei immer mehr in Jesus hineingewachsen und Jesus in ihn. K. C. Sen
wollte dieses Werk vollenden. Er war entschlossen, Hindu-Indien zu Christus
zu fithren. Er sah in Christus die Erfillung des tiefsten Sehnens, das durch die
Hindu-Uberlieferung genihrt wurde, und die Abwehr aller Ubel und Schwi-
chen, mit denen die Hindu-Gesellschaft behaftet war.

Ein mit der europiischen Kultur verbundenes Christentum war zu diesem
Zweck véllig unbrauchbar. Eine aggressive westliche Kultur war darauf aus,
die Asiaten ihrer eigenen Kultur zu entfremden und vieles von dem, was
Asiaten heilig war, zu zerstéren. Hindus und die anderen Asiaten miiften
Christus in ihrer eigenen Kultur annehmen, damit er sie von innen her
verwandele.
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K. C. Sen stand vor der Frage wie er diese Einsicht seinen Landsleuten
verstandlich machen kénne. Sen war vielleicht der gréRte Redner, den Indien
je gehabt hat, und einer der tiefsten religivsen Denker. In drei grofen Reden
in der Stadthalle von Kalkutta hat er seinen Landsleuten seinen Plan und
seine Ideen klargelegt.

Das Thema der ersten Rede war “India asks: who is Jesus Christ?” In dieser
Rede, die er am 9. April 1879 hielt, sagte er, man kénne glauben, diese Frage
sei schon lingst beantwortet, hat doch eine ganze Flut christlicher Literatur
Indien iiberschwemmt. Leider habe England aber einen westlichen Christus
gesandt, einen Englinder mit englischen Manieren. Indien habe ihn abge-
lehnt als einen auslindischen Propheten, der darauf aus sei, die Hindu-
Gemeinschaft von Grund auf zu zerstéren. Als Asiate ist er uns doch viel
niher als den Englindern. Betrachten wir doch den echten, den asiatischen
Christus losgelost von allen westlichen Anhingseln. Er beginnt mit dem
Hinweis, daB schon die duBere Lebensweise und Erscheinung Christi, wie wir
sic in den Evangelien lesen, Indern ganz heimisch vorkommt. Und wie steht
es mit der geistigen Gestalt Christi? Das Grundbestreben, die Hindu-
Spiritualitit ist die Losung von der Ich-Sucht, und gerade darin sei Christus
das herrlichste Vorbild. Selbst sein Anspruch, der Sohn Gottes zu sein, sei
Ausdruck gréBter Selbstentiuferung und Selbstverleugnung. Wenn Jesus
sich als Sohn Gottes bekennt, erklirt er, daB er nichts aus sich selber hat,
sondern alles vom Vater empfingt und nur fiir den Vater und im Vater
lebt.

Christus ist Mensch geworden, um die Menschheit zu Gott zu erheben und
aufs innigste mit Gott zu vereinen. Damit ist das tiefste im Hinduismus
enthaltene Sehen erfiillt, aber in einer Weise, die viel erhabener sei, als
Hindus es je getraumt hitten, und frei sei von all den Irrtiitmern, die in der
Hindu-Lehre und -ﬂberﬁefeﬂmg enthalten seien. ,,Kénnt ihr verneinen®, fragt
er seine Landsleute, ,daf Christus euch durch eure nationalen Instinkte an
sich zieht?* Mit gliilhendem Enthusiasmus fordert er Indien auf, Christus als
Brautigam zu empfangen.

Jede seiner Reden galt in Indien als kulturelles Ereignis und wurde iiberall
mn Indien mit groftem Interesse gelesen. Seine Reden wurden gedruckt in
immer neuen Auflagen.® Drei Jahre spiter, am 21. Januar 1882, hielt er eine
andere groBe Rede. “That marvellous Mystery, the Trinity.” Er erklirte, daB in
Jesus, dem Sohn Gottes, der vollkommene Mensch auf Erden sichtbar wurde.
Gottes Plan war, alle Menschen zu Kindern Gottes zu machen. Darum habe
Christus den Heiligen Geist gesandt, um das géttliche Leben in die Herzen
aller Menschen zu tragen und sie so zu vergottlichen. Das ist der wunderbare
Plan der Erlésung: Gott ruht auf ewig in unzuginglichem Lichte, Gott, der
sich zu den Menschen niederlift, ist der Sohn, und Gott, der die Menschheit
zur Gottheit emporhebt, ist der Heilige Geist. Diese Lehre sei die volle
Entfaltung des grofen Geheimnisses, das der Hindu immer schon dunkel
geahnt hat, wenn er Gott saccidananda nennt: Sat — die ewige Wirklichkeit, der
Vater; Chit — das unendliche BewuBtsein, der Sohn, Ananda — die géttliche
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Freude, der Heilige Geist. “Sat—Chit—Ananda is our motto. It shall be India’s
motto. Sat, Chit, Ananda was, is and shall be for ever India’s God. She
cannot, therefore be disloyal to the Trinity.”

Am 20. Januar 1883 hielt er seine letzte grofe Rede: “dsia’s Message to
Europe.” Er sagte, Asiens erste Botschaft an die westlichen Nationen sei: Hort
doch einmal mit eurer Sektiererei auf. Steckt das Schwert der Sektiererei in
die Scheide. Die Glaubensspaltung in Europa war den Asiaten immer schon
ein unglaublicher Skandal. DaR man die Heilige Schrift verschieden verstehen
kann, ist ja ganz natiirlich, aber daR man sich deswegen haft, verfolgt und
umbringt ist nicht nur véllig unchristlich, sondern einfachhin barbarisch.
~Aber, sagt er, ,die Zeit wird kommen, wenn die mehr erleuchteten
Katholiken und die verschiedenen protestantischen Richtungen sich die Hand
reichen werden, um jene spirituelle Gemeinschaft zu bilden, jenes Reich
Gottes, das Christus vorausgesagt hat.“ Die wahre Kirche Christi miisse aber
auch alles Wahre und Gute anerkennen, mit dem ein giitiger Gott auch die
nicht-christlichen Kulturen beschenkt hat. Es gibt doch nicht zwei Wahrhei-
ten, zwei Arten der Demut, der Sanftmut und der Heiligkeit; eine christlich,
die andere heidnisch. Alles, was wahr, schon und gut ist, kommt von Gott
und gehort zu Christus.

Erlésung heifit ,atonement®, er versteht es als ,at-one-ment® als: Einswer-
den. Die Menschen waren von Gott getrennt, sie waren unter sich gespalten.
Christus hat sein Blut vergossen, um diese Einheit wiederherzustellen. “Jesus
has taken us all into his atoning heart; what remains is that we should find
our unity in his reconciling bosom.” Meine Landsleute, auch ihr miift diese
Versohnung annehmen. Thr mégt fiir einige Zeit widerstehen, ihr mogt diese
Lehre sogar als falsch verwerfen, “but the advancing surges of Christ’s
atoning blood no man, no nation will escape . .. Yes Him I love, and I wish
you will love him with intense love.” Kesias CHANDRA SEN gilt als einer der
bedeutendsten Hindus aller Zeiten. Er war auch sehr intim befreundet mit
RamakrisHNA, dem grofen Hindu-Heiligen. Der Indologe Max MULLER sagte,
man koénne zweifeln, ob zu jener Zeit ein groferer Hindu lebte als Ramakrish:
nNA und K. C. Sen.

Keine der Kirchen seiner Zeit hatte Platz fiir einen christlichen Hindu. SEN
hat darum daran gedacht eine Hindu-Kirche Christi zu errichten: Véllig loyal
zu Christus aber auch zur Hindu-Kultur. Er konnte diesen Plan nicht mehr
ausfithren, denn er starb jung im Alter von 46 Jahren. Aber sein Ideal ist mit
ihm nicht gestorben. Eine grofe Bewegung ist von ihm ausgegangen, eine
Bewegung auf Christus hin. In allen Gegenden Indiens entziindeten seine
Reden das Verlangen, Christus nachzufolgen ohne aufzuhéren, Hindu zu
sein.

In Bengal war es besonders BRaHMABANDHAB UpADHYAYA und seine Freunde,
die bestrebt waren K. C. Sens Ideal eines christlichen Hindus zu verwirkli-
chen. Von friihester Jugend an hatte Uranhyava eine grofie Liebe zu Indien.
Zuerst wollte er fiir die Befreiung Indiens kiampfen. Als sich dies als
aussichtslos herausstellte, entschloR er sich, unverheiratet zu bleiben und als
religivser Lehrer Indien zu dienen. Er war ein Schiiler K. C. Sens. Wie KesHAB,
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so erkannte auch er die Nachfolge Christi als den Weg zu Indiens Fortschritt
und Gréfe. Am 1. September 1891 wurde er katholisch. Von da an war sein
einziges Ziel, Indien zu Christus zu fithren. Er erklirte: ,Von Geburt sind wir
Hindus und bleiben Hindus bis zum Tod. Kraft der sakramentalen Wiederge-
burt sind wir katholisch, Mitglieder einer weltweiten Gemeinschaft.

Unsere Lebensweise . .. ist genuin Hindu; aber unser Glaube ist weder
europiisch noch Hindu, weder amerikanisch noch chinesisch, sondern
schlieft alle Wahrheit ein ... Wir sind stolz darauf Hindus zu sein. Wir

glauben an die kiinftige Grofie unseres Volkes und in diesem Glauben leben
und sterben wir . .. Je strenger wir unserem katholischen Glauben entspre-
chend leben, um so bessere Hindus werden wir. Alles was im Hindu-
Charakter gut und edel ist, wird weiter veredelt durch die Inspiration des
Gottmenschen, unser Vorbild und Fiihrer. Je mehr wir ihn lieben, um so
mehr lieben wir unser Land, um so stolzer sind wir auf unser Erbe.

Um es kurz zu sagen: Wir sind Hindus, soweit unsere physische und
geistige Konstitution in Betracht kommt, aber in bezug auf unsere unsterbli-
chen Seelen sind wir katholisch. Wir sind Hindu-Katholiken.“

Um verstindlich zu machen, wie es méglich sei, sich als katholischer Hindu
zu verstehen, weist er darauf hin, daf der Hindu-Dharma zwei Zweige habe:
Samaj Dharma und Sadhana Dharma. Samaj Dharma schreibt die gesell-
schaftlichen Regeln vor, an die ein Hindu sich zu halten hat, Sadhana
Dharma befaBt sich mit dem Weg zur Erlésung. Das Einhalten der gesell-
schaftlichen Regel ist fiir den Hindu verpflichtend, aber in der Wahl des
Erlésungsweges habe er vollige Freiheit. “Our dharma has two branches:
samaj dharma und sadhana dharma. The former treats of life and living
manners, customs, eating and dressing . . . while sadhana dharma is of the
individual, its object is sadhana (Streben nach Vollkommenheit) and mukti
(Erlésung). A Hindu, as far as Sadhana goes, can belong to any religion . . .
provided he keeps intact his samaj dharma by submitting to the social
code.”*

Seiner Ansicht nach ist es das auslindische Kleid des katholischen Glau-
bens, das die Inder hindert, ihn als den wahren Glauben zu erkennen. Sein
Bestreben war darum, dem katholischen Glauben in Indien ein indisches
Kleid zu geben. Er war iiberzeugt, daR der katholische Glaube in echter
Armut gepredigt werden miisse. Darum wollte er einen katholischen Sanny-
asi-Orden griinden. Einige Bischofe waren sehr dafiir. Der Bischof von
Nagpur stellte ihm ein schénes Haus zur Verfiigung. Aber fiir verwestlichte
Christen war die Idee eines katholischen Sannyasis ein Greuel und der
Apostolische Delegat, Mgr. Zateski, hat den Plan, einen katholischen Sanny-
asi-Orden zu grunden, verboten.

UpapHyava hat versucht, den katholischen Glauben in einer Sprache
auszudriicken, die den Hindus verstindlich wire. Mit Unterstiitzung der
Oberen der Jesuiten in Bombay griindete er die Zeitschrift Sophia. P. HecGLIN,
Sanskrit Professor am St.-Xaver-Kolleg, Bombay, war sein Mitarbeiter. Der
Apostolische Delegat hat allen Katholiken verboten, diese Zeitschrift zu lesen,
denn der Versuch, dem katholischen Glauben ein neues Kleid zu geben, sei
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zu riskant, zumal wenn der Versuch von Leuten unternommen wiirde, die
keine Qualifikation dafiir hitten. UpapayaYA bat, ihm einen Zensor zu geben.
Er werde nie etwas schreiben, was im geringsten vom katholischen Glauben
abweiche. Das hat nichts geniitzt. Das Verbot wurde bestitigt. So hat die
Kirche diesen Versuch verhindert. Dieser ,unqualifizierte“ Mensch gilt heute
als einer der tiefsten Denker. Professor Juiws Lipner von der Universitit
Cambridge bereitet eine Ausgabe aller seiner Schriften vor.*

Im Siiden Indiens wurde MaHADEVA A1vir (1868-1922) durch das Lesen der
Reden K. C. Sens bewogen, katholisch zu werden. Er gehf)rtc 7ZU emer
prominenten Brahmanenfamilie. Die indische Lebensweise zu dndern wire
auch ihm nicht eingefallen. Durch das Lesen der Reden Sens hat er zwei
Dinge gelernt: daf ein Hindu.frei sei, sich seinen Erlésungsweg zu wahlen,
und dal er seine Hindu-Lebensweise nicht aufgeben brauche, um katholisch
zu werden. Sorgfiltig plante er eine Bewegung einzuleiten zu einem echt
indischen Christentum. So kam die beriihmte katholische Brahmanen-
gemeinschaft St. Mary’s Tope in Tiruchirapalli zustande; Brahmanen die
streng katholisch sind, aber in ihrer Lebensweise alle Regeln eines Hindu-
Brahmanen auf genaueste befolgen, soweit sie mit dem katholischen Glauben
vereinbar sind. Diese katholischen Brahmanen bildeten eine hoch angesehe-
ne und einflufreiche Gemeinschaft. Leider ist Literatur dariiber kaum zu
finden. Ich habe von P. L. Sunperam 8. J., einem Enkel von MAHADEVA AIVER,
die wichtigste Literatur erhalten und in meinem Buch Jesus Christ and the
Hindu Community dargestellt.®

Ebenfalls durch die Begegnung mit den Schriften K. C. Sens wurde ManmaL
C. ParekH, in Gujarat geboren und ein Freund von Manatma Ganpsi, Christ.
Er war vollstindig davon iiberzeugt, daf sich der christliche Glaube nicht
ausbreiten kénne, wenn die Konvertiten nicht Mitglieder der Hindu-Gemein-
schaft bleiben kénnten. Da er sich als Hindu bekannte, wurde er von der
Hindu-Gemeinschaft niemals ausgeschlossen.

Er war ungemein von K. C. SiN begeistert und hat alles daran gesetzt Sens
Werk weiterzufiihren. Unterstiitzt von STANLEY JonEs, dem berithmten ameri-
kanischen Missionar, hielt er Vortrige in allen Teilen Indiens, um Leute fiir
die Idee eines christlichen Hindus zu begeistern. Er berichtet: “The last words
of my lecture series summed up the whole: ‘The more I am a Hindu, the
more I am a disciple of Christ, and the more I am a disciple of Christ, the
more I am a Hindu.” This idea was new for Hindus as well as Christians, yet I
presented it in such a way that very few were dissatisfied or annoyed.™’

Es waren aber nicht nur die von K. C. Sen Beeinfluften welche die Idee
eines christlichen Hindus propagierten, auch andere fithrende Geister, die
Indien liebten, kamen zur Uberzeugung, daf Indien seine wahre GroRe nur
erreichen kénne, wenn es der Lehre Christi folge, und setzten sich so fiir ein
echt indisches Christentum ein.

NARAYAN VANAN TiLak (1861-1919), in einer vornehmen Brahmanenfamilie
in der Nihe von Nasik geboren, war von Jugend auf mit glithender Liebe fiir
sein Vaterland erfiilllt und hat sich in das Studium von Marathi- und
Sanskrit-Literatur vertieft. Da er iiberzeugt war, daf Indien nur durch das
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grofe Tor der Religion zu wirklichem Wohlstand gelangen kénne, gab er sich
dem Studium von Religion und Philosophie hin. Bald war er im ganzen Land
als Redner und Dichter bekannt. Unzufrieden mit so viel Aberglauben und
Ungerechtigkeit in seiner Umgebung machte er sich daran, eine ideale
Religion auszuarbeiten, die nicht nur dazu dienen wiirde, die Lage in Indien
zu verbessern, sondern alle Nationen der Welt in briiderlicher Liebe vereinen
kénnte. Er studierte nicht nur die vedische Tradition, sondern auch Islam,
Buddhismus, die Religion der Jains und Sikhs usw. An das Christentum und
die Bibel hat er nie gedacht. Nie war ihm ein in Marathi geschriebenes Buch
in die Hand gekommen, das ihn zum Denken angeregt hitte. Und die
Christen die er traf, haben ihm nicht imponiert. Sie schienen sich nur durch
Rindfleischessen und Schnapstrinken von den Hindu zu unterscheiden.

Auf einer Bahnfahrt begegnete er eines Tages einem Missionar, mit dem er
sich verstand. Der driickte ihm ein Neues Testament in die Hand. Mit
Zaudern begann er es zu lesen, aber war ungemein tiberrascht. Hier war die
Religion die er gesucht hatte. Unter den groften Schwierigkeiten wurde er
Christ und versuchte von da an alles, um Christus seinen Landsleuten
nahezubringen. Aber nicht ein Christentum wie die Europier es lebten,
sondern Christus wie er in der Bibel stand.

Er war iiberzeugt, wenn Christus den Indern dargestellt wiirde wie er
wirklich ist, befreit von der Verkleidung westlicher Kultur, wiirde Indien ihn
als Erléser anerkennen und die reichsten Schitze ihrer ﬁberlieferung ihm
darbringen. Mit seinen grofen poetischen Gaben hat er Ungeheures geleistet,
um in Maharashtra ein echt indisches Christentum einzufithren, ein Christen-
tum das seine Wurzeln tief in der religivsen Hindu-Tradition habe. Hinduis-
mus war fiir ihn das Alte Testament fiir Indien. Er selber war, wie er sagte,
iiber die Briicke von Tukaram, dem groBen Hindu-Heiligen, zu Christus
gekommen. Naravan Vaman Tmwak ist auch heute noch unter den Hindus
unserer Gegend ungemein beliebt. Das Fernsehen in Bombay hat in den
letzten Jahren einige Male in der besten Sendezeit eine Serie iiber sein Leben
gegeben. Die von seiner Frau Laxmimar Tiiak geschriebene Biographie Smruti
Citre ist immer noch eines der bekanntesten Biicher in der Marathi-
Literatur.

4. Evangelisierung in Indien heute

Was kann man also sagen iiber die Evangelisierung in Indien heute? Sind
die Aussichten glinstig? Wie soll man vorgehen? Nach dem, was wir bis jetzt
angedeutet haben, méchte es scheinen, daR die Aussichten nicht ungiinstig
wdren, vorausgesetzt man kann erreichen, dafl ein Konvertit in seiner
sozialen Gesellschaft bleiben kann und er die Kirche als Ausstrahlung einer
Macht erlebt, in der nicht nur sein persénliches Sehnen Erfiillung findet,
sondern die auch dazu beitrigt, das Leben in Indien edler, menschlicher und
lebenswerter zu machen.
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Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil versteht die Kirche sich nicht mehr
als die Kirche Europas, sondern als Weltkirche. Das Konzil hat das Ideal eines
katholischen Hindus praktisch anerkannt. Sie verwirft nicht, was in anderen
Kulturen gut und edel ist (Nostra Aetate 2). Der Heilige Geist war zu aller Zeit in
allen Religionen am Werk (Gaudium et Spes 36). Konvertiten sollen sich auch
weiterhin als Mitglieder ihrer sozialen Gesellschaft fithlen und ihr geistiges
Erbe ehren (dd Gentes 11). Evangelisieren heift Kulturen von innen her
umwandeln (Evangelii Nuntiandi 18—20). Nicht nur die duere Erscheinungs-
form, sondern auch das innere kirchliche Leben soll den Kulturen entspre-
chen in denen die Kirche verwurzelt ist (Ibd. 62—63).

Zur gleichen Zeit werden sich Hindus und Christen immer deutlicher
bewult, daf der Hinduismus nicht eine dem Christentum entgegengesetzte
Religion ist, sondern eine Kultur, die fiir viele Religionen Platz hat. Seit dem
Ende der Kolonialzeit ist weniger die Gefahr, daR der Ubertritt zum
Christentum als Verrat an der Nation angesehen wird, obwohl die Erinne-
rung daran sich noch ungiinstig auswirkt. Ein vornehmer Hindu sagte mir
neulich, als ich mit ithm uber die Moglichkeit einer hindu-christlichen
Synthese sprach: ,Die Erinnerung an das, was wir von Christen erleiden
mubBten, ist noch zu nah und zu schmerzlich, als daR wir an eine solche
Synthese denken kénnten.®

Das Sehnen nach einer Religion, die den Fortschritt Indiens und die soziale
Gerechtigkeit fordert, ist keineswegs erloschen; man braucht nur den Artikel
von KusawaNT SiNGH “Tndia needs a new Religion” zu lesen.® Hindus verfolgen
mit grofiem Interesse die Entwicklung und Auswirkung der katholischen
Befreiungstheologie; die weitbekannte von Professoren der Delhi-Universitit
herausgegebene Monatsschrift ,Seminar® hat die November-Ausgabe 1987
der Befreiungstheologie gewidmet.

Hindus in manchen Gegenden interessieren sich fiirs Christentum. Guru-
kul, ein lutheranisches Reseach Institute in Madras, machte kiirzlich eine
Rundfrage unter der nicht-christlichen Bevolkerung in Madras um herauszu-
finden, welchen Platz Christus einnehme im religiosen Leben von Hindus und
Muslims. Das Survey wurde vom Statistischen Department des Madras
Christian College durchgefithrt; sie fanden, daB sechzig Prozent daran
glauben, daf Jesus von den Toten auferstanden sei und unsere Gebete
erhére; 45 Prozent sagen, sie haben von Jesus etwas empfangen; 32 Prozent
gehen in die Kirche um mehr zu lernen, 21 Prozent haben Verwandte, die
nur zu Jesus beten, aber nicht Christen geworden sind; 5 Prozent sind vollig
iiberzeugt vom christlichen Glauben, aber kénnen sich nicht taufen lassen.*

Es ist interessant diese Ergebnisse zu vergleichen mit dem von der
curopiischen Bischofskonferenz in Auftrag gegebenen Survey des Allensba-
cher Meinungsforschungsinstituts, demgemif nur mehr 22 Prozent der
Katholiken Europas noch an die Auferstehung Christi glauben. Man kann
sich fragen: Wo sind denn die Christen? Sind es die 60 Prozent der Hindus in
Madras, die an die Auferstehung Christi glauben, oder die fast 80 Prozent
Katholiken in Europa, die nicht mehr daran glauben?

Ich habe fiir einige Zeit mit einer Gruppe in Bombay zusammengearbeitet,
die sich “Society of Servants of God” nennt. Die Mitglieder gehérten zu den
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allerhtéchsten Gesellschaftskreisen. Sie kannten das Neue Testament fast
auswendig und haben christliche Mystiker wie JoHANNES vom KrEUZ, THERESIA
VON AviLa etc. genauestens studiert. Ich hielt dort einmal einen langen
Vortrag zum Thema “Christ, the way to union with God”. Am Schluf hat eine
Parsi-Frau gefragt: Hat Christus nicht gesagt: In meines Vaters Haus sind
viele Wohnungen? Hat er nicht auch Platz fiir uns Parsis, Hindus, Muslims
etc.? Ich habe geantwortet: ,Sicher, er hat Platz fiir euch alle, aber der Weg zu
ihm ist die Taufe und die Eucharistie.“

Im Januar 1982 hat der berithmte Tamil-Dichter KaNNADHASAN ein groRes
Epos von 400 Seiten iiber Jesus verfaBt: Jesu Kaviam. Er hat Patres befragt, um
jedenfalls theologisch korrekt zu sein. Das Buch wurde mit grofer Begeiste-
rung von den Hindus aufgenommen und zum Studium an der Universitit
vorgeschrieben. KannapHAsAN, ein Hindu, schreibt am Ende des Buches:
»Christus wird sicher wiederkommen. Das Kénigtum Christi wird in allen
Teilen der Welt errrichtet werden ... Auf ihn setzen wir unser ganzes
Vertrauen.” Auch GoraL SiNGH, der gegenwirtige Gouverneur von Goa, hat
ein sehr tiefsinniges Buch iiber Christus geschrieben: The Man who never died
(Macmillan 1969). Es gibt zahlreiche dhnliche Literatur.

Besonders die Marienverehrung und die Eucharistiec haben eine grofe
Anziehungskraft fisr Hindus. Hunderttausende von Hindus pilgern alljihrlich
zum Marienheiligtum Mount Mary in Bombay. Tausende beten wochentlich
zur Mutter der immerwihrenden Hilfe in Mahim. Hindu-Buben haben
unsere Patres gebeten: ,Bitte geben sie auch uns den Leib Christi.“ Manche
Hindus gehen unerkannt zur Kommunion. Jemand wollte eine Hindu-Frau
hindern zur Kommunion zu gehen. Sie stampfte mit dem FuB auf den Boden
und sagte: ,Aber ich brauch’s doch!

Was kénnen wir tun, um diesen Menschen den Weg in die Kirche zu
ebnen? Man miite vor allem darauf hinarbeiten, dal Konvertiten in ihrer
sozialen Gemeinschaft bleiben kénnen. Um das zu erreichen, ist an sich nicht
mehr verlangt, als zu verstehen, daR ein Konvertit die Art der Gottesvereh-
rung indert, nicht aber seine soziale Zugehorigkeit. Da die Christen in Indien
sich aber hauptsichlich als soziale Gemeinschaft (Christian community)
erleben, ist das schwer zu erreichen. Evangelisierung wiirde sehr erleichtert,
wenn Christen den Hindus gegeniiber eine freundliche, offene Einstellung
einnehmen wiirden. Da durch Jahrhunderte den Christen eingeschirft wur-
de, daR Treue zum katholischen Glauben verlangt, die Hindus zu verachten
und nichts mit ihnen zu tun zu haben, wird sich das bei manchen Christen
nicht so bald dndern. Bis zur Zeit von Papst Pius XII. haben ja auch kirchliche
Dokumente von Nicht-Christen als von Menschen gesprochen, die ,in
Finsternis und Todesschatten“ stehen, die ,Gott nicht kennen* und ,Goétzen
verehren® und in den Missionszeitschriften lasen wir von Heiden, den
Unglaubigen und den Wilden. Bis vor kurzem wollten gutkatholische Fami-
lien gesellschaftlich mit Hindus nichts zu tun haben.

Wenn ich dafiir Verstindnis zeige, was in der Hmdu-Uberliefenmg schén
und gut ist, fragen mich Hindus: ,Ja sie denken so, aber wie denken ihre
kirchlichen Oberen?* Ich habe darum den Bischof von Poona gebeten, ein
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Vorwort zu schreiben zu meinem Buch The Significance of Jesus Christ in Asia
und den Erzbischof von Bombay um ein Vorwort ersucht zu Jesus Christ and
the Hindu Community.*' Beide haben es gerne geschrieben. Um eine wirkliche
Bekehrungswelle zu erwirken miissen sich die Christen als eine geistige
Bewegung, eine spirituelle Macht erweisen, die nicht nur den einzelnen gut
und gliicklich macht, sondern eine Bewegung ist, die das nationale Leben
menschlicher gestaltet, eine Macht, die soziale Gerechtigkeit und nationale
Einheit fordert. In diesem Bestreben miifiten sie eng mit den besten
Elementen in der Hindu-Gesellschaft zusammenarbeiten, dann wiirden gera-
de die besten Hindu-Familien wie von selbst mit dem Geiste Christi erfiillt
werden und sich in der Kirche heimisch fithlen. Natiirlich miiflte es diesen
Familien auch méglich gemacht werden, ein der Hindu-Kultur entsprechen-
des christliches Leben zu fithren. Ansitze in dieser Richtung gibt es.

SUMMARY

When the Portuguese came to India they were unable to distinguish between the
Christian religion and European culture and customs. Nor did they know how to
distinguish between what is good and holy in the Hindu culture from the worship of
many gods, queer superstitions and corrupt social costums which they observed in the
Hindu society. They destroyed Hindu sculptures, consigned the finest works of Indian
literature to the flames and even forbad the use of Indian languages in the cultural life
of Goa. Thus Christians and Hindus became not only religiously but also socially and
culturally two distinct groups. Since many European customs, like beef and pork,
drinking liquor were repulsive to Hindus the Christian religion became an object of
utter contempt, and Christians were tought to hate, despise and avoid everything that
in any way could be considered as ‘Hindu’.

When the British had conquered India they felt the need of introducing the English
Law in India for the benefit of British residents. Anglo-Indians ets. They exempted
Hindus and Muslims, but did not exempt the Christians, thus it came about that to
Christians in India, not the Indian, but the English Law is applicable.

Baptism, in India, is therefore far from being a purely religious act, but implies a
changing over into a community which is not only culturally and socially, but even
juridically different from the Hindu society. By baptism a person becomes legally
separated from his family and disinherited.

Many people love Jesus Christ and would be glad to follow him but find it
impossible to renounce their cultural and juridical identity.

Fr. Roeert pE NopiLl maintained that the Christian religion was not tied to western
culture and, that it could be practiced also in the context of Indian Culture. A
considerable conversion movement started, but came to a stand-still when in 1704
Rome forbad many of the Indian cusoms which pe Nogii had allowed his converts to
retain.

During the last 150 years many Hindus, who had a fervent love for Jesus Christ
claimed the right to retain what is good in Hindu culture when they became disciples of
Christ. During the colonial period few Church leaders encouraged such tendencies.
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Now things have changed. The II Vatican Council and esp. Pore Paur VI in his
Apostolic Exhortation Evangelii Nuntiandi have made it clear that the Christian religion
can let down its roots in any culture and they exhort converts to remain socially and
culturally members of the Hindu society. If these directives become better known both
among Christians and Hindus, many Hindus may find their way to Christ.
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DIE EVANGELISIERUNG DER URSTAMME VORDERINDIENS
von Stephen Fuchs

Unter den weit iiber 700 Millionen Indern gibt es eine Urbevélkerung von
etwa vierzig Millionen. Diese Ureinwohner Indiens, Adivasi genannt, gehéren
verschiedenen Rassen und Kulturen an. Sie leben meist in abgeschiedenen
Riickzugsgebieten, vorzugsweise in den Bergen und Wildern Indiens. Nur in
wenigen Gebieten, wie in Chotanagpur und in Nordostindien, sind sie in
stirkerer Konzentriertheit anzutreffen. Fast iiberall sonst bilden sie eine
Minderheit und sind von anderen stirkeren Ethnien iiberrannt worden. Sie
halten sich abseits und nehmen wenig Anteil am politischen und nationalen
Leben Indiens. Da sie wirtschaftlich meist zuriickgeblieben und an Zahl und
daher auch in der Politik ohne groBe Bedeutung sind, werden sie von der
Mehrheit der indischen Bevolkerung nicht nur geringgeschitzt, sondern oft
auch erbarmungslos ausgebeutet. Obwohl sie von den Hindu sozial nicht als
gleichberechtigt anerkannt und oft sogar gemieden werden, stehen sie sozial
jedoch eine Stufe hoher als die ,Kastenlosen“ und sind rituell nicht
Lsunrein®,

Diese Ureinwohner Indiens sind gegenwirtig in einer kritischen Situation.
Mit der politischen Unabhingigkeit (1947) erlebte Indien bald einen gewalti-
gen Aufschwung der Wirtschaft, eine starke Industrialisierung, eine Verbesse-
rung der Gesundheit, bessere Erziehungsmoglichkeiten, den Ausbau der
Kommunikationsmittel wie Presse, Verkehrsmittel, Radio- und Flugverbin-
dungen usw. Aber diese ganze Entwicklung wurde durch die starke Zunahme
der indischen Bevolkerung gehemmt. Der Lebensraum wurde in Indien
immer enger. Die Urstimme brauchten jedoch fiir ihre Lebensweise ein
weites freies Gebiet. Dieses wurde ihnen nun zusehends streitig gemacht.
Immer mehr AuBenseiter drangen in ihren Lebensraum ein. Um in dieser
Situation sich behaupten zu kénnen, miissen sie notgedrungen ihre Eigen-
stindigkeit aufgeben und sich der nationalen Kultur angleichen.

Manche Urstimme sind der Realitit geniigend aufgeschlossen, um diesen
Weg einzuschlagen. Es ist natiirlich, daB sie sich der Mehrheit der Bevélke-
rung anschliefen und Hindu-Religion und -Kultur annehmen. Ein Teil der
Ureinwohner aber, vor allem die nomadischen Wildbeuter und Waldstimme,
lehnen kategorisch jede Anderung ihrer traditionellen Lebensweise ab. Sie
wiinschen nichts mehr, als in Frieden ihre alte Lebensweise weiterleben zu
kénnen. Ob sie nun im Dschungel oder auf offener Strale herumwandern,
sie wollen in voller Freiheit und Naturverbundenheit weiterleben. Aber
offenes Land und die Wilder Indiens werden immer weniger und schrump-
fen gewaltig zusammen, und wo sie noch weiterbestehen, wird die Kontrolle
durch Polizei und Regierungsbeamte immer strenger und einengender. Die
traditionellen ,Privilegien®, die doch eigentlich die altererbten Besitzrechte
der Ureinwohner darstellen, werden zusehends mehr beschnitten und oft
ganz abgeschafft. Es muf zugegeben werden, daR die Waldstimme oft
verschwenderisch in den Wildern gehaust haben, aber es war ja ihr Land!
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Das wird ihnen aber jetzt streitig gemacht — ,im Interesse der indischen
Nation®. So sind sie praktisch zum Aussterben verurteilt!

Diejenigen Urstimme, die bereit sind, sich in die nationale Gemeinschaft
eingliedern zu lassen, sind aber meist nicht bereit, ihre traditionelle Kultur
aufzugeben und ganz im Hinduismus aufzugehen. Sie wollen sich ihre alten
Kulturwerte erhalten und ihren Stammes-Charakter bewahren. Sie haben
ihren Stolz nicht verloren. Ja, gerade in der heutigen Zeit lebt er wieder stark
auf!

Hinzu kommt, dafl das indische Kastensystem nicht bereit ist, den Urein-
wohnern eine angemessene Stellung in der Kastenhierarchie zu gewahren.
Von jeher wurden nur die wohlhabendsten und fithrenden Schichten unter
den Adivasi in die ,Kriegerkaste” aufgenommen und den Rajputen gleichge-
stellt. Die drmeren und ungebildeten Schichten der Urbevolkerung werden
von den Hindu gewdhnlich in die unterste Stufe eingereiht. Dazu werden
ihnen viele neue Entbehrungen und Meidungsgebote in Nahrung und
Benehmen auferlegt, welche diese Urstimme als listig und oft auch zu
kostspielig nicht gewillt sind, genau einzuhalten. Die Alternative ist dann eine
noch tiefere Einstufung in der Hierarchie des Kastensystems.

In dieser Situation bot sich nun eine andere Alternative an: die Eingliede-
rung in eine christliche Kirche. Theoretisch wenigstens lehnt der christliche
Glaube das Kastensystem ab, und vor allem die rituelle ,Unberiithrbarkeit®.
Praktisch hat freilich das Kastensystem auch in die indische Kirche EinlaR
gefunden, und in Siidindien wird sogar die ,Unberiihrbarkeit® auch von den
Christen praktiziert.

Theoretisch betrachten und behandeln die strenggliubigen Hindu alle
Christen als ,Kastenlose® und manchmal auch als ,Unreine“. Aber im
praktischen Leben werden die Christen meist milder behandelt. Von den
Ureinwohnern, die mit den Hindu schlechte Erfahrung gemacht haben, sind
daher manche zum Christentum iibergetreten. Doch ist es immer noch eine
geringe Zahl: bloB etwa fiinf Prozent der Adivasi-Bevblkerung haben bislang
den christlichen Glauben angenommen und sich in die christliche Gemein-
schaft eingegliedert.

Schuld an dieser geringen Bekehrungszahl ist auch die christliche Mission
selber. Denn bis vor etwa 150 Jahren hatte sich die christliche Mission nicht
um die Urbewohner gekiimmert. Es waren zuerst protestantische Missionare,
die den Urstimmen im norddstlichen Indien die Frohbotschaft Christi
verkiindigten. Und auch sie wandten sich den Ureinwohnern erst dann zu,
nachdem sie erfahren mubBten, daR die Hindu und Mohammedaner ihrer
Predigt kein Gehor schenkten. Katholische Missionare begannen erst viel
spiter, den Urbewohnern Indiens den christlichen Glauben zu predigen.

1. Die Evangelisierung der Nomadenstimme Indiens

Es leben in Indien, iiber den ganzen Subkontinent verstreut, noch etwa
dreiBig Millionen Nomaden, die rassisch und kulturell sehr verschieden sind.
Gemeinsam ist ihnen nur die Vorliebe fiir ein nomadisches Leben. Die Jager
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und Sammler von Dschungelprodukten freilich sind heutzutage selten gewor-
den und sind auch zahlenmiRig unbedeutend. In Nordindien gehéren dazu
Stimme wie die Aheria, die Bahelia und eine Anzahl von Stimmen, von
denen aber nur ein Teil noch Jiger und Wildbeuter sind, wihrend der
grofere Teil zum Ackerbau oder zu anderer Beschiftigung itbergegangen ist.
Auch in Bihar gibt es noch Wildbeuter, die meist in Wildern wohnen, wie die
Birhor, und ein Teil der Korwa und Kharia. Auch die Musahar (Miusejiger)
und Lodha sind dazuzuzihlen. In Zentralindien sind die Phansi-Pardhi, die
Mang-Garudi und die Katkari nomadische Jiger und Wildbeuter. In den
Bergen und Wildern von Kanara und weiter im Siiden Indiens gibt es eine
grofere Anzahl von solchen Stimmen, die sich mit der Jagd und dem
Sammeln von Waldprodukten ihren Lebensunterhalt verdienen. Besser
bekannt unter ihnen sind die Chenchu, die Kadar, Mala Pantaram, Urali und
Andamanesen.

Daneben haben sich aber weitaus zahlreichere andere Stimme besser an
die neue Zeit angepalt. Sie sind Nomaden und vielfach auch Wildbeuter
geblieben, verdienen sich aber nebenbei ihren Lebensunterhalt auch als
Matten- und Korbflechter, als Musiker, Trommler und Akrobaten, als
Komodianten, als Krimer und Trédler, aber auch als Bettler und Strauchdie-
be, ja als professionelle Taschendiebe und Einbrecher. Die letzteren Gruppen
gehorten in der britischen Kolonialzeit zu den sogenannten ,kriminellen
Stimmen und Kasten®.

Es hat praktdsch nie eine christliche Mission unter diesen indischen
Volksgruppen gegeben. Sporadische Versuche eines Apostolates unter diesen
30 Millionen Nomaden sind zwar hier und dort gemacht worden, so von
einem Jesuitenbruder unter den Katkari, in Kanara unter den Kurichia und in
Tamilnad unter den Urali, aber mit sehr geringem Erfolg. Die Aufsicht und
Sorge fiir einige ,kriminelle Stimme und Kasten“ wurden von der britischen
Kolonialregierung wohl manchmal Missionaren der Baptisten und der Heils-
armee Ubertragen, aber sie haben selten zu Bekehrungen gefithrt. Unter
diesen Nomaden waren die protestantischen Missionare nicht erfolgreicher
als die katholischen.!

2. Die Evangelisierung der Ureinwohner Chotanagpurs

Der Norden Indiens, besonders die Berge und Vorberge des Himalayas,
sind von vielen Urstimmen bewohnt. Diese weiten Gebiete wurden mit
Ausnahme von Lahul nie von christlichen Missionaren evangelisiert. Und
obwohl in Lahul schon 1854 von den béhmischen Briidern (aus Sachsen) eine
Mission erdffnet wurde, war sie nie erfolgreich gewesen. Die Zahl der
Christen in Lahul erreichte kaum je fiinfzig. 1940 wurde die Mission
endgiiltig aufgegeben und bald nach dem Weggang der Missionare kehrten
die Christen zu ihrer alten Religion zuriick.

Die Griinde, warum so wenige Missionare den Himalaya-Stimmen den
christlichen Glauben verkiindeten, sind hauptsichlich zwei: Mangel an Mis-
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sionaren und das kategorische Verbot jeglicher Missionsarbeit in den kleinen
Rajputenstaaten des Himalaya-Gebietes. Aus Mangel an Missionaren wird
auch heute noch keine Missionsarbeit unter den Bergstimmen des Himalayas
ausgefithrt, weder in der Ditzese von Jullundur noch in der von Simla-
Chaudigarh. Nur die wenigen, weit verstreut wohnenden Christen kénnen
betreut werden. :

In Bihar jedoch, besonders im Bereich von Chotanagpur und den umlie-
genden Distrikten, ist die Situation anders. Dieses Gebiet wird von etwa drei
Millionen Ureinwohnern besiedelt, die sich in etwa zwei Dutzend verschiede-
ne Stimme aufteilen. Viele dieser Stimme leben in geschlossenen Kommuni-
titen in meist kleinen Dérfern und Siedlungen; doch viele Dérfer sind auch
von verschiedenen Stimmen und selbst von Hindus bewohnt. Diese Stimme
sind iiberzeugt, daR sie die Ureinwohner von Indien sind und daB alle
anderen Eindringlinge sind, die ihnen das Land weggenommen haben. Die
Ethnologie und vor allem die Linguistik kénnten ihnen beweisen, daB auch
sie Einwanderer sind. Sie sind nur frither nach Indien gekommen und haben
sich nach einigem Herumwandern in Chotanagpur niedergelassen.

In der Vergangenheit waren sie meist sich selbst tiberlassen, lebten nach
den Traditionen ihrer eigenen Stammeskulturen und ernihrten sich von
einem primitiven Ackerbau, von der Jagd und vom Sammeln von Waldfriich-
ten. Der Grundbesitz war fast tiberall das Eigentum der Dorfgemeinschaft
oder der Sippe und wurde erst spat Privatbesitz.

Seit zwei Jahrhunderten aber wurde ihnen das Eigentumsrecht iiber ihr
Land immer mehr streitig gemacht, zuerst von ihren eigenen Konigen und
dann von den britischen Kolonialherren, die von einem kommunalen
Landbesitz nichts wissen wollten. Seit Indien 1947 die politische Unabhéingig-
keit erlangte, hat sich dieser EnteignungsprozeB nur noch beschleunigt, denn
Chotanagpur ist mit wertvollen Bodenschitzen (Eisenerz, Kohle usw.) reich
gesegnet. Daher wird das Land der Ureinwohner oft ,im Interesse der
indischen Nation“ vom Staat beschlagnahmt, ihre Wilder abgeholzt, ihre
Bodenschitze abgebaut und im Lande selber neue ,lebensnotwendige®
Industriezentren aufgebaut.?

Fiir die Ureinwohner bedeutet der Verlust ihrer altererbten Felder aber
viel mehr als einen bloR materiellen Verlust. Praktisch wird durch eine solche
Enteignung auch ihre soziale Struktur zerstort und das fithrt schlieRlich zum
Verlust ihrer ganzen traditionellen Kultur. Die Ureinwohner miissen das
instinktiv gefiihlt haben, denn sie haben sich schon friih, und oft mit Gewalt,
gegen diese Enteignungsversuche gewehrt. Wenn ihre Revolten mit Waffen-
gewalt niedergeschlagen wurden, haben sie sich an ihre Gotter und Magier
um Rettung gewandt. Wenn aber auch ihre Gétter, Geister und Ahnen sie
ihrem Schicksal zu iiberlassen schienen, wandten sie sich an die méichtigeren
Gotter und Geister ihrer Feinde, der Hindus und Briten. Um ihr Land zu
retten, waren sie schlieRlich bereit, ihre traditionelle Religion aufzugeben und
die christliche Religion anzunehmen, falls die Missionare bereit waren, ihnen
im Kampf fiir ihr Land beizustehen. Und wirklich, die Missionare halfen
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ihnen in ihrem Kampf um ihr Land und so setzte eine Massenbekehrung zum
christlichen Glauben ein.?

1885 kam der junge P. Lievens, ein belgischer Jesuit, nach Chotanagpur.
Vor ihm hatten schon deutsche Lutheraner versucht, die Ureinwohner von
Chotanagpur zu evangelisieren. Sie begannen ihre Mission 1845. Anfangs
hatten sie guten Erfolg. Als die Leute aber merkten, dafl die Lutheraner
ihnen vor Gericht nicht helfen wollten, kehrten sie sich wieder von ihnen ab.
Auch der Jesuit P. Stockman, der 1868 nach Chotanagpur kam, hatte trotz
harter Arbeit nur wenig Erfolg. Erst als P. Lievens sich bereit erklirte, den
Munda in ihren Landschwierigkeiten vor Gericht beizustehen, hérten sie
auch auf seine christliche Predigt. Bald setzte eine Bekehrungsbewegung ein,
die in sieben Jahren die Zahl der Neuchristen auf 79 000 anschwellen lief.
Uberarbeitet erkrankte P. Lievens schwer und mufite 1892 nach Belgien
zuriickkehren. Aber andere Missionare setzten sein Werk fort und bauten es
weiter aus.*

So war das erste und stirkste Motiv fiir die Annahme der christlichen
Religion die Hoffnung der Urbevélkerung auf Hilfe in ihren Landschwierig-
keiten. Ein weiteres materielles Motiv war finanzieller Natur. Viele Ureinwoh-
ner waren hoffnungslos verschuldet und hatten sogar ihr Land an die
Geldverleiher verpfindet. Da der Zinsfufl sehr hoch war und sie iiberdies von
den Geldverleihern oft betrogen wurden, war es ihnen kaum méglich, je aus
ihrer Verschuldung herauszukommen. So verloren sie oft ihr Land an die
Geldverleiher. Der Jesuit P. Jorann HoremanN griindete daher eine Raiffeisen-
kasse fir die christlichen Ureinwohner und befreite so Tausende aus ihrer
Schuldverstrickung. Diese finanzielle Hilfe war ein weiteres Motv, die
katholische Religion anzunehmen.

Doch waren die Motive der Ureinwohner Chotanagpus zur Bekehrung zur
katholischen oder lutherischen Kirche nicht rein materieller Natur. Es waren
auch geistige und religitse Griinde, die sie zum Ubertritt zum christlichen
Glauben dringten. Da war vor allem die trdstliche Botschaft von Gott als
einem giitigen Vater. Die Urstimme hatten schon immer an einen giitigen
Gott geglaubt, aber seine Gestalt war hinter den niederen Gottern und
Geistern stark zuriickgetreten. Die christlichen Missionare stellten den Vater-
gott wieder an seine gebiihrende Stelle.

Dann fanden diese einfachen Menschen auch die Gestalt eines gottlichen
Erlosers sehr anziehend. DaR Christus in die Welt gekommen sei und
Menschengestalt angenommen habe, machte ihrem Glauben keine Schwie-
rigkeiten, denn sie hatten schon von den Hindus von solchen Inkarnationen
gehort. Daf Christus aber auch, und besonders fiir sie, in die Welt gekom-
men sei, und armen und kranken Menschen beigestanden habe, war fiir sie
eine trostliche Botschaft, die sie gerne annahmen. Und die Missionare
betonten auch, daR Christus sie gegen die bésen Geister beschiitzen kénne.
Mit der Taufe wiirden die Diamonen alle Herrschaft iiber sie verlieren. Dies
beeindruckte sie besonders, denn die Furcht vor bésen Geistern bedriickte sie
sehr. Nun konnten sie auch der kostspieligen Opfer entraten, die sie bisher so
oft hatten darbringen miissen!
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Die Gestalt der Mutter Jesu hatte eine besondere Anziehung fiir die
Ureinwohner, die schon immer eine giitige Urmutter verehrt hatten. Freilich
hatten sie diese Géttin nicht ohne Scheu und Furcht betrachtet, denn
gelegentlich forderte sie sogar Menschenopfer. Nun lernten sie die Mutter
Jesu kennen, die nur Giite und Heiligkeit ausstrahlte. Die katholische Religion
war daher auch wegen ihrer Reinheit und Erhabenheit von den einfachen
Kindern der Natur angenommen worden. Es besteht kein Zweifel, daB die
christlichen Adivasi gegenwirtig fest im christlichen Glauben verwurzelt sind
und bereitwillig fiir ihren Glauben schwere Opfer zu bringen bereit sind. An
Anfeindungen von seiten der Hindus fehlt es nicht. Selbst hinduisierte
Stammesgenossen machen den Christen das Leben schwer und versuchen,
sie zum Abfall vom Glauben zu iiberreden.

Obschon es in Chotanagpur auch heute noch verhiltmismiRig viele auslin-
dische Missionare gibt, ist die kirchliche Leitung doch ganz in einheimischen
Handen. Es herrscht ein reges religioses Leben im christlichen Volk, der
Kirchenbesuch und Sakramentenempfang sind vorbildlich; es gibt viele
Berufe zum Priestertum und Ordensleben. Auch die Hindus miissen zugeben,
dal dank der christlichen Missionstitigkeit die Ureinwohner Chotanagpurs
eine iiberdurchschnittliche Schulbildung besitzen, so daf ein héherer Pro-
zentsatz der Adivasi Chotanagpurs in gehobener sozialer Stellung sind. Den
Ausbau des Schulsystems hat vor allem Bischof O. Sevrin S. J. geférdert; er
kann mit Recht der dritte Griinder der Chotanagpur-Mission genannt
werden.

Doch sieht die christliche Kirche unter den Adivasi von Chotanagpur und
den benachbarten Gebieten keineswegs einer gesicherten Zukunft entgegen.
Die stark voranschreitende Industrialisierung der ganzen Region hat eine
groe Anzahl von AuBenseitern (diku) ins Land gebracht und die Ureinwoh-
ner stark aufgesplittert. Die Folge war eine steigende Entwurzelung der
Stammeskulturen, von der auch die christlichen Ureinwohner nicht verschont
geblieben sind. Dazu kommt, daB recht aggressive Hindu-Organisationen
und Verbinde den Christen das Leben schwermachen und sie auf vielfache
Weise zum Abfall bringen wollen. Ihr Ziel ist die Eingliederung aller
Minorititen in einen nationalen Hindu-Staat. Den christlichen Missionaren
wird der Vorwurf gemacht, daR sie die nationale und religiése Einigung
Indiens verhindern.

Da durch die missionarische Erziehungstitigkeit, die wirtschaftliche Ertiich-
tigung und die wissenschafiliche Erfassung ihrer Sprachen und Traditionen
ihr Stammesbewultsein stark gekriftigt wurde, fordern die Ureinwohner
gegenwartig mehr Riicksichtnahme auf ihre rassische und kulturelle Eigenart
und Sonderstellung. Es wurde sogar eine politische Bewegung gegriindet, die
einen eigenen Staat in der indischen Union anstrebt, in dem die Adivasi die
Mehrheit bilden und sich selbst regieren wiirden. Naturgemif sind auch
Christen an der Spitze dieser Bewegung, da sie besser gebildet sind und ihre
Benachteiligung stirker fithlen. Auch fiir diese Bewegung werden die christli-
chen Missionare von den Hindus verantwortlich gemacht.

192



Es war natiirlich, daB die Ausbreitung des christlichen Glaubens, die in
Chotanagpur ihren Anfang nahm, nicht auf den Distrikt beschrinkt blieb.
Viele Katholiken wanderten aus, ja, bis in die Teegirten von Assam und
Sikkim. Und Stammesgenossen der drei Hauptstimme in Chotanagpur, der
Munda, Oraon und Kharia, waren ja auch in den benachbarten Distrikten
von Chotanagpur, in Westbengalen, Orissa und Madhya Pradesh ansissig. In
der britischen Kolonialzeit konnte sich die Kirche in den Kleinstaaten der
Raja nicht ausbreiten, weil dort jede Bekehrung verboten war. Doch als mit
dem Weggang der Briten diese Beschrinkung fiel, setzte auch in diesen
Gebieten eine starke Bekehrungswelle ein. So zihlt die Di6zese von Raigarh
im Staat Madhya Pradesh allein iiber 180 000 Katholiken.®

Die Evangelisierung anderer Stimme in der Nachbarschaft von Chotanag-
pur war aber schon frith versucht worden. Schon 1836 hatte ein Kapuziner
und 1887 ein Jesuit versucht, unter den Mundastamm der Santal eine Mission
zu er6ffnen. Es kam aber nicht dazu. Erst 1924 begann die Santalmission im
Purnea-Distrikt (Westbengalen) und in den Santal Parganas. Die Mission
wurde von Calcutta aus organisiert. 1962 zihlte die Santalmission in Purnea
5000 Katholiken und die in den Santal Perganas beinahe 20 000. Bis 1984 hat
sich die Zahl verdoppelt.

In 1948 iibernahmen Steyler Missionare den Teil der Ranchi-Ditzese, der
zum Staat Orissa gehort. Die neue Diozese Sambalpur zihlte zu der Zeit etwa
70 000 Katholiken aus den Stimmen Oraon, Munda und Kharia. Bis 1984
hatte sich die Zahl auf 160 000 erhsht. Dazu kommen noch einige tausend
~Kastenlose“, die von den Steylern ebenfalls evangelisiert worden waren.®

3. Die Evangelisierung der Ureinwohner in Zentralindien

Auch im iibrigen Zentralindien wohnen viele und zahlenmiBig starke
Primitivstimme, vor allem in den bewaldeten Berggebieten. Die christliche
Mission hatte bis jetzt wenig Erfolg bei diesen Bergstimmen. Der Grund
dafiir ist wohl, daR diese Ureinwohner stark vom Hinduismus beeinflufit sind
und ihre soziale Position in der Hierarchie des Hindu-Kastensystems veran-
kert haben. Thre ehemaligen Prinzen und Hauptlinge hatten seit Jahrhunder-
‘ten den Ehrgeiz, in die Rajputenkaste aufgenommen zu werden. Dafiir haben
sie schwere Opfer gebracht. Vor allem muften sie dafiir genau die Vorschrif-
ten und Verbote der Hindus in bezug auf Essen und sozialen Verkehr
einhalten. Sie muBten auch all die religiosen Feste und Opfer der Hindus
feiern und alle Zeremonien ausfithren, sonst hitten die Brahmanenpriester
sich geweigert, in ihren Hiusern die Opfer darzubringen.

Viele Stimme Zentralindiens sind in zwei Sektionen gespalten: die sozial
hohere Schicht des Stammes ist sanskritisiert, d. h. sie beobachtet alle
Kastengebrauche der Hindus, wihrend die niedrigere und mehr konservative
Schicht an den Stammessitten festhilt und eine stirkere Sanskritisation
ablehnt.

Ein Beispiel fiir diese soziale Einstellung bieten die Gond im &stlichen
Zentralindien. Sie sind iiber ein weites Gebiet verstreut und ein Stamm von
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etwa 5,5 Millionen. Sie sind in mehrere lokale Sektionen geteilt, die unterein-
ander Endogamie beobachten und auch soziale Distanz halten. Eine Gruppe,
die Raj-Gond, ist schon weltgehend sankritisiert. Sie geben vor, Abkémmlin-
ge der Gondkénige zu sein, die vor Jahrhunderten in Gondvana regierten
und mit Tochtern der Rajputen verheiratet waren.

Versuche, sie zu evangelisieren, wurden schon seit einem Jahrhundert
gemacht, aber mit geringem Erfolg. Die Bekehrungserfolge in Chotanagpur
lieBen sich trotz aller Einsitze nicht nach dem Westen und Siiden ausweiten.
So arbeitete seit 1877 eine lutherische Schwedenmission unter den Gond. Thr
Zentrum war zuerst in Sagar und ist nun in Chhindwara. Diese ,Evangelische
Lutherische Kirche“ zihlt aber nicht mehr als 6500 Mitglieder. Die katholi-
sche Mission ist im Gondgebiet erst seit fiinfzig Jahren titig. Die Zahl der
Katholiken unter den Gond und Baiga-Stimmen betragt etwa 7500. Hindu-
Gegenverbinde waren imstande, die Stammesleute so einzuschiichtern, daf
sie es nicht mehr wagen, sich einer christlichen Kirche anzuschliefen.

Im westlichen Zentralindien lebt eine Anzahl von Primitivstiimmen, von
denen der Bhilstamm wohl der zahlenmiBig stirkste und am weitesten
verbreitete ist. Die Bhil, die in Rajasthan, aber auch in Gujarat, Madhya
Pradesh und Maharashtra beheimatet sind, zihlen insgesamt mehr als drei
Millionen. Sie sind in viele Lokalgruppen geteilt, von denen sich manche
selbstindig gemacht und selbst einen anderen Namen angenommen haben.
Urspriinglich waren sie wohl Jiger und Wildbeuter, die sich dann zu
primitiven Ackerbauern entwickelt haben. Sie wurden von einwandernden
Rajputen in langen erbitterten Kimpfen aus ihren Wohngebieten verdringt
und in die unfruchtbaren Hiigelgebiete verwiesen. Die Mehrzahl der Bhil sind
gegenwirtig weitgehend sanskritisiert, owohl sie sich ihrer Stammesherkunft
noch sehr bewuBt sind und viele ihrer alten Stammesgebriuche beibehalten
haben.

Die katholische Bhilmission begann um die Jahrhundertwende im kleinen
Rajputenstaat Jhabua. Die ersten Missionare waren franzésische Kapuziner.
P. CuHaArLes hatte zuerst unter den kastenlosen Balahi in Thandla sein
Apostolat begonnen, wandte sich aber nach einigen Jahren an die Bhil. Diese
hatten 1897 in einer Hungersnot am meisten gelitten; auch in der folgenden
Choleraepidemie starben viele Bhil und lieBen ihre Kinder als Waisen zuriick.
P. Cuaries sammelte die verwaisten Kinder in rasch errichteten Heimen, gab
ihnen Nahrung und Schulbildung und erzog sie im katholischen Glauben.

Zu der Zeit hatten die Kapuziner in Afrika die Methode der sogenannten
»Christendorfer” entwickelt. Sie bestand darin, daf die Christen in geschlosse-
nen Dérfern abgesondert und unter intensiver Betreuung von den Missiona-
ren zu Vollchristen erzogen wurden. Auch die franzésischen Kapuziner
ahmten diese Methode nach. Sie hatte aber den Nachteil, daf® die Christen
ihren Stammesgenossen stark entfremdet wurden. Sie erlaubte auch keine
weite Ausbreitung des Apostolates, denn eine solche intensive Betreuung ist
kostspielig. Auch blieben die Christen zeitlebens von den Missionaren
abhingig und unselbstindig. Die franzésischen Kapuziner gingen so weit, daf
sie den Eltern ihre Kinder wegnahmen und sie in eigenen Heimen betreuten,
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die Knaben unter der Aufsicht eines Kapuziners, die Midchen in der Sorge
von Schwestern. Nur an Sonn- und Feiertagen durften die Kinder bei ihren
Eltern verbleiben. P. Cuaries selbst brach nach einiger Zeit mit dieser
Methode und lief die Neuchristen in ihren Dorfgemeinschaften verbleiben.

In neunzigjihriger unverdrossener Missionsarbeit, die in den letzten
funfzig Jahren zum Teil von Steyler Missionaren und von indischen Weltprie-
stern tibernommen wurde, ist die Zahl der Bhilchristen immerhin auf etwa
30 000 angewachsen. Auch die protestantische Mission hat unter den Bhil
evangelisiert, aber auch nur mit bescheidenem Erfolg. Sie haben ein paar
tausend Bhilchristen gewonnen.

Ein anderer, mit den Bhil verwandter Stamm wurde von den Steyler
Missionaren seit etwa fiinfzig Jahren evangelisiert. Die Bhilala sind ein Stamm
im westlichen Zentralindien, der sich sozial iiber die Bhil erhaben fiihlt, weil
unter ihren Ahnen Rajputen (aus der Hindu-Kriegerkaste) waren, die Bhil-
frauen geheiratet haben. Die Bhilala sind fleiRige Bauern, die vor allem die
Vorberge der westlichen Vindhya-Berge bebauen. Ethnisch und kulturell
gehoren sie aber zu den Bhil.

In den Jahren 1921-28 hatte sie derselbe Kapuziner P. CHariEs befreundet,
der frither die Bhilmission gegriindet hatte. Er starb aber, noch bevor er den
ersten Bhilala taufen konnte. Ein deutscher Steyler-Pater iibernahm sein
Erbe. Thm war es vergénnt, die ersten Bhilala zu taufen. Den Anstof dazu
gab eine Choleraepidemie, wihrend der P. WiiLLNErR SVD viele Bhilala durch
rechtzeitige Impfung vor der totlichen Krankheit retten konnte. Durch
stindige Besuche der Bhilala-Dérfer und unermiidliche Unterweisung in der
christlichen Religion, durch die Eréffnung von mehreren Schulen und durch
soziale Hilfe mannigfacher Art gelang es ihm, die Zahl der Christen langsam
aber stetig zu vermehren.

Doch mufte in den ersten Jahren die Taufe im Geheimen gespendet
werden. Die hl. Messe wurde vor Morgengrauen gefeiert, wenn alle im Dorf
noch schliefen. Diese Vorsicht war nétig, um den Ausschluf der Neuchristen
aus der Bhilala-Stammesgemeinschaft zu vermeiden. Als dann schlieflich die
Frage der Taufe im Stammesrat zur Sprache kam, waren schon zu viele
getauft, um sie aus der Gemeinschaft ausschliefen zu konnen.

P. Woriner starb 1987, aber schon einige Jahre vorher hatten indische
Missionare das Bhilala-Apostolat iibernommen. Gegenwirtig ist die Zahl der
Bhilala-Christen auf etwa 5000 angestiegen.’

Die Bhilala haben auch materiell von der christlichen Mission profitiert.
Junge Bhilala, die eine hhere Schulbildung erhalten hatten, sind heute in
gehobener Stellung: Es gibt schon Arzte, Ingenieure, Lehrer und Regierungs-
beamte unter ihnen.

In Gujarat arbeiten indische Jesuiten, Franziskanerbriider und Priester von
Pilar (Goa) unter den Ureinwohnern von Gujarat. Diese sind jedoch schon
ziemlich stark sanskritisiert. Unter den Dhodia, Katkari, Warli und Konkana
hatte die katholische Mission schon mehr als fiinfzig Jahre gearbeitet; seit
dem Ende des Zweiten Weltkrieges haben die Jesuiten aber mit intensivem
Einsatz die Mission unter den anderen Stimmen Gujarats betrieben und
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haben einige Erfolge erzielt. Die Zahl der Christen ist unter den Ureinwoh-
nern auf etwa 10 000 gestiegen. Von den Warli sind dazu etwa 7000 bekehrt
worden.

Im allgemeinen sind die Ureinwohner im westlichen Zentralindien in
derselben prekiren Lage wie die von Chotanagpur. Da sie selber meist
primitive Bauern sind, verlieren sie ihre Felder allmahlich immer mehr an die
Ackerbau betreibenden Hindu-Kasten. Die Bhil vor allem werden immer
mehr zu Tagelohnern und Gelegenheitsarbeitern degradiert. Thre Entloh-
nung ist so gering, daR sie damit kaum ihr Leben fristen kénnen. In ihrer Not
organisieren die Bhil gelegentich Raubiiberfille, denn seit dem Kampf mit
den Rajputen haben sie sich ihre martialische Tradition bewahrt. Deswegen
hatte schon die britische Kolonialregierung sie als kriminellen Stamm®
klassifiziert.

4. Die Evangelisierung der Khond in Orissa

Mehr siidlich vom Wohngebiet der Gond lebt ein anderer grofer Stamm
von Ureinwohnern, die Khond. In der Nachbarschaft haben sich auch andere
Stimme angesiedelt, doch ist kaum der Versuch unternommen worden,
ihnen die Botschaft Christi zu bringen. Die Khond aber haben sich in
groBerer Anzahl zum Christentum bekehren lassen.

Vor etwa 150 Jahren noch waren die Khond wegen ihrer zahlreichen
Menschenopfer und wegen ihres Midchenmordes beriichtigt. Die britische
Kolonialregierung mufte die Armee einsetzen, um die Menschenopfer der
Khond vollstindig zu unterdriicken. Und auch jetzt noch ist die Erinnerung
an die alte Zeit der Menschenopfer nicht erloschen, und die hiufigen
MiRernten werden von den Khond hiufig der Unterdriickung des Menschen-
opfers zur Last gelegt. Die Khond leben als primitive Ackerbauern in den
Bergen schon seit langer Zeit in wirtschaftlicher Symbiose mit einer ,unrei-
nen® Hindu-Kaste, den Pano. Die Pano stellen die Verbindung der Khond mit
den Hindus her und vermitteln ihnen die Dinge, die die Khond nicht selber
erzeugen konnen. In frither Zeit lieferten die Pano den Khond auch die
Menschenopfer, die frither alljahrlich dargebracht werden muften. Die Pano
sind intelligente und geschiftstiichtige Menschen, und die Khond wiirden
ohne sie aus ihrer Isoliertheit heraustreten miissen.

Um die Jahrhundertwende nun begannen viele Pano, sich dem christlichen
Glauben zuzuwenden. Es waren besonders Baptistenmissionare, die sie
evangelisierten. Die Pano aber nahmen hauptsichlich deswegen den christli-
chen Glauben an, um vom Stigma der rituellen Unreinheit befreit zu werden
und in der hinduistischen Gesellschaft eine Stufe héher zu riicken. Die Khond
aber folgten ihrem Beispiel nichg; sie sahen damals keine dringende Notwen-
digkeit, ihre Religion zu indern. Zu jener Zeit hatte niemand die Absicht,
ihnen ihr Land wegzunehmen!

Die Bapusten wimschten natiirlich auch, den Khond die Frohbotschaft
Christi zu bringen. Nach langem Zégern entschloB sich wirklich am Oster-
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sonntag 1914 der erste Khond, ein prominentes Mitglied seines Stammes, mit
seiner ganzen Familie Christ zu werden. Und es scheint, daR seine Bekehrung
wirklich aus rein religitsen Griinden erfolgte. Er war sogar ein Priester seiner
Stammesreligion gewesen, hatte aber drei Jahre vorher sein Amt niederge-
legt; er war auch in der Baptistenlehre gut bewandert. Die Entscheidung,
Christ zu werden, fiel ihm nicht leicht, denn er riskierte ja den AusschluB aus
der Stammesgemeinschaft. Doch war sein Ansehen so groR, daf es ihm
gelang, der Exkommunikation zu entgehen. Ja, es folgten sogar andere
Khond seinem Beispiel und allméhlich nahmen mehr und mehr Khond den
christlichen Glauben an.

Khond-Gewihrsleute versicherten Bareara M. BoalL, die von dieser Bekeh-
rung berichtet, daB drei Griinde die Khond veranlaften, Christen zu werden:
1. die Unméglichkeit, die hohen Kosten ihrer zahlreichen Opfer an die Gotter
und Geister weiter zu tragen; 2. der Verlust des Glaubens an die Wirksamkeit
dieser Opfer. Gewil war das auch die Nachwirkung der gewaltsamen
Unterdriickung der Menschenopfer. Schlieflich begannen die Khond auch an
ihrer Stammesreligion zu zweifeln. Die einzige Alternative fir die Khond war
die Baptistenreligion. 8. Wenn einmal die Mehrheit in einem Dorf den
christlichen Glauben angenommen hat, miissen die iibrigen Dorfleute es
auch tun, wenn sie sich nicht von der Dorfgemeinschaft absondern wollen.
Stammesleute haben ein starkes Solidarititsgefiihl.

Es scheint, daf noch ein vierter Grund fiir die Bekehrung der Khond zum
Christenglauben maRgebend war: sie fanden, daf der Name Jesu eine grofie
Macht zur Krankenheilung hatte. Der starke Glaube der Neuchristen soll in
der Tat viele wunderbare Heilungen bei den Khond erwirkt haben. Viele
Khond, die solche Heilungen beobachteten, bekehrten sich rasch.

Seit 1950 hat die Bekehrung der Khond einen starken Aufschwung
genommen. Viele Tausende von Khond haben den christlichen Glauben
angenommen und sind entweder Baptisten oder Katholiken geworden. Denn
die katholische Mission ist seit 1922 ebenfalls im Khondgebiet titig. Spani-
sche Lazaristen bekehrten zuerst viele Pano und dann auch Khond. Aller-
dings zahlen die Khond dem Hindu-Kastensystem Tribut: Um die Pano von
sich zu distanzieren, werden in Gebieten, wo die Pano Katholiken sind, die
Khond Baptisten; und umgekehrt, wo die Pano Baptisten sind, werden die
Khond Katholiken.?

5. Die Evangelisierung der sidindischen Stdmme

Es scheint nicht, daR es in Siidindien jemals starke Strémungen unter den
Primitivstimmen gegeben hat, den christlichen Glauben anzunehmen. Die
christlichen Missionare haben sich auch nie viel um die Ureinwohner der
Berge und Wilder Siidindiens gekiimmert; sie waren zu stark mit der
Bekehrung der Hindukasten und der Kastenlosen in Anspruch genommen.
Nirgendwo sind gréRere Zahlen von Bekehrungserfolgen unter den Urstam-
men zu verzeichnen. Zudem leben die Ureinwohner Siidindiens hauptsachlich
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in den unzulinglichen und ungesunden Bergen und Wildern, so vor allem in
den Annamalai- und Nilgiri-Bergen und im westlichen Bergland. Diese
Stamme sind nirgendwo zahlreich und in kompakten Gruppen. Sie haben
schon lange vorher ihr Jagd- und Sammelgebiet an agrarische Einwanderer
verloren und wurden von ihnen entweder versklavt oder sie entwichen in
kleinen Gruppen in noch weiter entfernte Wilder. Mit der starken Bevolke-
rungsvermehrung werden auch diese Wilder mehr und mehr gelichtet oder
ganz abgeholzt. Damit sind die Ureinwohner zum Aussterben verurteilt.

Doch fand eine Evangelisierung der Koragar in Siidkanara statt. Die
Koragar sind ein kleiner Stamm von etwa 6500 Seelen. Ein paar Priester der
Diézese Mangalore begannen eine Mission unter diesem Stamm. Beeindruckt
vom frommen Leben und missionarischen Eifer dieser Priester, und wahr-
scheinlich noch mehr von der materiellen Hilfe, die ihnen gewihrt wurde,
nahmen ein paar hundert Koragar den christlichen Glauben an.

Katholische wie auch protestantische Missionare versuchten auf dem
Wynaad-Plateau in Nordkerala die Kurichia fiir den christlichen Glauben zu
gewinnen. Ein Regierungsbericht stellt aber fest, daff die Missionare nur
wenig Erfolg hatten; nur solche Individuen bekehrten sich, die wegen eines
VerstoRes gegen die Stammesgebriuche aus der Dorfgemeinschaft ausge-
schlossen worden waren.

Die Yerukula, ein nomadischer Stamm von 130 000 Seelen in Andhra,
wurde von der amerikanischen Baptistenmission und von der Heilsarmee
(England) evangelisiert. Die Yerukula gehérten zu den sogenannten »Verbre-
cherstimmen®, fiir die die britische Kolonialregierung Heime errichtet hatte.
Diese Stimme lebten in diesen Heimen unter strenger Polizeiaufsicht, obwohl
sie tagsiiber sich frei bewegen konnten. Diese Heime wurden von den
Missionaren der Baptisten und der Heilsarmee verwaltet. Nach vielen Jahren
dieser Art von Beeinflussung bekehrten sich einige Yerukula zum Christen-
tum und lieRen sich taufen. Nachdem Indien politische Unabhingigkeit
erlangt hatte, wurden die Heime abgeschafft und den Yerukula volle Freiheit
gegeben. Was aus den christlichen Yerukula geworden ist, ist unbekannt.

Mehr Erfolg hatten christliche Missionare unter den Malayaryan und
Malavedan, zwei kleinen Stimmen in Kerala. Etwa ein Viertel der Stammes-
bevilkerung wurde christlich. Der Grund fiir ihre Bekehrung ist nicht
bekannt; wahrscheinlich waren die Konvertiten den Missionaren personlich
verbunden, weil sie ihnen materiell geholfen hatten.

Die Badaga auf den Nilgiri-Bergen, etwa 120 000 an der Zahl, zihlten 1964
unter sich 2093 Christen. Schon im Jahre 1845 begannen Missionare der
Basler Mission ihnen den christlichen Glauben zu verkiinden. Aber erst 1858
konnten die ersten Konvertiten getauft werden. Katholische Missionare, die
sich um die Badaga bemiihten, hatten ebensowenig Erfolg unter ihnen. Der
erste Badaga wurde erst 1878 auf seinem Totenbett katholisch.

Die Badaga-Stammesgemeinschaft hatte von Anfang an eine starke Abnei-
gung gegen den christlichen Glauben gezeigt. Ungliicklicherweise gab es
gerade zu der Zeit, als die Basler mit ihrer Mission begannen, eine grofie
Diirre im Lande, die von einer Choleraepidemie gefolgt wurde. Die Badaga
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verbanden diese Schicksalsschlige mit der Mission der Basler und glaubten,
daB die Gétter und Geister ihrer Ahnen sie bestraften, weil sie die Basler
Missionare angehort hatten. Die ersten Badaga-Christen wurden aus der
Stammesgemeinschaft ausgeschlossen, beschimpft und auch titlich angegrif-
fen.

1904 aber kam eine Wende in die Behandlung der Christen unter den
Badaga. Englinder begannen, sich in den Nilgiri-Bergen niederzulassen. Die
Badaga profitierten materiell erheblich von dieser englischen Kolonie. Und
sie fanden bald heraus, daf die Englinder Christen waren! Die Verfolgung
der Christen unter ihnen hérte auf, obwohl sie die Christen immer noch als
~AusgestoBene” behandelten. Leider sind die christlichen Badaga auch unter
sich uneins: Katholiken und Protestanten distanzieren sich voneinander, und
selbst unter den Protestanten sondern sich die Lutheraner von den Methodi-
sten und Adventisten ab und haben kaum sozialen Kontakt untereinander.®
Katholiken und Protestanten unter den Badaga sind zahlenmiBig fast gleich
stark. Seit einiger Zeit haben sich auch einige Toda zum christlichen Glauben
bekehrt und sind Protestanten geworden. Thre Zahl ist aber recht gering.

Die Bewohner der Andaman-Inseln und der Nikobar-Inseln sind wohl die
primitivsten aller Urstimme Indiens. Die Ureinwohner der Andamanen sind
am Aussterben. Sie sind nie evangelisiert worden.

Es gibt aber viele Einwanderer vom indischen Festland auf den Andama-
nen. Besonders von Chotanagpur wanderten viele nach den Andamanen aus
und fanden Arbeit im Roden der Wilder und Urbarmachen des Landes.
Priester von Ranchi betreuten die Katholiken unter ihnen. Seit einigen Jahren
sind die Andamanen und Nikobaren der goanesischen Missionsgesellschaft
von Pilar anvertraut. Das Gebiet wurde jiingst zur Di6zese erhoben.

Die Einwohner der Nikobaren wurden schon im 16. und 17. Jahrhundert
von Jesuiten evangelisiert, aber erfolglos. 1756 kamen die Danen; auch ihre
Missionare hatten keinen Erfolg. 1859 iibernahmen die Englinder die Inseln.
1895 begann ein Anglikaner eine Mission unter den Inselbewohnern. Er
griindete eine Schule und sorgte fiir eine gute Schulbildung der Kinder. Ein
Schiiler war besonders intelligent und wurde als Katechist und Lehrer in
Birma ausgebildet. Dieser Mann gewann einige Konvertiten; doch viel Erfolg
hatte auch er nicht.

Im Zweiten Weltkrieg nun wurde Car Nicobar von den Japanern besetzt.
Sie hausten wild auf der Insel, versklavten die Bevolkerung und hielten sie zu
schwerer Arbeit fir sie an. Die Christen wurden besonders drangsaliert.
Diese hielten sich aber gut, was die tibrige Bevolkerung sehr beeindruckte.
Den Insulanern wurde klar, daB sie eine hohere Zivilisation annehmen
muBten, wenn sie iiberleben wollten. In einigen Jahren nach dem Krieg
gaben die Nikobaresen ihre alte Religion und Kultur auf und wurden
Anglikaner, und mit der Hilfe der Missionare und Regierungsbeamten
verbesserten sie ihren Lebensstandard erheblich.

Katholiken gibt es auf den Nikobaren nur ganz wenige. Sie sind Zugewan-
derte.’®
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6. Die Evangelisierung des nordéstlichen Indien

Ein weiteres Zentrum fiir das christliche Apostolat unter den Urstimmen
ist das nordostliche Indien, frither Assam genannt. Dort war das Apostolat
recht erfolgreich, besonders unter den Naga, Mizo, den Khasi und Garo.

Der Hauptgrund fiir die willige Annahme des christlichen Glaubens bei
diesen Urstimmen war wohl, daR durch den EinfluB der britischen Kolonial-
regierung und der Zuwanderung von bengalischen Hindus den Urstimmen
ihre alten Werte und Fundamente verlorengingen. Die Einfithrung einer ganz
anderen gesetzlichen und politischen Struktur, der Geldwirtschaft, moderner
Medizin und westlicher Erzichung machten eine neue Ideologie notwendig.
Nun war ihnen die Kopfjagd verboten, auf die sie soviel Wert gelegt hatten;
die Kriege untereinander muften unterbleiben, obwohl durch sie ihre Jugend
zu Minnlichkeit und Tapferkeit erzogen wurde; die grofen Verdienstopfer
konnten nicht mehr stattfinden, da nun nicht mehr der Hauptling und die
Alten das Wort hatten, sondern der Beamte und Polizist bestimmte, was zu
tun war. Ihre ganze Wertskala hatte ihren Sinn verloren.

Aber die jungen Leute, die zur Schule gingen und eine andere Welt
kennenlernten und in einer neuen Religion unterrichtet wurden, fanden neue
Werte und einen neuen Sinn fiir ihr Leben. Daheim wiederholten sie, was sie
in der Schule gelernt hatten. So wurde fiir sie die Bibel das Buch, aus dem sie
ihre neue Ideologie aufbauten. Die Schulen machten auch die Jugendlichen
einer weiteren Umgebung iiber das Dorf hinaus miteinander bekannt; und
aus Feinden wurden Freunde. So wurde tiber die enge Dorfgemeinschaft
hinaus eine neue Solidaritit geschaffen. Die Schulbildung einigte die Jugend-
lichen auch sprachlich und schuf eine neue Einheit, deren sie sich friiher nicht
bewuBt waren. Die christlichen Lehrer gaben ihnen auch eine praktische
Erziehung und Ertiichtigung, lehrten sie eintriglichere Methoden der Feld-
wirtschaft und Viehzucht, des Handels und des Handwerks.

Die ersten Missionare waren amerikanische Baptisten, spater kamen auch
Lutheraner, die Heilsarmee, Adventisten, Pfingstler und schlieBlich auch die
Katholiken dazu. Obwohl die ersten Missionare schon um 1840 nach Assam
kamen, begann die systematische Evangelisierung doch erst zwanzig Jahre
spater.

Anfangs zeigten sich die Bergstimme zuriickhaltend und nur wenige
nahmen die neue Lehre an. So begann erst gegen Ende des 19. Jahrhunderts
eine stirkere Bewegung zum christlichen Glauben bei den Khasi in Megha-
laya einzusetzen, und bei den Naga, Mizo und in Manipur erst in den
dreifiger Jahren dieses Jahrhunderts. Der Bekehrungswille war besonders
stark bei Stimmen in den mehr abgelegenen Bergen, wihrend die in den
mehr zuginglichen Tilern lebenden Stimme langsamer und spiter und viel
weniger zahlreich den christlichen Glauben annahmen. Der Grund war wohl,
dal diese Stimme schon mehr mit dem Hinduismus in Kontakt gekommen
waren. Die schon mehr hinduisierten Stimme blieben dem Christentum
abhold. 1951 zihlten die Christen (Katholiken und Protestanten) etwa 660 000
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Anhinger, 1971 aber schon 1 800 000! Achtzig Prozent der Naga und neunzig
Prozent der Mizo sind Christen, bei den Khasi sind es 51 Prozent. Von den
Garo haben sich nur 88 Prozent und von den Kuki etwa 35 Prozent bekehrt.
Nur wenige Mikir haben den christlichen Glauben angenommen.

Die katholische Mission begann in Assam viel spiter. 1877 gab es in ganz
Assam nur 195 Katholiken, meist Europier, mit nur einem dort ansissigen
Priester. Die Mission unter den Urstimmen begann erst mit der Ankunft der
deutschen Salvatorianer in 1890. Sie fanden keineswegs ein frgundliches
Willkommen bei den Protestanten, und auch heute noch hat der Okumenis-
mus bei Klerus und Volk in Assam wenig Anhanger!

Die Salvatorianer legten eine solide Grundlage fiir eine gedeihliche Ent-
wicklung der katholischen Mission im norddstlichen Indien. Aber beim
Ausbruch des Ersten Weltkriegs wurden die Salvatorianer als Deutsche zuerst
interniert und dann repatriiert. In der Zeit von 1914 bis 1921 blieben die
meisten Neuchristen, die die Salvatorianer gewonnen hatten, ohne religitse
Betreuung.

Erst 1921 iibernahmen Salesianer die verwaiste Mission. Sie haben eine
blithende Kirche im Nordosten von Indien aufgebaut! Zuerst wurden die
Verluste der priesterlosen Zeit aufgeholt, dann begann eine rege Missionsté-
tigkeit. Besonders in den dreiBiger Jahren nahm die Zahl der Katholiken
rasch zu. Der Zweite Weltkrieg brachte einen schweren Riickschlag, denn die
Mehrzahl der Salesianer waren Italiener und wurden interniert. Auch die
Finanzierung der Mission war stark behindert.

Aber nach dem Krieg setzte eine neue Bekehrungswelle ein und die Zahl
der Katholiken nahm rasch zu. Gegenwirtig beliuft sich die Zahl der
Katholiken im ganzen nordéstlichen Indien in acht Diézesen auf iiber eine
halbe Million. Die Kirche hat auch schon eine Anzahl von einheimischen
Priestern hervorgebracht; Schwesternberufe sind zahlreich."

Die katholische Kirche ist gut organisiert, und die Katholiken werden
systematisch betreut. Die Salesianer haben eine grofe Anzahl von Schulen
fiir die Erziehung der Jugend erdfinet; sie werden auch von Nicht-Katholiken
gern besucht. Technische Schulen sorgen fiir die praktische Ausbildung der
Jugend. Eine Reihe von Waisenhiusern sorgen fiir elternlose Kinder und
Altersheime fiir alleinstehende Greise. Mehrere Krankenhiuser und Armen-
apotheken betreuen die vielen Kranken. In Shillong besteht auch ein
Seminar, das einheimische Priester ausbildet. Schwesterngenossenschaften
nehmen sich der weiblichen Jugend und der Frauen an. Katholische Vereine
sorgen dafiir, daf® auch die Laien am Aufbau der Kirche aktiv teilnehmen
kénnen. Eine katholische Presse in verschiedenen Lokalsprachen sorgt fiir
Information im kirchlichen Geschehen und fiir religiése Weiterbildung.'*

7. Die Evangelisierung Nepals und Sikkims
Seit dem Mittelalter versuchten christliche Missionare, in Tibet Fufl zu

fassen und seine Bewohner zum christlichen Glauben zu bekehren. Trotz
aller Verbote wurden nicht nur von China, sondern auch von Indien aus
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wiederholt Versuche unternommen, in Tibet EinlaR zu finden. Diese Tibet-
Missionare suchten zuerst, in Nepal und Sikkim Stiitzpunkte zu errichten, von
wo aus sie Tibet erreichen konnten, sobald sich die Pisse nach Tibet 6ffnen
wiirden. So entstanden oft kleine Christengemeinden in Nepal und Sikkim,
die freilich oft von der Regierung Nepals oder Sikkims zerstért oder
ausgewiesen wurden. Fiir lange Zeit war, und ist auch heute noch, eine
Evangelisation in Nepal und Bhutan streng verboten. Sikkim war toleranter.
Eine christliche Mission besteht in Sikkim seit 1880. Zuerst kamen finnische
Missionare, deren Ziel aber Tibet war. Da sie Tibet nicht betreten durften,
lieBen sie sich in Sikkim nieder und griindeten einige Schulen, um Katechi-
sten fiir Tibet heranzubilden. Aber schlieBlich gaben sie die Hoffnung auf, je
nach Tibet zu gelangen und 1956 wurde die Mission geschlossen.

Doch schon 1884 hatte sich in Sikkim auch eine schottische Mission
etabliert; sie wurde von den Missionsvereinen der vier schottischen Universi-
titen getragen. Diese Mission evangelisierte in Sikkim durch Schulen, die sie
in den gréReren Siedlungen griindete. Tégliches Bibellesen und das Absingen
von christlichen Liedern waren die Methoden, um die Schiiler mit dem
christlichen Glauben vertraut zu machen. Die schottische Mission war auch
immer bemiiht, im guten Einverstindnis mit den leitenden Personen in
Sikkim zu stehen. Dadurch konnte sie viel zur kulturellen Entwicklung des
Staates beitragen.

Trotzdem blieben die Missionserfolge gering. Gegenwirtig zihlt die schot-
tische Mission in Sikkim nicht mehr als 1700 Gliubige; sie sind meist Lepcha
oder Nepalesen.

Auch katholische Missionare versuchten frithzeitig, in Sikkim Fuf} zu
fassen. Auch sie wollten zuerst Sikkim als Durchgangsland nach Tibet
benutzen. Bei diesen Versuchen, nach Tibet zu gelangen, wurden auch in
Sikkim Stiitzpunkte fiir die Mission in Tibet errichtet. So entstanden kleine
Christengemeinden um Djarjeeling. Meist waren es Lepcha und Nepalesen,
die sich bekehrten. Die Missionare waren Pariser Missionare, Kapuziner und
Jesuiten. Alle wollten eigentlich nach Tibet. Thre Christen waren einige
Katechisten oder Diener mit ihren Familien, die entweder aus Nepal ausge-
wiesen worden waren oder am Ort den Glauben angenommen hatten. An
eine ausgedehnte Missionstitigkeit war jedoch nicht zu denken, da es an
Missionaren fehlte und die Protestanten eine katholische Mission nicht
zugelassen hitten. ™

Mit der Pflanzung von ausgedehnten Teegirten im Darjeeling-Gebiet
kamen auch Arbeiter aus Chotanagpur ins Land; unter ihnen befanden sich
Oraon und Santal, die katholisch waren. Mit ihnen kamen Priester, um sie zu
betreuen. 1935 wurde das Darjeeling-Gebiet eine eigene Mission und den
Schweizer Augustinern anvertraut. Nun setzte eine systematische Evangelisie-
rung des ganzen Gebietes ein. 1962 wurde ein einheimischer Priester zum
Bischof ernannt und die Kirche macht nun langsame, aber stete Fortschritte.
1984 zihlte die Ditzese 42 728 Katholiken, die aus Einwanderern aus
Chotanagpur, aber immer mehr auch aus Lepcha und Nepalesen besteht.
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Im Staat Sikkim selber konnte die katholische Mission aber erst 1953 Fufy
fassen, da die Regierung vorher die Aufenthaltsbewilligung fiir katholische
Missionare verweigerte. Nur voriibergehend wurde die Erlaubnis Priestern
gewihrt, die durch Sikkim Tibet erreichen wollten. Erst 1953 erofinete ein
Lepcha-Priester, dem die Regierung die Einreise nicht verwehren konnte,
eine Missionsstation unter den Lepcha in Pakyong. 1973 schlossen sich auch
Nepalesen der katholischen Religion an. Trotz groBer Anfeindung durch ihre
Stammesgenossen blieben sie im Glauben treu.

Schon 1931 war der Staat Sikkim an die Di6zese Darjeeling angeschlossen
worden. 1975 kam auch Bhutan dazu, ein Staat, in dem die Bekehrung zum
Christentum mit dem Tode bestraft werden kann. Im Staate Sikkim, in dem
1987 nur eine katholische Familie mit sechs Mitgliedern lebte, zahlt man nun
(in 1984) 1762 Katholiken.

Zusammenfassung

Diese Studie der Umstinde, welche die verschiedenen Urstimme zur
Annahme des christlichen Glaubens bewogen haben, macht klar, daf ihre
Bekehrung selten eine rein religiose Angelegenheit war. Das Motiv mag
Befreiung von Ungerechtigkeit und grober Ausbeutung gewesen sein, oder
Angst, ihre alte ethnische oder kulturelle Identitit zu verlieren, das Verlan-
gen nach wirtschaftlichem Fortschritt und einem besseren Leben, nach
sozialer Gleichberechtigung oder Zweifel an die Wirksamkeit von Gebet und
Opfer an die alten Gétter und Geister. Eines oder mehrere dieser Motive
mogen Finzelpersonen oder ganze Volksgruppen der Primitivstimme bewo-
gen haben, ihre Religion zu dndern und den christlichen Glauben anzunch-
men. Aber immer waren es auch religidse Motive, die mitwirkten — die
Erhabenheit und Schoénheit der christlichen Lehre, ihre hohe Moral, Befrei-
ung von Magie und Geisterglauben, Erlosung von Siindennot, Motive, deren
sie sich vielleicht erst nach und nach bewult wurden.

Die christlichen Missionare werden oft beschuldigt, daR sie die Ureinwoh-
ner Indiens mit Geld und anderen materiellen Vorteilen erkauft hitten. Wiire
dem so, hitten doch mehr ,Reischristen gewonnen werden kénnen! In
Wirklichkeit haben sich bis jetzt nur etwa fiinf Prozent der Urstimme zum
Christentum bekehrt. Viele mehr sind zum Hinduismus iibergetreten.

Die Geschichte der Mission unter den Ureinwohnern Indiens zeigt, daf ihr
Erfolg von vielen Faktoren abhingig ist. Zuerst miissen natiirlich eifrige und
tiichtige Missionare vorhanden sein. Dann muB eine Bereitschaft bei den
Menschen vorhanden sein, die Botschaft Christi anzunehmen. SchlieRlich
darf die weltliche Macht nicht allzu verbieterisch die Missionare an ihrem
Werk hindern. Diesen Faktoren gegeniiber ist der Missionar oft machtlos.

Wenn alle Faktoren aber giinstig sind und zu einem Erfolg fithren, wie es
in Chotanagpur und in Nordostindien der Fall war, dann sind die Friichte der
Bekehrung doch sehr segensreich fiir die Ureinwohner, nicht nur in geistiger
und religioser, sondern auch in rein kultureller und sogar in materieller
Hinsicht. Das zeigt sich iiberzeugend bei den indischen Urstimmen, die den
christlichen Glauben angenommen haben.'
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WELTRELIGIONEN UND CHRISTLICHE INKULTURATION
von Felix Wilfred*

Durch die fortschreitenden Entwicklungen in Welt und Geschichte werden
die Menschen verschiedener Kulturen und Religionen heute in immer
stirkerem MaRe zusammengefiihrt. Die Folge ist, daf unsere Gesellschaft
mehr und mehr multireligiés wird, und zwar auch in Gebieten, die einst fast
ausschlieRlich christlich waren. Religitser Pluralismus ist daher nicht mehr
eine Frage, die sich auf einige Teile der Welt bezieht, sondern eine Frage, die
weltweit aktuell ist.’ Auch infolge des verstirkten Auftretens der Religionen
im sozialen und politischen Leben der Menschen und der Nationen wie auch
wegen einer weitergehenden Anerkennung der Religionsfreiheit gewinnt der
religidse Pluralismus an Bedeutung und nimmt zugleich neue Dimensionen
an.

Die Christen bilden heute 32,4 Prozent,’ weniger als ein Drittel der
Weltbevélkerung, wihrend zwei Drittel Anhénger anderer religioser Tradi-
tionen sind oder keiner Religion angehéren. Mehr als die Halfte der
menschlichen Gemeinschaft wird von der religiésen Sicht nichtchristlicher
Religionen geleitet und von deren geistlichen Ressourcen und moralischen
Werten genihrt. Diese Tatsache ist von nicht geringer Bedeutung. Die
Auswirkungen des Pluralismus auf das christliche Leben und die christliche
Praxis miissen ernsthaft reflektiert werden. Weit davon entfernt, von nur
peripherer Bedeutung zu sein, muf diese Frage zu einem zentralen Punkt in
der theologischen Reflexion werden.

Weder in biblischen Zeiten, noch im Verlauf seiner 2000jihrigen Geschich-
te ist das Christentum jemals in solch scharfer Form und mit solcher
Intensitit mit der Herausforderung der Religionen konfrontiert gewesen wie
heute. Zwar ist das Christentum in der griechischen, rémischen, dgyptischen,
syrischen und mitteleuropiischen Welt verschiedenen Religionen begegnet,
aber die Situation ist heute, wenn sich das Christentum den grofen Weltreli-
gionen, wie Buddhismus, Hinduismus und Islam gegeniibersieht, doch
deutlich anders. Bezeichnend fiir die Neuheit der Situation ist die Tatsache,
daB sich die Frage, welcherart die Beziehung des Christentums zu den
nichtchristlichen Religionen ist, nunmehr verlagert zu der Frage, welches der
Ort des Christentums in einer religits pluralistischen Welt ist.

Die gegenwirtige Situation des religitsen Pluralismus und der wachsenden
Kenntnis der Religionen fithrt uns heute zu dem, was TrHomas Kunn in bezug
auf die Wissenschaft ,Paradigmenwechsel” nennt.® In der Wissenschaft findet
ein solcher Wechsel statt, wenn sie mit der Entdeckung einer neuen

# Prof. Felix Wilfred ist indischer Theologe und Priester der Diézese Kottar. Er doziert
Systematische Theologie am St. Paul’s Regional Seminary in Tiruchirapalli (Tamilnadu).
Er ist Mitglied der Internationalen Theologenkommission. Der vorliegende Beitrag
wurde urspriinglich als Referat auf der Tagung der Internationalen Theologenkommis-
sion 1987 vorgetragen.
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Gegebenheit konfrontiert wird, die sich fritheren Kategorisierungen wider-
setzt und in die bereits bestehenden Erklirungszusammenhinge nicht einfii-
gen liBt. Sie verlangt nach einem neuen Schema, in dem dann auch die
fritheren GewiBheiten und Daten neu geordnet und modifiziert werden
miissen. Wir kénnen hier eine gewisse Parallele zu unserer Beziehung zu den
anderen Religionen in der Welt zichen. Die Begegnung des Christentums mit
den religiésen Traditionen der Menschheit und die Entdeckung immer neuer
Dimensionen ihrer Erfahrungen und Erkenntnisse rufen mit immer gréferer
Dringlichkeit nach einem Wandel in unserer Denkweise und Theologie.

In diesem Kontext des religidsen Pluralismus und seiner Herausforderung
miissen wir heute die Inkulturationsfrage stellen. Unser Verstindnis von
Inkulturation und die Art, wie wir sie praktizieren, hingen weitgehend ab
von unseren Einstellungen zu anderen Religionen und von unseren Beziehun-
gen zu ihnen, nicht zuletzt auch wegen der engen Verbindung zwischen
Kultur und Religion. Eine negative und ausschlieRende Einstellung gegeniiber
anderen Religionen kann nicht zusammengehen mit einem Engagement fiir
die Inkulturation. Daher stellt die Aufgabe der Inkulturation uns vor die
Notwendigkeit und gibt uns zugleich die Moglichkeit, engere Verbindungen
mit anderen Weltreligionen zu kniipfen, neue Perspektiven zu eréffnen und
die rechten Einstellungen ihnen gegeniiber zu entwickeln.

Ziel dieses Beitrags, der keinen Anspruch auf eine umfassende Behandlung
dieses Themas unter Beriicksichtigung aller seiner Aspekte erhebr, ist die
Reflexion iiber einige Orientierungen, die heute fiir das Verstindnis und die
Praxis einer genuinen Inkulturation im Kontext der Weltreligionen erforder-
lich sind.

Religionen und Kultur

Um Inkulturation im Kontext der Religionen verstehen zu kénnen, ist es
notwendig, die Begriffe von Religion und Kultur in ihrer Wechselbeziehung
kurz zu erliutern.

Der Gebrauch des Wortes ,Religion“ zur Bezeichnung eines Systems von
Glaubenslehren, Ritualen, ethischen Grundsitzen usw. ist jiingeren
Ursprungs. Es scheint keinen entsprechenden Ausdruck weder in der bibli-
schen Tradition noch unter den Vélkern zu geben.! Die verschiedenen
Weisen des Lebens, des Gottesdienstes, der Tradition usw. als Ausdruck der
verschiedenen Visionen und Interpretationen der Welt, des Menschen und
der Geschichte in ihrer Bezichung zum Absoluten sind erst im Laufe der
letzten Jahrhunderte als Religionen, wie etwa als Hinduismus, Buddhismus,
Taoismus, Konfuzianismus usw. bezeichnet worden. Was hier nach aullen hin
seinen Ausdruck gefunden hat in Sprachgebrauch, Institutionen, Systemen
und Interpretationen, ist aus dem religidsen Leben und der religiésen
Erfahrung der Menschen entstanden. Hinter den Religionen stehen also
Menschen, die glauben und hoffen, Menschen, die sich erfahren und dieser
Erfahrung Ausdruck verleihen. Es ist wichtig, diese Tatsache zu bedenken,
wenn wir von nichtchristlichen Religionen sprechen.

206



Unter vielen Volkern ist Religion nicht eine vom Leben getrennte Sache
oder Institution, sondern dessen lebendiger Bestandteil. Die Religion oder
der Dharma (,das, was unser wahres Wesen ausmacht®) ist sowohl eine
Lebensanschauung als auch eine Lebensweise, die alle Aspekte des menschli-
chen und gesellschaftlichen Lebens umschlieBt. Dies gilt gleicherweise fiir
Hinduismus, Buddhismus, Konfuzianismus usw. Sehr klar zutage tritt dieser
umfassende Charakter der Religion im Islam, der sich als eine ganzheitliche
Lebensweise versteht.

Das Wort ,Kultur® ist mehrdeutig. Es bezieht sich nicht allein auf die
Kultivierung des menschlichen Geistes, sei es in der intellektuellen Betitigung
oder im kiinstlerischen Schaffen. Kultur hat heute noch wesentlicher eine
cthnologische und soziale Bedeutung (vgl. Gaudium et Spes 58), die von
neuzeitlichen Untersuchungen im Bereich der kulturellen Anthropologie,
Ethnologie usw. in den Brennpunkt des Interesses geriickt wurde. Sie ist ein
Faktor, der die Menschen, die Rassen, Nationen und Gruppen unterscheidet
und der auf die Charakteristika ihrer Lebensauffassungen, ihres Ethos, ihren
Genius und ihrer Wesensziige verweist. Nach der umfassenden und weithin
akzeptierten Definition von Epwarp TAvLOR ist Kultur ,jenes komplexe Ganze,
das Wissen, Glaube, Kunst, Moral, Gesetz, Brauchtum und alle sonstigen
Fihigkeiten und Verhaltensweisen umschlieft, die sich der Mensch als
Mitglied der menschlichen Gesellschaft aneignet®.®

In welcher Beziehung stehen Religion und Kultur zueinander? Religion

betrifft die Sinnsuche in den grundlegenden Fragen des menschlichen Lebens
im Horizont des Absoluten und Unsichtbaren. Diese Suche und die Antwort
auf diese Fragen sind eng verflochten mit der Art und Weise, wie die
Menschen ihr Leben erfahren und interpretieren, wie sie menschliche
Beziehungen aufbauen, wie sie ihr Leben einrichten und es feiern. All dies
findet seinen Ausdruck in Symbolen und Zeichen, in Glaube und Brauchtum,
in Erzihlungen, Mythen usw. Innerhalb dieser Welt entwickelt sich das
Selbstverstindnis eines Volkes. Mit dieser Aussage haben wir bereits das Feld
der Kultur betreten. Die Beziehung zwischen der Kultur und der Religion ist
so eng, wie sie anders gar nicht sein konnte. Wenn die Kultur der Leib ist,
dann ist die Religion die Seele, das Grund- und Kernelement der Kultur;
wenn die Kultur die Sprache ist, dann ist die Religion der Gedanke, der sie
durchdringt. Zwischen beiden gibt es eine gewisse dialektische Beziechung.
Denn einerseits kann die Religion nicht ohne kulturelle Formen existieren,
andererseits aber taucht die Religion nicht véllig in einer Kultur unter, da sie
gegenitber der Kultur, ihren Ausdrucksformen und Verkérperungen eine
herausfordernde Rolle spielen kann und sollte.
Die enge Beziechung zwischen Religion und Kultur kommt in der Definition
von Currrorp Geertz zum Ausdruck, derzufolge Kultur ,ein geschichtlich
tibermitteltes und in Symbolen verkorpertes Modell von Bedeutungen ist, ein
System von iiberkommenen Auffassungen, vermittels derer die Menschen
miteinander kommunizieren und ihre Erkenntnisse und Einstellungen gegen-
iiber dem Leben fortleben lassen und weiterentwickeln®.®

207



Inkulturation und Begegnung der Religionen

Ein Verstindnis von Inkulturation diirfte kaum mdoglich sein, ohne die
Religionen mit ins Blickfeld zu riicken. Ein Ubergehen der Religionen wire
sicher nicht hilfreich und kénnte den gesamten InkulturationsprozeB frag-
wiirdig machen.

Es kann ein stark vereinfachendes Verstindnis der Inkulturation geben, in
dem der christliche Glaube und das Evangelium mit Elementen der Kultur
eines Volkes als etwas von seiner Religion Getrenntes in Beziehung gebracht
werden. Damit aber wird die Tatsache ignoriert, da die Religion das
Kernelement, die Seele einer kulturellen Tradition ist. Da die Religion in die
Struktur einer Kultur und ihre verschiedenen Formen hineinverwoben ist,
reflektiert die Kultur die Weltsicht und die Soteriologie der Religion, die ihr
Mutterboden ist. Nur kulturelle Elemente zu iibernehmen, ohne sich mit der
Religion auseinanderzusetzen, hiefie, sich auf den Leib ohne dessen Secle zu
beziehen. Das muB uns zu der Erkenntnis fithren, wie vielschichtig und
kompliziert der Inkulturationsprozef ist.

DaB Religion und Kultur unlésbar miteinander verbunden sind, beweist
auch die Reaktion Andersglaubiger auf die Versuche der Christen, duBere
Symbole, Zeichen und Denkmuster einer Kultur zu iibernehmen, die von
diesen Andersgliubigen jedoch als zu ihrem eigenen religiésen Erbe gehorig
betrachtet werden. Wenn wir gute und edle Elemente in einer Kultur
entdecken, dann zwingt sie uns zugleich zur Anerkenntnis der Religionen, die
diese Elemente haben entstehen lassen. Wenn von den Christen Inkultura-
tion betrieben wird, ohne die Religionen anzusprechen, ohne dies in der
Atmosphire eines lebendigen Dialogs zu tun, dann wird dieses ganze
Bemiihen unfruchtbar und geradezu ins Gegenteil verkehrt insofern, als es
von den Anhingern der anderen Religionen als eine subtile Bekehrungsstra-
tegie ausgelegt wird oder als ein Versuch, ihre Religionen durch die
Vereinnahmung ihrer kulturellen Ausdrucksformen zu unterminieren.’” Dies
ist ein Grund mehr, der von der Ubernahme eines Modells der Instrumenta-
lisierung oder Nutzung gegeniiber anderen Religionen und Kulturen abraten
sollte. Das Verstindnis und die Praxis der Inkulturation im Kontext der
Weltreligionen hat eine Reihe von Implikationen und erfordert 1. die
Anerkennung kultureller Bedingtheiten, 2. die Interpretation der Vergangen-
heit, 8. das Ablegen von Vorurteilen und die Ubernahme einer korrigierten
Einstellung, 4. eine positive Sicht anderer Religionen und einen lebendigen
Dialog, 5. eine kulturtiberschreitende Hermeneutik.

Die Anerkennung kultureller Bedingtheiten
Ausgangspunkt der Inkulturation kann nicht der wohldefinierte und von

allen kulturellen Ausdrucksformen unabhingige wesentliche Inhalt des Chri-
stentums sein, der sodann in dieses oder jenes kulturelle und religiose
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Umfeld inkulturiert werden kénnte. Der christliche Glaube hat immer nur im
Konkreten und in einer bestimmten kulturellen und religisen Umgebung
existiert. Was oft als die universale Substanz des Christentums dargestellt
wird, ist nichts anderes als ein bedingter und spezifischer Ausdruck des
christlichen Glaubens und der christlichen Erfahrung. In diesem Sinne kann
die christliche Tradition als ein Komplex von partikularen und lokalen
Traditionen betrachtet werden, die das Ergebnis der Begegnungen des
Christentums mit der weiten Vielfalt von Vélkern, Kulturen, Philosophien
und Denkmodellen sind.®

Andererseits konnen wir es unméglich unterlassen, den christlichen Glau-
ben und die christliche Botschaft in einer bestimmten Sprache und Kultur zu
artikulieren, ebensowenig, wie wir es unterlassen kénnen zu sprechen, nur
weil wir fiirchten, in einer bestimmten Sprache reden zu miissen. Worauf es
jedoch ankommt, ist, daf man sich dieser unentrinnbaren Begrenzung
bewult ist, die zugleich eine Anerkennung der Transzendenz der christlichen
Botschaft iiber alle partikularen Traditionen, Formen usw. ist. Die Universa-
litdt des christlichen Glaubens bestitigt sich nicht dadurch, daf die Eigenhei-
ten verleugnet oder transzendiert werden, sondern dadurch, daf im Partiku-
laren bzw. im Konkreten eines bestimmten kulturellen Kontextes das Univer-
sale und Transzendente erfahren wird.

Die Tatsache, daR der christliche Glaube sich stets nur in einer bestimmten
Kultur verkérpert findet, sollte uns auf der Hut sein lassen gegeniiber
falschen Erwartungen und MuBmaRungen: a} Einerseits kénnen junge christ-
liche Gemeinden in einer sich entwickelnden Welt nicht erwarten, den
christlichen Glauben gewissermaBen frei von allen #uferen Formen und
kulturellen Ausdrucksweisen zu empfangen. Das wire eine Utopie; b) ande-
rerseits kénnen die ilteren Kirchen nicht den Anspruch erheben, daf das,
was sie besitzen, die universale Substanz des Glaubens sei, wihrend es in
Wirklichkeit ein Glaube ist, der bedingt und begrenzt ist von ihren eigenen
kulturhistorischen Kontexten und deren Begrenzungen. Das wire Vermes-
senheit. Universalitit ist nicht die Ausweitung oder Verallgemeinerung einer
bestimmten Partikularitit. Das bisher Gesagte wird noch weiter erhellt, wenn
wir die biblischen Daten und die Situation der frithen Kirche untersuchen
und interpretieren.

Interpretation der Vergangenheit

DaR Gott die Menschen in der HI Schrift ,wie Freunde“ anredet (Dei
Verbum 2), erklirt das Vorhandensein tiefer Weisheitsfiille, kultureller Ele-
mente und religioser Werte bei den Volkern und Nationen, mit denen Israel
und die frithe Kirche in Verbindung standen. In der Wechselbeziehung mit
dieser kulturellen und religiosen Umgebung haben sowohl Israel als auch die
frithe Kirche die uns bekannten Formen und Strukturen angenommen. Ohne
Bezug zu diesen religits-kulturellen Werten und Institutionen der Volker
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wire der Glaube Israels und auch der christliche Glaube vielleicht nicht véllig
zu verstehen.

Wenn wir die biblischen Zeugnisse der Beziehungen zu anderen Volkern,
Kulturen und Religionen untersuchen, sollten wir sorgfiltig unterscheiden
zwischen den verschiedenen Denkweisen und Einstellungen. Das biblische
Zeugnis ist komplex insofern, als es divergierende Tendenzen und Betonun-
gen im Pentateuch, in der Propheten- und Weisheitstradition erkennen l4Rt.
Grofte Offenheit gegeniiber anderen religivsen Traditionen kénnen wir in
der Entwicklungsperiode des Pentateuchs beobachten, in der sehr viele
Elemente, wie etwa religiése Institutionen, Feste usw. der Tradition der alten
nahostlichen Vélker entnommen und mit einem neuen Sinn gefiillt wurden.
Dahinter stand der Gedanke, die in der gleichen Nation lebenden Menschen
durch die Einverleibung der kulturellen und religiésen Werte des einfachen
Landvolkes, begleitet von einer neuen Interpretation, zu integrieren.

Man muf bedenken, daR die Beziehungen Israels zu den Nachbarvélkern
nicht etwa die einer entwickelten zu einer weniger entwickelten Kultur
waren. Das Gegenteil trifft zu. Israel war umgeben von den reichen, alten
Kulturen Agyptens und Mesopotamiens, denen gegeniiber die Israeliten sich
ihrer Armut bewuft und naturgemi® darauf bedacht waren, die einen oder
anderen kulturellen und auch religidsen Elemente von den Nachbarn zu
iibernehmen. Der Psalmengesang beispielsweise ist kanaanitischer Herkunft,
und der Bund selber war eine Einrichtung der Vélker der Umgebung. So
wurden auch Elemente der kanaanitischen Religionen zu Teilen der israeliti-
schen Liturgie.’

In gewisser Hinsicht nimmt die Offnung gegeniiber anderen Religionen
zur Zeit der Propheten ab, weitet sich aber in einem anderen Sinne, wie wir
bei Deutero-Jesaja sehen, zum Universalismus. Aus der Exilserfahrung
erwuchs eine gemischte, zwiespiltige Reaktion gegeniiber anderen Vélkern.
Die Verbitterung der Sklaverei trieb das Volk Israel zur Ablehnung und
Verdammung der Kulturen und Religionen seiner Gebieter, erfiillte es ihnen
gegeniiber mit HaR und mit der Furcht, seine Identitit zu verlieren.
Andererseits aber waren die Israeliten iiberwiltigt vom Reichtum der
Kulturen, denen sie begegneten, was wiederum eine Haltung der Offenheit
bei ihnen bewirkte. Versuche wurden gemacht, Israels Partikularismus mit
dem Universalismus der Vélker und Nationen in Verbindung zu bringen.

So zeigte die Geschichte des Volkes Israel, je nach seinen wechselnden
politischen Situationen, eine gewisse Dialektik zwischen der zentripetalen
Bewegung der Sorge um seine eigene Identitit und der zentrifugalen
Bewegung gegeniiber anderen Volkern und Kulturen. Israels BewuBtsein
seiner Auserwihlung spielte eine ambivalente Rolle. Wo Auserwihlung so
verstanden wurde, daR Gott Israel erwihlte, weil es das Geringste der Vélker
war, und als Beweis der Erwihlung und Errettung aller Vélker, da entstand
eine Haltung der Demut und folglich der Offenheit gegeniiber anderen
Volkern. Aber Auserwihlung wurde auch zu einem Motiv der Arroganz und
Exklusivitit, die hart angegriffen wurden, wie wir in den Biichern Jona und
Ruth lesen.'®
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Auch im Neuen Testament lassen sich verschiedene Einstellungen gegen-
itber anderen Volkern beobachten, je nachdem, ob sie sich aus jiidisch-
christlichen Kirchen oder aus der hellenistisch-christlichen Tradition herleite-
ten. Die Hellenisten unter den Judenchristen lieRen durch ihr Wissen und
ihre engeren Kontakte mit anderen Vélkern, Kulturen und Religionen ein
weiter gespanntes Blickfeld,!" Offenheit und Universalismus erkennen. Sie
waren eine Gruppe, die diskriminiert (Apg 6,1) und verfolgt (Apg 7,54; 8,3)
wurde, aber sie waren auch diejenigen, die die jiidische Exklusivitat heraus-
forderten und eine entscheidende Rolle spielten in der Erweiterung des
Horizonts eines Judenchristentums, das um sich selbst kreiste und mit der
Bewahrung seiner engen Identitit beschiftigt war.

In der Tat implizierte die Auffassung von der Kirche in der Friihzeit eine
Beschriankung ihrer Mission auf die Juden. Ein neues Selbstverstindnis taucht
in ebendem Moment auf, wo die Kirche, aufgeriittelt und herausgefordert
von einer neuen Erfahrung (Apg 10; 15,28-29; Gal 2,11-14), sich ausstreckt
und hinausgeht zu den Heiden und deren Platz in der Heilsokonomie sich
selbst gegeniiber neu klirt. Was hier besonders zu beachten ist, ist die
Tatsache, daB der Ubergang von der jiidischen ethnischen religids-kulturellen
Exklusivitit und Enge zum Universalismus das Ergebnis einer Krise und eines
Kampfes war, in deren Verlauf die Apostel selbst in zwei Lager gespalten
waren. SchlieBlich wurde eine traditionelle Barriere durchbrochen. Das hatte
zur Folge, daB die Kirche, deren Selbstverstindnis bis dahin durch die beiden
Paramter der jiidischen Kultur und Tradition begrenzt gewesen war, sich
nunmehr gegeniiber vielen Aspekten des Judentums im Bereich von Gesetz
und Tradition als kritisch erwies.

Die neue Sicht verwandelte manches, was die Juden als zu ihrem Glauben
gehorend betrachtet hatten, wie beispielsweise Beschneidung und Gesetz, in
Bestandteile von Kultur und Lebenswandel. Eine weitere Folge war die
Anerkennung eines kulturellen Pluralismus. Denn mit der Entscheidung,
anderen Volkern und ethnischen Gruppen keine juidischen kulturellen Ele-
mente aufzuzwingen, wird die Giiltigkeit und RechtmiRigkeit der nichtjiidi-
schen Kulturen bestitigt (Apg 15,7-10). Eine ihnliche Anerkennung der
Religiositit und Weisheit der Nichtjuden findet sich in der Areopag-Rede des
Apostels Paulus (Apg 15,7-10), des ersten Verfechters der Gleichheit aller, ob
Juden oder Nichtjuden, vor Gott und seinem Gericht (R6m 8,29f; 2,9-11)."

Im Lichte dieser Uberlegungen kann man folgern, daB das biblische
Zeugnis iiber Nationen und Vélker, ihre Kulturen und Religionen mannigfal-
tig ist. Die Kontexte und Ausdrucksweisen, in denen die Frage der Beziehung
zwischen Israel und den anderen Nationen, zwischen Christen und Heiden in
der Bibel gestellt wurde, sind von der heutigen Situation und dem heutigen
Kontext so verschieden, da® man keine vereinfachenden Parallelen zwischen
damals und heute ziehen kann, ohne die Bibel zu Aussagen zu zwingen, die
nicht in ihrer Intention lagen. So war es zum Beispiel nicht die Absicht des
Paulus, uns eine umfassende Theologie der nichtchristlichen Religionen zu
vermitteln. Was immer er zu sagen hatte war von den Umstinden bedingt
und diktiert von den unmittelbaren Anliegen der Gemeinde und den
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konkreten Problemen, mit denen er konfrontiert war. Wir kénnten uns daher
fragen, ob es rechtens ist, das, was Paulus aus seiner Erfahrung und seinem
Umgang mit den Heiden der hellenistischen Welt von Korinth, Athen, Lystra,
Kleinasien usw. heraus gesagt hat, weiterzufithren und auf die heutigen
Buddhisten, Hindus und Konfuzianer anzuwenden, deren Kultur und Reli-
gion kennenzulernen er, Paulus, keine Gelegenheit hatte.

Was die Viter betrifft, so haben wir neben den von den Apologeten
vertretenen negativen Einstellungen gegeniiber anderen zeitgendssischen
Religionen und Philosophien auch positive Zeugnisse, insbesondere von den
griechischen Vitern." Sie haben nicht nur von den Werten der nichtchristli-
chen Religionen und Kulturen und von den ,Samenkornern des Wortes
Gottes* (logoi spermatikoi) in ihnen gesprochen, sondern sind auch in einen
tieferen Dialog mit ihnen eingetreten. Besonders bemerkenswert ist, daB das
Christentum in seiner konkreten Ausdrucksweise und Form das Resultat
einer Symbiose oder harmonischen Verschmelzung der jiidischen Kultur mit
der griechisch-rémischen Kultur, Religion, Philosophie usw. war. Kultur und
Traditionen, Denkweise und Kategorien der griechisch-romischen Welt wur-
den nicht einfach als duere Formen oder padagogische Modelle in Gebrauch
genommen, um sich mit ihrer Hilfe verstandlich zu machen, sie wurden
vielmehr auf christliche Weise interpretiert, um fortan Bestandteil der
christlichen Tradition zu sein. Dieser ProzeR l4Bt sich bis ins Neue Testament
hinein zuriickverfolgen. Wenn Johannes Jesus als den Logos darstellt (Joh
1,1-18), dann war das nicht ein Versuch, ein bereits formuliertes Geheimnis
Christi in eine der hellenistischen Welt vertraute Kategorie zu iibersetzen.
Vielmehr wird hier dem Geheimnis Christi selbst Ausdruck verliehen, indem
er als Logos dargestellt wird. Dies war eine Sprache der Begegnung zwischen
Judentum und Hellenismus, und zwar von einem dialogischen Ansatz her,
was nicht das gleiche ist wie Adaptation.

Abbau von Vorurteilen und Ubernahme einer richtigen Einstellung

Eine vertieftere Weise der Inkulturation, wie sie vom II. Vaticanum zur
Pflicht gemacht wird (GS 44,58; AG 19-22; SC 38), setzt ein besseres
Verstindnis der anderen Religionen und Kulturen und den Respekt vor
ihnen voraus. Der erste Schritt in diese Richtung heifit Abbau von Vorurtei-
len.

In dieser Beziehung sollten wir der Tatsache Rechnung tragen, daR sich
bestimmte Haltungen und Positionen gegeniiber nichtchristlichen Religionen
in einem polemischen und apologetischen Klima entwickelt haben. Einige der
Faktoren, die hierfiir, wenn auch in unterschiedlichem Grade, verantwortlich
waren, sind: Die Beziehung der Christen zu den Juden und Muslimen im
Mittelalter mit ihren bis ins 20. Jahrhundert hineinreichenden Auswirkungen,
die politische und kulturelle Bedrohung, die der Islam fiir Europa darstellte,
nachdem er den gesamten Mittleren Osten und Kleinasien mit ihren einst-
mals blithenden christlichen Gemeinden iiberschwemmt hatte, die Reaktion
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auf die Position der Deisten und Rationalisten wihrend der Aufklirung sowie
auf die von der sogenannten Religionsgeschichtlichen Schule und der Religionswis-
senschaft des 19. Jahrhunderts'® vertretenen Meinungen im biblischen Bereich,
die protestantische Reaktion auf die liberale Theologie des 19. Jahrhunderts,
die zu neu-orthodoxen Positionen (K. BartH, H. KraEMER usw.)'® fithrte und
noch heute in katholischen theologischen Kreisen ein Echo findet. All dem
lieRen sich schlieBlich noch die negativen Reaktionen hinzufiigen, die vom
Eindringen gewisser degenerierter Formen ostlicher Religionen in die westli-
che Welt heute hervorgerufen werden.

Inkulturation und Dialog kénnen auf sinnvolle und fruchtbare Weise nur
dort stattfinden, wo Freiheit von Vorurteilen, und zwar in zweifacher Form,
besteht: a) Freiheit von jener reaktioniren Einstellung gegeniiber anderen
Religionen und Kulturen, die aus den oben erwihnten politischen, geschicht-
lichen und theologischen Situationen wie auch aus einem Ethnozentrismus
herriihrt;!" b) Freiheit von einer Art kultureller Romantik und neo-kolonialer
Erfahrung und der dunkleren Seite der Missionsgeschichte. Nur von der
Freiheit von kultureller Romantik und von Nationalismus zu sprechen, ohne
sich gleichzeitig auf die iibrigen Vorurteile zu beziehen, die sich im Laufe der
Jahrhunderte gegeniiber Vélkern, Rassen, Kulturen und Religionen angesam-
melt haben, hieRe Halbwahrheiten aussprechen.

Es bedarf einer positiven Erforschung und eines einfithlsamen Verstindnis-
ses der anderen religiosen Traditionen, bevor man theologische Aussagen
tiber ihren Ort und ihre Giiltigkeit machen kann. In der Welt von heute, in
der die verschiedenen Kulturen und Religionen einander immer niherkom-
men, fehlt es nicht an Gelegenheiten, andere Religionen kennenzulernen.
Ohne eine positive Kenntis anderer Religionen und nur auf der Basis
vorgefafiter theoretischer Prinzipien ein Werturteil tiber sie abzugeben, ist,
gelinde gesagt, unfair. Uber Religionen urteilen heiBt iiber Vélker urteilen,
denn die Religion gehort wesentlich zu einem Volk, seiner Kultur und seinem
Erbe.

Andere Religionen auf unsere eigenen theologischen Kategorien zu redu-
zieren (ohne den Versuch, in ihre Erfahrungswelt einzutreten), und sie zu
verwerfen (ohne ihnen die Méglichkeit zu geben, sich selbst zu erkliren),
wire epistemologisch naiv und moralisch ungehorig. Unser kognitives Bemii-
hen muB solcherart sein, daBl es das Selbstverstindnis dieser Religionen und
Kulturen respektiert. Wenn wir die anderen Religionen in unsere eigene
Form pressen, dann verfehlen wir nicht allein das, was wertvoll in ihnen ist,
sondern wir lassen es auch, und zwar auf noch grundlegendere Weise, an der
Treue zur Wahrheit fehlen.

Man kénnte zu Recht von dem hamartiologischen Aspekt sprechen,
nimlich, daf Religionen und Kulturen mit Elementen von Siinde, Mehrdeu-
tigkeit, Falschheit usw. vermischt sind.'® So wahr diese Behauptung ist, so
muB sie doch durch die Beriicksichtigung der folgenden beiden Elemente in
die richtige Perspektive geriickt werden: a) Wir sollten nicht die besten
Elemente des Christentums mit den schlechtesten Elementen anderer Religio-
nen vergleichen, noch sollten wir vom Christentum in idealistischer Weise

213



und von nichtchristlichen Religionen in ihren empirischen und geschichtli-
chen Erscheinungsformen sprechen. b) Wie Gaudium et spes richtig sagt,
serneuert die gute Botschaft Christi unausgesetzt Leben u.ncl__ Kultur des
gefallenen Menschen und bekampft und beseitigt Irrtiimer und Ubel, die aus
der stets drohenden Verfithrung zur Siinde hervorgehen® (GS 58; vgl. auch
LG 16; AG9). Diese Worte gelten firr alle Kulturen, die alten und die
modernen, und fiir alle Vélker des Erdballs, im Osten und Westen, im
Norden und Siiden. Uberdies sollten diese Worte des Konzils im Zusammen-
hang mit der Wahrheit gelesen werden, daB auch die Kirche Christi ,stets der
Reinigung bediirftig* ist (LG 8; vgl. auch GS 43). Die Pilgernatur der Kirche,
die unterwegs ist zur eschatologischen Begegnung mit dem Herrn, ist ein
michtiger Anruf, uns von aller Selbstzufriedenheit zu befreien.

Eine positive Einstellung gegeniiber den anderen Religionen und ein
lebendiger Dialog

Unsere Bezichung zu den anderen Religionen geht auf die fundamentale
Tatsache zuriick, daB die Menschheit insgesamt gleichen Ursprungs ist und
das gleiche Schicksal hat. ,Alle Vélker sind ja eine einzige Gemeinschaft, sie
haben denselben Ursprung, da Gott das ganze Menschengeschlecht auf dem
gesamten Erdkreis wohnen lieB; auch haben sie Gott als ein und dasselbe
letzte Ziel (NA 1; vgl. auch Apg 17,26). Diese tiefste Verbundenheit und
Einheit, die in der Schépfung grundgelegt ist, kann auch durch siindige
Spaltungen nicht aufgehoben werden. Die verschiedenen Vélker mit ihren
jeweiligen Kulturen und Religionen sollten sich heute zusammenfinden und
diese Einheit stirken, denn ,seine (Gottes) Vorsehung, die Bezeugung seiner
Giite und seiner Ratschliisse des Heils erstrecken sich auf alle Menschen®
(NA 1; vgl. auch Weish 8,1; Apg 14; Rém 2,6f; 1 Tim 2,4). Natur, Schépfung,
Geschichte — alles ist Mittel der Selbstmitteilung Gottes, jedes Lebewesen und
die gesamte Menschheit sind Partner in Gottes Bund (Gen 9,9-17).

Der universale Heilswille Gottes in bezug auf die Menschheit (1 Tim 2,3f),
die Gegenwart des auferstandenen Herrn (Joh 8,58; Mk 9,38; 1 Kor 10,4; vgl.
auch GS 22) und das Wirken des Heiligen Geistes erschépfen sich nicht
innerhalb der Grenzen der Kirche."” Gottes Wege und das Wirken seines
Geistes auch auRerhalb der Grenzen der Kirche zu entdecken, ist eine Pflicht,
die uns obliegt. Wir diirfen nicht das mit Fiifen treten, was Gott gepflanzt
und genihrt hat. Die Heiligen, Mystiker und Weisen verkérpern die edlen
Werte, die Ideale und die Gotteserfahrung, fiir die eine Religion eintritt. In
ihrem Leben kénnten wir die wirksame Gegenwart des Geistes konkret
wahrmehmen. So kénnen wir auch in der Gemeinschaft und FEinheit der
Anhanger anderer Religionen, in ihrem Leben und inneren Wachstum, in der
Ordnung und Wahrheit, die sie bezeugen, iiber die wundersamen Wege des
Geistes nachsinnen, ,der weht, wo er will“ (Joh 3,8).

Das Geheimnis der Menschwerdung ist ein Geheimnis des Dienens (Mk
10,45; Mk 10,48f), der SelbstentiuRerung (Phil 2,8f; 1 Kor 8,9) und des
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Leidens (Hebr 2,17f). In der Aufgabe, Bezichungen aufzubauen zu unseren
andersgliubigen Nichsten, ist die Kirche herausgefordert, Jesus nachzufol-
gen, der sich selbst entduBerte (kenosis), und sich freizumachen von allen
Formen des Triumphalismus gegeniiber anderen Kulturen und Religionen.
Wir miissen versuchen, im Geist des Herrn, der kam, ,um zu dienen und sein
Leben hinzugeben als Losegeld fiir viele* (Mk 10,45), Beziehungen zu den
Anhingern anderer Religionen aufzubauen. Indem sie Gemeinschaft fur
andere ist, muf die Kirche ,Demut und Selbstverleugnung auch durch ihr
Beispiel ausbreiten” (LG 8). Dies muf iiberzeugend zum Ausdruck kommen in
dem Respekt, den sie den Kulturen anderer Vélker, ihrem Erbe und ihren
Traditionen, ihrer religibsen Erfahrung und ihren moralischen Werten zollt.

Die Anerkennung des Platzes der anderen Religionen und der ,geistlichen
und sittlichen Giiter (NA 2), die sie einschlieBen, sollte sich auf eine
natiirliche Weise in einem lebendigen empirischen und existentiellen Dialog
ausdriicken. Und eben dieser lebendige Dialog wird seinerseits zu einer
fortschreitenden Entdeckung der anderen Religionen und zur entsprechen-
den Wiirdigung ihrer Werte fithren. Die Begegnung mit anderen Religionen
kann nicht nur im bloRen Diskutieren oder Vergleichen von Auffassungen
bestehen, sie muB vielmehr ein lebendiger Lebensaustausch mit den Beken-
nern anderer Religionen in ,briiderlicher Haltung® (NA 5) sein. Im Denken
des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber die nichtchristlichen Religionen ist
eine gewisse Entwicklung zu beobachten, die von Lumen gentium iiber Nostra
aetate und Ad gentes bis zur pastoralen Konstitution Gaudium et spes fortschrei-
tet. Wihrend Lumen gentium aufs neue die traditionelle Lehre von der
Méglichkeit des Heils jener, die zwar noch nicht vom Evangelium gehort
haben, aber aufrichtig nach Gott suchen, bestitigt und das Wahre und Gute
in den anderen Religionen anerkennt, ist der Ansatz von Gaudium et spes
mehr empirischer Art und weist den Weg zur unmittelbaren Begegnung mit
den Religionen.”

Es ist von entscheidender Bedeutung, zu erkennen, daf eine echte
Inkulturation nur in einer Atmosphire der respektvollen Wiirdigung und des
lebendigen Dialogs stattfinden kann. Dabei ist der ProzeB des Suchens und
Strebens nach immer neuen und tieferen Beziehungen zu unseren Mitmen-
schen anderen Glaubens bereits ein Teil des Inkulturationsprozesses. Dieser
lebendige Dialog kann verschiedene Formen annehmen und sich auf ver-
schiedenen Ebenen vollziehen.

Menschen verschiedenen Glaubens kommen zusammen, um ihre Gotteser-
fahrung auszutauschen, einander zuzuhéren, zu beten und in Schweigen zu
verharren vor dem unergriindlichen géttlichen Geheimnis, das alle Formen
und Namen iibersteigt. Es kann nur dann zum Ausdruck kommen, wenn die
Anhinger der verschiedenen Religionen gemeinsam die zeitliche Ordnung
mit Leben erfiillen und in gemeinsamem Handeln den Problemen von
Gerechtigkeit und Frieden begegnen. Die Zusammenarbeit der Religionen fuir
den Fortschritt der Volker ist heute um so dringender notwendig, als die
Weltreligionen in der Gestaltung des gesellschaftlichen Lebens und in der
Bestimmung des politischen Schicksals der Nationen eine wichtige Rolle
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spielen. Es wire ein schlimmer Zustand, wenn die Religionen miteinander in
Konflikt ligen und eher eine Quelle der Spaltung als Ferment des Aufbaus
der Gemeinschaft wiren. Die Religionen sind aufgerufen, miteinander ,fiir
ein gemeinsames und sich erginzendes moralisches und religitses Funda-
ment“? fiir das soziale und politische Leben zu sorgen. Vor einer Gruppe von
religidsen Fithrern in Madras sagte der Hl. Vater: ,Der Dialog zwischen den
Anhingern verschiedener Religionen vergroBert und vertieft die gegenseitige
Achtung und ebnet den Weg zu Beziehungen, die entscheidend sind fiir die
Lésung der Probleme menschlichen Leidens. Der Dialog ist ein machtvolles
Mittel der Zusammenarbeit zwischen den Vélkern, um aus dem menschli-
chen Leben und dem Leben der Gemeinschaft das Ubel auszurotten, um die
rechte Ordnung in der menschlichen Gesellschaft zu errichten und so zum
Wohl aller Menschen in allen Lebensbereichen beizutragen.“*

Christliche Mitarbeit an solchen gemeinsamen Aufgaben zusammen mit
andersglaubigen Mitmenschen ist eine wichtige und héchst notwendige Form
der Inkulturation. Je grofer und intensiver die Teilnahme der Kirche ist,
desto tiefer wird sich das Evangelium verwurzeln.

Nur in einer Atmosphire der gegenseitigen Achtung und Wertschitzung
und des Dialogs kann auch ein fruchtbarer Austausch iiber religiose Lehren
und Grundsitze moglich sein. Der Dialog macht uns fihig, eine andere
Religion wie auch ihre Anhinger in ihrem Anderssein von innen her zu
verstehen. Dies ist der einzige Weg, zu einem richtigen und vorurteilsfreien
Verstindnis anderer Religionen zu gelangen. Um in einen solchen Dialog
einzutreten, ist es keineswegs erforderlich, daf der Anhiinger einer Religion
seine eigenen religidsen Uberzeugungen verleugnet oder aufgibt.?> Wohl aber
kann ein aufrichtiger Dialog zu einer verinderten Perspektive, zur Erncue-
rung und Bereicherung fiihren. Auf dieser Ebene der Erfahrung und der
Begegnung wird eine Religion fihig, positive Elemente in einer anderen
Religion zu finden und sich selbst in ihrer Kraft und ihren Begrenzungen
besser zu erkennen. In dieser Hinsicht hat die Foderation der Asiatischen
Bischofskonferenzen auf ihrer Ersten Vollversammlung 1974 in Taipei fol-
gende Feststellung gemacht: ,Nur im Dialog mit diesen Religionen kénnen
wir in ihnen die Saat des Wortes Gottes entdecken (AG 9). Dieser Dialog wird
es uns ermdglichen, mit dem in Berithrung zu kommen, was Ausdruck und
Wirklichkeit unseres Volkes in seinem tiefsten Selbst ist, und dariiber hinaus
authentische Wege zu finden, unseren eigenen christlichen Glauben zu leben
und auszudriicken. Der Dialog wird uns auch manche Reichtiimer unseres
eigenen Glaubens erkennen lassen, die wir vielleicht sonst nicht wahrgenom-
men hitten. So kann er uns zu einem freundschaftlichen Miteinander in
unserem Streben nach Gott und nach Briiderlichkeit unter seinen Séhnen
fithren.“%

In dieser Erklirung wird deutlich, wie sehr sich die asiatischen Bischofe der
engen Verbindung zwischen Inkulturation und Dialog bewuBt sind. Die
Teilnahme der Christen an einem lebendigen religidsen Dialog ist nichts
anderes als ein konkreter Ausdruck ihres Glaubens an den universalen
Heilswillen Gottes, an das Wirken des HIl. Geistes und Ausdruck ihrer

216



Hoffnung auf das Kommen des Reiches Gottes in seiner ganzen Fiille. Die
Beziehung der Kirche zu den anderen Religionen sollte sich heute mehr auf
die empirische Begegnung hinbewegen. In diesem Kontext ist die Initiative
des Hl. Vaters, die geistlichen Fiihrer verschiedener religioser Traditionen in
Assisi zum Gebet zusammenzubringen (27. Oktober 1987), von gréfter
Bedeutung und richtungweisend fiir die Zukunft.*

Eine kulturiiberschreitende Hermeneutik

Der lebendige Dialog unter den Religionen, der das Milieu fiir die
Inkulturation darstellt, muR begleitet werden von der fortwihrenden Praxis
einer kulturiiberschreitenden Hermeneutik, die sich bemiiht, in die jeweils
andere Welt verstehend einzudringen und jede Form einer oberflichlichen
Inkulturation zu vermeiden. Religion und Kultur sind immer ein organisches
Ganzes, und daher enthiillen bestimmte Lehren, Riten, Symbole usw. ihren
Sinn immer nur im Zusammenhang mit diesem Ganzen. Jedes gewaltsame
Herauslosen einzelner Elemente aus dem Horizont des Ganzen fithrt nur zur
Verfilschung ihres Sinns und macht unsere ganze Inkulturation zu nichts
anderem als Aufmachung und Dekoration. In der Anwendung des Verwer-
tungsmodells, bei dem wir aus der Kultur des Volkes Elemente herauspfliik-
ken, die uns passend erscheinen, wird oftmals nicht der organische Charakter
von Religion und Kultur und ihre Wechselbeziehung respektiert.

In diesem Zusammenhang darf darauf hingewiesen werden, daf einige
lobenswerte missionarische Inkulturationsbemithungen in der Vergangen-
heit, wie etwa die von Rosert pE NosiLi (1577-1656), eben deswegen erfolglos
blieben, weil man versuchte, die einen oder anderen kulturellen Elemente zu
iibernehmen, wihrend man den Religionen gegeniiber negativ eingestellt
war. Man lie sich leiten vom Beispiel der Viter, die gegeniiber den Kulturen
und Philosophien der Griechen, Rémer, Agypter und Syrer durchaus offen,
den Religionen der entsprechenden Milieus aber durchweg abgeneigt waren.
Das zeigt, daB wir heute bei unseren Inkulturationsbemiithungen im Bereich
der groBen Weltreligionen die Beziehung des Evangeliums zur Welt der
Griechen, Rémer usw. nicht als generelles, auf alle Situationen unter allen
Volkern anwendbares Paradigma uibernehmen kénnen. Die neue Situation
heute verlangt, daR neue, kreative Anstrengungen gemacht und neue,
Kulturen und Religionen iiberschreitende Methoden entwickelt werden, um
den christlichen Glauben und das Evangelium Jesus Christi mit den Kulturen
und Religionen der Vélker in eine lebendige Verbindung zu bringen.”

In jedem Falle sollten wir nicht zu hastig und iibereilt Ahnlichkeiten der
Auffassungen, Symbole usw. in anderen Religionen und Kulturen finden und.
sie als Ankniipfungspunkte fiir das Christentum betrachten. Angesichts der
Tatsache, dal Symbole, Zeichen usw. Teile eines kulturellen bzw. religiosen
Systems oder Textes sind, muf sich eine kultur- und religioniiberschreitende
Hermeneutik darum bemiithen, homomorphe (was nicht dasselbe ist wie
analoge) Symbole oder Begriffe zu finden, und zwar solche, die im jeweils
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anderen religidsen oder kulturellen System eine entsprechende Rolle spielen
oder Funktion ausiiben.? Dies ist fiir eine tiefergehende Inkulturation und
fitr einen wechselseitig verstindnisvollen Dialog von groBter Wichtigkeit.

Zusammenfassung

Obwohl das Wort Inkulturation zunichst auf Aktion zu verweisen scheint,
gehort das, was es besagt, doch in Wirklichkeit zum Wesen der Kirche.
Inkulturation ist nicht eine unter vielen Aktivititen der Kirche, sondern die
eigentliche Form ihrer Prisenz und Verwurzelung im Volk, die Art, wie sie
Anteil nimmt an seinem Leben, seiner Erfahrung, seiner ,Freude und
Hoffnung, Trauer und Angst® (GS 1), und wie sich ihr Wachstum im
standigen Antworten auf die Fragen ihres Lebensraumes und in Wechselwir-
kung mit ihm vollzieht. Wenn Leben und Erfahrung eines Volkes inspiriert
sind von einer religitsen und spirituellen Vision, dann ist es fiir die Kirche,
wenn sie wirklich inkarniert sein soll, unumginglich, daB sie der jeweiligen
Religion und allem, was aus ihr in Kultur, Tradition, Werten und Institutio-
nen hervorgegangen ist, begegnet.

Es liegt auf der Hand, daf der InkulturationsprozeB nicht von aulen her
veranlaft werden kann. Er muR gelebt werden. Es ist daher die Gemeinschaft
der Gliubigen, die in einem bestimmten sozio-kulturellen Umfeld und im
Kontext einer religiés pluralistischen Situation lebt, die die aktiv Handelnde
im ProzeB der Inkulturation ist.”® Pflicht und Verantwortung der Ortskirche
ist es, das Evangelium in ihrem Boden zu verwurzeln (AG 19-22), und diese
Verantwortung kann weder delegiert noch stellvertretend erfiillt werden.
Diese Aufgabe der Kirche muf durch eine angemessene theologische Refle-
xion aus der jeweiligen Situation der empirischen Begegnung und des Dialogs
mit den Kulturen und Religionen heraus unterstiitzt werden. Und eben dies
ist auch das entsprechende Milieu fiir das Aufkommen einer sinnvollen
Theologie der Inkulturation und Theologie der Religionen.

(Ubersetzung aus dem Englischen von Ursula Faymonuville)

SUMMARY

Though the word inculturation suggests an action, it belongs in reality to the order
of being of the Church. It is not one among many activities of the Church, but the very
mode of its presence as rooted in the soil among a people, sharing their life, experience
“joy and hope, grief and anguish” (GS 1), and growing in constant response and
interaction with the milieu. When the life and experience of a people is animated by a
religious and spiritual vision for the Church to be incarnate it is imperative that it
meets the religion and all that it has given birth to in terms of culture, tradition, values
and institutions.

It is evident that the process of inculturation cannot be induced from without. It has
to be lived. Therefore it is the community of believers living in determined socio-
cultural milieu and in the context of a religiously pluralistic situation, who should be
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the active agents of inculturation. The local Church has the duty and responsibility to
incarnate the Gospel in the soil (AG 19-22), and this responsibility can neither be
delegated nor substituted. The task of the Church need to be supported by proper
theological reflection from within the situation of experiential encounter and dialogue
with cultures and religions. This is also the appropriate milieu for the emergence of a
meaningful theology of inculturation and theology of religions.
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KLEINE BEITRAGE

GOTT, GOTTESERFAHRUNG UND MEDITATION
IM HINDUISTISCH-CHRISTLICHEN DIALOG

EINE REZENSION®
von Hans Waldenfels

Die vorliegende Arbeit des Vfs bietet die gekiirzte Fassung seiner Habilitations-
schrift, in der er den Versuch unternimmt, die im Hinduismus vertretene Advaita-
Lehre in der Nachfolge SHANKARAS mit dem christlichen Trinititsverstindnis ins
Gesprich zu bringen. Der schnelle Ausverkauf der 1. Auflage machte kurzfristig eine
2. Auflage nétig, die dann vollig neu gesetzt, in den relativ zahlreichen Unebenheiten
der 1. Ausgabe korrigiert, als Kaiser-Traktat erschien. Wir verweisen in der Rezension
mit den Seitenzahlen in der Regel auf die Neuauflage. Das Werk hat am Ende ein
Personen- und Sachregister sowie ein Sanskritglossar, leider jedoch kein ausfiihrliches
Literaturverzeichnis. Es fehlen fiir die wissenschaftliche Weiterarbeit auch die Angaben
iiber die vedischen und die Shankara-Texte bzw. ihre Ubersetzungen, die offensichtlich
der vom Verlag verlangten Straffung des Textes zum Opfer gefallen sind. Hier muB
aber auch in Zukunft bei so wichtigen dialogorientierten Vertffentlichungen wie der
vorliegenden von den Verlagen verlangt werden, daR sie alle fiir den Dialog einschla-
gigen Informationen mitliefern.

Die Arbeit besteht aus drei groRen Teilen, deren erste beiden der Beschreibung des
zweifachen Ansatzpunktes, der Nicht-Dualitit im Hinduismus und der Nicht-Dualitit
(in) der Trinititslehre gewidmet sind. Der Teil III behandelt dann im Hin- und Herblick
das Leitmotiv der Arbeit, die ,Einheit der Wirklichkeit“. Das Urteil iiber Teil I steht
vorrangig dem hinduistischen bzw. religionswissenschaftlichen Partner zu. Wir begnii-
gen uns hier mit einem knappen Referat und der Mitteilung einiger Beobachtungen.
Der Teil umfaft Kap. 1-5. In diesen erliutert V. nacheinander das absolute Brahman
als Grundlage der Advaita-Philosophie, die Lehre vom Atman, die Erscheinungsweisen
des Einen bzw. das Weltverstindnis, die nicht-dualistische Erkenntnistheorie, Theorie
und (Meditations-)Praxis, die Realisierung der Befreiung. Nicht ganz unproblematisch
ist freilich, daR Vf. nicht selten abendlindische Termini eher unvermittelt in die
indischen Felder eintrigt und umgekehrt. So lesen wir bereits in Teil I von den ,vier
Offenbarungsstufen des Absoluten® (43f), von einer ,bestimmte(n) trinitarische(n)
Relationalitit” in der Dreiheit saccidananda (52), von Schépfung, Erhaltung und Aufls-
sung der Welt bei Suankara (79), vom karman als ,Inbegriff der Historizitit der
Wirklichkeit* (91), im Anschluf an R. Panikkar von ,theologischer®, ,kosmischer und
»eschatologischer Trinitit* in den Upanishaden (92f), vom ,Verlangen nach Gottes
Offenbarung, das aus dem Vertrauen in seine Gnade kommt* (102) u. & m. Mit der
Wabhl solcher Termini fallen aber bereits im Darstellungsteil Vorentscheidungen, die
fiir den Fortgang des Gesprichs nicht unproblematisch sind. So geht es zwar im Sinne
des indischen Ansatzes in der Rede von Gott immer auch um die Welt und bei der
Rede von der Welt um Gott, so daR Gotteslehre und Schopfungslehre von Anfang an
miteinander verwoben sind. Die Frage ist aber, ob das Verhilmis von Gott und Welt

# MicHAEL voN Briick, Einheit der Wirklichkeit. Gott, Gotteserfahrung und Meditation
im hinduistisch-christlichen Dialog, Chr. Kaiser/Miinchen '1986, X + 338 S; %1987
(Kaiser-Traktate N. F. 18), 409 S.
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notwendig 5o gedacht werden muR. Z. B. diirfte sich die Unterscheidung von nirguna-
und saguna-Aspekt des (Neutrum) brahman so unvermittelt nicht in die christliche
Theologie iibertragen lassen. Der nirguna-Aspekt bezeichnet das beziehungslose, dem
Begriff sich entzichende brahman, der saguna-Aspekt dagegen ist brahman in seiner
Relativitit und Denkbarkeit, damit in seiner Manifestation. Die Frage, die sich V£ im
Grunde nicht stellt, ist aber, wie sich ein immanentes und ein heilskonomisches
christliches Trinititsverstindnis zu diesem hinduistischen Doppelaspekt des brahman
verhilt. Und was ist das fiir ein Gott, der in unserer Erkenntnis ,ein Komplex von
Materie und Geist“ (87) ist? Ahnliche Fragen ergeben sich vor allem in Kap. 8. Wird
hier nicht voreilig von Schépfung gesprochen, zumindest durch die Wortwahl eine
Nihe zum jiidisch-christlichen Verstindnis insinuiert, die erst zu erweisen wire (79£1)?
Der Begriff der Realitit bzw. Wirklichkeit bleibt am Ende doch unscharf, wie auch die
Rede von der ,Geschichte eher unvermittelt einsetzt (88ff). Bedenkenswert ist die
Bemerkung, daR der Advaita Vedanta ,kaum Ansatzpunkte fiir eine inkarnatorische
Theologie* bietet und Gottes Erscheinung in der Welt doketisch gedacht sei (92).

In Teil II setzt VI mit seiner Vorstellung der christlichen Trinititslehre nicht
biblisch bzw. bei der jesuanischen Gotteserfahrung und bei Jesu Selbstverstindnis an,
sondern dort, wo ,Trinitit* bereits weniger Ausdruck der grundlegenden christlichen
Gotteserfahrung als vielmehr ein Reflexionsbegriff ist, der ,eine Moglichkeit” darstellt,
angesichts der Spannung von Einheit und Vielheit ,den Gottesbegriff intelligibel zu
machen® (120). Die Verweisstelle bei H. King sagt aber mehr: ,Es geht ganz wesentlich
um die richtige Zuordnung von Gott, Jesus (Sohn, Wort, Christus) und Geist, die sowohl die
wahre Verschiedenheit wie auch die ungetrennte Einheit herausstellt. Die Kap. 6-9
behandeln die Entwicklung des trinitarischen Denkens, die Nicht-Dualitit in der Mystik
und bei Lutter, die Vollendung der Synthese bei HiceL, die Einheit und Selbstunter-
scheidung in der gegenwirtigen Diskussion. Kritischer Uberpriifung bedarf — wie
angedeutet — der Ansatz. Hier widmet VI mehr Aufmerksamkeit den frithen logos-
Spekulationen sowie den religionsgeschichtlichen Einfliissen als den genuin christlichen
Ansitzen. Dabei kommt es zu recht sprunghaften, stellenweise widerspriichlichen
Aussagen, so wenn es kurz hintereinander heift: ,Bei der Herausbildung des christli-
chen trinitarischen Denkens haben trinitarische Betrachtungsweisen sowohl neuplato-
nischen — und damit vermutlich indirekt auch indischen — Ursprungs als auch jidischer
Tradition eine erhebliche Rolle gespielt“ (122), etwas spiter aber: ,Religionsgeschichtli-
che Parallelen bis hin zur indischen ¢rimurti sind . . . herangezogen worden, um den
trinitarischen Gedanken zu stiitzen. In all dem stecken interessante und durchaus
weittragende, fiir die Auffindung von Parallelen in der Geistesgeschichte beweiskriftige
Beobachtungen. Bei der Herausbildung des christlichen trinitarischen Denkens sind sie
aber sekundir gewesen® (123). Hatte Vf. im Teil I wiederholt im Vorgriff auf die
christliche Theologie formuliert, so greift er. nun immer wieder auf Teil I zuriick, so
daB die Trinititslehre von vornherein in das Licht der Vedanta-Lehre gerit. Die in
Variationen vorgetragene These lautet: ,Man wird sagen kénnen, daf beide Denksyste-
me ihren gemeinsamen Bezugspunkt darin haben, die Einheit der Wirklichkeit zu
denken, eine Einheit allerdings, die in Indien durch intuitive Erfahrung und im
Christentum durch das Geschehen der Menschwerdung Gottes angeschaut wird® (128).
IreNAUs und TERTULLIAN, ORIGENES, ATHANASIUS und die Kappadokier, Aucustmvus sind die
Stationen der ersten Etappe. Unter Auslassung der mittelalterlichen Klassik geht Vf.
dann zur deutschen Mystik des Spatmittelalters und zu Lutser iiber. Leider ist die sehr
reiche neuere Forschung zu EckrarT und zur Rheinischen Mystik nicht rezipiert, so daft
die Einzeichnung der advaitischen Notionen an dieser Stelle nicht problemlos ist. Die
entsprechende Interpretation Lutsers (176ff) soll hier nicht angefragt werden. Bedenk-
lich erscheint freilich der Ausstieg aus der christlichen Theologie in die Hegelsche
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Philosophie und deren Kennzeichnung als Vollendung der (wessen?) Synthese. Selbst
hier ergibt sich freilich eine Grenzziehung: ,Fiir HeceL ist die Nicht-Dualitit Resultat
eines wirklichen Prozesses. Fiir SHankAra ist die Nicht-Dualitit die Erfahrung dessen,
was ewig ist, wenn der Schleier unserer dualistischen Betrachtungsweise durch die
advaitische Erfahrung heruntergerissen wird“ (195). Die erste Quersumme zieht VE im
SchluBkapitel des Teils II. Dabei wird erneut deutlich, daB es ihm von seinem indischen
Ansatz her um das Verhiltnis von Gott und Welt geht. Da dieses aber hier pauschal ein
bipolares Verhalmis ist, ist es nicht verwunderlich, daR Vf. besondere Aufmerksamkeit
den ,binitarischen Tendenzen im Christentum schenkt (vgl. dazu 119, 198, 202). (Der
Anmerkungsverweis auf Moltmann bringt bei diesem aber keineswegs den zu erwar-
tenden Beleg fiir eine solche Tendenz ,von Augustin iiber Hegel bis Barth®) Die
advaitische Perspektive des Teils II fithrt leider auch dahin, daR die Frage der Dreiheit
im Gegeniiber zur radikalen Einheit bzw. im Zusammenhang mit advaita nicht
reflektiert behandelt wird. Der fiir die christliche Trinititslehre zentrale Personbegriff
wird ebenfalls leider eher vage als selbst-verstindlich vorausgesetzt als besprochen (vgl.
20111). Fiir die Diskussion asiatischer Denkmodelle ist aber eine sehr prizise begriffsge-
schichtliche Bestimmung der Person erforderlich, ehe — wie es heute verbreitet iiblich
wird — von ,a-“ und ,transpersonal® gesprochen wird. Zu kliren wire sodann, wie sich
der anthropologische und der theologische Personbegriff iiberhaupt zueinander verhal-
ten. Im Vorfeld dieser Fragestellung wire schlieRlich deutlicher auf das Verhiltnis von
Substanz und Relation und dessen Fortsetzung in der Frage nach dem Verhiltnis von
Subjekt und Relation zu achten. Die Frage nach der ,Relation” hat einmal eine hohe
Bedeutung, wo es um die Bestimmung der drei gottlichen Personen zueinander geht.
Sie hat aber dann auch einen hohen Stellenwert, wo es um die Verhiltnisbestimmung
von Gott und Welt geht. Die christliche Gotteslehre, konsequenterweise die Schép-
fungslehre hat Gott stets als ein der Schopfung gegeniiber unabhingiges und freies
Wesen gedacht, so dall der Satz ,Welt kann nicht ohne Gott gedacht werden® nicht
umkehrbar ist, wie Vf. es S. 204 zu suggerieren scheint. Eine solche Wechselseitigkeit
folgt eben gerade nicht aus der Diskussion der trinititsimmanenten Relationen. Die
gegen PANNENBERG vorgeschlagene ,nicht-dualistische® Losung, nach der die trinitarische
Selbstunterscheidung Gottes nicht nur die Relation zur Welt ,ermdglicht, sondern sie
Himpliziert” (205), fiigt zu PannenBerGs Formel von der ,Vorbildung® der Welt nichts
hinzu, solange die Spannung zwischen Méglichkeit und Wirklichkeit nicht zugunsten
der Wirklichkeit der Schopfung aufgehoben ist. Nicht die Situation der reinen
Maoglichkeit der Welt in Gott, sondern die Situation der Wirklichkeit der Welt
angesichts der Wirklichkeit Gottes miifte zur Bewihrung einer nicht-dualistischen
Losung werden. Es fragt sich aber, ob sie so, wie Vf es vorschligt, der christlichen
Rede von der Gottlichkeit Gottes gerecht wird.

Teil III umkreist in den Kap. 10-15 die Frage nach der Einheit der Wirklichkeit, die
Einheit Gottes und der Welt ist. V. verfolgt sein Ziel in fiinf Schritten: Ausgangspunkt
ist eine Ineinanderschau von Advaita und Trinitit. Es folgen als weitere Diskussions-
punkte die nicht-dualistische Erfahrung, die Personalitit der Wirklichkeit, das Heilswir-
ken Christi und die Einheit der Wirklichkeit, die Frage einer advaitischen Ethik. Die
These lautet: ,Advaita ist weder Monismus noch Dualismus, sondern die Negation der
Zweiheit in einem spezifischen Dritten: Nicht-Dualitat” (218). So richtig dieser Satz ist,
so offen bleibt die Frage, ob damit eine Briicke zur christlichen Trinititslehre gelungen
ist. Vf. entfaltet in Kap. 10 seine Zusammenschau in 7 Schritten, die hier nicht
nachgezeichnet werden kénnen. (Dieser Text gehort zu den Stellen, an denen Vf. von
der 1. zur 2. Auflage z. T. neu formuliert, z. T. gekiirzt hat) Es fillt aber auf, daf Vf.
seinen Weg nicht verfolgen kann, ohne gleichzeitig nach mehreren Seiten Einspruch zu
erheben (ein Einspruch gegen SHANkARA ist inzwischen gestrichen; vgl. 1:185 mit 2:218;
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geblieben sind die Uberlegungen zur Frage des Primats von Wirklichkeit und Méglich-
keit: 219f, sowie zur Zwei-Naturen-Lehre: 228f). Diese Einspriiche sind allerdings zu
knapp formuliert, als daf sie ohne weiteres einleuchten bzw. zum Ausgangspunkt
intensiverer Nachfragen wiirden. Das gilt auch fiir die Zuordnung der Dreipersonlich-
keit Gottes zum WeltprozeR, einmal im Hinblick auf das Sohneswirken:

Gott Vater — Sohn/Jesus Christus — Vielheit der Welt (228), spater im Hinblick auf
die Dreiheit von:

Vater (nirguna brahman),

Sohn (saguna brakman),

Geist (atman) (240; vgl. auch 245.867.387).

Vielleicht ist es aber gut, daf solche Zuordnungsversuche gemacht werden, damit in
der Diskussion die Méglichkeit oder Unméglichkeit solcher Versuche weiter gepriift
wird. Wichtig ist nur festzuhalten, daB die Tatsache allein, daf solche Versuche
unternommen werden, iiber ihre Giiltigkeit noch nichts aussagen. Fiir VL ist aber
bedeutsam, dak der im Hinduismus zur Befreiung gelangte jivanmukta unwiderruflich
sein Ziel erreicht hat, wihrend der Christ auch im Zeichen der Erlostheit im Stande der
Versuchlichkeit bis zum Tode bleibt (240). Auf die Behandlung der Reinkarnationsfrage
kann hier aus Raumgriinden nicht mehr eingegangen werden (308£f).

Wir brechen an dieser Stelle die Besprechung ab, zumal die weitere Diskussion nicht
unwesentlich von der Klirung der bisher im Verlauf der Lektire entwickelten
Riickfragen an Methode und Inhalt abhiingt. Biicher wie dieses miissen geschrieben
werden. Sie miissen aber, je zentraler sie es mit den je eigenen Inhalten unterschiedli-
cher Religionen zu tun haben, ernsthaft diskutiert werden. Eine solche Diskussion sollte
bei allem Ausdruck des Respektes und der Sympathie fiir den mutigen Schritt, den das
Buch darstellt, nicht ausgeschlossen werden. H. Otr hat sie in seinem Begleitwort
bedauerlicherweise nicht angestofen. Mein Dank an den Verfasser dieses Werkes sei
deshalb dieses offene Wort und seien die gestellten Fragen. Die systematische
christliche Theologie kann den aus anderen Religionen und Kulturen kommenden
Fragestellungen nicht mehr ausweichen.
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BEFREIUNG ZUM SEIN. AUSWAHL AUS DEN UPANISHADEN
EINE REZENSION*

von Peter Schreiner

Die Upanishaden sind Sanskrittexte, die als chronologisch wie inhaltlich letzte
Textgruppe der vedischen Tradition zwar an den Ritualismus der ilteren Texte
anschliefen, sich aber davon am weitesten entfernen in Richtung spirituell-philosophi-
scher Themen und mystisch-spekulativer Inhalte. Der Kanon dieser Texte hat sich iiber
viele Jahrhunderte entwickelt und wurde nie endgiiltig abgeschlossen oder definiert;
etwa zehn Upanishaden werden meist als die wichtigsten und iltesten Haupttexte
dieses Genres angesehen und sie kénnen mit Recht zu den klassischen Texten der
indischen philosophischen und religiosen Tradition bzw. Traditionen gerechnet wer-
den. Die vorliegende Auswahl beschrinkt sich auf diese ilteste Gruppe. Der Band
umfafit eine allgemeine Einfiihrung und sieben Textgruppen in Ubersetzung. Die
Anordnung folgt nicht der Anordnung der Originaltexte, sondern wurde unter
inhaltlichen Gesichtspunkten vorgenommen, wobei der siebte Abschnitt insofern eine
Ausnahme bildet, als er, gleichsam als Gegengewicht zu der bei den anderen Texten
unumginglichen Auswahl, die Katha-Upanishad vollstindig iibersetzt. Jeder Abschnitt
ist mit einer eigenen knappen Einfithrung des Themas und einer kurzen Hinfithrung zu
den Texten versehen. Im Vordergrund stehen dabei weniger eventuelle Verstindnis-
schwierigkeiten oder inhaltliche Erlauterungen, sondern — im Einklang mit dem
Anliegen der Reihe — eher Hinweise auf die spirituelle Dimension und Anregungen zur
meditativen Aneignung. Einleitungen, Kommentare und die Ubersetzungen vermitteln
den Eindruck von Autoritit; hier spricht jemand, der weil, wovon er spricht; und die
Autorin tut es so, dall man sich gerne ihrer Fithrung anvertraut.

Gerade weil es sich hier um ein so gelungenes Buch handelt, das man gerne
empfiehlt und das durchaus als exemplarisch zu wirken verdient, mag es erlaubt sein,
einige Beobachtungen und Uberlegungen anzuschlieRBen, die nicht so sehr als Kritik an
dieser speziellen Publikation gemeint sind, sondern allgemeinere Probleme anschnei-
den. Sie betreffen nicht zuletzt das Anliegen der Reihe, die mit diesem Band eroffnet
wird.

a) Auswahl

Eines der unldsbaren Dilemmas jeder Auswahliibersetzung liegt in der Notwendig-
keit des Auswihlen-Miissens begriindet; diese Notwendigkeit ist bei langen Texten
zwingender und vielleicht schmerzlicher als bei kurzen. Bei einer mafgeblichen und
reprisentativen Upanishad wie der Brhadaranyaka-Upanishad (die hier nur im Sinne
einer willkiirlichen Stichprobe genannt ist), umfassen die ausgewihlten und tibersetzten
Textstiicke ziemlich genau ein Viertel des Gesamttextes. Der kritische Leser wird zu
Recht nach den Kriterien der Auswahl fragen und méglicherweise unterstellen, daR die
weggelassenen Texte entweder (im Blick auf den Titel der Reihe) keine klassischen
Texte sind oder wenigstens nicht in hinreichendem MaBe Meditation und Spiritualitit
betreffen. Die Ubersetzerin betont ausdriicklich, daR die Texte dem spirituell interes-
sierten Leser, besonders auch dem Christen, zuganglich gemacht werden sollen. Sie
weill um die Verstindnisschwierigkeiten bei der Lektiire der vollstindigen Texte, die
sich daraus ergeben, daf die rituellen, mythologischen und kosmologischen Hinter-
griinde nicht bekannt sind (s. S. 48). Die Vermittlung der Spiritualitit der Texte soll

* BETTINA BAUMER, Befreiung zum Sein. Auswahl aus den Upanishaden (Klassiker der 6stlichen
Meditation: Spiritualitit Indiens) Benziger/Zirich—Einsiedeln-Kéln 1986, 239 S.
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oder mufi ohne exegetische Anmerkungen auskommen; die Texte sollen ,aus sich
selber verstandlich sein® (S. 49), wozu als Bedingung nur genannt wird, daR ein Text
Jfir sich in Ruhe meditativ aufgenommen werden® muf (S. 51). Hinter solchem
Vorgehen stehen gewifl auch pragmatische Zwinge (Umfangsbeschrinkung usw.) und
eine padagogische Absicht, die anerkannt werden sollten. Wenn die von B. Biumer
angedeutete ausschlieBende Opposition von Ritus, Mythologie und Kosmologie einer-
seits und Spiritualitit andererseits (zugleich, wenn auch vielleicht weniger absichtlich,
eine Opposition von Informiertheit und Spiritualitit), den Spiritualititsbegriff der
ganzen Reihe spiegeln sollte, dann hitte dies eine ausfiihrliche Diskussion und
Begriindung verdient.

b) Anordnung

Ein verwandtes Problem ergibt sich aus der Anordnung der Texte. ,Sie folgt einer
gewissen inneren Logik der Upanishaden allgemein auf der einen und des spirituellen
Lebens auf der anderen Seite“ (S. 51). Da die innere Logik der Upanishaden weder aus
der iiberlieferten Anordnung der Texte noch aus der Chronologie der Textstiicke
abzuleiten ist, fillt sie letztlich mit der inneren Logik spirituellen Lebens in eins, mit
der auch ein indologisch ungebildeter Leser den Punkt erreichen kann, dalt Texte aus
ganz anderen Kontexten ,aus sich selbst und direkt sprechen® kénnen (S. 51), baw.
dunkle Stellen durch ,ein Aufsteigen des Lesers (Horers) auf die geistige Stufe, auf der
ein solcher Text sinnvoll ist und sich selbst offenbart® (S. 49) verstindlich werden.
Damit riicken, trotz der Hinweise auf den ,Kontext des Veda®, die lebendige Tradition
und die Vielfalt upanishadischer Begrifflichkeit und Anschauungen in der Einleitung (s.
z. B. S. 26ff, S. 29fF, S. 35ff), jene Aspekte in den Hintergrund, die nicht in das Raster
dieser inneren Logik passen, eben z. B. die Spiritualitit des upanishadischen Ritualis-
mus, die Spiritualitit mythologischer Zusammenhiinge, die Spiritualitit einer anderen
(uns vielleicht befremdlichen) Kosmologie, wobei offen bleiben darf, ob es sich um
Aspekte einer upanishadischen Spiritualitit handelt oder nicht vielmehr um verschiede-
ne Spiritualititen, die alle nebeneinander in den Upanishaden belegt sind. Schlieflich
belegen die Texte, daR es eine Selbstfindung gibt, die der Wunscherfiillung dient (z. B.
Chandogya 8,12.6, S. 107), und eine, die der Entsagung dient (z. B. Brhadaranyaka
8,5.1, S. 108), oder daR es eben nicht nur eine Antwort, auch auf die ,echten® Fragen,
gibt (wie ja auch der Todesgott in der Katha-Upanishad nicht nur eine Antwort gibt —
eine Tatsache, die man nicht nur spirituell, sondern auch textgeschichtlich zu interpre-
tieren versuchen kénnte).

¢) Rezeption

Fiir die Rezeption, die hier als Ideal betrachtet wird, kénnen die Texte nur
gleichsam der Ausléser sein. So heiflt es z. B. iiber die Svetasvatara-Upanishad: ,So
schlecht der Text iiberliefert ist und so disparat ihre nicht sehr systematisch geordne-
ten Verse erscheinen mégen, so ist die Grundhaltung einheitlich.“ (S. 62) Wenn aber
weder der Wortlaut des Textes noch seine Gliederung Aufschluf dariiber geben,
woher stammt dann die Erkenntnis iiber die ,Grundhaltung*? Kriterium fiir Authenti-
zitit ist letztlich eine Erfahrung (wo davon die Rede ist, wird sie gern etwas unspezifisch
als ,mystische Erfahrung® bezeichnet), von der offensichtlich angenommen wird, dafl
sie die gleiche Erfahrung ist, wo immer und wann immer und wie immer sie erlangt
wird. ,Vereinfachung®, ,Einheit” (z. B. aller Gegensitze, aller Vielheit der Schépfung,
von Mensch und Kosmos), ,Ganzheit®, ,Innerlichkeit®, ,Vorbereitung auf den Tod®,
sibersteigen® (z. B. begrifflicher Antworten, empirischer Wirklichkeit, sprachlicher
Gegebenheiten) sind einige der Stichworte, die Methode wie Inhalt dieser Erfahrung
kennzeichnen.
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Dadurch kann der Eindruck entstehen, als sei upanishadische Spiritualitit Spirituali-
tit schlechthin (.. . . die Einsichten der Upanishaden sind allgemeingiiltig . . .“ [S. 28];
»Upanisad bedeutet daher sowohl die Methode, das Mittel der Meditation und des
Lernens von einem Meister, als auch das Ziel, die Vereinigung oder Erleuchtung.*
[S. 25f]). Upanishadische Spiritualitit ist hier umfassender als sie, streng geistesge-
schichtlich gesehen, ist: Bei der Deutung der urspriinglichen Aussagen der Texte wird
die Wirkungsgeschichte von Begriffen und Texten mit herangezogen. Innerhalb dieser
Wirkungsgeschichte sind Auswahl und Interpretation der Texte vor allem der Schule
des Advaita (,Verweigerung der Zweiheit) verpflichtet; dartiber hinaus steht die
Ubersetzerin aber auch ausdriicklich in einer ,Tradition® christlicher Upanishadrezep-
tion, die in SwAMI ABHISHIKTANANDA (HENRI LESAUX) verkérpert ist. Solches Positionsbezie-
hen tragt spiirbar und bereichernd zur Authentzitit der Ubersetzungen bei; ist es nur
der fehlgeleitete Wunsch des Philologen und Religionshistorikers, dem ausdriicklichere
Beriicksichtigung der Vielfalt in den Texten und der Interpretationsweisen in der
Wirkungsgeschichte der Texte fehlt? Die unterstellte oder erwiinschte Identifikation
von spirituell und mystisch diirfte auch der Breite christlicher Rezeptionsmoglichkeiten
nicht ganz gerecht werden.

So heiBt es z. B. S. 60 zur ,Honig“-Vidya (Brhadaranyaka-Upanishad IL,5): ,,Honig*
deutet aber auch auf die Liebe hin, die alles verbindet (in der spiteren Bhakdi-Literatur
ist Honig ein Symbol fiir die Siiigkeit der Gottesliebe).“ Natiirlich weill und schreibt
Berrina BAumer, daf im Text nichts von Liebe steht, schon gar nicht von den
emotionalen Verziickungen der ,siilfen* Bhakt viel spiterer Epochen. Aber im Sinne
spiritueller Deutung sagt sie doch: ,Die Sache ist keineswegs abwesend, es handelt sich
aber um eine kosmische, allumfassende Liebe.“ Honig ist in der Upanishad eine
Metapher fiir das Selbst, das das ,Wesen® aller kosmischen GroBen in sich schlieBt (wie
Honig den Geschmack vieler Blumen). Somit kann ,Selbst*-Findung die Bezichung zur
AuBenwelt ersetzen, weil das Selbst als ontisch-ontologisches Substitut der Welt gilt.
Solche Meditation setzt die ,innige Verbundenheit* aller Lebewesen zwar voraus, aber
sie benutzt sie zur Begriindung einer recht krassen Inwendung und Abwendung, nicht
zur Begriindung von liebender Zuwendung. Man findet nicht das Selbst in der Welt,
sondern die Welt im Selbst; und das ist nicht dasselbe, auch spirituell nicht. Und ,Welt*
meint im Sinne der Upanishaden meist den Kosmos, die Elemente, selten die soziale
Welt, die Gemeinschaft, den Nichsten.

Ich wiederhole, daB die angeschnittenen Probleme nicht den Respekt fiir den
philologischen wie spirituellen Ernst und die VerliBlichkeit dieser Auswahl und
Ubersetzung verschiitten sollen. Solch kritische Anfragen mégen dem Buch und seinem
Anliegen Unrecht tun, da sie inhaltlich (spirituell?) wie methodisch von anderen
(falschen?) Voraussetzungen ausgehen. BErtiva BAumer macht ihre Annahmen deutlich
und verklammert gerade dadurch die zunichst einander anscheinend fern stehenden
Bereiche upanishadischer Texte und christlicher Religiositit; Auswahl und Ubersetzung
sind stimmig, konsequent und ausgewogen. Man muR bereit sein, sich der Autoritit
der Autorin anzuvertrauen, und das darf man — nicht zuletzt im Blick auf die
anerkennenden Worte, die R. Panikkar in seinem Vorwort findet — getrost tun. Das
Buch verdient volle Anerkennung und breite Rezeption bei allen, die fiir die von dieser
Buchreihe intendierte Bereicherung religivsen Lebens offen sind.
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B. ZIEGENBALGS ,MALABARISCHES HEIDENTHUM*
DIE KULTURANSCHAUUNG DES ERSTEN LUTHERISCHEN MISSIONARS IN
OSTINDIEN

von Esther Fihl

Die Titigkeit des koniglichen dinischen Missionars BARTHOLOMAUS ZIEGENBALG in
Indien im frithen 18. Jahrhundert ist nicht nur bemerkenswert, weil seine Arbeit zur
methodischen Schulung der spiteren lutherischen Missionstitigkeit in der ganzen Welt
beigetragen hat. Unter ethnographischen Gesichtspunkten ist er ebenfalls von Bedeu-
tung, da aus seiner Feder viele interessante Schriften iiber die damalige indische
Gesellschaft und Religion stammen. Aus ethnographischer Perspektive soll im folgen-
den referiert werden.'

ZirenalG berichtet von einer Kultur, die von den europiischen Kolonialmichten
noch nicht total unterworfen war. Die Vorstellungen und Haltungen gegeniiber der
indischen Kultur sagen dabei auch etwas iiber die Erkenntnisbedingungen aus, die
damals in Europa vorherrschten. Als Missionar wollte Zizcensarc die christliche
Botschaft unter den sogenannten ,Heiden® verkiinden.? Eine Voraussetzung dafiir war
die Beherrschung der tamilischen Sprache. Nach der Meinung Ziecensarcs verlangte
die Missionstitigkeit aber auch Kenntnisse iiber grundlegende religidse Strukturen des
Hinduismus. Um diese zu erhalten, fiihrte Ziecensarc Gespriiche mit gelehrten Hindus
tiber ihre religivsen Auffassungen und ihre jeweilige Stellung gegeniiber dem Christen-
tum. Einige dieser Gespriche sind in seinen Briefen und Berichten ausfithrlich
aufgezeichnet.® Deshalb enthalten die Berichte Ziecensarcs auch sehr wichtige Elemente
fiir eine ethnographische Analyse der geistigen Beziige zwischen der europiischen und
indischen Kultur in der Zeit der globalen Expansion Europas. Eine solche Analyse kann
nicht nur etwas von den damaligen europiischen Anschauungen iiber die fremde
tamilische Kultur aussagen, sondern auch etwas von den Anschauungen jener Fremden
iiber die europiische Kultur. Dieser Fall, wo die Kolonisierten auch zu Worte in der
iiberlieferten Literatur des frithen europiischen Kolonialismus gekommen sind, ist in
der ganzen Welt fast einzig in seiner Art.

ZiecEnBALGS Zugang zu der fremden Kultur stiitzte sich auf das Lesen der tamilischen
hinduistischen Texte und auf vielfiltige Diskurse mit gelehrten Brahmanen. Dies
beeinflubte die Art und Weise, in der Zizcenparc die indische Kultur den Europiern
vermittelte. Seine Betrachtungsweise weist als solche direkt auf das Entstehen der
frithen Indologie bei Charies Wiikins und WiLtiam Jones Ende des 18. Jahrhunderts
hin.*

Was uns in diesem Zusammenhang am meisten interessiert, ist die fremde,
tamilische Kultur, wie sie BartHoLoMAUs Ziecensane auffalie, besonders wie er sie in
seinen Abhandlungen Awsfithrliche Beschreibung des Malabarischen Heidenthums (1711)
vermittelte.®

Unter den malabarischen Heiden

BARTHOLOMAUS ZiEGENBALG erreichte am 9. Juli 1706 mit seinem Landsmann HenricH
PriTsenau die dinische Kolonie Tranquebar in Stidindien. Sie waren beide Deutsche
und auf der Universitit in Halle ausgebildet, wo sie von Professor Aucust Herman
Francke Unterricht erhalten hatten. Dieser war mit seiner sozial-religidsen Ausbildungs-
aktivitit in Halle eine sehr unternechmungslustige Persénlichkeit und einer der Griinder
der pietistischen Glaubenserweckung im protestantischen Europa.® Auf eine Anfrage
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Lurkens, des Hofpredigers des pietistisch erweckten Kénigs Freperik IV. von Dinemark,
waren ZIEGENBALG und PLOTscHAU zu den ersten Missionaren fiir die indischen Unterta-
nen in Tranquebar ernannt worden.’

Mission unter den verschiedenen sogenannten ,Heiden®, die den nordeuropiiischen
Kolonialmichten bei ihrer globalen Expansion begegneten, war nicht = wie bei ihren
siideuropiiischen Konkurrenten und Vorliufern des Handels und der Kolonisierung —
eine selbstverstindliche Titigkeit. Die katholische Missionstitigkeit in Indien war seit
der Ankunft der Portugiesen schon weit verbreitet.® Zicensarc und Prirrscuau begeg-
neten bei ihrer Ankunft in Tranquebar einer kleinen rémisch-katholischen Gemeinde.
Die verschiedenen nordeuropiischen Handelsgesellschaften sandten zwar auch regel-
miiBlig ihre evangelischen Prediger in die indischen Besitzungen. Aber im Unterschied
zu ihren katholischen Priesterkollegen hatten die Evangelischen lange nur fiir die
europiiischen Untertanen im Gebiet gepredigt.”

Gemiif der kéniglichen Missionsinstruktion war der Ausgangspunkt fiir Ziecenearcs
Mission die kleine Kolonie Tranquebar, die im Jahr 1620 an der Siidkiiste des
Coromandels gegrindet wurde. In der Stadt Tranquebar und den zugehorigen
Dérfern, die der dinischen Ostindischen Kompanie nach einem Traktat mit dem
Nayak/Rajah in Thanjavur {ibertragen wurden, lebten im 18. Jahrhundert ungefihr
80 000 indische Einwohner. Dazu kamen einige hundert Dinen und Einwohner
anderer europiischer Nationalititen, die mit Administration, Handel und Verteidigung
der Kolonie beschiftigt waren.'”

Schon bald nach seiner Ankunft fing Zieensarc mit der Missionsarbeit an. Er
erlernte schnell die zwei gingigen Sprachen in Tranquebar, nimlich Portugiesisch und
»Malabarisch® (womit die Sprache der Tamilen gemeint ist). Nach dem pietistischen
Ausbildungsmodell, das Francke in Halle praktizierte, wurde in Tranquebar im Laufe
der ersten Jahre schnell eine Art institutionelle Mission aufgebaut, die sowohl ,Dienst
der Seelen® als ,Dienst des Leibes* wahrzunehmen versuchte."

Als die ersten evangelisch-lutherischen Missionare in Indien stieen Zigcensarc und
sein Kollege Pritscuau natiirlich auf viele Probleme in ihrer religivsen und sozialen
Arbeit unter den indischen Einwohnern von Tranquebar. Vom ersten Tag an versuchte
ZicensaLG sich gegenitber der Kolonialobrigkeit zu distanzieren und immer den
Standpunkt der Kolonisierten hervorzufithren. Aber im Unterschied zur kolonialen
Macht, die sich leichter in das indische Weltbild und die geltende politische und
Skonomische Machtstruktur integrieren lieB, wurde die christliche Botschaft und ihre
institutionelle Ordnung mit Staat, Kirche und Gemeinde unter den Hindus nicht
automatisch fiir giiltig gehalten.'* Trotz der energischen Arbeit blieb die christliche
Mission unter der Leitung Zigcenarcs in der fremden Kultur marginal. ZiGensaLcs
Auslegung der Hindukultur konzentrierte sich darum sehr auf die sozialen und
religidsen Bereiche, die die Barrieren gegeniiber der Durchschlagskraft der christlichen
Botschaft ausmachten. Die Aufdeckung des Zusammenhangs des fremden kosmologi-
schen Universums sollte dazu benutzt werden, die ideologische Verteidigung des
sozialen und religivsen Gesellschaftsystems durch die Brahmanenpriester zu zerriit-
ten.'® Zigcensare leitete also darum ein umfangreiches Studium der sozialen und
religivsen Verhaltensweisen der Eingeborenen ein, Viele seiner Resultate und seiner
Reflexionen iiber die geistige Artikulation zwischen der europiischen und tamilischen
Kultur sind in seinen Biichern, Berichten und Briefen uns heute iiberliefert."

ZiegrnpaLGs Darstellung der tamilischen Kultur kann aber nicht als objektive
Forschung aufgefafit werden. Er missionierte und lebte nicht nur innerhalb eines
generell europiischen kulturellen Kontexts, sondern auch innerhalb einer spezifischen
Institution, die gewisse Erwartungen an ihn stellte und besondere theologische
Haltungen in den Berichten forderte. Die Wichtigkeit der Missionsausiibung in Indien
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mufite zwangsliufig in der symbolischen Sprache dieser Institution demonstriert
werden. Die meisten Arbeiten von ZicensaLcs Hand zielten auf die Herausgabe in
Deutschland, Dinemark und England. Er muBte dabei Riicksicht auf die heimische
kirchliche Einstellung nehmen, die unter anderem Bedeutung fiir die finanzielle
Situation der Tranquebarmission hatte.'®

Ziecenealc mubite aber nicht nur gegeniiber den europiischen Missionskreisen seine
Arbeit legitimieren. Fir ihn war der Schutz des danischen Konigs gegeniiber der
Kolonicobrigkeit ebenso notwendig. Die Mission und das Kolonialwesen hatten
verschiedene Ziele, die manchen Keim zum Konflikt enthielten.'®

Das natiirliche Licht und das Blendwerk des Teufels

Fiir den Versuch, Ziecensaics besonderer Anschauung der fremden, tamilischen
Kultur nachzuforschen, ist seine ,Ausfithrliche Beschreibung des Malabarischen Heidenthums”
von zentraler Bedeutung. Das Ziel dieses Buches war ein doppeltes, wie ZIEGENBALG €5
selber formulierte: Erstens sollte es zur Auskunft {iber die Religion des ,Heiden®
beitragen. Fiir die kommenden Missionare in Indien sollte es leichter sein, die
ideologische Rechtfertigung des Hinduismus zuriickzuweisen und so das Christentum
zu verbreiten. Zweitens brachte es auf dem Hintergrund sowohl der ,Verblendung des
Heiden von Satan® als dem ,tugentsamen Leben womit (sie) viele Christen beschimen®
die wichtige Botschaft zu den Christen Europas, ihr Leben konsequenter in Uberein-
stimmung mit dem christlichen Glauben zu bringen."’

ZiecENBALGs Verstindnis fiir die Hindukultur und seine Gegeniiberstellung von
~Heiden* und ,Christen®, oftmals durch Anwendung sogenannter asymmetrischer
Gegenbegriffe betont, war von der pietistischen Glaubenserweckung des protestanti-
schen Europas im 18. Jahrhundert deutlich geprigt. Ein sogenanntes dynamisches
Reich-Gottes-Verstindnis lag ZieeEnsaLcs Missionstitigkeit in Indien zugrunde. ,Dienst
der Seelen” und ,Dienst des Leibes waren in dieser Auslegung des Evangeliums eng
verbunden. Sowohl Indiens als auch Europas Bevolkerung muften aufgeklirt werden
um ,das Licht des Evangelii unter ihnen bekannt zu machen®.'® Die Mission sollte dazu
beitragen, sie zum wahren Glauben, durch Entfaltung innerer Frémmigkeit, deren
auleres Zeichen Betstunden und Andachten waren, zu erziehen.

Die Schriften Zmcensarcs lassen den europiischen Verstehenshorizont erkennen.
Auf der Universitit in Halle hatte Ziecensarc ohne Zweifel Gelegenheit gehabt, mit
dem philosophischen Indienbild der Antike Bekanntschaft zu machen. Der antiken
Literatur waren Spekulationen iiber die Wichtigkeit der indischen ,Weisheit* fir die
Entwicklung, speziell der griechischen, wissenschaftlichen und philosophischen Tradi-
don, nicht fremd." Das intellektuelle und evangelische Interesse ZIEGENBALGS am
indischen Denken zieht sich wie ein roter Faden durch seine Arbeiten. Seine oft
phrasenartigen, verurteilenden Aussagen iiber die hinduistische Philosophie konnten
die Faszination und Bewunderung derselben meist nicht ganz iiberténen. Vermutlich
hat ZiegEnsaLG auch die Texte der franziskanischen, jesuitischen und dominikanischen
Indienmissionare des 16. und 17. Jahrhunderts gekannt.

Wie bei dem berithmten italienischen Jesuiten RoserTo pE Nosiul, der Anfang des 17.
Jahrhunderts in Indien missionierte, bauten Zizcensarcs Ideen iiber den Hinduismus
auch auf der Vorstellung auf von der Gotteseinheit hinter den Erscheinungen der
vielen Hindugétter.” Unter den ,malabarischen Heiden® war nach ihrer Meinung ein
urspriingliches und natiirliches Wissen von Gott vorhanden. Die Heiden sollten von
den Missionaren auf die richtige Spur gebracht werden, namlich weg von der
Verehrung der vielen Gotter an deren Introduktion der ,Teuffel* und die ,alten
verfiihrischen Poeten® Schuld trugen.”
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Was das indische Kastenwesen und die Rolle der Brahmanen betraf, kam Ziecensarc
aber zu einer ganz anderen Konklusion als pe Nosmwi Fiir ZieGensaLc machte das
Kastenwesen eine der groften Barrieren dem Christentum gegeniiber aus. Die
Brahmanen reprisentierten und besaRen die ideologische Rechtfertigung dieses Gesell-
schaftssystems, das abgeschafft werden sollte.?? Fiir pE NOBILI dagegen war die soziale
Rolle der Brahmanen wichtiger als die religise. Er faBte sie als ,weise Minner* auf.®
Das Verfahren pe NogiLis war von einer ganz anderen pidagogisch-pragmatischen
Natur als Ziecensarcs, der in seinem Buch Ausfiihrliche Beschreibung des Malabarischen
Heidenthums im Angriff auf das Kastenwesen kompromiBlos war.* Beide hielten es fiir
wichtig, fihig zu sein, in den Assoziationshorizont des Hindu eindringen zu kénnen,
um iiberhaupt Gehor fiir die christliche Botschaft zu finden. Deshalb machte ZieGensarc
den Inhalt verschiedener Begriffspaare (z. B. Wahrheit-Liige, Gott—Teufel, Siinde—Be-
freiung, Himmel-Hélle) zum Gegenstand griindlicher ,semantischer” und hermeneuti-
scher Untersuchungen.”®

ZEGENBALG beschrieb die Stindenauffassung des ,malabarischen Heiden® als entge-
gengesetzt der christlichen Auffassung, da alle ,Siinden ebenso wie das ,Gute* als von
Gott geschaffen betrachtet werden. Er zihlte verschiedene Wege der Siindenvergebung
bzw. des Seelenheils auf und verglich sie mit dem lutherisch-evangelischen Heilsver-
stindnis.?® Was das Verdienst der ,Armen und Elenden® und ihre Nihe oder Ferne
vom Heil anbelangte, stellt Ziecensarc fest, daf Armut im Christentum zur Erlésung
fithre, wihrend Armut in der Karma-Auffassung des ,Heiden* Ausdruck der Verdamm-
nis und Siinde sei.?’

Z1EGENBALGS Ausfiihrliche Beschreibung des Malabarischen Heidenthums ist reich an Aussa-
gen, die eine Mischung von Mitleid und Verachtung gegeniiber den indischen
Untertanen des dinischen Konigs in Tranquebar ausdriicken. Er bezeichnete die
Religion des Hindu als ,nur ein erdichtetes Fabelwerck der verfiihrischen Poeten® und
unterstrich ,wie sehr sich diese Heiden vom Teuffel verblenden und zum Aberglauben
verfithren laszen®.?® Gegeniiber den europiischen Lesern nahm er aber die ,malabari-
schen Heiden® in Schutz. Sie hielten ihre religivsen ,Geschichtsbiicher” fiir wahr, ,weil
sie in solchem Heidenthumb gebohren und erzogen sind, und weil sie alles pro
auctoritate vor wahr halten, was ihre alte Poeten fabuliret haben, auch keinen
Unterschied zu machen wiszen zwischen den gottlichen Wundern und zwischen dem
Gaukelspiel des Teufels und der Schwartz-Kiinstler, als welche bisz dato in grosser
Menge unter ibnen gefunden werden, deren Wercke sie allendhalben als grosze

Wunder a.usge]:x&‘l’t“.‘z9

Seine Haltung gegeniiber den ,Fremden® ist durchgehend positiv. Obwohl ,sie®
nicht Christen wie ,wir seien, verstiinden sie jedenfalls viel von den ,natiirlichen
Kriften und gottlichem Licht®. Dies zeige vor allem, daR sie auf dem rechten Weg
seien. Nur die letzten ,abergliubischen und heidnischen Spuren® miifite mit Hilfe der
Missionare abgeschafft werden. Deshalb sind diese ,malabarischen Heiden* kulturell
gesehen ,unsergleichen®. ZiegensaLG spricht nicht von Unterentwicklung und Primitivi-
tit, wie es die Kulturanschauung des spiten 18. Jahrhunderts zum Ausdruck brachte.*
Seine Vorstellungen und Haltungen gegeniiber der indischen Kultur kénnen wie ein
sogenannter ,Kreuzkultureller Diskurs® gelesen werden, in dem er die fremde Kultur
wie einen Spiegel benutzt, um sowohl Positives als auch Negatives der eigenen Kultur
zu identifizieren.*’ Oft werden die Vorziige der ,Heiden® klar gegeniiber den Europi-
ern in Tranquebar und in Europa hervorgehoben. Er sah das schlechte Verhalten der
Europier in der Kolonie sogar als eines der groBten Hindernisse fiir den Ubergang
zum Christentum.* Die vielen zivilisationskritischen Bemerkungen gegeniiber seinen
eigenen europiischen Zeitgenossen konnen als Ausdruck einer Tendenz gelesen
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werden, die sich erst in der Aufklirungsliteratur des spiten 18. Jahrhunderts véllig
durchsetzt.*

Es ist wahrscheinlich wegen dieses Radikalismus und Modernismus, daf sich die
pietistische Missionsleitung in Halle veranlaft sah, vor der Herausgabe mehrere
Passagen in den Berichten aus Tranquebar zu zensieren. Das Buch Auwsfithrliche
Beschreibung des Malabarischen Heidenthums schliipfte nicht durch diese Zensur. Die
Missionare in Indien sollten unter den Heiden missionieren und nicht Monographien
iiber ihre Kosmologie schreiben. Erst mit der Entstehung der Indologie in den letzten
Jahren des 18. Jahrhunderts war die Zeit reif, Reflexionen tiber die grundlegenden
Prinzipien der Hindukultur und den Zusammenhang des religivsen und symbolischen
Universums der christlichen Européer und der ,malabarischen Heiden® an die Offent-
lichkeit zu bringen. Da aber war das Buch schon lange in den Archiven in Halle
verstaubt.

! Fiir sprachliche Hilfe und fachliche Erliuterungen danke ich Ethnograph Dr. Birgir
TrorLtzscH und Theologe Dr. ANDERS NORGAARD.

! BARTHOLOMAUS ZIEGENBALG ist am 10. Juni 1682 in der Oberlausitz geboren und am
23. Februar 1719 in Tranquebar gestorben. Beziiglich der biographischen Details und
der spiteren lutherischen Missionstatigkeit vgl. EricH BEYREUTHER, Bartholoméus Ziegen-
balg. Aus dem Leben des ersten deutschen Missionars, Berlin 1953; Ziegenbalg. Bahnbrecher der
Weltmission, Stuttgart 1968 und CarL Gustav DieHL, Arvet frdn Tranquebar, Stockholm
1974.

5 Vgl. z. B. BARTHOLOMAUS ZIEGENBALG, Thirty four Conferences between the Danish Missionaries
and the Malabarian Bramans (or heathen Priests) in the East Indies, Sir Jobn Philips (ed.),
London 1719; Der Konniglichen Dinischen Missionarien aus Osi-Indien eingesandte ausfithrli-
che Berichte, Halle 1718ff (= Hallesche Berichte), 1p. 93ff, 315, 837-504, 871-959, 505,
585fF, 662, Il p. 11, 73, 154ff und JoHANNES FERDINAND FENGER, Geschichte der Tranquebar-
schen Mission nach den Quellen, Grimma 1845.

* Vgl. Cuaries Wikins, Bhaguit Geeta, or Dialogues of Kréeshna and Arjoon; in Eighteen
Lectures; with Notes, 1785, Georce Henprick (ed). New York 1972; WiLLiam Jonges, On the
Guods of Greece, Italy and India, in: P. . MarsHALL (ed.), The British Discovery of Hinduism in
the Eighteenth Century, Cambridge 1970 p. 196ff; On the Chronology of the Hindus, in:
Marshall, op. cit. p. 262ff. Gita DHArRAMPAL hat in ihrer Dissertation La Religion des
Malabars, Immensee 1982, und in dem Artikel Bartholomius Ziegenbalg and the Foundation
of the Tranquebar Mission, in: Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft 38 (1982),
276285, auch auf diesen Zusammenhang zwischen den fritheren europiischen
Missionsberichten und der textfundierten wissenschaftlichen Entwicklung des 18. und
19. Jahrhunderts aufmerksam gemacht.

° Die hier benutzte Ausgabe ist die von W. Caranp redigierte: Ziegenbalg’s Malabarisches
Heidenthum, Amsterdam 1926. Zur Herausgabe dieser Werke vgl. W. Caranp, Over
Ziegenbalg’s Malabarisches Heidenthum, in: Mededeelingen der Koninklijke Akedemie van
Wetenschappen, Afdeeling Letterkunde, Deel 57, Serie A, No. 4 (1924), 73-89.
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WAHRHEIT IN EINHEIT UND VIELHEIT
EINE REZENSION*

von Josef Wohlmuth

Der hier vorgelegte Sammelband stellt die Referate der ,Arbeitsgemein-
schaft Philosophie in katholisch-theologischen Studien®, die auf der Jahresta-
gung vom 2.-5. Januar 1986 gehalten wurden, in teilweise erweiterter
Fassung einem groferen Leserkreis vor. Wie der Herausgeber im Vorwort
sagt, ist es Sinn dieser Arbeitsgemeinschaft, ein ,gemeinsames Problembe-
wubBtsein christlicher Philosophie im Hinblick auf die Theologie zu fordern®.
(8) Aus dem Vorwort geht ebenfalls hervor, da man sich nicht das Ziel setate,
in die derzeit ,vieldiskutierten Wahrheitstheorien® selbst einzugreifen. Viel-
mehr habe man versucht, aus theologischem Frageinteresse die logisch-
erkenntnistheoretische Wahrheitsfrage ,auch auf andere Dimensionen und
Sachbereiche auszuweiten®. (8) Aus dem einfithrenden Beitrag von E. CoretH
ergibt sich niherhin, daB in einer christlich zu verantwortenden Wahrheits-
theorie von der Identitit von ,ipsum esse” und ,ipsa veritas®, von ,Sein und
Wabhrheit Gottes als erste(m) und letzte(m) Grund aller Wahrheit* zu sprechen
sei, wobei fiir uns ,als endlich erkennenden Wesen Wahrheit begrenzt und
gebrochen (bleibt). (14) Wahrheit tut sich nach Corern auf in der Jntegra-
tion®, nicht in der ,Negation®. Das Gespréach mit GADAMER, APEL und HABERMAS
bleibt denn auch bei der Anzeige der Aporien stehen. CoretHs eigene,
metaphysisch orientierte Position findet sich S. 22 kurz zusammengefalt; es
gibt einen unbedingten und deshalb unbegrenzten Geltungshorizont der
Wabhrheit, der aber ,immer nur an der jeweils einzelhaften Erfahrung und
Einsicht gegeben (ist), nicht als inhaltliche Antizipation der konkreten und
vielfaltigen Wirklichkeit“. (22) Wenn man aus solcher transzendentaler
Option an heutige Wahrheitstheorien herangeht und sie ,unter dem Aspekt
ihrer Integrierbarkeit“ (8) behandelt, muf man sie in der Tat nicht niher
behandeln. Dall damit aber die Probleme eher erst gestellt als gelost sind,
beweisen die Einzelbeitrige des Sammelbandes.

Schon der erste Beitrag des Bonner Philosophen J. Smon, ,Sprache und
Wabhrheit* (28—41) zeigt an, daR die Wahrheitsfrage die systemimmanente
Betrachtungsweise der Bedeutung von Zeichen bzw. Zeichensystemen
sprengt. Theorien iiber eingespielte Kommunikation oder auch iiber ,die
,kontrafaktische* Voraussetzung einer allumfassenden Intersubjektivitat* (40)
verdecken diese Problematik eher. In philosophischer Nahe zu E. LiviNas
kann Smvon sagen: ,Im Dasein des Nichsten ist insofern Gott als die Wahrheit
da, als in den letzten oder unbeschrankt allgemeinen Fragen keiner fiir den
anderen wissend sein kann und auch keine Worter mehr mit letzter

® E. CoretH (Hrsg.), Wahrheit in Einheit und Vielheit. Mit Beitrigen von EmericH CORETH,
Konrap FEIERESS, ALOIS HALDER, LUDGER HONNEFELDER, WALTER KASPER, WALTER M. NEIDL,
GinTER RomBoLD und Joser SiMoN (= Beitrige zur Theologie und Religionswissenschaft)
Patmos/Diisseldorf 1987.
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Bestimmtheit ,fiir andere eingesetzt werden konnen.“ (41) Simons Beitrag
macht sehr deutlich, wie sehr — nicht zuletzt von Livinas her — die Primissen
einer heutigen Semiotik zu hinterfragen sind.

A. Harpers Uberlegungen zum Verhiltnis von geschichtlicher und logischer
Wabhrheit (42-59) kommen — auf dem Hintergrund interessanter geschichts-
philosophischer Einblicke — zu der These, ,dal ,Geschichte’ zugleich die
Geschichte der Sache selbst sei — ,ontologische’ Geschichte, in der alle
ontische Geschichte der wirklichen Erschemungen und auch die Gescluchtc

. des denkenden Sprechens . . . beruhe . . .“ (58f)

Der umfangreiche Beitrag des Salzburger Phﬂosophen W. M. NemL wendet
sich mit dem Thema ,Das Wahrheitsproblem der Naturwissenschaft. Zum
Subjektverstindnis gegenwirtigen naturwissenschaftlich-naturphilosophi-
schen Denkens® (60-97) einer durchaus notwendigen Finzelproblematik zu,
die —neben dem ausfiihrlichen Gesprich mit C. F. v. Weizsicker — auch an die
naturphilosophischen Grundlagen einer neuen Denkart, die unter dem
Namen ,New Age“ kursiert, heranfithrt (Capra, Ruyer), an deren Horizont
auch so etwas wie ,ein neuer Gott* auftaucht, der fiir christliche Theologie in
Zukunft wohl noch einige Herausforderung darstellen wird. (Vgl. 94-97)
Auch schon v. Wezsickers Denken sei unterwegs zu einem Modell der
Einheit, dessen Konsequenzen fiir die Gottesfrage erst im noch ausstehenden
Werk ,Zeit und Wissen® zu ziehen seien. (96)

In eine buchstiblich andere Welt fithrt der Erfurter Philosoph K. Frmres
mit seinem Aufsatz ,Wahrheit — Wissenschaft — Fortschritt. Philosophie in der
DDR, betrachtet aus christlicher Sicht.“ (98—127) Unter der Primisse, daB sich
die christliche Philosophie und Theologie wohl der Religionsphilosophie von
Marx, nicht aber mit gleichem Ernst der von LenN und somit der des
herrschenden Marxismus-Leninismus zugewendet habe (99) tastet Frmrgs
anhand ausgewibhlter Einzelprobleme jene Fragen ab, in denen sich heute ein
Dialog aus verdnderter Situation eher anbahnen kann als noch vor wenigen
Jahren. Ein nicht zuletzt wegen der realistischen Einschitzung der DDR-
Philosophie und der faktischen Chance christlicher Existenz dort lesenswerter

" Beitrag!

~Die Wahrheit der Kunst®, der Beitrag von G. RomsoLp (128-146), greift
eine weitere Dimension des Wahrheitsverstindnisses auf, das zugleich mit
Recht als in der christlichen Tradition zu kurz gekommenes beklagt wird.
(Vgl. 145f) Der interessante Einblick in die parallel verlaufende Geschichte der
Kunst und der philosophischen Asthetik betont m. E. ebenfalls zu Recht, dal
der Begriff der Wahrheit nicht auf die Wahrheit der theoretischen Erkenntnis
eingeschrinkt werden diirfe. Hier hitte ich mir allerdings gewiinscht, daf
sich der Beitrag auch den neuesten Versuchen der Adorno-Rezeption oder
den Beitrigen in ,Kolloquium Kunst und Philosophie” zugewendet hitte. Auf
theologischer Seite gehen die Bemiihungen zu Fragen der theologischen
Asthetik wohl ebenfalls iiber den von RamnEr zitierten Aufsatz hinaus. (Vgl.
H. U. v. BALTHASAR, H. Kiing, F. SchHupp u. a.)

L. HonnereLDERs Beitrag ,Wahrheit und Sittlichkeit. Zur Bedeutung der
Wahrheit in der Ethik® (147-169) bewegt sich im Grundsiitzlichen, indem er
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sich sechs Fragenkomplexen zuwendet, die hier kurz referiert seien: a) Kann
man iiberhaupt von praktischer Wahrheit sprechen? — Die Frage wird mit
ArisToTELES bejaht, wonach praktische Wahrheit jene Wahrheit ist, ,die in der
f_'Jbercinstimmung mit dem richtigen Streben liegt®. (150) Dabei gilt: ,Die im
Begriff der praktischen Wahrheit ausgedriickte Ubereinstimmung mit dem
richtigen Streben ist nicht gegeben, sondern aufgegeben, die Verwirklichung
des Strebens zugleich Selbstgestaltung. (152) b) Wie kann praktische Wahr-
heit erkannt werden? — Sie wird — nach AristoTELES — erkannt, indem sich
menschliches Handeln auf ein umfassendes Ziel (,das gegliickte Leben
iiberhaupt®) (152) bewuBt ausrichtet und somit nicht nur sein Streben
verwirklicht, sondern dies denkend und wollend tut. (Vgl. 152-154) ) Gibt es
Kriterien der praktischen Wahrheit? — Nach THomas voN Agum, der hier
ArisToTeLEs weiterfithrt, ,kann die praktische Vernunft als die eigentlich
ordnende und regclsetzende Kraft aufgefalit und die praktische Wahrheit als
eine aufgegebene, in der Ausgestaltung der Grundantriebe sich herstellende
Uberemsummung mit dem richtigen Streben verstanden werden®. (156f) d)
Worin unterscheidet sich die praktische Wahrheit von der theoretischen? —
Nach HonnereLper enthilt die praktische Frage nach dem, was ich tun soll,
anders als die theoretische Frage nach dem, was der Fall ist, die grundlegen-
dere Frage nach dem, wer ich sein will. ,Moralisches Handeln ist ein
Sich-zu-sich-selbst-Verhalten.“ (160) Freiheit und Gewissen stehen hier zur
Debatte. ,Allein in der von mir erkannten praktschen Wahrheit wird der
Wahrheitsanspruch des objektiv Verbindlichen fiir mich erkennbar.” (161) €)
Inwiefern fillt die theoretische Wahrheit qua Praxis noch einmal unter den
Begriff der praktischen Wahrheit? — Die Antwort lautet, daB die praktische
Frage nach dem Guten oder — bescheidener — nach der Weltbewiltigung gar
nicht von der theoretischen Frage, worin denn letztlich das Gute bestehe,
getrennt werden kann. (163-165) f) Welche Konsequenzen ergeben sich aus
den Uberlegungen in a}-e) fiir eine ,Theorie der praktischen Wahrheit“? — In
finf prignant formulierten Uberlegungen wird das Vorausgehende zusam-
mengefalt. So wird davon gesprochen, daR praktische Wahrheit eine ,opera-
tive Wahrheit* sei (166), die sich — kriteriologisch — niherhin als Kohirenz-
wahrheit verstehen lasse (166f) und so auf das ,wahre Leben“ angelegt sei, das
zu verfehlen Schuld bedeutet. (167f)

Die Konsistenz der logischen Gedankenfithrung HonnerELDERS zeigt sich
gerade auch in diesen SchluBfolgerungen. Daf freilich ein Dialog mit der
wohl konsequentesten metaphysischen Begriindung von Ethik bei dem
Zeitgenossen E. Lévinas vollig unterbleibt, hingt wohl mit dieser in sich
stehenden Konsistenz des Ansatzes und seiner Durchfithrung zusammen. Ein
Dialog zwischen beiden Ansitzen wire m. E. aber spannend.

Der letzte Beitrag von W. Kasper stellt sich das Thema: ,Das Wahrheitsver-
stindnis der Theologie.“ (170-193) Daf die Wahrheitsfrage nicht gerade im
Mittelpunkt der systematischen Theologie steht, ist uneingeschrinkt zuzuge-
ben. Ob der Zustand so desolat ist, wie Kasper 170f. andeutet, méchte ich
freilich bezweifeln. Die Problemstellung wird schlaglichtartig an einigen
ausgewihlten Positionen dargestellt (PEUKERT, BULTMANN, HASENHUTTEL, KUNG,
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Borr) und kommt S. 175 zu dem Ergebnis, dafl die Krise der Metaphysik
mittlerweile voll auf die Theologie durchgeschlagen habe. An-sich-seiende
Wahrheit kénne (nach den genannten Positionen) gar nicht mehr gedacht
werden. ,Diese Krise des Wahrheitsbegriffs und Wahrheitsverstindnisses ist
die Grundkrise gegenwirtiger Theologie.“ (175) Die Diagnose teile ich, die
aufgefithrten Positionen wiirde ich jedoch differenzierter sehen, zumal Peu-
kERT von vornherein als ,im Bann der Konsensustheorie der Wahrheit*
stehend (171) ausgeklammert wird. (Fufen nicht Prukerts theologische Uber-
legungen mehr auf W, Benjamiy als auf Hasermas und Aper?)

Kaspers Rekonstruktion des traditionellen theologischen Wahrheitsver-
stindnisses (II) kommt zu der These, daf zwischen griechisch-metaphysi-
schem wund biblisch-geschichtlichem Wahrheitsverstindnis letztlich kein
Gegensatz bestehe (182). In seinen Uberlegungen zum theologischen Wahr-
heitsverstindnis der Neuzeit (ITI) tritt Kasper — trotz Bedenken in Einzelpunk-
ten — fir das RaHNERscHE Programm der transzendentalen Methode als
einzige Méglichkeit ein, ,um unter den Voraussetzungen neuzeitlichen Den-
kens die Frage nach dem Absoluten denkerisch zu eréffnen und dabei so zu
stellen, daf jeder Anschein von Heteronomie vermieden wird“. (187) Mit der
Tiibinger Schule erweist sich die theologische Wahrheitsfrage als ,Frage nach
Sinn, nach dem Finen und Ganzen der Geschichte® (188). Da diese Schule fiir
die ,Einheit von historischer und systematischer Methode® eintrat (188), so
gilt — nach Kunn — daB theologische Wahrheit als ,die gnadenhafte Bestim-
mung der unbestimmten Offenheit menschlicher Vernunft und menschlicher
Wabhrheitssuche® zu verstehen sei. (189)

Interessant sind die abschlieBenden Thesen zum theologischen Wahrheits-
verstindnis (IV). Die These 1 besagt, dafl auch in der Theologie (wie nach
L. B. PunTeL in der Philosophie) Konsensus- und Kohirenztheorie zusammen-
gehoren. Was beide Theorien meinen, muff der Leser allerdings schon
wissen, da Kasper nur von deren Anwendung auf die theologischen Problem-
stellungen spricht (und der philosophische Ernst dieser Theorien dabei nicht
recht hervortritt). Dabei stimme ich Kaseer vollig zu, daf die Frage der
Theologie die Wahrheit sein miisse, die Gott selbst ist. (189) Aber wie kommt
Theologie zu dieser Wahrheit und wie verbleibt sie dabei? Ist die Antwort auf
diese Frage nicht doch schwieriger als hier bei Kasper angedeutet? (Vgl. 189f)
In These 2 wird, den Gedankengang fortsetzend, gesagt, theologische
Wahrheit sei ,aufgrund ihrer Bezogenheit auf die Wahrheit, welche Gott
selbst ist, nicht partikulare, sondern universale Wahrheit®. (190) Als solche
universale Wahrheit ist sie ,Wahrheit iiber die Wirklichkeit insgesamt®. Ohne
metaphysische Kategorien seien aber christologische und trinitarische Aussa-
gen schlecht vorstellbar. So sehr man dem zustimmen muB, wird man jedoch
nicht iibersehen diirfen, wie problematisch es heute um diese Kategorien
steht. Oder ist hier Theologie einfach iiber die philosophischen Problemstel-
lungen erhaben? Als dritte These formuliert Kasper: ,Der ekklesiale, theologa-
le wie der universale Charakter theologischer Wahrheit fithren zum recht
verstandenen geschichtlichen Verstindnis theologischer Wahrheit.“ (191)
Dabei wird ,geschichtlich® in dreifachem Sinn verstanden. Zunichst in dem
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Sinn, daf die Theologie ,die geschichtliche Erinnerung (memoria) der Kirche
reflektiert; zweitens in dem Sinn, daf Theologie ,um die ewige Wahrheit
auszusagen auf geschichtliche Aussageformen, Begriffe, Bilder und Symbole
und deren geschichtlich bedingte und begrenzte Aussagekraft zuriickgreifen
muf® (191); schlieBlich in dem Sinn, daf theologische Wahrheit situationsbe-
zogen ist und sich den Herausforderungen einer Zeit je neu stellen miisse.
Solche Geschichtlichkeit sei dann nicht Relativismus, wenn sie von der
Wabhrheit des ein fiir allemal ergangenen Wortes Gottes ausgeht. (Kann aber
solches ,Ausgehen-von“ seinerseits theologisch begriindet werden?) These 4
stellt sich dieser Frage, wenn sie sagt: ,Das Verhiltnis von menschlicher
Geschichtlichkeit und Gottes ewiger Wahrheit gehort zu den Grundproble-
men gegenwartiger Theologie, ja, es ist vielleicht das Grundproblem gegen-
wirtiger Theologie.“ (192) Damit stehen Grundfragen der Christologie und
Trinitatstheologie an, die Kasper nur andeutet, zu deren Bewiltigung m. E.
freilich heute die blofe Ubernahme iiberkommener metaphysischer Katego-
rien nicht ausreichen diirfte. Die abschlieBende These 5 lautet: ,In der
reductio in mysterium kann und muf die Theologie gerade heute das
Anliegen der theologia negativa neu aufgreifen.” (198) Es gehe um Reflexion
des je groBeren Geheimmisses Gottes und somit um Theologie, die nicht
zuerst Wissenschaft, sondern Weisheit sein miisse. Dem ist ohne Zweifel
zuzustimmen. Welcher Theologie aber gilt die Skepsis, mit der Kaspers
Uberlegungen enden? Nicht eigentlich und zuerst dem theologischen
Betrieb®, der sich der Herausforderung der gegenwirtigen philosophischen
Wahrheitsdiskussion entzieht?

Ich habe mich bemiiht, die Vielschichtigkeit der Beitrige vorzustellen. Das
Ganze iiberblickend, méchte ich jedoch, ohne die Einzelbeitrige in ihrem
Wert zu schmilern, sagen, daf die Arbeitsgemeinschaft gerade bei dieser
Thematik gut daran getan hitte, sich nicht so sehr von dem Ziel der
Integrierbarkeit derzeitiger philosophischer Wahrheitstheorien leiten zu las-
sen, sondern sich deren Provokation durch Auseinandersetzung noch intensi-
ver zu stellen. Der Dialog mit weiteren Vertretern derzeitiger Wahrheitstheo-
rien hiitte die Sache wahrscheinlich ernsthafter vorangebracht. Da namlich
die Positionen (wie etwa Konsensus- oder Kohirenztheorie) nicht wirklich
ernsthaft diskutiert wurden, kann fiir christliche Philosophie und Theologie
sehr leicht der Eindruck entstehen (der bei CoretH und Kasper auch anklingt),
daB heutige Wahrheitstheorien in ihrer Aporetik ja leicht zu durchschauen
seien und man es in christlicher Philosophie und erst recht Theologie
ohnehin immer schon besser wisse. Nach meiner Uberzeugung stellen die
Wahrheitstheorien jedoch nicht nur im Osten, sondern gerade auch in der
westlichen Welt eine solche Herausforderung dar, daB wir uns ihr philoso-
phisch und theologisch nicht entschieden genug stellen kénnen.
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BERICHTE

~COMMUNICATIO IN SACRIS*
EIN SEMINAR UBER DAS SELBSTVERSTANDNIS DER KIRCHE
IM RELIGIOSEN PLURALISMUS INDIENS
BANGALORE 20.-25. JANUAR 19838

Mehr als andere Nationen hat Indien unter dem Konflikt der Religionen gelitten.
1947 wurde das Land in einer Flut von HaB und Blut zerrissen in die Staaten Pakistan
(iberwiegend mohammedanisch) und Indien. Aber auch jetzt noch leben 90 Millionen
Mohammedaner in Indien, der Konflikt schwelt weiter und flackert immer wieder neu
auf in blutigen Zusammenstéfen. In Indien, wie anderswo auch, radikalisieren sich die
religiésen Gegensitze. Mohammedaner sind sich ihrer wachsenden Macht in der
Weltpolitik bewuBt; dagegen steht der militante Hinduismus, der Indien fiir die Hindus
beansprucht und vom toleranten Sikularismus Nexrus, der von der regierenden
KongreRpartei getragen wird, keinen Fortschritt erwartet. Religiose Gegensitze werden
immer wieder fiir politische und wirtschaftliche Zwecke ausgenutzt.

Es gibt aber auch Gegenstrémungen. Besonders unter der Jugend wichst die
Ungeduld mit traditionellen Abgrenzungen von Religionen und Kasten, was leicht zu
religiosem Indifferentismus fithrt. Ohne Bedenken nimmt man an den religidsen
Feiern anderer Religionen teil; die Zahl der gemischten Ehen ist im Wachsen; oft
werden sie ohne Billigung der eigenen Familien und der religiésen Gemeinschaften
geschlossen. In der stetig wachsenden stidtischen Bevolkerung verlieren traditionelle
Religionen ihren bindenden Halt.

Wo steht die Kirche in dieser Situation? In der Vergangenheit haben indische
Christen ihr Eigenleben gefiihrt. Christentum war die Religion des Westens und kam
im Gewand westlicher Kultur nach Indien. Es war auf die Entfaltung des innerkirchli-
chen Lebens bedacht, in klarer, oft furchtsamer Abgrenzung gegen die iiberwiltigende
Mehrheit und Uberlegenheit der anderen Religionen. Wohl hat sich die Kirche einen
Ehrenplatz im Erziehungswesen und in der Gesundheitspflege erworben, aber sie hat
nicht das Volksleben durchdrungen. Es hat sich auch, besonders seit der Unabhingig-
keit Indiens, unter Christen ein gewisser Minorititskomplex entwickelt. Sie fithlen sich
von der politischen, sozialen und wirtschaftlichen Ubermacht ihrer Umgebung bedroht

~und eingeschiichtert. Sie miissen fiir die Rechte christlicher Gruppen, die zu den
Kastenlose gehoren oder von den Stimmen der Ureinwohner kommen, eintreten.
Christentum — so fiihlen sie — kann nur iiberleben, wenn es sich klar von den anderen
Gemeinschaften abhebt.

Man soll nicht bestreiten, daR diese Sorgen berechtigt waren, auch heute noch sind.
Aber sie haben doch die eigentliche Sendung der Kirche im heutigen Indien verdun-
kelt. In ihrer Abgrenzung, fast Isolierung von der indischen Welt hat sie das Wesen der
christlichen Botschaft nicht mehr gesehen, Heil der Welt zu sein, Gemeinschaft zu
bauen, Frieden zu bringen.

Im Zweiten Vatikanischen Konzil ist die Kirche in neuer Weise zu ihrer Verantwor-
tung fiir die Mitwelt, fiir die Vélker erwacht. Man hat in dieser Offnung zur Welt grofie
Gefahren gesehen, gerade auch fiir die missionarische Aufgabe der Kirche. Durch die
Anerkennung der hohen sittlichen und spirituellen Werte der Religionen Indiens
(Nostra Aetate 2) scheint die Kraft der christlichen Botschaft, der missionarische Elan,
gelihmt zu sein. Ein naiver Heilsoptimismus macht sich breit, als ob es gleichgiiltig sei,
in welcher Religion oder Weltanschauung jemand angesiedelt ist, da doch jeder in
seiner Weise Heil finden kann. Die Sendung der Kirche selbst scheint eine zweifelhafte
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Orientierung erhalten zu haben, wenn sie sich immer mehr den wirtschaftlichen,
sozialen und politischen Noten der Menschen zuwendet und ihre spirituelle Sendung
vernachlissigt.

So wird also die Kontroverse iiber das Konzil noch lange weitergehen. Viele
Aussagen werden genauer nuanciert und theologisch entwickelt werden. Aber eines
hat uns das Konzil gegeben — und eben das hat man in dem Seminar, von dem hier zu
berichten ist, deutlich gespiirt: Wir wissen erneut von der unersetzlichen Bedeutung
der christlichen Botschaft fiir die heutige Welt. Nie diirfen wir Partei werden, die sich
in Gegensatz und Wettbewerb mit anderen definiert und eben dadurch sich absondert
(selbst solche Gegensatzformulierungen wie ,Christentum und nichtchristliche Religio-
nen“ héren wir nicht mehr gern). Katholisches Christentum bedeutet Ganzheit,
allumfassend, alles erfiillend, niemandem fremd. Seine Sendung besteht nicht darin,
andere herabzusetzen, zu verdringen, zu besiegen, sondern — wie Jesus es tat — zu
befreien, zu 6fflnen und so die neue Schopfung, die endgiiltige Gottesherrschaft
vorzubereiten, wo Gott alles in allem ist (s. 1 Kor 15,28).

Die Aujgabe des Seminars

Die Kirche in Indien muf sich also neu verstehen, nicht in statischer Identitiit, als
abgegrenzte, isolierte Gruppe, die um ihr eigenes Uberleben besorgt ist. Sie muR sich
ihrer Sendung fiir die indische Nation in ihrem Suchen nach einer tieferen nationalen
und sozialen Gemeinschaft bewulit werden und bereit sein, ihren Beitrag zu leisten.
Die nichtchristliche Umgebung soll nicht als Gefahr sondern als Chance gesehen
werden. In dieser Situation kann und soll sie ihre Sendung in Indien, und dariiber
hinaus fiir die ganze Kirche erfiillen. Denn in allen Lindern ist doch heute der religiése
Pluralismus zu einer Realitit geworden, in der wir uns zurechtfinden miissen:
Moscheen werden neben christlichen Kirchen gebaut, hinduistische Meditationszentren
verschiedener Prigung gibt es in jeder Stadt, die Volker vermischen sich. Haben wir
das christliche Modell solchen Zusammenlebens schon gefunden? Wir brauchen ein
Modell, das nicht nur die neue Weltsituation anerkennt und ,toleriert®, sondern in ihr
die spezifische christliche Aufgabe in einer neuen Epoche der Geschichte erkennt. Es
mochte scheinen, daf die indische Situation, die die Kirche zur verstehenden und
liebenden Begegnung mit anderen Religionen férmlich zwingt, fir dieses neue
Zusammensein und Fiireinandersein eine programmatische Bedeutung fiir die Weltkir-
che hat. Der indischen Kirche scheint im Dialog mit den Weltreligionen eine
prophetische Rolle zuzufallen.

Ist die indische Kirche dazu befihigt? Haben wir die theologische Tiefe und
geniigende pastorale Erfahrung fiir diese Aufgabe? Wohl keiner der Teilnehmer am
Seminar in Bangalore wiirde diese Fragen mit einem naiven Ja beantwortet haben.
Aber damit kann sich indische Theologie nicht einfach von dieser Aufgabe dispensie-
ren. Vielleicht muR gerade in dieser brennenden Auseinandersetzung indische Theolo-
gie langsam zu vollerer Reife und Verantwortung kommen.

DaR die Kirche in Indien sich mutig auf diesen Weg begeben muf, war auch das oft
wiederholte Thema der Papstansprachen bei seinem Besuch in Indien 1986, in Delhi,
Calcutta und am ausfiihrlichsten in Madras in der Ansprache an Fihrer nichtchristli-
cher Religionen. Programmatisch sind die Worte, die er nach der Ankunft in Delhi an
die versammelten indischen Bischéfe richtete: ,Als Bischofe verkérpern Sie die
liebende Kirche Christi, die zur ganzen Welt hin offen sein will um zu héren, um
Freundschaft und Dienst anzubieten. Dieser Dialog muff in guten gesellschaftlichen
Formen stattfinden, mit Achtung, Sanftmut, Vertrauen. Rivalitit und Polemik haben
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darin keinen Platz. Es ist ein Dialog, der aus dem Glauben wichst und in demiitiger
Liebe gefiihrt wird. Zugleich aber ,hat die Kirche etwas zu sagen; sie hat eine Botschaft
auszurichten und zu vermitteln® (Ecclesiam Suam 65). Sie will tiber die letzte Bestim-
mung des Menschen etwas sagen, iiber Wahrheit, Gerechtigkeit, Freiheit, Fortschritt,
Harmonie, Friede und menschliches Zusammensein. Dieser Dialog ist von seiner Natur
her auf Zusammenarbeit ausgerichtet zum Wohl der Menschen, fiir ihr materielles und
spirituelles Wohlergehen. Als Diener des Evangeliums hier in Indien habt ihr die
Aufgabe, die Achtung und Ehrfurcht der Kirche fiir alle eure Briider auszudriicken, und
fiir die geistigen, moralischen und kulturellen Werte, die in ihren verschiedenen
Religionen verkérpert sind. Indem ihr das tut habt ihr Zeugnis fiir eure eigene
Glaubensiiberzeugung abzulegen und die Frohe Botschaft Christi anzubieten, seiner
Liebe, seines Friedens und seiner Bereitschaft zu dienen.” (The Pope Speaks to India, St.
Paul’s Publications, Bombay 1986, p. 29. Ubersetzung vom Verfasser.)

So also hat sich das Seminar verstanden: Nur in gelebter Gemeinschaft, hineinge-
flochten in das komplexe Geschehen und Suchens in Indien, kann die Kirche ihren
Beitrag zum Leben und Heil des Volkes einbringen: ,Die Teilnahme an diesem
Seminar ist fiir uns der Ausdruck unserer theologischen Sorge um die sozialen und
spirituellen Auswirkungen der Situation Indiens. Immer mehr werden wir uns der
grofen Schitze bewuft, die in den Religionen unseres Mutterlandes enthalten sind.
Wir sehen in dieser Situation eine einzigartige Aufforderung an die christlichen
Gemeinden, ihre eigene Identitit und ihre Aufgabe inmitten der religiosen Vielheit des
Volkes neu zu bedenken und sich der schépferischen Kraft ihres Ursprungs neu bewuft
zu werden, der Vision der Kirche als Anfang der allumfassenden Gemeinschaft
(koinonia) im Geiste, d‘je Jesus meinte, wenn er von der Gottesherrschaft sprach®
(SchluBerklirung, n. 3. Ubersetzung vom Verfasser).

Vorldufer des Seminars

Das Problem, dem sich dieses Seminar widmete, war in der Kirche Indiens schon
lange lebendig. Die erste breitere theologische Diskussion des Themas fand in einem
Seminar in Bombay, am Vorabend des Eucharistischen Kongresses 1964 statt, genau zu
der Zeit, als in Rom das Konzilsdokument iiber die Haltung der Kirche gegeniiber den
nichtchristlichen Religionen erértert wurde. Damals waren die Gedankenginge des
Konzils noch sehr neu und sie erregten viel Widerspruch nicht nur unter traditionellen
Missionaren, sondern auch in der europiischen Presse. Doch wurden die Leitsitze des
damaligen Seminars 20 Jahre spater (10. Juni 1984) vom rémischen Sekretariat fiir die
nichtchristlichen Religionen ausdriicklich gutgeheifien.

Damals also schon erkannte man, daf die Bedeutung der anderen Religionen nicht
in ,enger ekklesiologischer Perspektive®, sondern in weiter ,theozentrischer Sicht*
gesehen werden muf. Denn diese Religionen sind ,nicht bloR natiirliche Theologie
oder Moral® sondern sind ,von Gottes Gnade getragen®. Der christliche Glaube lebt aus
einem ,radikalen Universalismus®, der jeden Menschen und jede Religion von Gottes
Gnade umschlossen weil®. Die Kirche soll also nicht die Weltreligionen ,erobern,
sondern ihnen dienen“. Im Licht Jesu Christi weiff die Kirche um deren Situation; sie
lebt in Solidaritit mit ihnen und teilt mit ihnen eine gemeinsame Verantwortung,
~nicht in passiver Koexistenz sondern in aktiver Proexistenz®. Fiir alle Menschen hat die
Kirche ,das demiitige Angebot der Fiille der Heilswahrheit und des Heilswillens Gottes.
Christus ist das Ursakrament der Liebe Gottes; er ist in der Kirche gegenwirtig und
gieBt diese Liebe iiber alle Welt aus zu ihrer Heiligung.* Das also ist Mission. Die
Schliisselworte sind Koinonia, die gemeinsame Verbundenheit und Verantwortung fiir
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die Welt, Dienst (diakonia) an den Menschen und Religionen und Zeugnis (kerygma)
der Frohen Heilsbotschaft fiir alle. (Der volle Text findet sich in: J. Neuner [ed.],
Christian Revelation and World Religions, Burns and Oates/London 1967. Ubersetzung
vom Verfasser.)

Eine Reihe weiterer Seminare und Konferenzen studierte die Probleme: Das
allindische Seminar in Bangalore 1969, die internationale Konferenz in Nagpur, die
pastorale Konferenz iiber Evangelisierung in Patna (1973), das Seminar iiber den
Gebrauch nichthiblischer heiliger Biicher in Bangalore 1974. An der praktischen
Einstellung der Gliubigen und auch der offziellen Kirche aber dnderte sich wenig.

Der Seminarverlauf

Es war also dringend nétig die Orientierung der Kirche anderen Religionen
gegeniiber, wie sie im Konzil eingeleitet worden waren, im indischen Zusammenhang
zu formulieren und praktische Richtlinien zu finden. So beauftragte die 6. Tagung der
liturgischen Kommission der Bischofskonferenz eine Kommission, die schwebenden
Fragen zu untersuchen. Bald erkannte man, da eine breitere Basis fiir die Klirung der
Probleme gefunden werden muBte. So wurde das ,National Biblical Cetechetical and
Liturgical Centre in Bangalore* (NBCLC) gebeten, ein Research-Seminar iiber ,,Commu-
nicatio in Sacris“ vorzubereiten. Vertreter aller einschligigen Disziplinen aus ganz
Indien wurden zur Teilnahme eingeladen. Jeder sollte seinen Beitrag ausarbeiten. Die
Pap;ere gliederten sich in folgende Gruppen:

Phllosop}usch-theologlsche Grundlagen
= Gebet und Kult in anderen Religionen
— Biblische Grundlagen
— Das kirchliche Magisterium iiber ,Communicatio in Sacris’

Das Konzil und spiitere Entwicklung
— Moraltheologische und liturgische Normen
— Evangelisierung und Gemeinschaft im Gebet
— Okumenismus und Gemeinschaft im Gebet

Schwach vertreten waren die biblischen und theologischen Beitrage, am schwich-
sten die eigentlich theologischen Grundlagen. Vergebens suchte man nach einer
theologischen Analyse des ungeheuren Umbruchs, den das Zweite Vatikanische Konzil
gebracht hat mit den weiten heilsgeschichtlichen Perspektiven, dem vertieften Ver-
stindnis von Offenbarung und den Ansitzen einer entsprechenden neuen Ekklesiolo-
gie. Praktische Normen miissen aus diesen grundsitzlichen Orientierungen abgeleitet
werden. Dieser Mangel an Vorbereitung war wihrend des ganzen Seminars spiirbar.
Das soll aber nicht heien, daR es in der Arbeit des Seminars an theologischem Emst
und VerantwortungsbewuBtsein gefehlt habe. Es war erstaunlich und ermutigend, in
dieser groRen Zahl meist junger Theologen — es waren uber 40 — ein tiefes
gemeinsames Bewulitsein der Sendung der Kirche im heutigen Indien zu sehen — in der
heutigen Welt.

Das Zentrum in Bangalore (NBCLC) war der geeignete Platz fiir das Treffen. Es war
nach dem Konzil von der indischen Bischofskonferenz errichtet worden, um die
liturgische und pastorale Erneuerung der Kirche in Indien zu inspirieren. In zahllosen
Kursen, Seminaren, Studienwochen hat es eine gewaltige Arbeit geleistet. Es geriet
freilich von seiten konservativer Kreise auch sehr ins Kreuzfeuer der Kritik (s. meinen
Beitrag iiber Indisierung oder Hinduisierung der Kirche, in: Katholische Missionen 106
[1987] 189-195), da es sich von Anfang an fiir eine lebendige Kirche mit einer
weltoffenen Theologie einsetzte, und doch hat es sich in dieser freien, oft riskanten
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Orientierung im wesentlichen von willkiirlichen Exzessen freigehalten. Man atmet in
diesem Zentrum eine Atmosphire spiritueller Sammlung, zumal in den vielgestaltigen
liturgischen Feiern, mit echter Verantwortung fiir die leidenden, ringenden, vielfach
unterdriickten und zerspaltenen Millionen Indiens.

Von Anfang an wurde das Seminar in diese Atmosphire hineingenommen. Die
Bibeltexte der Liturgie enthiillten die Vision ,des neuen Himmels und der neuen Erde®,
der erfiillten Schépfung, in der Gott sein Volk vollendet (Offb. 21), und der propheti-
schen Worte Jesu von der wahren Anbetung Gottes in Geist und Wahrheit (Joh 4,24).
Es ist unsere Aufgabe, unser Christsein nicht mehr als ,Anderssein® zu verstehen,
sondern als das radikale ,Fiir-andere-Sein®, wie Jesus es gelebt hat, wie er es uns tiglich
in der Eucharistie im Brotsymbol sagt und uns einliddt, es in uns, in der Kirche, zu
verwirklichen.

Das neue Selbstverstindnis der Kirche

So ging es also in diesem Seminar nicht bloB um praktische Vorschlige, sondern
zutiefst um ein modernes Selbstverstindnis des Christen, der Kirche. Drei Richtungen
wurden im Seminar artikuliert und als solche auch in der SchluBerklirung formuliert
(n. 10), obwohl man sich bewuft war, da man die Teilnehmer nicht einfach in drei
Kategorien einteilen konnte; Leben liBt sich ja nie so genau abgrenzen.

Da war zuerst die vorherrschende Tendenz, die ganze, reine Lehre des Glaubens
und der Tradition zu bewahren, die klar umrissene Identitit der eigenen Religion, bei
aller Achtung vor anderen Religionen. Man wiirde sich aber scheuen, an religiésen
Feiern anderer teilzunehmen, da eine solche Teilnahme als mangelnde Treue zur
eigenen Religion verstanden wiirde. Es ist also die Haltung des modernen Christen, der
wohl um den Aufbruch des Konzils weil, aber in den festen Traditionen herkémmli-
cher Isolierung steckenbleibt.

Da ist zweitens die Anerkennung der Legitimitit anderer Religionen und die
positive Forderung der Zusammenarbeit im Sinn des Konzils: ,Die Kirche dringt ihre
Sohne, mit Klugheit und Liebe in das Gesprich und die Zusammenarbeit mit
Mitgliedern anderer Religionen einzutreten. Wihrend Christen fiir ihren Glauben und
ihre Lebensform Zeugnis ablegen, sollen sie mit Klugheit und Liebe die spirituellen und
moralischen Wahrheiten, die sozialen Lebensformen und die Kultur, die sie bei
Nichtchristen finden, anerkennen, bewahren und férdern (NA 2). Die zweite Gruppe
also macht sich die Vision des Konzils und seine Einladung zur Zusammenarbeit zu
eigen. Sie sucht das Selbstverstindnis der Kirche, wie es sich im Konzil ausgesprochen
hat, zu verwirklichen.

Es gab aber auch drittens die Tendenz, eine radikale Antwort auf die neue Situation
der Kirche in der modernen Welt zu finden, ein neues Identititsverstindnis. Sie denkt
nicht so sehr in Kategorien kirchlicher Institution, sondern der Gottesherrschaft, der
neuen Gemeinschaft, die sich allenthalben anbahnt. Sie iiberspielt religivse Grenzen
und kennt keine sozialen Barrieren. Wir alle sind Schwestern und Briider. Solche
Gemeinschaften existieren als lebendige Aktionsgruppen, die vom Geist Jesu beseelt
sind und sich oft mit persénlichem Risiko fiir eine neue Gemeinschaft einsetzen. Sie
wollen die Kirche von der Mitte her verstehen: Traditionelle Theologie sah die Kirche
als Institution mit ihren festen Strukturen. Im Konzil wurde der Akzent auf den
Glauben und die Verbundenheit mit Jesus Christus gelegt: Orthodoxe Gemeinschaften
wurden als Kirchen anerkannt, obwohl sie den Primat ablehnen. Sie glauben eben an
Jesus Christus und haben die Sakramente. Protestantische Gemeinschaften wurden
skirchlich® genannt weil sie an Jesus Christus glauben und christliches Leben verwirkli-
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chen. Die dritte Gruppe méchte einen Schritt weitergehen: Gott selbst ist die Mitte und
der Lebensquell der Kirche. Jesus hat in seiner Verkiindigung doch stets nur die
Gottesherrschaft gemeint, die neue Gemeinschaft der Menschen, die in Gottes Liebe
geboren wird, wo Gerechtigkeit und Liebe herrschen und wo die Zerbrochenheit
unserer Welt in der Gemeinschaft des Geistes geheilt wird. Wohl braucht die Kirche
organisatorische Formen, zuinnerst aber ist sie Verkiinderin und Bereiterin der
Gottesherrschaft. Sie kann sich nicht mit einem klaren drinnen und draufen zufrieden-
geben, sondern ist eben Saatkorn und Anfang der Gottesherrschaft auf Erden (LG 5).

So muR also die Kirche mit all den Bewegungen in Verbindung sein, in denen eben
diese Gottesherrschaft in unserer Welt wirksam wird. Sie muf wissen, daf bei vielen
Ungetauften mehr von dieser Gottesherrschaft lebendig ist als unter Namenschristen,
die ihr Leben auf Gewinn und GenuB ausrichten. Wir sollen nicht angstlich besorgt
sein, daf in einer solchen Ausweitung des Selbstverstindnisses der Kirche Jesus
Christus zuriickgedringt wird. Man soll nie Theozentrik gegen Christozentrik ausspie-
len. Denn eben dieser Gott allumfassender Liebe und wahren Lebens hat in Jesus
Christus zu uns gesprochen. Wenn wir deshalb von der Einmaligkeit und Absolutheit
der Offenbarung in Christus sprechen, so kann das nicht eine Verengung des
Gotteswirkens bedeuten. Im Gegenteil, es ist die Anerkennung der unbegrenzten
Universalitit der Liebe und Heilsgnade Gottes. In Jesus, in der Konkretheit seines
Lebens, seiner Predigt, seines Sterbens und seiner Auferstehung ist eben diese
Universalitit der Liebe Gottes sichtbar geworden. So wurde die Einzigartigkeit Jesu
Christi von Sr. Sara Grant (die auch am Seminar beteiligt war) beschrieben: ,Wie ich es
sehe, besteht die Finzigkeit Christi einfach und ginzlich in der Tatsache, daf er nichts
ist als die Selbstmitteilung Gottes in und durch unsere Menschennatur. In ihm gab es
nichts, das nicht Gottes Selbstmitteilung wire. Das ist der Sinn der knappen und
aufriittelnden Formel des Johannes: ,das Wort ist Fleisch geworden®. Es wird bekriftigt
im Kommentar des Autors des Hebrierbriefes, dall er ohne Siinde war (Hebr 4,15).
Kein Schatten von Selbstsucht hat diese Selbstmitteilung Gottes verdunkelt. Er ist
innerhalb der Begrenzungen eciner menschlichen Existenz die sichtbare, greifbare
Offenbarung des Geheimnisses jenseits aller Namen und Formen.“ (Sara Grant R.S.C.J,
The Lord of the the Dance, Asian Trading Corporation / Bangalore 1987, S. 193. Uberset-
zung vom Verfasser.)

Eine solche Offnung des Christusgeheimnisses in die Weite der religiosen Mensch-
heit hat also nichts mit Relativismus oder Indifferentismus zu tun. Die Gefahr soll in
keiner Weise bestritten werden, aber sie soll uns nicht hindern, eben diese dringend
notwendige Ausweitung in tiefem Glauben an Jesus Christus zu vollziehen und so zu
einem echteren, lebendigeren Verstindnis Jesu Christi selber zu kommen. So méchte
die Ausweitung der Ekklesiologie des Seminars verstanden werden. — Diese theologi-
schen Tendenzen sind der Hintergrund, auf dem die konkreten Vorschlige des
Seminars verstanden werden miissen.

Der Gebrauch nichtchristlicher heiliger Schriften

Dieses Thema war schon in einem Seminar 1974 ausfithrlich studiert worden und
wurde deshalb nur kurz behandelt. Der konstruktive Zugang zu diesem Thema ist die
im Vatikanum II begrindete Uberzeugung, daf Gott mit seinem schépferischen
Heilswillen allen Menschen aller Zeiten gegenwirtig ist, daf deshalb auch die
Religionen der Vélker in Gottes Heilsgeheimnis eingeschlossen sind. Wenn deshalb die
groen Religionen ihre Schriften als normierende Grundlagen fiir ihr Leben betrach-
ten, so darf man in ihnen die Inspirationen und Einsichten suchen, die diese Volker
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durch die Jahrhunderte begleitet haben. Die Unterscheidung, was da wirklich von Gott
stammt, was menschliche und auch siindhafte Zutaten sind in Aberglaube oder
sozialem Unrecht ist keineswegs leicht und mul sorgfiltig gelernt und geiibt werden.
(Auch wir miissen doch die Schriften des Alten Testamentes mit bedeutsamen
Abstrichen lesen; Hindus nehmen am Gott der Gewalt und Grausamkeit, wie er in
manchen Texten erscheint, Anstol.) Das Studium und der Gebrauch dieser Schriften
sind eine notwendige Hilfe, der Welt und Denkweise anderer Religionen niherzukom-
men und uns bereichern zu lassen. Erst in solchem Austausch spiiren wir, wie vielfach
wir durch unsere kulturelle Tradition und die tigliche Umgebung an emsemge
Vorstellungen und Vorurteile gebunden sind.

Gemeinsames Beten

Die einfachste und zugleich wichtigste Form der Gemeinschaft mit anderen Religio-
nen ist das Gebet. Es hat sich in Indien lingst eingebiirgert; bei Ganprr gehorte es in
das tigliche Programm seiner abendlichen gemeinsamen Treffen mit dem Volk.
Gemeinsames Gebet wird nicht nur in interkonfessionellen Veranstaltungen geiibt,
sondern hat vielfach seinen regelmiRigen Platz in Institutionen, in denen Mitglieder
verschiedener Religionen beisammen sind, z. B. in Schulen und Krankenhéusern. Man
gebraucht Gebetsformeln, die das gemeinsame BewuBtsein der Abhingigkeit von Gott
und der Verbundenheit mit ihm im tiglichen Leben und Arbeiten ausdriicken. Sie sind
so formuliert, daf sie von allen gebraucht werden kénnen, niemanden abstofen,
niemanden verletzen.

Es gibt freilich auch da Probleme, die es z. B. am Gebetstag in Assisi unméglich
machten, zusammen zu beten, so daB jeder in seiner Sprache und innerhalb seiner
Vorstellungswelt sein Gebet formulierte. Man kann sich sogar fragen, ob denn alle, die
sich in ihrer Weise mit einer Vielheit von Namen und Vorstellungen an Gott wenden,
wirklich zum gleichen Gott beten. Wohl ist all unser Sprechen von Gott und das Beten
zu ihm durch die Sprache unserer religiésen Traditionen begrenzt. Aber jenseits dieser
Begrenzungen gibt es doch eine Transzendenz, die alle Menschen tiber sich selbst
hinausruft in eben dieses Geheimnis hinein, in dem alle Namen verklingen und alle
Vorstellungen sich auflésen. Es gibt nur einen Gott; so sehr wir ihn verzeichnen und in
die enge Welt unserer Vorstellungen und Wiinsche hineinziehen mochten — zutiefst
wissen wir, daB er eben Gott ist, den wir nie einfangen kénnen, von dem wir, und alles
Geschaffene umgriffen und durchdrungen sind.

So ist also im allgemeinen das gemeinsame Beten in Indien kein Problem, es kann
leicht getibt werden gerade auch von einfachen Menschen. Wo es sich um Gebildete
handelt, die mehr in den Traditionen ihrer konkreten Religionen verwurzelt sind, hat
das Seminar einige konkrete Richtlinien gegeben (35):

Der Ort solcher Gebete soll (in der Regel) nicht einer bestimmten Gruppe zugehéren
(also z. B. eine Kirche oder ein Tempel), sondern ein Gebetsraum sein, der allen
zuganglich ist oder eben ein allgemeiner Versammlungsraum. Man sollte sich auch
hiiten, sich zu sehr an die Symbole und Sprache einer bestimmten Religion oder Kaste
zu halten. Besonders soll man sich nicht zu sehr an die klassischen Formeln
brahmanischer Tradition anlehnen, denn man darf nicht vergessen, dafl die Mehrzahl
der Christen (ganz besonders in Nordindien) aus Stimmen der Ureinwohner oder aus
Kastenlosen besteht, die von hochkastigen Hindus bedriickt werden und von deren
religioser Tradition nichts wissen wollen. — Der Inhalt solcher Gebete soll mit der
konkreten sozialen Situation der Leute verbunden sein und so zu einem gemeinsamen
Band des Suchens und Arbeitens werden. Gebete um Frieden, um Verséhnung
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zwischen verfeindeten Parteien sind besonders bedeutsam. Die innere Vorbereitung
und Dispositionen der Teilnehmer ist wichtig.

Der Ritus der Eheschligfung (n. 36—417)

Der Ritus der EheschlieBung stellt ein besonderes Problem dar. Indien hat alte, sehr
sinnvolle Riten der EheschlieBung entwickelt, die nochmals in verschiedenen Gegen-
den und von verschiedenen Kasten vielfach abgewandelt wurden. Der christliche Ritus
der EheschlieBung in der Kirche ist fiir das Empfinden der Leute viel zu niichtern und
das gegenseitige Versprechen der Ehepartner zu legal. Das wird besonders bei
Mischehen empfunden, wo der nichtchristliche Partner, und oft seine Familie, auf einer
traditionellen Feier bestehen. — Ein Studium der Riten des Hinduismus zeigt, daf sie
kaum abergliubische oder anstéBige Elemente enthalten.

Verschiedene Méglichkeiten wurden vorgeschlagen: Nach dem neuen Kirchenrecht
sollte es mdglich sein, zwei Riten zu feiern, einen in der Kirche, den anderen in der
Hindu-Gemeinschaft. — Oder: Man sollte in Zusammenarbeit mit den Partnern und
deren Familien einen gemeinsamen Ritus erarbeiten, in dem alle, die beiden Ehepart-
ner, deren Familien und der Priester die ihnen zukommende Rolle erhalten. Eine
solche gemeinsame Feier ist um so mehr erwiinscht, als die Ehe eben doch zuniichst in
den sozialen Bereich gehért, der von der Kirche zum Sakrament erhoben wird. — In
solchen Anpassungen soll man beachten, daR Formeln und Gebrauche ausgeschaltet
werden, die von einer Unterordnung der Frau unter dem Mann sprechen oder die
Hoffnung auf minnlichen Nachwuchses iiberbetonen.

Eucharistische Gastfreundschaft

Noch ein Thema hat das Seminar intensiv beschiftigt: Die Gemeinschaft der
Eucharistie. Dies ist nicht der Ort, auf die kirchliche Gesetzgebung einzugehen, die die
eucharistische Gemeinschaft mit anderen Christen geregelt hat. In diesen Dokumenten
ist die Moglichkeit, Ungetaufte zur Eucharistie zuzulassen iiberhaupt nicht erwihnt,
eben weil die Taufe der Eingang zum kirchlichen und sakramentalen Leben ist.

Es war aber oben schon davon die Rede, dal das Verhilmis zu Nichtchristen uns zu
einer erweiterten Ekklesiologie hinfiihren konnte, die kirchliche Gemeinschaft nicht
einfach mit soziologisch definierbaren Grenzlinien zusammentfallen lat. Jesu Gegen-
wart und das Wirken seines Geistes in der indischen Welt reichen weit iiber die
Grenzen der sichtbaren Kirche hinaus. Es gibt Hindus, die an Jesus Christus glauben
und ihr ganzes Leben fiir ihn einsetzen, aber einfach nicht Christen werden kénnen.
Wir stoBen hier auf ein Problem, das in Indien seinen besonderen geschichtlichen
Hintergrund hat.

Die: Annahme Jesu als Gottes Offenbarung und Erléser bedeutet eine radikale
Umstellung des ganzen Lebens, ein neues Leben nach dem Evangelium, und kann
deshalb zu tiefen Konflikten fithren. Sie bedeutet aber nicht den Bruch mit der
bestehenden sozialen Ordnung, den Austritt aus den gesellschaftlichen Strukturen, in
denen ein Inder beheimatet ist. Das aber ist tatsichlich mit der christlichen Taufe
geschehen. Fiir den Hindu bedeutet sie nicht eine spirituelle Umkehr, sondern die
Ausbiirgerung aus der hinduistischen Gesellschaft. Nun ist Hinduismus nicht eine
Glaubensgemeinschaft — ein Hindu mag in tefem Gottesglauben leben, mag Pantheist
sein, mag sich als Atheisten bekennen — er gehért aber in eine soziale Ordnung und ist
in ihr akzeptiert. Es wiire also theoretisch durchaus méglich, daB ein Inder Hindu ist
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und zugleich ein tief iiberzeugter Christ, der sein christliches Leben in vollem Ernst und
Einsatz lebt. Die soziale Absonderung der Christen von der hinduistischen Gesellschaft
wihrend der kolonialen Periode, mit der Folge, daR sie ihr eigenes Personalrecht
haben, muf man bedauern, kann dies aber kaum riickgingig machen. So muf man
also sagen, daB der Glaube an Jesus Christus und Treue zu ihm keineswegs auf die
soziologisch abgegrenzten christlichen Gemeinden beschrinkt ist. Ist es denkbar,
Menschen, die existentiell Christen sind, aber eben zur Hindugesellschaft gehéren, zur
Eucharistie zuzulassen?

Das Seminar also glaubte mit groBer Mehrheit, daR eine solche Méoglichkeit gedfinet
werden sollte. Dabei war es sich wohl bewuBt, daf eine solche fjfﬁlung mit Gefahren
des MiBbrauchs und des Indifferentismus verbunden wire. Es hat sich auch wohl
keiner gedacht, daf ein solcher Vorschlag von den indischen Bischéfen aufgegriffen
wird (die Vorschlige wurden eben der indischen Bischofskonferenz iibergeben); noch
viel weniger ist zu erwarten, da Rom ein solches Gesuch morgen annehmen werde.
Trotzdem ist es wichtig, daB solche kithnen Vorschlige gemacht werden, eben weil uns
die Situation in Indien und in der ganzen Welt zwingt, unsere Gemeinschaft mit der
Mitwelt neu zu bedenken. Die Situation ist neu. Das Konzil hat das Verhiltnis der
Kirche zur Welt und zu den Religionen neu gesehen. Es kann nicht ausbleiben, daR
diese neue Sicht auch das Selbstverstindnis der Kirche tief beeinfluft. Wir stehen
mitten in diesem Prozel.

Man kann die Bedeutung eines solchen Seminars nicht genau definieren, aber man
soll eben spiiren, daR es in den weiten dynamischen Zusammenhang kirchlichen
Lebens gehort, daR man sich immer da neu artikulieren muR, wo sich Gott und unsere
Welt beriihren. Man wird sich also zuerst freuen, daR es unter Theologen einer jungen
Generation ein tiefes GemeinschafisbewuBtsein gibt, das nicht aus Protest gegen
Vergangenes stammt oder aus der Auflehnung gegen institutionelle Strukturen,
sondern aus dem gemeinsamen Glauben an das in Christus geoffenbarte Geheimnis
Gottes, das uns Christen in besonderer Weise anvertraut ist, das aber weit iiber soziale
Grenzzichungen hinausreicht. Charakteristisch fiir diese Gemeinschaft ist das Bewuft-
sein, von der Mitte her leben und denken zu miissen. Wir diirfen Fragen nicht einfach
mit hergebrachten Formeln oder bestehenden Normen beantworten, sondern miissen
auf die Mitte horen, den Quellgrund, aus dem Gottes Wort kommt und die immer
wieder erstarrenden Formen unseres Denkens und kirchlichen Organisierens in Frage
stellt. Dieses Bewultsein, aus der Mitte zu leben, verbindet sich mit der intensiven
Wahrnehmung der aktuellen geschichtlichen und sozialen Realitit, die uns umgibt, zu
der wir gehoren, der wir verpflichtet sind. Es lebt aus dem BewuBtsein, dal Gott heute
in eben dieser Geschichte und sozialen Realitit zu uns spricht, nicht einfachhin Neues
und anderes, sondern sein Wort in Jesus Christus an uns richtet, so daB wir es unserer
Welt weitergeben. Denn Offenbarung ist Geschichte und bleibt immer Geschichte bis
zum Ende der Zeiten. Sie kommt zu uns aus der Vergangenheit und wird in uns
Zukunft. So sieht sich also diese Theologie — jede echte Theologie — in der Spannung
zwischen dem Uberkommenen und dem immer neu Werdenden. Solche Dynamik ist
nicht gefihrlich, solange sie aus der Mitte lebt und sich eingebunden weil in die
Ganzheit christlichen Lebens und des Geschehens in unserer Welt.

Shrirampur Joseph Neuner
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ERSTE SCHRITTE ZU EINER INDISCHEN CHRISTOLOGIE
SEMINAR INDISCHER THEOLOGEN IN MADRAS, 16.-21. 4. 1988

Bei diesem Seminar handelte es sich um die Eigeninitiative einer Gruppe von
indischen Theologen, die als Professoren in Seminaren, als Dialogpartner in Ashrams
oder in anderer Funktion mit den Fragen der Entwicklung einer indischen Theologie
befalt sind. Auf Initiative von P. IoNaTius PutHiapam SJ, Leiter des Maitri Bhavan in
Varanasi, waren 15 Theologen im Dhyna Ashram in Madras zusammengekommen,
um erste Uberlegungen in Richtung auf eine indische Christologie anzustellen. Da
dieses Seminar den Anfang einer Reihe dhnlicher Werkstattgespriche auch zu anderen
Bereichen der Theologie darstellt, waren sich die Teilnehmer bewuft, daf die
Vorgehensweise fiir diese und weitere Uberlegungen im Hinblick auf eine indische
Theologic von grofer Bedeutung sind. Man begann daher in einer eher klassischen
Weise mit einer Bestandsaufnahme der Ergebnisse sowohl der biblischen Theologie,
der Theologie der klassischen Konzilien und der weiteren theologischen Beschiftigung
mit der Christologie in der westlichen Theologie. H. J. Finpess hatte die Darstellung der
Ergebnisse der biblischen Theologie im Hinblick auf die Christologie iibernommen.
Diese Vorgehensweise wurde bewuBt gewihlt, um sich des historischen Erbes der
theologischen Arbeit der Vergangenheit zu vergewissern und so dem Vorwurf zu
entgehen, nur dem allgemeinen Trend zur Inkulturation in der Theologie Tribut zollen
zu wollen. Zugleich waren sich die Teilnehmer bewuft, daB es schon eine Reihe von
Vorarbeiten fiir eine indische Christologie gibt, die teilweise auf die Beschiftigung von
hinduistischen Denkern mit der Person Jesu von Nazareth zuriickgehen oder auf
Arbeiten christlicher indischer Theologen in den Jahren seit Ende des 19. Jahrhun-
derts. Die Vorstellung dieser Ansitze nahm daher ebenfalls zu Beginn der Konferenz
einen weiten Raum ein. K. T. Joun §], gegenwirtig Prisident der Indischen Theologi-
schen Vereinigung, F. ViNeeTH (Bangalore), A. Amaraposs S] (Madras) und M. VEKATHA-
nam OCD (Bangalore) iibernahmen diese Aufgabe. Fiir die Beschiftigung von Hindus
mit der Person Jesu von Nazareth — genannt wurden vor allem Ram Moran Roy und
ManaTMA GanpHI — gilt auf der einen Seite die grobe Hochachtung und Wertschitzung,
die Jesus hier erfihrt und die auf Elemente in der Person, dem Wirken und der Lehre
von Jesus aufmerksam machen, die fiir eine indische Christologie von grofer Bedeu-
tung sein miissen. Auf der anderen Seite zeigen sich deutliche Begrenzungen in diesem
Ansatz hinduistischer Denker. Genannt wurden das Betonen der eigenen Erfahrung,
das selektive Vorgehen, die MiBachtung der kirchlichen Tradition, die Relativierung
der Geschichtlichkeit, das einseitige Herausstellen der ethischen Lehre Jesu und die
Tendenz, die Gestalt Jesu zu universalisieren, zu einem ,Typos* zu machen.

Bei der Darstellung der verschiedenen Entwiirfe einer indischen Christologie auf der
Basis der Benutzung der verschiedenen indischen philosophischen und religiésen
Ansdtze und der indischen heiligen Schriften der Bhagavadgita, der Vedanta und ihrer
Terminologie geht es um grundlegende Fragen der Hermeneutik. Auf der einen Seite
steht die Frage nach der bleibenden Giiltigkeit der jiidisch-christlichen Tradition in
ihrer Rezeption in der westlichen Theologie, auf der anderen Seite stellt sich die Frage,
inwieweit hinduistisches Gedankengut und aus dem Hinduismus kommende Modelle
fiir eine christliche Theologie einfach itbernommen werden kénnen. An einigen bisher
vorgelegten Entwiirfen, z. B. von R. V. pE SMeT, wird kritisiert, dal hier der Versuch
unternommen werde, lediglich fiir eine scholastische Terminologie entsprechende
Ausdriicke aus der vedantischen Philosophie zu finden. Bei der Begegnung und
Auseinandersetzung mit den indischen heiligen Schriften gehe es um Fragen des
Textverstindnisses, des jeweiligen Vorverstindnis, das an diese Schriften herange-
bracht werde. Umgekehrt werden dhnliche hermeneutische Fragen beriihrt, wenn
hinduistische Denker sich mit christlichem Traditionsgut auseinandersetzen.
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Lagen fiir den ersten Teil der Konferenz eine Reihe schriftlicher Ausarbeitungen
vor, die nicht alle vorgetragen wurden, da sie als Referenz gedacht waren, so zeigte sich
der Werkstattcharakter der Tagung sehr deutlich, als es an das Vorstellen neuer
Modelle einer indischen Christologie ging. Im wesentlichen wurden zwei Modelle
wenigstens anfanghaft entwickelt. IcnaTius PutHiapam untersuchte grundlegende Begrif-
fe der westlichen Theologie angefangen vom Schépfungsglauben, dem Personalismus,
der Trinititslehre, der Siindhaftigkeit des Menschen bis zum Geschichtsverstandnis,
um nach der bleibenden Giiltigkeit dieser Terminologie und der ihr zugrundeliegenden
Denkkategorien zu fragen. Muf das Verstindnis von Geschopflichkeit des Menschen
als grundsitzliche Verschiedenheit von Schopfer und Geschopf beibehalten werden
oder kénnte er durch eine dem indischen Denken (Shankara) entsprechenden Begriff
der Selbstbeschrinkung des unendlichen Seins, das in freier Entscheidung eine
endliche Erscheinungsform auf sich nimmt, ersetzt werden? Fiir den Personenbegriff
und seiner Anwendung in der Trinititslehre bestehen fir indisches Denken und
Vorstellen grofe Widerstinde. Ahnliches gilt von der Siindhaftigkeit des Menschen
und seiner Erlosungsbediirftigkeit durch einen Akt der ungeschuldeten Gnade eines
Gottes, der seinen eigenen Sohn fiir die Siinder opfert. Indischem Denken entspricht
mehr der Gedanke der Riickkehr der endlichen Dinge in ihre unendliche Quelle. Auch
der im westlichen Denken so wichtige Begriff der Geschichte als linearen Prozel und
seine Anwendung in der Theologie unter dem Begriff der Heilsgeschichte, stofit auf
Widerstinde im indischen Denken. Wenn eine Vorstellung vom Kreislauf der Dinge
unannehmbar ist fiir eine christliche Theologie, dann kime eine Vorstellung der
Geschichte als Spiralenbewegung indischem Denken noch am ehesten entgegen. Fiir
eine indische Christologie ergibe sich daraus ein Verstehen der Person Jesu als
Selbstbegrenzung Gottes, der in seiner Menschwerdung die Einheit des Kosmos
wiederherstellt. In thm hat die vollkommene Integration zur Ganzheit schon stattge-
habt. Um die Wiirde seiner Person auszudriicken, miiBten auf der indischen Tradition
griindende neue Hoheitstitel wie z. B. ,Jesus der Guru® u. 4. gefunden werden.

Ein zweiter Ansatz, der die bestehenden sozialen Verhiltnisse der Ausbeutung,
Diskriminierung und Benachteiligung bestimmter Volksgruppen im Auge, wurde als
wDalit-Christologie“ von F. X. Irupavaraj und P. Arockiaposs (beide Professoren am
Regionaltheologat der Jesuiten in Madras) vorgestellt. Neben ihrer Arbeit als Theolo-
gieprofessoren arbeiten beide unter den ,Dalit“, den unteren Kasten und Angehérigen
der Stammesbevolkerung. Aus der Reflexion tiber die Situation des Leidens und der
Ausbeutung dieser Menschen haben sie erste Uberlegungen zu einer Dalit-Christologie
vorgetragen, die aus dem jesuanischen Protest gegen das Unrecht und aus der
Glaubensreflexion Jesu spricht als dem, der sich mit den Armen identifiziert und als
leidender Gottesknecht in Tod und Auferstehung (Antydaya) das Reich Gottes (Samu-
daya) herbeifiihrt. Diese Gedanken mit Bildern, Vorstellungen und Begriffen aus der
indischen Mythologie, der Vorstellungswelt der Dalit, auszudriicken und relevant zu
machen, ist die Aufgabe einer solchen Christologie.

Mit den beiden Modellen wird die doppelte Aufgabe einer indischen Christologie
deutlich gemacht: Auf der einen Seite gilt es, eine metaphysische Christologie in der
Auseinandersetzung mit indischer Philosophie und Religiositit auszuarbeiten, auf der
anderen Seite wird eine christologische Auseinandersetzung mit den Gegebenheiten
des heutigen Indien gebraucht, die Not, Elend und Unterdriickung beriicksichtigt.

Die Ergebnisse der Arbeitstagung sollen gegen Ende des Jahres verdffentlicht
werden. Die Gruppe der Theologen méchte ihre Arbeit weiterfithren und sich zu einer
Werkstatt-Tagung zu Fragen einer indischen Ekklesiologie im nichsten Jahr in
Bangalore wiedertreffen.

Aachen Georg Evers
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BESPRECHUNGEN

Arokiasamy, Soosai S.].: Dharma, Hindu and Christian. According to Roberto de
Nobili. Analysis of its meaning and its use in Hinduism and Christianity (Documenta
Missionalia 19) Pont. Univ. Gregoriana / Rom 1986; 376 p.

Ziel dieser Dissertation ist es, den Dharmabegriff im Hinduismus zu erforschen, wie
er von R. pE Nosiu verstanden und in seinen Schriften verwendet wurde, um die
christliche Lehre Hindus und indischen Christen zu vermitteln. Dieser Arbeit liegen
sowohl die lateinischen wie vor allem die in Tamil verfaBten Werke, aber auch die
Briefe des groRen Jesuiten zugrunde. Die These umfaft drei Teile. Teil I (21-190)
behandelt das Dharmaverstindnis im Hinduismus. Vf. beschreibt zunichst dharma in
der doppelten Weise des Gesellschaftsethos als varnadharma, dharma in den vier Kasten,
und als asramadharma, die sozialen und religiosen Pflichten, das Gesetz der gesellschaft-
lichen Klasse bzw. Kaste, die Lebensweise eines Landes und der Volker, schlieflich das
Verhiltis der moralischen Tugenden unabhingig vom dharma der Kasten und der
Lebensstufen. Es folgt eine Darstellung der verschiedenen Seelentheorien und ihrer
Bedeutung fiir das Dharmaverstindnis sowie der Karma- und Wiedergeburtslehre. Im
Kap. 3 geht es um die ethischen Normen im Hinduismus und in pe Nogius Verstindnis
und deren Verhiltnis zum dharma. VI priift die Tradition als ethische Norm, die
Bedeutung der Gesetzesbiicher, die Beziechung von religivsem Ritual und ethischem
dharma, die Begrimdung des gesellschaftlichen dharma und seine kritische Bewertung in
der Karma- und Wiedergeburtslehre, schlieBlich das Volkerrecht und die Begriindung
des dharma im Naturrecht. Dabei kommt dem Verstindnis der recta ratio eine
Briickenfunktion zu. Kap. 4 handelt von dharma und Erlosung, vom Gottesbegriff im
Hinduismus, von der trimurti-Frage, dem avatara-Begriff und in diesem Zusammenhang
erneut von der Frage der Wiedergeburt und dem letzten Ziel des Menschen. Bei all
diesen Fragepunkten geht Vi tiber eine rein deskriptive Behandlung der genannten
Punkte hinaus zur kritischen Bewertung. Dabei zeigt er bereits, wie die verschiedenen
Punkte von pe NosiLi aufgenornrnen und verwertet werden. — Teil I (191-287) ist dann
ausdriicklich pe NosiLis Ubertragung des Dharmabegriffs in seine christliche Theologie
gewidmet. In zwei Kapiteln bespricht Vi zunichst den Religionsbegriff, dann das
Verhiltnis von dharma und Frlésung im Christentum. Da hier standig auf den Teil I
zuriickgegriffen werden kann, kann manches knapper verhandelt werden als im
voraufgehenden Teil. Ausgangspunkt fiir die Verhandlung des Religionsbegriffs ist das
Tamilwort fiir Veda vatam, so daR sich von hier aus eine enge Bindung an die
vedischen Quellen ergibt. Es geht sodann um die Gottesfrage, Gott als Ausdruck und
Lehrer der Rechtschaffenheit, die wiederum Weg zum Heil ist, um das Christentum,
das Gott als diesen Lehrer offenbart und den Weg der Rechtschaffenheit iiber alle
Kastengrenzen hinweg als dharma der Liebe erweist. Im zweiten Kap. dieses Teils
bespricht Vf. dann den Gebrauch des Dharmabegriffs im Rahmen der christlichen
Theologie, die Erliuterung der Inkarnation, die wiederum als avatara gesehen wird, in
Begriffen des dharma, dharma im Zusammenhang mit dem christlichen Verhalten, den
zehn Geboten, der Tugendlehre mit der Liebe als der héchsten Tugend, dharma in
Beziehung zum Leben der Entsagung und im ehelichen Leben, zur Gnadenlehre und
zur letzten Vollendung. Es zeigt sich in der Tat, daB dharma zu einem zentralen Begriff
auch der christlichen Lehre bei pe NosiLi geworden ist. — Das wird vollends deutlich, wo
V£ in einem kurzen Teil I (289-357) in drei Sektionen das Ergebnis seiner Arbeit
zusammenfalt: (1) das Dharmaverstindnis im Hinduismus in seiner gesellschafilichen,
moralischen und religidsen Bedeutung und seinen Grenzen angesichts eines Vergleichs
mit dem Christentum, (2) das Dharmaverstindnis im Christentum in seiner vorrangig
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religivsen und ethischen Bedeutung, (3) pe NosiLis Ansatz im Lichte des Vaticanum II,
das ihn als einen der grofen Vorlaufer heutiger interreligioser Begegnung erweist. Die
vorliegende Arbeit ist selbst ein eindrucksvolles Beispiel fir das Bemiithen um ein
vertieftes Verstindnis der christlichen Lehre im Rahmen hinduistischen Denkens und
Handelns.

Bonn Hans Waldenfels

Clark, Francis X.: An Introduction to the Catholic Church of Asia (Cardinal Bea
Studies Vol. IX) Ateneo de Manila University / Manila 1987; 150 S.

Das Buch erhebt den Anspruch, als erstes eine Einfiihrung in die Kirche Asiens als
neue Einheit zu bieten und ist nicht nur fiir Katholiken bestimmt, sondern in
besonderer Weise auch fiir die Millionen Asiens, die auferhalb der Kirche stehen.
Asien ist hier nicht geographisch, sondern im kulturellen Sinne verstanden ihnlich wie
es die Asiatische Bischofskonferenz versteht. Der Autor, ein geborener Amerikaner,
aber in den Philippinen naturalisiert, ist ein guter Kenner Asiens, war viele Jahre lang
beliebter Dozent fiir Missionswissenschaft am Ostasiatischen Pastoralinstitut zu Manila
und ist heute Professor der Theologie im Theologischen Seminar von Mindanao.

Das Buch handelt in zehn kurzgefaften Kapiteln iiber die neue Einheit Asiens, den
geistigen Reichtum und die Bediirftigkeit der asiatischen Lokalkirchen, die wichtigsten
kirchlichen Aufgaben in heutiger Zeit (Religionsdialog, Inkulturation, Soziales Engage-
ment), iiber die Bedeutung der vielen asiatischen Mirtyrer fiir diese Kirchen, die
Stellung der Bibel in den einzelnen Kirchen, iiber ihren Beitrag zum Aufbau der Kirche
in auBerasiatischen Lindern, iiber Spannungen mit Rom, iiber die Notwendigkeit
neuer Kreativitit in vielen Lebensbereichen und die Aussichten in diesen vorwiegend
jungen Kirchen. Beigefuigt sind zwei Appendices. Einer bietet eine lingere Diskussion
der Problematik Mission—Dialog im heutigen Asien, der andere eine Bibliographie zum
Thema: Katholische Bibelarbeit in Asien.

Das Buch ist kein Nachschlagewerk, das Statistiken iiber die Lage der Kirchen Asiens
auffithrt. Vielmehr ist es ein Buch iiber Geist und Leben dieser Kirchen, das bei aller
Wissenschafilichkeit, Hoffnung und Vertrauen weckt. Den Missionswissenschaftler
diirften besonders die Ausfiihrungen tiber das Wort ,Mission® interessieren. Der Autor
méchte es in Asien abgeschafft wissen, weil es dort durchweg miRverstanden wird. Die
Berechtigung der Sache selbst lafit er natiirlich gelten. So macht er den Vorschlag in
Asien kiinftig anstatt von Mission und Missionaren von ,Gottes Werk® und ,Mitarbei-
tern” zu reden. Nicht nur den Missionswissenschaftler diirfte seine Anerkennung der
Forderung einheimischer Theologie im deutschen Raum interessieren: ,Das beste
Mittel, sich iiber die Theologie der neuen Ortskirchen auf dem laufenden zu halten, ist
die von Missio-Aachen herausgegebene Zeitschrift Theologie im Kontext.“ (Anm. d. Red.:
Herausgeber dieser Zeitschriftenschau ist das Missionswissenschaftliche Institut Missio
e. V. in Aachen.) Aber das Buch ist nicht nur interessant in Einzelheiten. Als Ganzes ist
es ein hochstehendes Buch, das geeignet ist, auch dem westlichen Leser die Besonder-
heiten der Kirche Asiens vor Augen zu fithren.

Miinster Bernward H. Willeke

Findeis, Hans-Jiirgen (Hg.): Die Frau in Religion und Gesellschaft. Hinduismus —
Judentum — Christentum — Islam (Beitrige zur interkulturellen Forschung,
Religionsokumene und Spiritualitit 1) Lingua Verlag/Bielefeld 1987;
279 S.
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Der von Finpes herausgegebene Band umfaft elf Beitrdge (zwei von ihm), die fiir
eine Studientagung der Katholischen Sozialakademie in Miinster 1985 verfalit wurden.
Die neun Autorinnen, die teilweise in Verbindung stehen mit dem Sonderforschungs-
projekt ,Stellung der Frau im Islam . . .“ an der Katholischen Theologischen Fakultit in
Miinster (engagierte Projektbeschreibung von Iris MULLER S. 262-275), sind katholische
Jfeministische* Theologinnen und Frauen, die iiber die Rolle der Frau in anderen
Religionen nicht nur wissenschaftlich, sondern auch engagiert aus der eigenen
Betroffenheit berichten, da sie selbst dem Islam (Rosie Asur-FabL, Lasiesa Josser — beide
Agypten) oder dem Hinduismus (A. VaLiamaNcaLam) angehoren. Teilweise leben die
Autorinnen in einer interkulturellen und interreligiésen Ehe, so dafl die Darstellung
der Position der eigenen Religion auf dem Hintergrund der Kenntnis des westlichen
und christlichen Frauenbildes erfolgt. Dabei wird deutlich, daB die westlichen Ideen
von Frauenbefreiung und Gleichheit von Mann und Frau nicht als das anzustrebende
Ziel internalisiert werden, sondern daR mit Riickgriff auf die eigene Tradition (z. B. die
positiven MaRnahmen Mouammeps fiir die Frauen in seiner Zeit) dort befreiende Werte
revitalisiert werden unter Wahrung der eigenen Identitit. Im Sudan wenden sich die
gebildeten Frauen gegen ,Beschneidung, Isolierung von der Gesellschaft, Heirat mit
unbekanntem Mann®, aber sie mochten nicht auf die soziale Sicherheit und die
Stabilitit der Groffamilie verzichten. Ehe ist nicht Liebesheirat, sondern ein Vertrag
zwischen zwei Familien, der sehr dauerhaft ist, da der ,gegenseitige Respekt” im
Mittelpunkt steht. So scheint mir das Spezifische der Beitrdge zu sein, daf hier nicht
mannliche Religionswissenschaftler (Ausnahme ist der gute Beitrag von Finpeis ,Die
Frau in der hinduistischen Gesellschaft“) das Frauenthema erforschen, sondern Betrof-
fene. Solche Beitrige sind in der Literatur rar und sprechen durch ihre Authentizitit
an, reizen den Widerspruch der Frauen heraus, die, dem eurozentrierten Denken
verhaftet, glauben, daR die Emanzipation der Schwestern in der Dritten Welt nach
unserem Schema verlaufen miisse (vgl. S. 202f) und stellen Frauen und Ménner und die
von ihnen internalisierten Werte in Frage. Die Beitrige von Finokis (Hinduismus),
MuLer (Judentum), Asur-FapL (Islam) sind Einfiihrungen in das Thema: Die Frau im
Hinduismus etc., die erginzt werden durch Spezialstudien VarLiamancaLam (Die Frau an
der Seite der Gotter), JossEr {Agypten), Isman-ScumipT (Sudan).

Durchgingiger Tenor bei allen Religionen ist, daB sie in ihrer Friihzeit im Vergleich
mit der Stellung der Frauen in ihrer Entstehungszeit eine befreiende Wirkung hatten,
aber diese positiven Bewertungen der Frauen im Laufe der Zeit durch Interpretationen
und Traditionen wegfielen. Das gilt in besonderer Weise fiir das Christentum, z. B.
R&m 16,7 (Junias als weiblicher Apostel noch bei Chrysostomos) wird spiter in einen
minnlichen Apostel umgedeutet, da ,nicht sein kann, was nicht sein darf* (S. 148).

Dem Christentum sind drei Beitrige gewidmet, wobei der Titel von Ina Raming
»Diskriminiert, gedemiitigt, manipuliert — und trotzdem kaum emport® ihre Analyse
der Frauen in der katholischen Kirche der BRD darstellt. Sie beurteilt den Ausschluf
der Frau vom priesterlichen Amt als die ,tiefste Beleidigung der Frau®, da ,sie dadurch
als vollwertige religiése Person ignoriert wird®. Thr Beitrag zeigt die Unterdriickungsge-
schichte der Frau durch die Amtskirche auf und fordert die Frauenordination.
Wihrend in der BRD dieses Thema weitgehend tabuisiert wird, beschreibt sie sehr
positive Ansitze in den USA durch die Aktivititen der Women’s Ordination Confer-
ence. Hepwic MEver-WiLmes-M. ,Feministische Theologie — Auszug aus der Kirche oder
Aufbruch in der Kirche?" teilt die feministischen Theologinnen in zwei Gruppen: 1. die
an eine Reform des Christentums glauben von fundamentalen Wahrheiten her, z. B.
Gal 3,28 (HALkes, MOLTMANN-WENDEL, RADFORTH-RUETHER u. a.); 2. die postchristlichen
Theologinnen, die glauben, daB die wesentlichen Elemente des Christentums so
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sexistisch sind, daR sie nicht mehr reformiert werden kénnen (CaroL P. CHrisT, DALY,
Noami GOLDENBERG u. a.). Immer wieder wird deutlich, daR feministische Theologie in
den USA entsteht und in der BRD zumeist nur rezipiert wird. Sie ist ,parteiliche
Theologie®, die in der Gemeinschaft von Frauen formuliert wird, sie ist ,6kumenisch®,
»ganzheitlich® und will nicht ,Theologie der Frau® sein, sondern ,Frauen und Manner*
sollen zu gegebener Zeit davon partizipieren. Es kann nur gehofft werden, daf das
Plidoyer fiir den Einsatz theologisch ausgebildeter Frauen in der kirchlichen Sendung
aufgenommen wird, ,bevor sich dieses Potential vom kirchlichen Leben aus Resigna-
tion zuriickzieht . . . Die ,Mutter Kirche® sollte ein ureigenes Interesse nicht nur an den
,S6hnen’, sondern gerade an den ,Miittern‘ des Volkes Gottes haben® (S. 204). i

Da die Beitrage als Vortrige konzipiert sind, kénnen sie von Sprache und Inhalt her
gut in der Erwachsenenbildung, in Ausschnitten auch in der Sekundarstufe II benutzt
werden. Der getrennt gedruckte ausfithrliche Anmerkungs- und Literaturteil
(S. 207-261) ermdglicht ein weiteres Eindringen in die Thematik ,Frau und Religion®,
die von grofer Relevanz ist und nicht als Spezialgebiet in ein Ghettodasein abgedrangt

werden darf.

Bochum Gudrun Léuner

Hardawiryana, Robert, u. a.: Building the Church in Pluricultural Asia (INCUL-
TURATION, Working Papers on Living Faith and Cultures, ed. by A. Rogst
Croruus, VII) Centre ,Cultures and Religions®, Pont. Univ. Gregoriana / Rom
1986; X + 171 p.

Roest Crollius, Ari A., u. a.: Creative Inculturation and the Unity of Faith
(INCULTURATION VIII) 1986; XII + 75 p.

Aymes, Maria de la Cruz, u. a.: Effective Inculturation and Ethnic Identy
(INCULTURATION IX) 1987; XI + 127 p.

Die drei Veroffentlichungen der von A. A. Roest Croiuws herausgegebenen Reihe
INCULTURATION bieten einen guten Einblick in die am Zentrum fiir Kulturen und
Religionen an der Gregoriana, Rom, geleistete Forschungsarbeit hinsichtlich eines
besseren Verstindnisses der heute so stark geforderten Inkulturation. Nach fritheren
Arbeiten tiber den Begriff der Inkulturation, die Provokation der modernen Gesell-
schaft, Bibel und Inkulturation, den Islam u. a. handeln Nr. VII und VIII der Reihe von
der Inkulturation in der plurikulturellen Situation Asiens und der Einheit des Glaubens.
Beiden Publikationen liegen Vorlesungen eines Symposiums zugrunde, das vom 22. bis
26. 9. 1985 bei Jerusalem gehalten wurde; ihnen wurden Texte eines Symposiums in
Indonesien aus dem Jahr 1983 beigegeben. Wiihrend in Nr. VII vorrangig Stimmen
Asiens zum Tragen kommen, sind die Autoren in Nr. VIII Minner der westlichen Welt.
Dem grundlegenden Artikel des indonesischen Jesuiten Hardawiryana folgen in Nr.
VII zwei weitere Beitrige aus Indonesien, je einer aus Indien, Vietnam, den Philippinen
und Japan (dieser von einem Deutschen). Etwa die Hilfte der Beitrige behandeln
Fallbeispiele. Ostasien ist daher bis auf die beiden Beispiele aus den Philippinen und
Japan eher schwach vertreten. In diesem Sinne setzt das Heft cher ein Signal, als daB es
die asiatische Situation voll ausleuchtet. Dennoch ist es a) zu begriien, daf die
Vertreter der auBereuropiischen Kirchen eingeladen wurden, selbst zu sprechen.
Sodann muf b) von den konkreten Feldstudien ausgegangen werden. Der Schwer-
punktartikel in Nr. VIII stammt von P. Suruis und behandelt die Bezichung von sozialer
Gerechtigkeit und Inkulturation im pipstlichen Lehramt. Thnen gegeniiber wirken die
ubrigen Beitrige eher als Begleiter. Das Thema der Einheit, die im Wechsel von
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Babylon zu Pfingsten ihren biblischen Ausdruck findet, hat seinen Ort im einleitenden
Kurzbeitrag von Roest CroLLius. Ist das Thema der Einheit des Glaubens die eine grofe
Fragestellung in den Inkulturationsprozessen, so ist die Wahrung der ethnischen
Identitit in der Inkulturation das entgegengesetzte Thema. Thm ist Nr. IX gewidmet, in
der wiederum eine Reihe von Fallbeispielen (Katechese bei den Spanischstimmigen in
den USA, die Ahnenbeziehung in der Trinititslehre in Afrika, Inkulturation oder
Transkulturation bei den Indianern). AuRerdem handeln zwei Beitrige vom Symbol
bzw. Wurzelparadigma und dem Ort einer effektiven Inkulturation und dieser als
Kommunikationsprozef. Die Texte bieten in der Regel Materialien fiir eine weiterfiih-
rende Diskussion.

Bonn Hans Waldenfels

Khoury, Adel Th./Hiinermann, Peter (Hg.): Warum Leiden? Die Antwort der
Weltreligionen. (Herderbiicherei 1383) Herder / Freiburg—Basel-Wien 1987;
158 S.

In der fiir die religionswissenschaftlichen Binde in dieser kleinen Reihe typischen
Weise werden hier nach einer kurzen Einleitung (P. Hinermann) die Antworten des
Hinduismus (K. Mzisic), des Buddhismus (E. Mekr), des Judentums (D. VerTer), des
Islam (L. HaceEmaNN) und des Christentums (P. HinermaNN) vorgestellt.

So wird beim Hinduismus in durchaus origineller Form auf vier Ebenen (vedisch,
episch, karmisch und mystisch) gezeigt, dab die verschiedenen Glaubensrichtungen
dieser vielgestaltigen religiosen Traditionen zwei Antworten auf die Frage nach den
Ursachen des Leidens bereithalten: selbstverschuldet oder fremdverschuldet (vgl. S. 9).
Beim Buddhismus wird durch die vielfiltigen Denkanstofe aus dieser Tradition
zumindest soviel deutlich: Die Ursachen-Frage ist eine falsch gestellte Frage. ,Das
Gefiige des Universums ist offenbar viel zu kompliziert, als daf man schlicht meinen
kénnte, es gibe ,Erklarungen’ im Sinne eines simplen ,Wenn dies, dann das™ (S. 72).
Die Frage nach den Ursachen des Leidens spitzt sich im monotheistischen Kontext
noch zu, wie die unterschiedlichen Antworten aus Judentum, Islam und Christentum
belegen. Eines ist jedem Leser dieses Bindchens klar: eine simple Antwort auf die so
schwere Frage nach dem Leiden hat keine der behandelten Religionen anzubieten.

Hannover Peter Antes

Schimmel, Annemarie: Liebe zu dem Einen. Texte aus der mystischen Tradition
des indischen Islam (Klassiker der 6stlichen Meditation: Spiritualitit Indiens 2)
Benziger / Ziirich—Einsiedeln—-KéIn 1986; 172 S.

Die von MarTin KAmpcHEN herausgegebene Reihe ,Klassiker der 8stlichen Meditation.
Spiritualitit Indiens® will dem Leser einen Einblick in die reichen Schitze indischer
Spiritualitit gewdhren. Dabei ist besonders lobenswert hervorzuheben, daR sich der
Herausgeber nicht — wie so oft — auf die vielfiligen Aspekte der reichhaltigen
Tradition des Hinduismus beschrinkt, sondern unter dem Stichwort ,Spiritualitit
Indiens“ gleichberechtigt neben hinduistischen Texten auch Grundtexte aus dem
indischen Buddhismus, Jainismus, indischen Islam und Sikhismus bringen will. DaR es
ihm mit diesem Plan ernst ist, beweist bereits der 2. Band dieser Reihe, der dem
indischen Islam gewidmet ist und fiir den er als Autor die wohl kompetenteste
Gelehrte tiberhaupt, nédmlich ANNEMARIE ScHiMMEL, gewinnen konnte. Thre hervorragen-
den Sprachkenntnisse des Arabischen, Persischen, Tiirkischen, Urdu, Sindhi, Paschto
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und Panjabi sowie ihre auBerordentlich breitgeficherte Belesenheit auf dem Gebiet
islamischer Literatur und insbesondere Mystik befihigen sie wie kaum jemanden
anderen, eine solche Auswahl vorzunehmen und simtliche Texte aus dem jeweiligen
Originaltext zu iibersetzen.

Das Biichlein bietet daher eine hdchst empfehlenswerte Kostprobe aus dem
reichhaltigen Angebot des indischen Islam und eréffnet dank einer gelehrten und
dennoch allgemein verstindlich geschriebenen Einleitung dem Leser die Maglichkeit,
die vorgelegte Auswahl im Gesamt der mystischen Uberlieferung des Islam zu sehen
und zu orten.

Hannover Peter Antes

Anschrifien der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Hans Staffner SJ, Dnyanamata Vidyalaya,
Sangamner 422 605, Dist. Ahmednagar, Maharashtra, Indien - Dr. Stefen Fuchs SVD,
Institute of Indian Culture, Mahakali Road, Abdheri East, Bombay 400 093, Indien -
Dr. Felix Wilfred, St. Paul’s Seminary, P.O. Box 36, Tiruchirapalli 620 001, Indien -
Prof. DDr. Hans Waldenfels, Grenzweg 2, D-4000 Diisseldorf 31 - Dr. Peter Schreiner,
A 1/24 Safdarjung Enclave, New Delhi 110 029, Indien - Esther Fihl MA, Hejiskowej
79, DK-7840 Hojslev - Prof. Dr. Josef Wohlmuth, Seminar fiir Dogmatik, Universitit
Bonn, Am Hof 1, D-5300 Bonn 1 - Dr. Joseph Neuner 8], Loyola Sadan, Shrirampur
418 709, Ahmednagar Dt, Indien - Dr. Georg Evers, Missionswissenschaftliches
Institut Missio, Bergdriesch 27, D-5100 Aachen.
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DIE ANDERE ENTDECKUNG AMERIKAS
THEOLOGISCHE UBERLEGUNGEN ZUR BEVORSTEHENDEN
500-JAHR-FEIER (1492-1992)*

von Michael Sievernich

Nur wenige Ereignisse der Weltgeschichte sind so bekannt und werden so kontrovers
diskutiert wie jene Tat des Curistorr KoLumeus, die entweder als Entdeckung
Amerikas® gefeiert oder als ,Verdeckung Amerikas“ denunziert wird. Ob in
Bewunderung oder Verurteilung, bis heute faszinieren die ,Indienfahrten®
des Genuesen in spanischen Diensten ebenso wie die nachfolgende Erobe-
rung der ,Neuen Welt“. Das schwankende Bild in der Geschichte betrifft nicht
allein die Entdecker und Eroberer (Konquistadoren) der Neuen Welt, sondern
auch die Kirche und ihre Missionare, deren Evangelisierungsbemiihungen ja
eng mit der Expansion verkniipft waren.

Vor knapp 100 Jahren, zum 400. Jubilium der Entdeckungsfahrt des
KoLumsus, konnte man diese Tat in einer noch ungebrochen eurozentrischen
Perspektive als ,Jubelfeier” festlich begehen und als etwas geradezu Gottli-
ches feiern: als eine ,zweite Weltschépfung®;' mit dem Unterschied wohl, daf
die europiischen Schopfer die Siinde in diesem Fall gleich mit einstifteten.
Die eurozentrische Perspektive war gegen Ende des vorigen Jahrhunderts
unproblematisch, weil Europa sich bewuBtseinsmiBig als das Zentrum der
Welt mit der héchsten aller méglichen Kulturen empfand und diesem
ungebremsten Europiismus durch die koloniale Expansion des 19. Jahrhun-
derts sichtbaren Ausdruck verlieh; eine Haltung, die auch die Missionsbemii-
hungen der Kirche prigte, bis Benedikt XV. nach dem I. Weltkrieg die
kolonialistisch unterstiitzende Mission kirchenamtlich verabschiedete. Heute
stellt sich jedem verantwortungsbewufiten Zeitgenossen, einem der Kirche
verbundenen zumal, die Frage, was bei dieser Fiinfhundertjahrfeier, ein Jahr
nach dem 500. Geburtstag des IgNaTIUS VON LovoLa, von wem und mit wem
und zu welchem Zweck ,gefeiert werden soll. DaR es dabei nicht allein um
die Entdeckung gehen kann, die Korumsus machte, verdeutlicht ein bekannter
Aphorismus aus den ,Sudelbiichern® Georg Christoph Lichtenbergs, der lautet:
.Der Amerikaner, der den Kolumbus zuerst entdeckte, machte eine bdése
Entdeckung.“> Obwohl diese launige Bemerkung die Urszene der Begegnung
sicher nicht korrekt beschreibt, macht sie doch auf die kaum bewuBte
»Riickseite” der europiischen Entdeckungs- und Eroberungsgeschichte auf-
merksam, auf die Sicht der Besiegten.

1. Ambivalenz der Geschichte

Bei seiner ersten Indienfahrt stieR CristoBaL Coron, wie der Italiener
CHrisTororo CoLoMeo seinen Namen hispanisierte, am 12. Oktober 1492 auf

# Uberarbeitete Fassung eines Vortrages auf der Jahrestagung des Wissenschaftlichen
Arbeitskreises katholischer Missionswissenschaftler, St. Augustin, 2.—3. 10. 1987.
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die kleine Insel Guanahani (Bahamas), die er ,San Salvador® nannte. In dieser
Namensgebung spiegelt sich zweifelsohne seine tiefe Religiositat wider — er
verstand sich und signierte als ,Xo ferens®, als ,Christusbringer” —, die eine
der Triebfedern des ganzen Unternehmens war, zu der sich freilich die
andere, die ,Suche nach Gold, Gewiirzen und neuen Lindern“® wohl nicht
weniger motivkraftig hinzugesellte. Neben dem Heldenideal der zeitgendssi-
schen Ritterromane, das die iiberraschende neue Wirklichkeit nur in den
Kategorien von Zauberdingen und Traumgesichten zu begreifen vermochte,*
sollten diese beiden Motive die Expansionsbestrebungen der iberischen
Machte derart begleiten, daf bis heute um die Verquickung von Eroberung
und Mission und das Miteinander von Schwert und Kreuz gestritten wird.
DaR die Suche nach Gold, nach schnellem Reichtum und unbeschrinkter
Macht im Lauf der Conquista immer wieder die Oberhand gewannen und zu
blutigen Eroberungskriegen fiihrten, ist bei realistischer Betrachtung der
menschlichen Natur nicht allzu verwunderlich, handelt es sich doch bei
diesem ,Gotzendienst” um eine alte Menschheitsversuchung, die biblisch im
Tanz ums ,Goldene Kalb“ veranschaulicht wird. So spricht auch Torisio bE
BENAVENTE, der sich programmatisch ,Motolinia®, d. h. ,Armer® nannte und
zu den berithmten ,,12 Aposteln® aus dem Franziskanerorden zihlte, die 1524
mit der Mission des gerade eroberten Mexiko begannen, von jenem Golde-
nen Kalb, das als Gott anzubeten die Spanier aus Kastilien kamen.® Um so
verwunderlicher erscheint dann die Tatsache, dal® im Prozef der Eroberung
selbst der Keim des Zweifels (duda indiana) wuchs. Nicht nur, daf faktsch
und individualethisch die Habgier nach Gold (codicia del oro) als Hauptlaster
der Konquistadoren gegeifelt wurde, auch prinzipiell und politisch wurde die
Frage nach der RechtmiBigkeit und Moralitit des Tuns gestellt, zuerst durch
prophetischen Protest und praktischen Widerstand, dann auch in der
ethisch-juridischen Reflexion von erheblicher staatstheoretischer und legisla-
tiver Wirkungsgeschichte. All dies diirfte nicht nur zum leuchtenden iberisch-
amerikanischen Erbe gehoren, sondern auch eine Sternstunde der Mensch-
heit ausmachen.

2. Die andere Entdeckung

Der franzésische Schriftsteller Jean-Francors MARMONTEL, Enzyklopadist und
Moralist im 18. Jahrhundert, greift in seinem Prosa-Epos ,Inca“ (1777) iiber
die Eroberung Perus vehement die Grausamkeit und den religivsen Fanatis-
mus der Spanier an. In der Vorrede jedoch teilt der gewiR nicht spanisch-
freundliche Autor eine Einsicht von bleibender Bedeutung mit. ,Alle Natio-
nen®, so schreibt er, ,haben ihre Riuber und Schwirmer, ihre Zeiten der
rohen Wildheit, ihre Anfille der Wut gehabt. Diejenigen unter denselbigen,
welche dieses selbst gestehen, verdienen die meiste Hochachtung. Die
Spanier haben dies Mut gehabt, der ihres Charakters wiirdig ist.“® Aus der
Gleichheit der Nationen im Negativen ragen demnach die Spanier dadurch
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hervor, dal sie ihr Vergehen selbst eingestehen. Protagonist dieses Einge-
stindnisses ist fiir ihn BARTOLOME DE LAs Casas, der in der Tat einer derjenigen
gewesen ist, die in der Hochzeit der kriegerischen Eroberung stellvertretend
die spanischen Untaten als solche erkannt, anklagend vorgebracht und damit
stellvertretend eine Art kollektives Schuldbekenntnis abgelegt haben. So
wurde in aller Greuel die Stimme des Gewissens laut, die in der (Kirchen-)
Geschichte Lateinamerikas nie verstummte und auch heute vernehmbar ist.
Die wortgewaltige Stimme des amerikanischen Jeremias’ im 16. Jahrhundert
hat bei seinen Zeitgenossen wohl weniger jene Bekehrung bewirkt, die er
selbst als Encomendero im Alter von 30 Jahren bei der Meditation eines
alttestamentlichen Bibeltextes (Sir 34, 21-27) erlebt hatte, und auch seine
Bemithungen um juristische Absicherung der Wiirde und Rechte der Bewoh-
ner des anderen Erdteils waren praktisch nicht sehr erfolgreich, auch wenn er
sich etwa in der Kontroverse mit J. GiNEs bE SEPULVEDA theoretisch durchsetzen
konnte.?

Den grofiten Erfolg® konnte Las Casas gegen seine Absichten mit der
kollektiven Bekenntnis- und Anklageschrift iiber die Zerstérung der westindi-
schen Liander (Brevissima relacion de la destruycion de las Indias)® verbuchen; sie
wurde von den politischen Gegnern Spaniens gern aufgegriffen und von den
protestantischen Michten Europas zum Kernstiick der anti-spanischen ,leyen-
da negra“ (schwarze Legende) umgeformt, die als solche bis heute nach-
wirkt.’ Wenn man MarmonteLs Einsicht in die niichterne Sprache des
heutigen Historikers iibersetzt, dann ist mit den Worten WOLFGANG REINHARDS
zu sagen, ,daf keine andere Kolonialmacht so frith so viel Selbstkritik und so
viel Demonstration guten Willens seitens der Regierung hervorgebracht hat,
wie die spanische Gesetzgebung 1542-1573 und die spanische theologische
Diskussion der zweiten Hilfte des 16. Jahrhunderts zeigt®."

Man bliebe freilich bei der Hilfte der Wahrheit stehen, wenn man nicht
auch die entscheidenden Motive und Intuitionen benennen wiirde, die bei
Las Casas und anderen Kirchenleuten zur Selbstkritik und zum Eingestandnis
kollektiv schuldhaften Verhaltens gefiihrt haben. Diese laufen im Kern auf die
Entdeckung des anderen als Subjekt hinaus, die aber weniger auf eine philosophi-
sche Einsicht zuriickgeht, sondern auf die spirituelle Einsicht, daR im
geschmihten anderen das Ebenbild Gottes, ja Christus selbst geschmiht
werde. Daher spricht Las Casas bei seiner Riickkehr nach Spanien von dem
tausendfach gegeiRelten und gequilten Christus, den er in den Indischen
Lindern zuriicklasse;'? diese Intuition wiederum ist fiir die Befreiungstheolo-
gie im 20. Jahrhundert zum Leitmotiv geworden.” Die Entdeckung des
anderen in Amerika macht die andere Entdeckung Amerikas aus.

3. Das ,,wunderbare Wirkliche®
Den Begriff des ,wunderbaren Wirklichen (real maravilloss) hat der kubani-

sche Schriftsteller Argjo CareenTEER in einem kleinen Essay geprigt, das als
Manifest des magischen oder mythischen Realismus der lateinamerikani-
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schen Literatur gilt. In diesem Essay, das er zuerst als Vorwort seines 1949
erschienenen Romans mit dem programmatischen Titel ,Das Reich von
dieser Welt* (El reino de este mundo) veroffentlichte, versucht CARPENTIER eine
derart enge Verbindung des Realen mit dem Wunderbaren, daR dieses als
Eigenschaft von jenem erscheint. Dieses Wunderbare beginnt erst dann das
Wunderbare zu sein, ,wenn es aus einer unerwarteten Verinderung der
Wirklichkeit (dem Wunder) hervorgeht, aus einer privilegierten Enthiillung
der Wirklichkeit (revelacién privilegiada de la realidad), aus einer ungewohn-
ten oder die iibersehenen Reichtiimer der Wirklichkeit besonders begiinsti-
genden Erleuchtung, aus emer Erweiterung der MaRstibe und Kategorien
der Wirklichkeit, die kraft einer bis an Grenzzustinde fithrenden Exaltation
des Geistes mit besonderer Intensitit wahrgenommen werden. Die Wahreh-
mung des Wunderbaren setzt als erstes einen Glauben voraus. Wer“nicht an
Heilige glaubt, wird an Wundern der Heiligen nicht genesen.“'* Uber das
asthetische Programm hinaus, das CARPENTIER, biographische Erfahrungen in
Haiti verarbeitend, hier formuliert und in seinen Romanen Gestalt gewinnen
1iRt, geht es iiberdies um den Appell, selbst im Elend die Schonheit nicht zu
vergessen und bei allen Wunden die Fihigkeit zur Liebe zu erhalten,' ja die
Geschichte Amerikas als ,eine Chronik des wunderbaren Wirklichen“ zu
lesen. Kommt man dieser Aufforderung auch iiber das Asthetische hinaus
nach, dann ginge es bei dieser Doppelsicht der Geschichte mithin darum,
auch das Wunderbare zu sehen, das sich in der schrecklichen Wirklichkeit der
Eroberung ereignete. Aufgeb]itzt ist das Wunderbare, wenn auch nur fiir
wenige Stunden, bei der ersten Begegnung des Korumsus mit den Bewohnern
von Guanahani, als die Christen iiber die Indios nicht weniger verwundert
waren (maravillados) als diese iiber jene; damals gewannen die Spanier den
Eindruck, daB sie ,unserem Vater Adam“ im Zustand der Unschuld begegnet
seien. So jedenfalls beschreibt es derselbe Las Casas, der zum schirfsten
Kritiker der Grausamkeiten der Eroberung wurde,'® ohne dariiber das
Wunderbare aus den Augen zu verlieren. Darum wurde er selbst zum
Symbol des Wunderbaren in der konfliktiven Geschichte des Kontinents, und
als solchem hat ihm ein Airrep DoBLIN im ersten Roman ,Das Land ohne
Tod* seiner Siidamerika-Trilogie literarische Gestalt gegeben: ein Bischof Las
Casas inmitten der Herrschaft einer alles verschlingenden Natur und inmitten
der Herrschaft der Federmanns und Belalcazars, der alles zerstdrenden
europiischen Eindringlinge."” Vielleicht hat Jost b Acosta das Wunderbare in
der von Menschen gestalteten oder verunstalteten Geschichte in seiner
grofien Missionstheologie ,De procuranda Indorum salute® am besten auf
den theologischen Begriff gebracht, als er im Kapitel tiber die erzwungene
Minenarbeit bemerkt, daf die Habgier der Christen den Indianern zur
Berufung geworden sei (Christianorum avaritia Indorum vocatio facta est)."®

Ein weiteres Paradigma des Wunderbaren im Wirklichen, das durch die
Jahrhunderte nichts von seiner Faszinations- und Integrationskraft verloren
hat, ist sicherlich das Ereignis von Guadalupe (el hecho guadalupano), das
zehn Jahre nach der Eroberung und Zerstorung der aztekischen Hauptstadt
Tenochtitlan stattfand, als die dunkelhiutige Jungfrau 1531 auf dem Hiigel
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von Tepeyac dem Indio Juan Dieco erschien und eine trostvolle Botschaft
iibermittelte.!® Seitdem wird dort ihr Bild verehrt, das sowohl nach dem
ikonographischen Code des Abendlandes wie nach dem der Nahua-Kultur
entziffert werden konnte und fiir die Vélker Amerikas zum Hoffnungsbild
geworden ist; denn es gab und gibt eine Antwort auf die Verwaisung und auf
die Einsamkeit (soledad) der Indios, Kreolen und Mestizen,” die bis heute
~nuestra América mestiza“*' bilden. Denn tiber die Einsamkeit als anthropolo-
gische Konstante des weltausgesetzten Daseins hinaus, war es die geschichtli-
che Einsamkeit der Volker, deren Gotter gestorben waren und denen die
eigene Geschichte verweigert wurde, die zur bleibenden Frage nach der
eigenen Identitit fiihrte.

»Das wunderbare Wirkliche®, so nochmals CARPENTIER, ,begegnet auf Schritt
und Tritt im Leben von Menschen, die in die Geschichte des Kontinents
Daten eingeschrieben und bis heute nicht ausgestorbene Namen hinterlassen
haben.“* Es begegnet also, so kann man folgern, auch bei denjenigen, die im
16. Jahrhundert und danach die andere Entdeckung Amerikas machten, die
je auf ihre Weise die anderen Menschen der Neuen Welt wahrnahmen,
schitzenlernten und sich fiir thre Wiirde und Rechte einsetzten. Allein die
Tatsache, da Las Casas und seine dominikanischen Ordensgenossen noch
1587 die Abfassung der pipstlichen Bulle ,Sublimis Deus” veranlaften, in der
endlich festgeschrieben wurde, daR die Indios wahrhaftige Menschen seien,
die zum Glauben fihig seien und weder ihrer Freiheit noch ihrer Giiter
beraubt werden diirften,” zeigt, daB diese Sichtweise keineswegs selbstver-
standlich war, sondern gegen die Interessen durchgesetzt und durch hochste
Autoritit bestitigt werden mufte. Begonnen hat die andere Entdeckung
wohl mit den conquista-kritischen Aktivititen der Dominikaner in Santo
Domingo,” die 1511 in der berithmten Adventspredigt des AnTONIO DE
Monrtesinos® gipfelten. Seitdem reifit die Kette der Namen nicht ab, in denen
das Wunderbare in einer oft bedriickenden Wirklichkeit begegnet. Darunter
befinden sich, auBer den schon Genannten und ohne eine auch nur
annihernd erschépfende Liste vorlegen zu wollen, Bischife wie Tormio pE
MogGrovejo, VAsco DE QUIROGA, ANTONIO DE VALDIVIESO, JUAN DE ZUMARRAGA;
Missionare, Ordensleute,Theologen und Schriftsteller wie Francisco Sorano,
Josk DE ANCHIETA, Luts BELTRAN, GASPAR DE CARVAJAL, ANTONIO Ruiz DE MONTOYA,
JunipErRO SERRA und PEDRO CLAVER; PEDRO DE CORDOBA, BERNARDINO DE SAHAGUN,
PEDRO DE GANTE, GERONIMO DE MENDIETA, ALONSO DE MOLINA, ISABEL FLORES DE
OLiva (Rosa voN LiMA), MARTIN DE PORRES, ANTONIO VIEIRA und ALONSO DE
SanpovAL; FELIPE GUAMAN Poma DE AvALA und Sor Juana INEs pE LA Cruz.

4. Erkundungen im Vorfeld
Das Kreuz, das zu Beginn der Entdeckung und Eroberung der ,Neuen
Welt“ eingepflanzt wurde, offenbart zutiefst den doppelgesichtigen Charakter

der geschichtlichen Ereignisse, denn es symbolisiert die Leiden der Besiegten,
die Passion der ,gekreuzigten Vélker®, und ist doch zugleich das Zeichen der
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Erlésung durch den, der durch sein Leiden und Kreuz die Befreiung
verheifen und erwirkt hat. Die Ambivalenz prigte nicht nur die Geschichte
der Conquista, die sich mit den Begriffen ,Libertade e Servidio® (Pauro
Suess)*® umschreiben lARt, sondern bestimmt auch untergriindig oder aus-
driicklich die Publikationen und Veranstaltungen, die sowohl in Lateinameri-
ka als auch in Europa das Gedenkjahr 1992 schon im Vorfeld in Erinnerung
rufen, kommentieren und interpretieren. Ohne Anspruch auf Vollstindigkeit
seien einige dieser Aktivititen genannt.

4.1 Hispano-amerikanische Welt

Spanien ist lingst dabei, sich auf seine Weise fiir das Jahr 1992 zu riisten;
die Briefmarken geben dazu schon die optischen Signale. Zur Vorbereitung
der 500-Jahr-Feier ist eine offizielle staatliche Gesellschaft gegriindet worden;
fiir das Jahr 1992 selbst hat sich das Land eine Reihe von GroBveranstaltun-
gen sichern kénnen, die Weltausstellung in Sevilla und die Olympischen
Spiele in Barcelona. Eine wachsende Zahl von Publikationen stehen mehr
oder weniger ausdriicklich im Zeichen des Jubildums.

Schon 1983 befafte sich im Hinblick auf das ,Quinto Centenario“ ein von
LuciaNo PereNa und Pepro Borges organisiertes wissenschaftliches Symposion
mit dem aus der Entdeckung und Eroberung der Neuen Welt erwachsenen
Problem der Kolonialethik, wie es von Francisco pE ViToria und der Schule
von Salamanca diskutiert wurde.? Diese aulerordentlich bedeutsame Verdf-
fentlichung, die zugleich eine Art Festschrift zum 500. Geburtstag Francisco
pE Vrrorias darstellte, befabt sich sowohl mit der Polemik zur Frage der
Rechtstitel der Eroberung als auch mit der universitdren Antwort darauf und
mit der Wirkungsgeschichte der Schule von Salamanca in Amerika.

Unter dem Signet der gekronten Zahl ,500“ gibt ein groBer spanischer
Verlag eine thematische Enzyklopadie (Gran Enciclopedia de Esparia y América)
heraus, die in zehn Binden eine umfassende Darstellung der 500jdhrigen
Bezichungen zwischen Spanien und Amerika anstrebt, die in der Perspektive
von fiinf Wissensgebieten — Anthropologie, Geographie, Geschichte, Reli-
gion/Literatur/Kunst und Wirtschaft — behandelt werden. Die gemeinsame
hispano-amerikanische Geschichte schligt sich besonders deutlich nieder in
den vielen Chroniken, die von der Entdeckung und Eroberung des westlichen
Indien berichten. Im Hinblick auf das Jubilium veranstaltet das spanische
snstituto Gonzalo Fernandez de Oviedo® in Kooperation mit der ,Universi-
dad Nacional Auténoma de México® eine kritische Ausgabe der grofen
Chroniken; eréffnet wurde diese Reihe der ,Monumenta Hispano-Indiana®
mit dem berithmten Bericht von BeErNAL Diaz peL CastiiLo.? Noch eine weitere
spanische Buchreihe bringt die Chroniken der spanisch-amerikanischen
Geschichte heraus, beginnend mit den Berichten des Kolumbus. Dieser
inzwischen schon auf iiber 80 Binde angewachsenen ,Coleccion Crénicas de
América” kommt das Verdienst zu, daR sie auch die Berichte der damals
Besiegten einschlieBt, wie zum Beispiel den illustrierten ,Brief* des Inka FeLipe
Guaman Poma DE AvALa an den spanischen Konig.”
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Zweifellos gehorten die Franziskaner zu den Vorreitern einer religios
inspirierten Kultursynthese, die besonders im ehemaligen Machtbereich der
Azteken zur Erforschung und Bewahrung der Kulturen und Sprachen der
Vélker fiihrte; das leitende Motiv war dabei freilich kein ethnologisches oder
linguistisches Ideal, sondern der Wunsch, durch ein inneres Verstindnis der
Kultur das Evangelium besser verkiindigen und den Gotzendienst wirkungs-
voller bekimpfen zu kénnen. Daher ist der franziskanische Blick zuriick auf
die grofe Zeit des ,Ameérica Franciscana“ verstindlich und angemessen: Diese
Perspektive dokumentieren Verdffentlichungen wie die von M. ErrasTi® iiber
die Evangelisatoren und Kenner der indianischen Welt im 16. Jahrhundert
oder wie das knappe und populir geschriebene Biichlein von J. Heras® iiber
500 Jahre des Glaubens. Die franziskanische Perspektive wird auch deutlich in
den Akten eines internationalen Symposions an historisch bedeutsamem Ort
iiber die Franziskaner in der Neuen Welt.?? Die ebenfalls von den Franziska-
nern herausgegebene brasilianische ,Revista Eclesiastica Brasileira“ widmete
der halbtausendjihrigen Evangelisierung jiingst ein ganzes Heft und stellt die
Beitriige unter den programmatischen Titel ,Von der Eroberung zur Entdek-
kung* (Da Conquista ao Descobrimento).*®

4.2 Deutschsprachiger Raum

1987 wurde in Wien, K&6ln und Miinchen eine Ausstellung unter dem Titel
4Gold und Macht® gezeigt, die ,anliBlich des 500. Jahrestages der Entdeckung
Amerikas“ veranstaltet wurde und viele Schitze aus dem Madrider ,Museo de
América® der deutschsprachigen Offentlichkeit zugiinglich machte.* Der von
Studenten der Ethnologie verfafte Ausstellungsfiibrer provozierte aufgrund
seiner spanien-kritischen Darstellung diplomatische Verwicklungen und Pro-
teste.® Als eine gute Erginzung zum reich ausgestatteten Katalog dieser
Ausstellung kann die sorgfiltige Dokumentation einer Ausstellung gelten, die
schon zehn Jahre vor dem Gedenkjahr 1982 in Berlin zu sehen war. Diese
von K.-H. Konr, CHr. RicHArRTz und G. SievernicH konzipierte Ausstellung
widmete sich den ,Mythen der Neuen Welt“ in der Entdeckungsgeschichte
Lateinamerikas.3°

Fithrt man den Streifzug im Vorfeld weiter, stoft man auf eine Reihe von
Verdffentlichungen sehr unterschiedlichen Niveaus, die einen mehr oder
weniger ausdriicklichen Bezug zum kommenden Gedenkjahr haben und auf
unterschiedliche Weise die Rolle des Christentums und den missionarischen
Aspekt thematisieren. Frauke GEweckE beschreibt in einer gediegenen Art und
Weise die Wahrnehmungs- und Rezeptionsgeschichte der neuen Welt in der
alten, um die ethnozentrischen Stereotypen Europas zu entlarven. Dabei fallt
auf, daB sie ausgerechnet MicHEL DE MONTAIGNES Essay iiber die ,Kannibalen®
zum hermeneutischen Ideal wihlt; nur dieser habe, so ihre bemerkenswerte
Argumentation, als undogmatische Persénlichkeit einen vorurteilsfreien Blick
auf die Neue Welt werfen kénnen, weil er zu deren Einwohnern keinen
sunmittelbaren Kontakt* gehabt habe und seine Wahrmehmung daher nicht
getriibt oder verfalscht worden sei.*”” Folgerichtig begegnet sie den Berichten
missionarischer Augenzeugen mit wenig Aufmerksamkeit, aber um so groBe-
rem Argwohn, obwohl diese doch die besten Gewihrsleute fiir die Umkehr
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des Blickwinkels und die Uberwindung des Ethnozentrismus sein diirften,
weil sie ihn vor Ort zuerst selbst vollzogen, bevor sie ihn reflektierten.

Auch ein hochgebildeter Kenner der hispanischen Welt und literarischer
Ubersetzer zahlreicher Romane Lateinamerikas, CurT Mever-CrasoN, kommt
jingst in der Einleitung zu einer Anthologie lateinamerikanischer Stimmen
itber Europa zu einem ebenso knappen wie undifferenzierten Urteil, das der
geschichtlichen Wirklichkeit nicht standzuhalten vermag: ,Die Ausbreitung
des als humanistische Heilsbringung angesehenen Christentums bedeutete
Unterjochung der Vélker mit Feuer und Schwert, Verfolgung und Ausmer-
zung vorhandener Religiositit und Neugrindung eines physischen und
spirituellen Apparats als Bekriftigung der triumphierenden Kirche.**

Befragt man einen katholischen Theologen, der sich seit Jahren mit der
lateinamerikanischen Befreiungstheologie befaft, dann erhilt man von Nor-
BERT GREINACHER die Antwort, daB fiir ,die lateinamerikanische Kirche, die seit
ihren ersten Anfingen zur Zeit der spanischen und portugiesischen Kolonisa-
tion fast immer auf der Seite der Michtigen gestanden und sogar die
entsetzliche Unterdriickung, ja die Voélkermorde an den Indios christlich
legitimiert wie auch die totalitiren Regimes im 19. und 20. Jahrhundert
gestiitzt hatte®, erst das II. Vatikanum einen Neubeginn darstelle.*® Befragt
man einen evangelischen Theologen, fillt die Antwort auch nicht differen-
zierter aus; auf die ,Opfer des Kolumbus® verweist eine zornige Abrechnung,
die Dokumente, Texte, Bilder und eigene Kommentare zu einer Buchcollage
verquirlt, in der von kirchlichen Dingen nurmehr polemisch oder ironisch die
Rede ist.*°

Nimmt man schlieRlich, mit solchen haltlosen Einschitzungen der
Geschichte seitens einiger Theologen nicht zufrieden, Zuflucht bei einem
Atheisten, dann erfihrt man vom Frankfurter Psychoanalytiker ArFrED
Lorenzer: ,Mit der Entdeckung des Kontinents durch Kolumbus begann ein
gigantischer Violkermord, begann eine Zerstérung von Kulturen und Men-
schen, die von keinem der Genozide, die sich seither ereigneten, erreicht
worden ist. Wir wissen, da die Konquistadoren — Restposten einer unterge-
henden feudalen Schicht — in ihrer Gier nach dem Gold nicht nur das Land
entvolkert, sondern gezielt Hochkulturen vernichtet haben, deren Zeugnisse
die Zerstorer selbst zu atemlosen Staunen nétigte. Wir kennen diese Kulturen
nur aus sparlichen Zeugnissammlungen (dank dem Gliicksfall, daB aus der
r.\‘flitte der Zerstorer des heidnischen Kults Verteidiger der indianischen
Uberlieferung erstanden waren).“! Auch hier also das rasche, die ,leyenda
negra“ weiterfiihrende Urteil, aber mit dem kleinen und entscheidenden
Unterschied, daR die Verteidiger der indianischen Traditionen wenigstens in
Klammern genannt werden.

Bei der Erinnerung, der theologischen zumal, wird man sicher nicht den
Schmerz und die Schuld, das Unrecht und Grausamkeit der Conquista
verschweigen oder beschonigen diirfen; man wird aber auch kritisch fragen
miissen, ob stereotype Vorwiirfe und Pauschalverurteilungen der Spanier
schlechthin oder der Kirche geeignet sind, die historische Wirklichkeit und
die Intentionalitit der Akteure insgesamt angemessen zu erfassen. Neben der
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Uberpriifung der Kategorien kime es iiberdies darauf an, das vielfach
ignorierte oder unbekannte, oft verschwiegene oder nur in Klammern
erwihnte Aufblitzen des ,Wunderbaren“ aus dem Schweigen oder der
Klammer herauszuholen; dies kann weder apologetisch noch triumphalistisch
geschehen, dafiir besteht am wenigsten AnlaB, aber es sollte so an der
historischen Wahrheit orientiert sein, daf die vielfiltigen Bemiihungen um
ein friedliches Zusammentreffen der Vélker und um eine Begegnung ihrer
Kulturen und Religionen nicht aus der Erinnerung verbannt werden.

5. Programmatische Konzepte

1984 beschloR der lateinamerikanische Bischofsrat (CELAM), mit einer
Reihe von Aktivititen die Fiinfhundertjahrfeier der Evangelisierung vorzube-
reiten, und erstellte zu diesem Zweck einen Leitfaden, der eine Reihe von
Gestaltungselementen mehr spiritueller Art vorsieht.*? Eines dieser Elemente
ist eine neunjihrige Novene, deren drei Triennien jeweils einer der drei
theologischen Tugenden Glaube, Hoffnung und Liebe zugeordnet sind. Das
letzte, der Tugend der Liebe zugeordnete Triennium von 1990 bis 1992 soll
in einem KongreB iiber die ,Diakonie der Liebe“ in Lateinamerika seinen
Hohepunkt finden.

Die Gesamtnovene wurde am 12. Oktober 1984 in Santo Domingo durch
PapsT JoHANNES PAUL II. erdffnet. In seiner programmatischen Ansprache wirft
er zunichst einen Blick auf die Vergangenheit, fiir die er den providentiellen
Charakter der Entdeckung und Evangelisierung Amerikas hervorhebt, nicht
ohne hinzuzufiigen, daf die Geschichte eine von Siinde und Gnade geprigte
gewesen sei, in der Schwert und Kreuz allzu sehr gekoppelt waren, aber auch
eine Geschichte, in der die Kirche versuchte, ,der Siinde der Menschen,
cinschlieBlich der ihrer eigenen S6hne, damals wie zu anderen Zeiten die
Zeiten der Gnade der Bekehrung, die Hoffnung auf das Heil, die Solidaritit
mit dem Hilflosen, das Bemiihen um totale Befreiung gegeniiberzustellen®.**
Uberdies hebt er hervor, daB die Evangelisierung mit der menschlichen
Forderung verbunden gewesen sei und daR Lateinamerika ein vom katholi-
schen Glauben geprigter Kontinent sei. Der Blick des Papstes in die Zukunft
hebt vor allem auf die Treue zu Christus ab und ruft unter dem Stichwort
einer ,Zivilisation der Liebe“, das schon sein Vorginger geprigt hatte, zur
Neu-Evangelisierung des Kontinents auf. In der Linie dieser pipstlichen
Vorgaben sieht ein Gesamtplan des CELAM fiir die Jahre 1987 bis 1992 eine
Neuevangelisierung des Kontinents vor, wobei es vor allem um eine ,Evange-
lisation der Kultur® gehen und die Herausforderung zum interkulturellen
Dialog angenommen werden soll. Zu diesem Programm gehoren etwa eine
Evaluation der Dokumente von Medellin (1968) und Puebla (1979) und eine
Foérderung des Studiums und der Applikation des II. Vatikanischen Konzils.
Am Vorabend des Jubiliums, im Jahr 1991, das mit dem einhundertsten
Gedenkjahr der ersten pépstlichen Sozialenzyklika ,Rerum novarum® (1891)
zusammentfillt, soll ein KongreR iiber die Soziallehre der Kirche im Kontext
Lateinamerikas stattfinden.
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An weiteren Elementen sind ein fiir alle Linder Lateinamerikas gemein-
sames Gebet und eine Hymne geschaffen worden. Der optischen Veran-
schaulichung dient ein besonders gestaltetes Kreuz und ein Emblem, auf dem
die Karavelle des Kolumbus auf das Kreuz zuhilt. Das Motto der Vorberei-
tungszeit lautet: ,Wir glauben, Herr. Vermehre unseren Glauben!* Im
Gedenkjahr 1992 selbst soll die IV. Generalversammlung des lateinamerika-
nischen Episkopats an einem geschichtstrachtigen Ort stattfinden: in der
Stadt Santo Domingo (Dominikanische Republik), weil dort zuerst das
erlésende Kreuz den Kontinent erreicht habe.

Neben den genannten und einigen anderen Vorhaben sollen auch Verodf-
fentlichungen auf das Begehen des Gedenkjahres vorbereiten.* Der latein-
amerikanische Bischofsrat hat eine offene Buchreihe ins Leben gerufen,
deren Einzeltitel sich mit dem langen ProzeR der Evangelisation befassen,
d. h. historisch, systematisch oder pastoral all jene Themen aufgreifen, die in
einer positiven Sicht die Anfinge und die Wege der Evangelisation in
Lateinamerika beleuchten. Die iiber zwanzig Titel dieser ,Coleccion Quinto
Centenario®, die bis 1988 schon erschienen sind, befassen sich vornehmlich
mit einzelnen oder mehreren herausragenden Personlichkeiten der Kirchen-
geschichte, mit Einrichtungen des kirchlichen Lebens (Diézesen, Orden,
Seminarien, Klerus) oder dem Wirken der Kirche in bestimmten Epochen,
mit den Fragen der Glaubensweitergabe (Katechese) und der Bildung. Schaut
man bei diesen Verdffentlichungen auf den iiber die ,haute vulgarisation®
hinausgehenden Wert, dann sind bislang vor allem zwei Biicher hervorzuhe-
ben: eines iiber die erste Dominikanerkommunitit in Amerika, zu der
beriihmte Verteidiger der Menschenrechte wie PEbro pE CorDOBA und AnTO-
NIO DE MONTESINOS gehorten;* ein weiteres dokumentiert den Katechismus des
zweiten Erzbischofs von Bogota, Luis ZAPATA DE CARDENAS.*

Zu den ersten Evangelisatoren der Neuen Welt zihlten vor allem auch die
Ordensleute. Daher ist verstindlich, dall sich neben dem lateinamerikani-
schen Bischofsrat auch die Konferenz der lateinamerikanischen Ordensleute
(CLAR) hinsichtlich der bevorstehenden 500-Jahr-Feier zu Wort gemeldet hat
und zum Gedichtnis an 500 Jahre Glaubensverbreitung ein fiinfjihriges
Programm vorlegt. Um dieses wichtige Datum ,nicht mit triumphalistischen
und nichtssagenden Gesten [zu] verschwenden®, und angesichts der Tatsache,
daB im ProzeR der Evangelisierung die Gnade ,oft durch siindhaftes Verge-
hen verscherzt® wurde,*’ fiihlen sie sich selbst aufgerufen, den Schrei des
Volkes zu héren, treuer die prophetische Sendung in der Nachfolge des
armen Jesus wahrzunehmen und tiefer das Wort zu ergriinden, das dem Volk
das Leben bringt. Daher rufen sie unter dem Programmwort ,Wort und
Leben“ zu einer gemeinsamen Kampagne auf, um im methodischen Drei-
schritt von Studium, Konversion und Aktion das lateinamerikanische Ordens-
leben durch die Bibellektiire ,aus der Sicht der Armen“ zu mobilisieren.
Systematisch gesehen sollen fiinf biblisch-theologische Kriterien diese neuarti-
ge Bibellektiire bestimmen: Geist, Gemeinschaft, Volk, Text und Friichte. Das
Programm ,Wort und Leben® soll zu einer Briicke werden, die auf fiinf
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biblischen Pfeilern ruht, die in den fiinf Jahren des Programms (1988-1992)
errichtet werden sollen: das Wort Gottes, das das Gottesvolk beruft, das
befreit, das prophetisch verkiindet und anklagt, das Jesus Christus selbst ist,
das die Kirche hinterfragt.

Einen anderen Tenor als die offiziellen Pline des lateinamerikanischen
Bischofsrats und der Vereinigung der Ordensleute hat eine Erklirung, die am
12. Oktober 1984 auf der Ersten Generalkonferenz fiir Kirchengeschichte in
Lateinamerika, veranstaltet von der ,,Comision de Estudios de Historia de la
Iglesia en América Latina“ (CEHILA), verabschiedet wurde. Dieser freie
ZusammenschluB von (Kirchen-)Historikern unter der Prisidentschaft von
EnriQuE Dusser hat u. a. eine elfbindige Geschichte der Kirche in Lateiname-
rika konzipiert und auf diesem lange vernachlissigten Gebiet viele Impulse
gegeben, die hier nicht kritisch gewiirdigt werden kénnen.**

Die Erkliarung spricht von vornherein von der ,sogenannten Entdeckung
Amerikas®; denn der Begriff einer ,Entdeckung” (descubrimiento) sei insofern
ambivalent als er vom hermeneutischen Ort des europiischen Eroberers her
konzipiert sei und mithin die lateinamerikanische Erfahrung dieser Entdek-
kung/Eroberung nicht beriicksichtige. Gehe man aber von dieser Erfahrung
aus, dann miisse von Invasion und ,Verdeckung® (encubrimiento) die Rede
sein, und was die Personen angehe, nicht von Korumsus, CorTiis und Pizarro,
sondern von den ersten Einwohnern der betroffenen Linder. Es gehe um die
Sicht der Beherrschten, wenn auch niemals Besiegten. Was es aber fiir eine
-Kirche der Armen“ zu feiern gibe, sei die Entdeckung des Evangeliums in
Amerika, die durch alle Zweideutigkeit der Gewalt der Congquista und
Beherrschung durch Mitglieder der Christenheit hindurch sich ereignet
habe.** Diese Sicht erfordere dariiber hinaus, wie ENrIQUE DUsSEL als spiritus
rector dieser Erklirung an anderer Stelle ausfithrt, auch eine historische
Wiedergutmachtung gegeniiber den Erniedrigten.*

Ein vielfiltiges Echo findet diese Perspektive in weiteren Erklirungen und
Manifesten, vor allem seitens der indigenen Bevolkerung selbst oder seitens
der fiir sie pastoral Zustindigen. Der Tenor ist entweder mehr klagend iiber
die ,soledad®, wie etwa eine Erklirung der indianischen Teilnehmer einer
Konferenz zur Eingeborenenpastoral: ,Man hat uns unsere Miitter genom-
men, um uns andere zu geben. Gewi ist nur eins, namlich daf wir jetzt gar
keine Mutter mehr haben.“®! Oder mit Schirfe wird in einem 1986 in Quito
beschlossenen ,Manifesto dos povos Indigenas“ der Vorwurf des Genozids
und Ethnozids erhoben, dessen Objekt die Vélker 500 Jahre lang gewesen
seien.” Solche Urteile sind in den bischoflichen Optionen beziiglich der
Evangelisation der indigenen Bevélkerung nicht zu finden; vielmehr sind
Einschitzung der Situation und Forderungen in niichterner Sprache verfalt,
ohne indes an Deutlichkeit zu wiinschen iibrig zu lassen.”

Eine Erklirung von mehr philosophischer Seite, auf einem Symposion fiir
Ideengeschichte der Entdeckung Amerikas 1984 in Mexiko verabschiedet,
hebt auf die Idee der ,Wiederentdeckung® (redescubrimiento) ab und fordert
fur ein neues Kennenlernen Amerikas, ausgehend von der Anerkennung der
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beiden komplementiren Zeitdimensionen der mythischen und der konkret
historischen Zeit, unter anderem eine systematische Revision der einschla-
gigen Begriffe wie Entdeckung, Eroberung etc. sowie plurinationale histori-
sche Forschungen. Im Hinblick auf die Darstellung des kulturellen Wider-
stands fordert sie etwa eine Kritik der Massenmedien, eine Revision der
historischen Handbiicher auf beiden Seiten des Atlantiks, eine Forderung der
sozialen Erinnerung.*

6. Leitende Kriterien

Bei den Bemiithungen um ein angemessenes Gedenken an das Ereignis, das
den Beginn einer gemeinsamen Geschichte mit Licht- und Schattenseiten
darstellt, die ihrerseits im Rahmen des Okzidents zwei Vielvélker-Kontinente
miteinander verbindet, sind an privilegierter Stelle sicherlich zunichst die
Lateinamerikaner selbst gefragt und auf europaischer Seite die iberischen
Volker. Aber auch der deutschsprachigen Theologie, um sich auf diese
Disziplin zu beschrinken, stiinde es gut an, mit ihren Mitteln und Moglichkei-
ten sich dieses welthistorischen Ereignisses und der 500jihrigen Folgezeit
iiber die gegebenen Ansitze hinaus anzunehmen. Dabei sind natiirlich an
erster Stelle Kirchengeschichte und Missionswissenschaft angefragt, die in der
letzten Zeit einige wichtige Beitrige geliefert haben.* Dariiberhinaus kénnten
jedoch auch andere theologische Disziplinen ihren Beitrag leisten und so
dafiir sorgen, daB in der interdiszipliniren Kooperation, etwa im Bereich der
Lateinamerikaforschung, die nur schwach vertretene Stimme der Theologie
besser zu vernehmen ist.

. Es kann nun nicht im einzelnen darum gehen, alle Méglichkeiten aufzuzih-

len, wie das Gedenkjahr im deutschsprachigen Bereich kirchlicher- und
theologischerseits gestaltet werden kénnte, sei es durch Publikationen auf
wissenschaftlichem, populirem oder didaktisch aufbereitetem Niveau, oder
sei es durch Kongresse und Veranstaltungen auf den Ebenen der Hochschu-
len, Akademien, Verbinde und Gemeinden.

Auch kann es nicht darum gehen, thematische Bereiche und Bahnen
anzugeben, in denen sich die zu entfaltenden Aktivititen bewegen konnten,
obgleich bestimmte herausragende Themenbereiche zu einer neuerlichen
oder iiberhaupt zu einer Bearbeitung dringen, wie etwa die Rechtstiteldiskus-
sion (der Schule von Salamanca),’® die zeitgendssischen Missionsmethoden
und Missionstheorien,” die katechetischen, linguistischen und ethnographi-
schen Beitrige, die Phinomene der Volksbewegungen und der Volkskultur
(Volksweisheit und Volksreligiositit), die kolonialen Musik- und Theatertradi-
tionen, das Bildungs- und Universititswesen, die Rolle der Sprache im ProzeR
der Evangelisierung etc.

Wohl lassen sich einige Kriterien angeben, die eine kiinftige theologische
Befassung mit der Entdeckung, Eroberung und Evangelisierung Lateinameri-
kas leiten kénnten:
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6.1 Perspektivenwechsel

Bei diesem grundlegenden Kriterium geht es um die Frage des Blickwinkels
auf Geschichte und Gegenwart. Sicher wird es weder kirchengeschichtlich
noch profanhistorisch die triumphalistische Perspektive europdischer Supe-
rioritit wie im 19. Jahrhundert sein kénnen, die einen G. W. F. HEGEL zum
Urteil verleitete: ,Von Amerika und seiner Kultur, namentlich in Mexiko und
Peru, haben wir zwar Nachrichten, aber bloR die, daR dieselbe ganz natiirlich
() war, die untergehen muBte, sowie der Geis_F sich ihr niherte.“*®* Wenn man
diese Weltgeistperspektive, die einmal feste Uberzeugung war und bis heute
nachwirkt, abtut, so ist damit freilich nicht schon eine umgekehrte Perspek-
tive gerechtfertigt, die die koloniale Frithzeit oder gar die gesamte Geschichte
Lateinamerikas ausschlieRlich oder vornehmlich mit der Kategorie des Geno-
zids zu fassen versucht.”® So unterschiedlich diese beiden Perspektiven prima
vista auch zu sein scheinen, so verlassen sie doch aufgrund ihrer normativen
Implikation, (beide sind so oder so am européischen Eindringling orientiert),
nicht den Rahmen des Ethnozentrismus.

Dazu bedarf es eines Perspektivenwechsels, der die Opfer in Geschichte
und Gegenwart wahrzunehmen erlaubt und der die — theologisch gesprochen
— Konversion derer wiirdigt, die den Blickwechsel lebenspraktisch vollzogen
haben. Um der Opfer willen wird der Wechsel daher die Perspektive von der
»Riickseite der Geschichte® (desde el reverso de la historia) haben miissen, er wird
die Geschichte aus der ,Perspektive der Armen® betrachten miissen, wie es
die lateinamerikanischen Befreiungstheologen vorschlagen.®

Eine dhnliche Perspektive pragte schon eine 1959 erschienene und inzwi-
schen in hoher Auflage verbreitete Sammlung von Berichten tiber die
Conquista aus der Sicht der eroberten Azteken: ,Vision de los vencidos®.®
Diese von dem Historiker und Mexikanisten MiIGUEL LEON-PORTILLA zusam-
mengestellte Anthologie wurde spiter durch eine weitere Sammlung erganzt,
die der gleichen Perspektive folgt: ,Fl reverso de la conquista®.®* Systematisch
betrachtet ist ein solcher Perspektivenwechsel zu den historisch Besiegten
oder gegenwirtig Unterdriickten nicht ,parteiisch®, wie man bisweilen
annimmt, sondern gerade Ausdruck der Unparteilichkeit, insofern der bisher
vorherrschende (soziale, historische und ethische) Partikularismus iiberwun-
den und ein Standpunkt eingenommen wird, der die Achtung vor der Wiirde
der Person aller in der Gegenwart und in der Geschichte einklagt, eben ohne
Ansehen der Person (cf. Jak 2,1-9).

6.2 Neuentdeckung

Diese Perspektive fithrt zu einer Neuentdeckung des anderen als Subjekt,
denn sie erlaubt sowohl eine neue Wahrnehmung und Bewertung der
Geschichte der Negation des anderen,® vor allem des armen und unterdriick-
ten anderen, sei er Indio oder Schwarzer, Mestize oder Mulatte; sie erlaubt
aber auch einen neuen Blick auf die frithe Einstiftung der christlichen
Freiheitsidee, die mit autochtonen Vorstellungen zu einer bleibenden Grund-
haltung verschmolz, die nicht erst mit den aufklirerischen Idealen gegen
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Ende des 18. Jahrhunderts einsetzte.* Die Neuentdeckung bedeutet zugleich
eine Offnung auf die fremde Kultur hin, die jeden Ethnozentrismus abgelegt
hat, demzufolge der eigene Kulturkreis zur Mitte und zum MaBstab erhoben
und das andere, Fremde als minderwertig oder bedrohlich abgelehnt wird.
Ob diese Haltung eine anthropologische Konstante ist, die sich bei den
Europiern ebenso findet wie bei den Azteken, Chinesen oder Inka, die ihr
Reich und ihre Kultur jeweils als Mittelpunkt ansahen und das Fremde als
nwbarbarisch®, mag hier dahingestellt bleiben. Entscheidend ist die Tatsache,
daR die christlich-jiidische Tradition Elemente der grundsitzlichen Uberwin-
dung jedes Ethnozentrismus kennt, insofern — jiidisch — der ,Fremde® in
Israel besonderen Schutz und soziale Gleichstellung erfihrt und insofern es —
christlich — vor Gott ,nicht mehr Grieche oder Jude, Beschnitten oder
Unbeschnitten, Fremde (Barbaren), Skythen, Sklaven oder Freie gibt, sondern
Christus ist alles und in allen“ (Kol 3, 11). Fiir die faktische Entdeckung und
Anerkennung des anderen in der Neuen Welt, haben diese und andere
Elemente eine entscheidende Rolle gespielt, nicht nur bei prophetischen
Gestalten wie Las Casas, sondern auch bei der Ausbildung eines iiber die
konkrete Situation hinausweisen jus inter gentes.® Im 20. Jahrhundert diirften
es vor allem Theologie und Literatur Lateinamerikas sein, die zur Neuentdek-
kung des anderen in seiner Armen- und in seiner Eigengestalt beitragen® und
so die noch unabgeschlossene andere Entdeckung Amerikas fortfithren.

6.3 Eigengestalt

Ohne den Nachvollzug der Neu- oder Wieder-Entdeckung des anderen
wird es kaum mdoglich sein, die aus einer wechselvollen, nicht erst 1492
beginnenden Geschichte erwachsene pluriforme Eigengestalt der lateinameri-
kanischen Kultur wahrzunehmen und zu gewichten, die auch spezifische
Formen der Frommigkeit und Kirchlichkeit herausgebildet hat. Jahre hatte es
gedauert, bis die geographische Eigengestalt Amerikas bekannt wurde und
die Irrtiimer des Kolumbus, so heuristisch fruchtbar sie auch gewesen sein
mogen, iiberwunden waren. Fiir ZacHarias Liius ist die Welt 1496 noch in
drei Kontinente aufgeteilt; erst die Kosmographie von WALDSEEMULLER (1507)
trigt die Konturen der neuen Welt ein und benennt diese nach Amsrico
VEspuccl, aber mit weiblichem Geschlecht: ,America“., Erst SEBASTIAN M1{INSTER
konnte im fiinften Buch seiner Kosmographie wieder in relativierende
Distanz gehen: ,/hr Land so von unseren America genennet worden . . .“*’ Sehr
viel lingere Zeit sollte die Wahrnehmung der Eigengestalt der Menschen und
ithrer Kultur in Anspruch nehmen, angefangen von der Feststellung ,de
habilitate et capacitate gentium sive Indorum novi mundi®,* fiber die
juridische Sicherung ihrer urspriinglichen Freiheitsrechte und Souveranitat,*
bis hin zur Erringung wenigstens der politischen Unabhingigkeit von den
iberischen Michten, die freilich sehr schnell von Abhingigkeiten anderer Art
ausgehohlt wurde. So ist gegenwirtig zwar prinzipiell eine politische und
kulturelle Eigengestalt der Linder gegeben, doch wird diese faktisch vom
sozialen Problemdruck, der auch von anderen Michten mitzuverantworten
ist, in eine sogenannte ,Dritte Welt“ aufgelost, deren entscheidende Kriterien
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allein Skonomischer Natur sind. Gegeniiber einer solchen &konomisch
enggefiithrten Auflésung der Eigengestalt, die ein Gegeniiber gleichrangiger
Partner verhindert und ein neues Superioritits-Inferioritits-Schema instal-
liert, sind angesichts der charakteristischen Mischkultur (mestizaje) Latein-
amerikas all jene Momente — auch theologisch — ins Spiel zu bringen, die in
komplexen Inkulturationsprozessen eine unverwechselbare kulturelle Eigen-
gestalt und Identitit der einzelnen Linder und ibres religitsen Lebens
hervorgebracht haben.”

6.4 Dialog

Die Voraussetzung fiir einen interkulturellen Dialog der Theologien ist die
Wahrnehmung und Respektierung der jeweiligen Eigengestalt der individuel-
len und kirchlichen Ausdrucksformen des Glaubens und seiner Praxis sowie
der entsprechenden theologischen Reflexion, die sich kontextuell auf die ihr
aufgegebene epochale Situation bezieht. Bei einem Dialog der kontextuell
unterschiedlichen Theologien geht es mithin nicht um die partikulire Anwen-
dung einer als universal angeschenen abendlandischen Theologie, sondern
um den Dialog eigenstindiger Reflexionen ein und desselben christlichen
Glaubens in unterschiedlichen kulturellen Kontexten. Wenn bei aller unbe-
strittenen und bleibenden Bedeutung der abendlindischen Formen von
Kirche und Theologie gilt, ,daR es keinen legitimen philosophischen oder
theologischen Grund fiir eine Exklusivsetzung des Abendlindischen gibt®,”
dann ebnet diese Einsicht J. Ratzincers den Weg zu einem authentischen und
nicht bevormundenden Dialog. Ein solches Wechselgesprich setzt jene
wachsende Einsicht um, die J. B. MeTz als ,Weg von einer kulturell mehr oder
weniger einheitlichen, also kulturell monozentrischen Kirche Europas und
Nordamerikas zu einer kulturell vielfach verwurzelten und in diesem Sinn
kulturell polyzentrischen Weltkirche*”* bestimmt hat. Damit wird nicht dem
Zerfall in einen zusammenhanglosen Pluralismus das Wort geredet, sondern
einer Integration der christlichen Erfahrung in verschiedene Kulturen; durch
diesen Vorgang biifit das Christentum nichts an Gehalt ein, sondern gewinnt
im Gegenteil an Ausdruckskraft. Wie komplex solche Inkulturationsvorginge
sind und welche sprachlichen Probleme dabei auftauchen, zeigt exemplarisch
der interkulturelle und -religiése Dialog mit den Azteken, den die Franzis-
kaner kurz nach der Einnahme Mexikos unternahmen und der durch
BERNHARDINO DE SAHAGUN wenigstens fragmentarisch iiberliefert ist.”

6.5 Wiedergewinnung

Der Dialog mit der Gegenwart und der Geschichte Lateinamerikas kénnte
dazu beitragen, den halbtausendjihrigen Reichtum einer kirchlichen und
theologischen Tradition, der bislang eher im Schatten europiischer Traditio-
nen verborgen war, fiir die Gesamtkirche wiederzugewinnen. Die Geschichte
des ersten Jahrhunderts der Evangelisation der Neuen Welt ist nur ein
Beispiel dafiir; die Missionskatechese dieser Epoche zeigt eine solch hohe
theologische Qualitit und Vielfalt der Entwiirfe (allein im Mexiko des 16.
Jahrhunderts erschienen iiber 80 Katechismen, viele davon in verschiedenen
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Sprachen!), daR sie sich durchaus mit der Katechese im Zeitalter der
Reformation und Reform in Europa messen kann’ und die noch ungeschrie-
bene Geschichte der christlichen Glaubensvermittlung um ein wichtiges
Kapitel bereichern knnte. Wie reich die Begegnungsgeschichte der Alten mit
der Neuen Welt gewesen ist, erhellt auch die Tatsache, daB in diesem Prozef
eine Reihe von wissenschaftlichen Disziplinen wurzeln, wie das internationale
Vélkerrecht, die Ethnographie, die Linguistik oder die Wirtschaftspolitik. Sie
wurden zumeist von den Missionaren aus den verschiedenen Orden grundge-
legt. Ein Jost bE Acosta etwa umfalt in seinem Werk eine grofe Bandbreite
des Zugangs zur neuen Wirklichkeit, deren Fiille er narrativ (in einem
Roman), deskriptiv (in seiner Natur- und Sittengeschichte), reflexiv (in seiner
Missionstheologie) und normativ (in seiner Eschatologie) erfaBt, nicht ohne
katechetisch und politisch auf sie einzugehen. Viele Werke aus dem 16.
Jahrhundert der Neuen Welt gehéren heute zu den Quellen- oder Standard-
werken der Kulturanthropologie, der Amerikanistik, der Geschichts-, Sprach-
oder Religionswissenschaft, ohne daR sie bislang auch theologisch hinrei-
chend ausgewertet oder gewiirdigt worden wiren. Auch hier liegen mithin
weite Felder zu einer theologischen Wiedergewinnung bereit. Eine derartige
Wiedergewinnung bliebe freilich oberflichlich, wenn sie nicht auch die
spirituellen und theologischen Inspirationen wiedergewtnne, die sich hinter
den linguistischen, ethnographischen und sonstigen Leistungen der Missio-
nare verbergen. Es ist die schopfungstheologisch begriindete Sicht der
briiderlichen Einheit des Menschengeschlechts, die Universalitit des allen
Menschen zugedachten Heils und die spirituelle Entdeckung, daff im ande-
ren, zuriickgewiesenen Menschen der Menschensohn selbst zuriickgewiesen
wird.

6.6 Integration

~ Nicht wenige Missionare des ersten Jahrhunderts der Evangelisation der
Neuen Welt sahen dort angesichts der blutigen Religionsstreitigkeiten in der
Alten Welt die groRe Hoffnung fiir eine Emeuerung der Kirche, ja fiir eine
neue, indianische Kirche; nicht von ungefihr spielt bei der Aussendung der
Missionare, wie etwa der franziskanischen ,doce frayles® 1524, die symboli-
sche, an die Apostel gemahnende Zahl Zwolf eine wichtige Rolle. Mit
gliihendem Bekehrungseifer, nicht selten millenaristisch eingefirbt,”” mach-
ten sie sich an die ,conquista espiritual®,’® an die geistliche Eroberung,
eingedenk der spirituellen Vorgabe, daB es sich um ,unsere Briider aus
demselben Stamm Adams“ handelt, wie BERNARDINO DE SAHAGUN sagt, und daf
ein heilsgeschichtlicher Zusammenhang der Alten und Neuen Welt besteht:
was der Damon der Kirche in Deutschland und anderen Lindern geraubt
habe, das erstatte Gott ihr in den neuentdeckten Lindern zuriick.” Theolo-
gisch wird man heute andere Wege als diese Kompensationstheorie suchen,
um die Zuordnung von Europa und Lateinamerika zu fassen; es bleibt aber
die Aufgabe, Lateinamerika als einen durch Geschichte, Kultur und Sprache
auf engste in einer Schicksals- und Solidargemeinschaft mit Europa zu sehen
und als einen gleichrangigen Teil des Okzidents, dessen kulturelle Traditions-
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vielfalt keiner nordamerikanischen Uberformung bedarf. Was die Zukunft
der katholischen Kirche angeht, so wird diese ohnehin, allein vom quantitati-
ven Schwergewicht her, in Lateinamerika mitentschieden. Angesichts dieser
Stellung des Kontinents in der westlichen Hemisphire” meint Integration
jenen ProzeR, der dem mittleren und siidlichen Teil Amerikas im 6konomi-
schen, kulturellen und religiésen Bereich grundsitzlich jenen Platz einraumt,
der ithm rechtens und moralisch zukommt und der auch im ProzeR einer
politischen Einigung Europas zu beriicksichtigen ist, nicht zuletzt im Hinblick
auf den oben genannten Perspektivenwechsel. Ein Schritt zur solidarischen
Integration konnte kirchlich etwa in einer Stirkung der bischéflichen Aktion
ADVENIAT bestehen, vielleicht verbunden mit einer neuerlichen, auch
institutionellen Hinwendung der deutschen Kirche zu den Kirchen des
lateinamerikanischen Subkontinents. Auf europiischer Ebene konnte der
Kontakt zu Lateinamerika iiber die iberischen Linder hinaus zu einer Sache
der Europiischen Gemeinschaft werden, die in groBziigigen Programmen die
Integration Europas mit der Solidaritit mit Lateinamerika verkniipft. Auf der
Ebene der universitiren Kooperation beispielsweise konnte das Programm,
analog zum europiischen ,ERASMUS-Programm®, aus gutem Grund den
Namen ,MORUS-Programm® tragen.

6.7 Das Wunderbare

»Das Christentum hat hauptsichlich dazu beigetragen den Begriff der
Einheit des Menschengeschlechts hervorzurufen; es hat damit auf die ,Ver-
menschlichung® der Vélker in ihren Sitten und Einrichtungen wohltitig
gewirkt.“ Diesen ProzeR, den der unverdichtige Zeuge ALEXANDER VON HuM-
BoLDT so beschreibt,” gilt es auch im Hinblick auf die 500jihrige (Kirchen-)
Geschichte Lateinamerikas durchzubuchstabieren. Dabei darf nicht ver-
schwiegen werden, was Zerstorung und Unterdriickung, Ignoranz und Supe-
riortitsgefithl, politische Instrumentalisierung der Kirche und kirchliche
Legitimationen der Politik angerichtet haben. All dies gehort zur Schuld-
geschichte, in die auch die Kirche verstrickt ist und die nur um den Preis der
Unwabhrheit verdringt werden kénnte; daher bedarf es jener realsymboli-
schen Geste, die die in Puebla versammelten Bischofe in ihrer ,Botschaft an
die Vélker Lateinamerikas® machten, als sie ausdriicklich die ,Bitte um
Vergebung® (Nr. 2) vorbrachten, im Glauben daran, daf ,Gott im Herzen
Lateinamerikas durch Jesus Christus, den Befreier, gegenwirtig und leben-
dig“ (Nr. 9) bleibt.*®

Was andererseits an Kenntnis, Respekt und Austausch, an wechselseitiger
Bereicherung, Assimilation und Synthese von bleibendem Wert geschaffen
worden ist, darf ebensowenig verschwiegen werden; es gilt, die Geschichte
Amerikas auch als eine ,,Chronik des wunderbaren Wirklichen® zu entdecken
und zu dechiffrieren. ,Lateinamerika bedeutet auch®, so der Mexikaner
Ocravio Paz, ,Imagination, Sensibilitit, Liebenswiirdigkeit, Sinnlichkeit,
Melancholie, eine gewisse Religiositit und ein gewisser Stoizismus gegeniiber
dem Leben und dem Tode, ein tiefes Gefiihl fiir das Jenseitige und ein nicht
weniger ausgeprigter Sinn fiir das Hier und Jetzt, Gewalt und Grofmut,
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Uneigenniitzigkeit, Opferbereitschaft und Ausdauer bei der Arbeit (selbst bei
der haBlichsten und niedrigsten), Phantasie der Augen und geschickte Hande
der Handwerker und Bauern, eine Vorliebe fiir Rituale und Musik, eine
origindre Vorstellung von dieser und von der anderen Welt, eine besondere
Art zu kochen und zu tanzen, eine besondere Art zu leben und zu sterben:
Lateinamerika ist eine Kultur.“*" Zu dieser Kultur gehort so wesentlich das
Christentum, so kann man fortfahren, daR die Bischéfe in Puebla sich nicht
gescheut haben, von einem katholischen Substrat® (sustrato catélico) zu
sprechen.® Zu feiern bleibt beiderseits des Atlantiks die Entdeckung des
Evangeliums in Amerika. Dieses wunderbare Ereignis fithrte einst zur ande-
ren Entdeckung Amerikas, die als Entdeckung des anderen eine bleibende
Herausforderung und Aufgabe darstellt.

' R. CronAv, Amerika, Die Geschichte seiner Entdeckung von der dltesten bis auf die neueste
Zeit. Eine Festschrift zur 400jihrigen Jubelfeier der Entdeckung Amerikas durch Christoph
Columbus, 2 Bde., Leipzig 1892, V (Vorwort).
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Nueva Espaia (Kap. 87), México *1983, 159.
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Lima (1980), hg. von P. RicHarDp, San José (Costa Rica) 1981, 137-163.
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THEOLOGISCHE UND EKKLESIOLOGISCHE FORDERUNGEN
AN EINE NEUE EVANGELISIERUNG*

von Leonardo Boff
1. Von einer kolonisierenden zu einer befreienden Evangelisierung

Die erste Evangelisierung Lateinamerikas stand unter dem Zeichen der
Unterwerfung. Ihr Ergebnis ist ein kolonisiertes Christentum, das nur die
religivsen Modelle der Metropole wiederholt.! Die neue Evangelisierung
dagegen steht unter dem Zeichen der Befreiung, gebiert méglicherweise ein
typisch lateinamerikanisches Christentum mit indianischen, afrikanisch-
schwarzen, mestizenhaften, weilen und lateinischen Merkmalen und verhilft
der Kirche zu einer Erneuerung ihrer Strukturen. Doch letzteres verdrangt
nicht ersteres, sondern integriert und sublimiert es. Worin aber besteht dann
der Unterschied zwischen der ersten Evangelisierung und der neuen, die wir
gegenwirtig miterleben?

- Die erste Evangelisierung fand statt am Schnittpunkt zweier Krifte: Einmal
expandierten die merkantilistischen Interessen der iberischen Linder, und
zum anderen festigte sich das Bild von der Christenheit, das heifit: von einer
Welt, die sich als orbis christianus sah. Die Kolonisierung Lateinamerikas und
Brasiliens im besonderen sollte dem merkantilen Projekt sowie der spani-
schen und portugiesischen Krone zu Reichtum verhelfen; deshalb wurde
produziert, was fiir die Okonomien des Zentrums unerliBlich, komplementir
und profitabel war; die Zwangsarbeit, deren man sich dabei bediente, sollte
eine moglichst grobe Akkumulation gewihrleisten. Zu diesem Zweck brauch-
te man Arbeitskrifte in Masse, iiber die aber weder Portugal noch Spanien in
.ausreichendem MaBe verfiigten. So bediente man sich der Indianer und, als
dieses Ansinnen scheiterte, der Schwarzen, die man aus Afrika holte. Auf
diese Weise kam es zur militirischen und wirtschaftlichen Eroberung der
amerindianischen Linder. Doch dieser folgte sofort die zweite: die kulturelle
und spirituelle Eroberung mit Hilfe der Katechese. Der andere (Indianer und
Schwarze) mufte zum selben (zum iberischen Christen) gemacht werden.
Nach der damals herrschenden Ideologie stellt der orbis christianus die von
Gott gewollte Ordnung auf Erden dar. Pipste, Konige und Fiirsten haben mit
allen ihnen zur Verfiigung stehenden Mitteln diese Ordnung zu verbreiten.
Die Bulle PapsT ALexanpers VI Inter Coetera aus dem Jahre 1498 bringt diese
Sicht deutlich zum Ausdruck: ,Der katholische Glaube und die christliche
Religion miissen vor allem in unseren Zeiten erhéht und allerorten verbreitet
und ausgebreitet werden. Man setze sich fiir die Rettung der Seelen ein. Die

* Erweiterte Fassung eines Vortrages auf der Jahrestagung des Wissenschaftlichen
Arbeitskreises katholischer Missionswissenschaftler, St. Augustin, 2.-3. 10. 1987. Zuerst
veroffentlicht in: Revista Ecclesiastica Brasileira 47 (1987) 120-144 unter dem Titel
Exigéncias Teologicas e Eclesiologicas para uma Nova Evangelizagdo.
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barbarischen Nationen sollen unterworfen und dem Glauben unterstellt
werden.“ AuBerhalb dieser Ordnung gibt es nur Verderbnis und Eigenmich-
tigkeit. Aus diesem Grund miissen die Araber ebenso wie die Indianer und
Schwarzafrikaner untertinig gemacht werden. Die Ordnung, so wie Gott sie
will, ist ein politisches und religiéses Ganzes. Eingeborene evangelisieren
heiflt, sie in den orbis christianus hineinholen, will sagen: sie zu Portugiesen
bzw. Spaniern machen. Patoral-theologisch gesprochen hing die Evangelisie-
rung sozusagen an einer kulturellen luso-spanischen Beschneidung. Mit Hilfe
der Ansiedlung in Dérfern und Reduktionen wurde der Indianer ,portugie-
siert” bzw. ,spanisiert” und christianisiert, so daft — in einer Formulierung von
Jost AnchietA — ,der Indianer nichts Indianisches mehr hatte® und ein
anderer Indianer geworden war. Versinnbildet wurde das durch den Verlust
des bisherigen und die Auferlegung eines anderen Namen, den ihm die
Missionare zuteilten.® Seiner Kultur sowie des alle primitiven Kulturen
umfassenden Rahmens, der Religion, vollig entwurzelt wurden die Indianer
und spiter, in systematischer und grausamer Weise, auch die Afrikaner in die
Logik des merkantilistischen Projekts hineingezwungen: Sie wurden versklavt
und zdhlten nur noch als Arbeitskraft. Evangelisierung hief da: Belehrung im
Sinne eines schon kodifizierten, fertigen Glaubens. Von interkulturellem
Dialog, der womoglich zu einer neuen, von den indianischen und afrikani-
schen kulturellen Voraussetzungen geprigten Form des Glaubens hatte
fithren kénnen, keine Spur. Mit Hilfe der Katechese wurde der andere als der
andere zerstort, denn man zwang ihn ja, iberische Sitten und Gebriuche zu
iibernehmen. Sobald Indianer und Afrikaner akkulturiert waren, hatten sie
Zwangsarbeit zu leisten. So hatte Evangelisierung eine kolonisierende Funk-
tion. Die Ideologie des orbis christianus — in den Augen Gottes die einzige
rechtmiBige und mégliche Ordnung — vereinte Hindler und Missionare. Die
einen akkulturierten, die anderen versklavten.

Was fiir eine Theologie liegt diesem, dem kolonialen Modell zugrunde?
Vier Punkte méchten wir mit den folgenden Uberlegungen hervorheben:

— Identifizierung des Reiches Gottes mit der Kirche. Gottes ganzer Heilsplan
verdichtet sich in der Kirche. Ohne die Kirche geschieht nichts, was von
bleibender Giiltigkeit fiir menschliches Leben wire. So erklirt sich, weshalb
man sich pastoral so intensiv bemiihte, die Menschen zu retten. Um zu
ermdglichen, daf moglichst viele Manner und Frauen in den Himmel kiimen,
muBten auch moglichst viele Menschen getauft werden; denn anderenfalls
hitten sie in die Hélle gemuft. Starb ein getauftes Kind, war das ein Anlaf
zur Freude: ,Jene (das heifit: getaufte Kinder, die starben) waren von dieser
Erde fiir den Himmel bestimmt; und bevor das Bose sie verdorben hitte,
holte sie der Herr.“ Zeitgenossische Missionare erkannten auBerhalb ihrer
religidsen Kategorien, will sagen: in den Kulturen von Indianern und
Afrikanern wie auch im Alltag der Menschen, nur schwerlich Ausdrucksfor-
men des Reiches Gottes.

— Identifizierung der Kirche mit der christlichen Welt. Kirche und orbis christianus
sind absolut deckungsgleich. Religitse und politische Macht erginzen sich
beim Aufbau ein und desselben Modells von Gesellschaft, die ganz von der
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religiésen Sicht des Mittelalters gepriigt ist. Christsein kann man nur im
Gewand christianisierter Kultur: Glauben und Religion, Evangelium und Welt
sind ein und dasselbe. So erklirt sich, daR man den KolonialprozeR als ein
einziges, zugleich kommerzielles und missionarisches Unternehmen betrach-
tete. Die eine wie die andere Seite stehen im Dienst an der Ordnung, die Gott
auf der Erde realisiert sehen will, und die eine wie die andere sollen zum
Aufbau des Himmelreiches innerhalb der Geschichte beitragen.

— Identifizierung der christlichen Welt mit der Welt. Nur eine Welt verdient es,
Welt zu heifen: die christliche Welt. Deshalb kommt es darauf an, alle
anderen Volker der christlichen Welt einzuverleiben. Im Blick auf die
Indianer schreibt Ancriera: Fiir sie ,gibt es keine bessere Predigt als Schwert
und Eisenstange.’* Es fehlte nicht an Stimmen, die das Streben nach
Edelmetallen als Inspiration der Vorsehung bezeichneten, denn nur so sei es
zur Begegnung mit den Indianern und infolgedessen auch zu ihrer Bekeh-
rung gekommen. Ja, selbst die versklavten Afrikaner seien gliicklich zu
preisen, denn kraft der Taufe, die sie damit empfangen hitten, seien sie in
die christliche Welt eingegliedert worden und vor der ewigen Verdammnis
bewahrt worden.® Die sittlichen Vergehen, die von getauften Portugiesen und
Spaniern begangen wurden, seien allein als individuelle Verfehlungen, nie-
mals aber als Ausdruck einer eventuellen Unbilligkeit des Systems zu
betrachten. Das christliche System war im Verstindnis der Zeit gesund, und
niemand hitte es anrithren diirfen.

— Identifizierung des anderen und des Andersartigen als Ausdruck des Teufels. Der
andere galt entweder als Manifestation des Paradieses (die Vorstellung des
Paradieses stand bei den ersten Seefahrern hoch in Kurs) und wurde mithin
als Unschuldiger akzeptiert, oder aber man sah in ihm einen Ausdruck des
Chaos, dessen geheimer Urheber der Dimon sei. Pajé’ und Missionar liegen
fortwihrend im Kampf miteinander. Oft genug wird der Pajé (und sein
Wissen) als Verfilscher der Wahrheit und als Werkzeug des Teufels beschrie-
ben.?

Dieser Identifizierungsprozef fithrte dazu, daB sich die iberische Gesell-
schaft und — innerhalb ihrer — das Christentum als geschlossene, intolerante
und autoritire Totalititen erwiesen. Verstanden sie sich doch als ausschlieR-
liche Triger sowohl des Heils als auch der Kriterien zur Unterscheidung
zwischen Gut und Bose, zwischen dem, was Gott gefillt, und dem, was ihm
milfillt. Die zeitgenossischen sozialen und ideologischen Verhilmisse mach-
ten es — sollte das System nicht in eine Krise geraten — unmoglich, die
traditionelle Lehre von der universalen Offenbarung Gottes und von den
Samenkérnern des Wortes auch in anderen menschlichen Kulturen zum Zuge
kommen zu lassen. Derartige theologische Ansitze hitten die Missionare (wie
bei etlichen, vor allem in Mexiko, auch geschehen} zu einem interkulturellen
Dialog befihigt und sie fiir eine Arbeit an einer amerindianischen Kirche
gedfinet, wie sie iibrigens dem spiten BArTOLOME DE 1As Casas auch vor-
schwebte.? Evangelisierung ja, die jedoch Hand in Hand geht mit Unterwer-
fung. Deshalb ist das kolonisierte Christentum zutiefst widerspriichlich.
Einerseits bewahrt und vermittelt es die der Frohen Botschaft innewohnende
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befreiende Rede, die aber andererseits losgelost ist von jeder kulturellen und
politischen befreienden Praxis. Die Praxis zielt vielmehr auf Unterwerfung
unter das kolonisierende System, das seine gesellschaftlichen und religiosen
Institutionen immer wieder reproduziert. Allerdings darf man eines nicht
vergessen: Auch in der kolonisierenden Evangelisierung hat sich ein Samen-
korn der Befreiung’® erhalten, das sich méglicherweise eines Tages aus der
Verschiittung befreit und dann seinen Lauf in der Geschichte antritt.

Nach unserer Einschitzung ist dieser Tag fiir Lateinamerika heute gekom-
men. Seinen offiziellen und bewuBt so formulierten Ausdruck hat er mittler-
weile gefunden in dem Dokument Evangelisierung in Gegenwart und Zukunft
Lateinamerikas (Beschliisse der lateinamerikanischen Bischofskonferenz 1979
in Puebla). In der neuen Evangelisierung ist alles enthalten, was 500 Jahre an
Verkiindigung und lebendigem Vollzug der christlichen Botschaft gebracht
haben. Doch ihr liegt daran, die Geister zu unterscheiden, das heifit, die
Grenzen und Verzerrungen zu benennen, die sie in der Bindung an das
Kolonialprojekt erfahren hat. Deshalb kommt es auf Umkehr an, auf einen
Bruch mit einer bestimmten Art von Vergangenheit und mit bestimmten
mentalen und institutionellen Modellen von Kirche. SchlieBlich hat sich die
neue Evangelisierung um Dialog zu bemiihen — um Begegnung zwischen
Glauben und unterworfenen Kulturen, zwischen Martyrer-Kulturen und
neuen Kulturen, wobei Dialog und Begegnung in der Perspektive umfassen-
der Befreiung zu erfolgen haben. Deshalb darf die Kirche nicht den Eindruck
erwecken, sie wiire eine fertige GroRe, die sich nur noch durchzusetzen habe.
Kirche ist vielmehr eine offene Wirklichkeit, die in Fithlung mit der allenthal-
ben auf unserem Erdteil sich zeigenden widerspriichlichen Realitit wachsen
mubB. Puebla liefert den pastoraltheologischen Schliissel fiir diesen Prozef
einer neuen Evangelisierung, aus der eine neue geschichtliche Gestalt von
Kirche erwachsen soll: ,Schritt fiir Schritt ist sich die Kirche immer klarer und
fester der Tatsache bewuRt geworden, dal Evangelisierung ihr fundamen-
taler Auftrag ist, und daB sie ihm nur nachkommen kann, wenn sie sich
unentwegt bemiiht, die Wirklichkeit kennenzulernen und ihre christliche
Botschaft an den Menschen von heute in einer dynamischen, gewinnenden
und iiberzeugenden Weise anzupassen®. (no. 85)

Evangelisierung erwichst aus der Begegnung zwischen Glauben und
Wirklichkeit, wobei letztere jedoch nicht bloR wahrgenommen, sondern
kritisch analysiert und in ihren Mechanismen entlarvt werden muf, welche
die Gesellschaft in ein paar Reiche und in Massen von Armen spalten.
Hunger nach Gott, den die kolonisierende Evangelisierung geweckt hat, in
Verbindung mit Hunger nach Brot, der einen gegenwirtig tiberall anstarrt,
ergibt befreiende Evangelisierung. Die Inkulturation des Evangeliums hat
Puebla zufolge ,dynamisch® zu geschehen, kann — mit anderen Worten — also
keine bloRe Wiederholung des bisher Gesagten und Gelehrten, sondern muf
ein vitaler und flexibler ProzeR sein und die humanisierenden Potenzen der
christlichen Botschaft deutlich machen. ,Gewinnend® soll Evangelisierung
sein, das heift: sie muB so kodifiziert werden, daR sie der Mentalitit unserer
Zeit wie auch den Verstehensmoglichkeiten jener Bevdlkerungsmehrheit
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entspricht, die kaum eine Schulbildung hat und die man hat verarmen lassen.
SchlieBlich muR sie auch ,iiberzeugen“ kénnen, einen neuen Lebenssinn zu
wecken vermégen. Dazu aber wird sie nur dann imstande sein, wenn sie sich
prophetisch gegen die vielfiltige geschichtlich gewordene Unterdriickung
ausspricht, an der unser Erdteil leidet, und im Schaffen neuer und alternati-
ver Moglichkeiten, die sie aus dem Schatz des Glaubens schopft, befreiend
wirkt.

In diesem EvangelisierungsprozeR gibt es jedoch nicht hie den Evangelisa-
tor und da den Evangelisierten, als ob es sich um zwei Fraktionen in der
Kirche handele. Beide evangelisieren sich wechselseitig und bauen so gemein-
sam eine geschwisterliche Gemeinschaft auf, die als ganze dienstbar und
missionarisch ist. Was dank dem Geist gegenwirtig in Lateinamerika in Gang
ist, ist eine gewaltige Ekklesiogenese. Das heift: aus dem Samen des
Evangeliums, der auf den Boden von Ungerechtigkeit und Armut fallt,
erwichst eine Kirche, die ihre befreiende Kraft dokumentiert. Im folgenden
mochten wir rasch etwas niher auf die theologischen und ekklesiologischen
Kriterien eingehen, die der neuen befreienden Evangelisierung zugrunde
liegen.

2. Der trinitarische Charakter der Evangelisierung

Der erste Missionar und Evangelisator ist der dreifaltige Gott selbst. Wer
ein angemessenes Gottesbild hat und Gott als Gemeinschaft der drei
gottlichen Personen versteht, welche die Schépfung, und zwar Manner und
Frauen, zur Teilhabe an ihrer Communio einlidt, begreift ohne Schwierigkeit,
dal Gott in der Geschichte prisent ist. Treffend sagte Jomanngs Paur IL vor
den lateinamerikanischen Bischéfen in Puebla: ,Unser Gott ist in seinem

"tiefsten Geheimnis kein einzelner, sondern Familie.“!" Mit diesem Satz wollte
der Papst den Koinonia-Charakter hervorheben, der das Wesen des trinitari-
schen Geheimnisses ausmacht.'? Der christliche Gott ist ewige und essentielle
Gemeinschaft zwischen den géttlichen Drei, Gemeinschaft, die freilich iiber
das innertrinitarische Leben hinausdringt, sich den Menschen in der
Geschichte anvertraut und sie bewegt, sich um Gemeinschaft untereinander
wie auch in Familie und Gesellschaft zu bemiihen. Menschliche Gesellschaf-
ten, die sozialen Beziehungen ihrer Mitglieder untereinander wie auch ihr
unersittliches Streben nach Teilhabe, Gemeinschaft und Zusammenleben,
alles das haben wir als Impulse zu verstehen, welche von der Dreifaltigkeit in
die Geschichte hineingegeben werden, als schwache Widerspiegelungen ihrer
inneren Gemeinschaft. GewiB fehlt es nicht an Spaltung, Klassenkampf und
Siinde. Doch gemessen an der Dynamik, welche die Menschen in Richtung
auf soziales und geschwisterliches Verhalten treibt, sind sie nicht das letzte
Wort. Ein Missionar ist entweder ein kontemplativer und mystischer Mensch,
oder er ist iiberhaupt kein Missionar im echten Sinn des Wortes. Ein
wirklicher Evangelisator ist durchdrungen vom Glauben an die konkrete
Gegenwart der Dreifaltigkeit in jeder Falte des Gewebes der Geschichte,
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unbeschadet allen Schmutzes, den menschliche Bosheit dariiber abgelagert
hat. In den hoch sozialisierten Formen des Lebens bei den Azteken, in den
vielfiltigen Gestalten von Nachbarschaftshilfe bei den brasilianischen Indi-
anern wie in dem tiefen Sinn fiir Gleichheit, den die meisten indianischen
Vélker in Brasilien haben, nimmt er Sakramente der dreifaltigen Communio
und Spuren der Gegenwart des Vaters, des Sohnes und des Geistes in der
Welt wahr. Der Missionar kommt immer erst nachher. Vorher ist schon der
dreifaltige Gott da, der sich unentwegt in Bewufitsein und Gewissen, in
Geschichte und Gesellschaft, in Geschehnissen und Bestimmung der Volker
offenbart. Deshalb lehrt das II. Vaticanum hinsichtlich des missionarischen
Charakters der Kirche: Sie leite ,ihren Ursprung aus der Sendung des Sohnes
und der Sendung des Heiligen Geistes her . .. gemiR dem Plan Gottes des
Vaters (Ad Gentes 2). Die Kirche hat also einen ausgesprochenen trinitari-
schen Charakter.

In Lateinamerika muf die neue Evangelisierung, dem Anliegen der
Bischofskonferenz von Puebla entsprechend, Gemeinschaft, Mitsprache und
Teilhabe schaffen, auf der Grundlage jener Krifte von Gemeinschaft, Mit-
sprache und Teilhabe, welche die Dreifaltigkeit selbst in den hiesigen
Traditionen und Kulturen geweckt hat.”® Es geht nicht darum, von auflen
importierte Modelle durchzusetzen, sondern darum, zu potenzieren, was die
Dreifaltigkeit und die Menschen im Laufe der Jahrhunderte aufgebaut haben.
Eine Evangelisierung, die es nicht fertig bringt, zu dem gewaltigen Entste-
hensprozef ener solidarischen, auf Partizipation, auf Gleichheit, Verschie-
denheit und Gemeinschaft beruhenden Gesellschaft ihren Beitrag zu leisten,
kommt weder ihrem theologischen Auftrag nach, noch dient sie dem
dreifaltigen Gott, der im Tun der Menschen anerkannt und bekannt werden
will.

3. Die Gegenwart des ewigen und inkarnierten. Wortes in der Geschichte

Im Johannesevangelium heift es: ,Das wahre Licht, das jeden Menschen
erleuchtet, kam in die Welt“ (Joh 1,9). Das ewige Wort ist umfassende
Offenbarung des Vaters innerhalb und auRerhalb des trinitarischen Kreis-
laufs. Die ganze Schépfung trigt sein Prigemal; denn es ist der Archetyp aller
geschaffenen Dinge (vgl. Joh 1,8; Kol 1,16; Eph 1,22). Auf der Grundlage
dieser neutestamentlichen Aussage entwickelten die Kirchenviter (Justin,
Clemens von Alexandrien u. a.) die Lehre von den ,Samenkémern des
Wortes®, die in allen Kulturen stecken.' Alles, was wahr, weise und verniinf-
tig ist, was Sinn schafft und Zusammenhinge erhellt, hat seinen letzten
Ursprung im Sohn und ewigen Wort selbst. Jiingere Dokumente des kirchli-
chen Lehramtes bestitigen diese Auffassung.'® Eine moderne Evangelisierung
mufl den Wert dieser Uberliefenmg wieder voll zur Geltung bringen.
Samenkoérner, die man weder als solche anerkannt hat noch hat wachsen
lassen, das heift: die Weisheit der Maya, der Azteken, der Nahuatl, der Inka,
der Tupi-Guarani und anderer Volker wie auch die heiligen Biicher der
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mittelamerikanischen Weisen,'® kénnen in ihrem Wert nicht hoch genug
eingeschitzt werden. In allem, was die Religionen an Positivem bieten, haben
wir ,sozusagen ihre Arme“ zu sehen, ,die sie zum Himmel ausstrecken®
(Evangelii Nuntiandi 53) — als vom Wort angeregte Antworten auf die Vorgabe
der Dreifaltigkeit. In dem MaBe, in dem sie ,lebendiger Ausdruck der Seele
breitester Gruppen® (EN 53) und Begegnungsformen der Menschen mit Gott
und Gottes mit seinen Séhnen und Téchtern sind, eignet ihnen bleibender
Wert. Unter dem Gesichtspunkt, daB die Fiille der Offenbarung in Jesus
geschehen ist, kann und muf man in ihnen so etwas wie ein Altes Testament
sehen. Da das ewige Wort in ihnen wohnt, enthalten sie bereits die Substanz
des Neuen Testaments (die Einheit der Offenbarung, so wie sie im Alten wie
im Neuen Testament bezeugt ist). Wir haben dafiir zu sorgen, daf Indianer
und Schwarze die Bibel auf ihre Weise erfahren kénnen. So ist zum Beispiel
das Buch Genesis das Ergebnis eines Dialogs zwischen dem monotheistischen
Glauben des Judentums und den Schépfungsmythen des Vorderen Orients,
wobei ersterer letztere assimiliert hat. Israel wies nicht einfach ab, was es
vorfand, sondern filterte alle Daten im Licht des Glaubens an den einen
Schoépfergott. Ahnlich verlduft die Entstehensgeschichte der biblischen Weis-
heitsliteratur, die von Agypten und Mesopotamien beeinflut ist. Indianer
und Schwarze, die auf die Verheifungen Christi setzen, miissen auch
ihrerseits eine Synthese zwischen christlichem Glauben und Elementen ihrer
Kulturen schaffen diirfen. Das rémische Christentum ist der Ertrag einer
Begegnung zwischen dem Glauben der Bibel und der Kultur des Diaspora-
judentums, dem Hellenismus, der rémischen Kultur, dem Beitrag der Germa-
nen und modernem Denken. Ebenso lift sich auch das Entstehen eines
lateinamerikanischen, ameridianischen, schwarzen, mestizenhaften und wei-
Ben Christentums vorhersehen. Doch zu solch einer Synthese kann es nur
dann kommen, wenn wir einen grenzenlosen Glauben auf die Kraft des
* Evangeliums haben und uns kiihn entschlossen die Martyrerkulturen zueigen
machen und mit dem Sauerteig des Christentums durchsetzen. Gewif wird
man manches ldutern miissen oder auch nicht akzeptieren kénnen, doch die
Grundmuster werden von der gottlichen Offenbarung her befruchtet wer-
den. Ohne ihre Identitit zu verlieren, werden sie eine Einfirbung bekom-
men, die das, was das Wort in Zusammenwirken mit den Menschen bereits
aufgebaut hat, iibernimmt, erhdht und zur Fiille bringt. Nichtchristliche
Religionen sind keine Phinomene, die mit dem Christentum nichts zu tun
hitten. Sie sind von etwas durchgewirkt, das allerorten am Werk ist: In ihnen
wie im Christentum pulsiert das Wort.

Das ewige und universale Wort hat sich inkarniert und partikularisiert in
der irdischen Wirklichkeit Jesu von Nazaret. Dabei beinhaltet das Geheimnis
der Inkarnation!’ unter anderem drei Dimensionen, die es hervorzuheben
gilt. Da haben wir zunichst ohne jeden Zweifel eine ontologische Dimension,
die auf dem Konzil von Chalcedon (451) formuliert worden ist: Vermittels der
Person des Wortes verbindet sich die gottliche Natur mit einer realen,
geschichtlichen, biologischen und kulturbedingten nll_ensc.hlichen Natur. Die
Menschheit Jesu ist zugleich auch Teil Gottes. Diese Uberlegung sieht ab von
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konkreten, konflikttrichtigen und eingrenzenden Angaben, innerhalb deren
das Geheimnis existiert. Sie will die Tatsache betonen, dal es der menschli-
chen Natur moglich ist, mit der Gottheit ,unvermischt, unverwandelt,
ungetrennt und ungesondert® {so die Formulierung des christologischen
Dogmas von Chalcedon)} zusammenzuleben und eine radikale Einheit zu
bilden. Fortan hat die menschliche Natur definitiv die Gewihr, daB sie ihr
Ziel erreicht, denn sie fingt an, zur Geschichte des ewigen Sohnes und durch
ihn der gesamten Dreieinigkeit zu gehéren. Dieses grote Geschehen unseres
Glaubens begriindet das sogenannte ,Gesetzt der Inkarnation®. Der Sohn
macht sich alles zu eigen, schlieBt nichts aus (auBer der Siinde, weil Siinde
eine entartete moralische Beziehung ist; vgl. Hebr 4,15). Diese gottliche Logik
inspiriert nun auch die Christen zu einem entsprechenden Verhalten: Wer
dem anderen begegnet, muf sich seiner voll und ganz annehmen und
zulassen, daf von innen her eine Synthese zwischen seiner Kultur und der
christlichen Botschaft reift. Wie der Sohn, als er die Existenzform als Mensch
annahm, ja zu ihr sagte, so haben sich analog dazu auch Mission und
Evangelisierung zu gestalten. Es geht darum, Zapoteke mit den Zapoteken,
Tukano mit den Tukanos und Aymara mit den Aymara zu werden. Im Lichte
des Geheimnisses der Inkarnation kann man sagen: Eine Kultur kann voll
und ganz ihre Identitit bewahren und zugleich das christliche Geheimnis in
sich aufnehmen, ohne daB irgendetwas gespalten oder verwischt wiirde. Mit
anderen Worten: Jedes Volk muf Volk Gottes sein kénnen, ohne daB es der
kulturellen Vermittlung jenes Volkes bediirfte, das als erstes die Erfahrung
machte, von Gott geliebt zu werden, und mithin zum Volk Gottes, das heibt:
zum jiidisch-christlichen Volk, wurde.

Zweitens macht es die Inkarnation moglich, die vermeintliche Unverschn-
barkeit zwischen Transzendenz und Immanenz zu iiberwinden. Bekanntlich
stammt das Kategorienpaar aus der griechischen Philosophie und hat ma@-
geblich christliches Denken geprigt. Fiir das Verstindnis des Neuen am
Christentum stellt es ein schweres Risiko dar. Denn einmal droht Spiritualisie-
rung und das andere Mal Sikularisierung. Entweder wird der Glaiube von
der Transzendenz her verstanden, und dann verliert die Immanenz ihr
Gewicht, und das Christentum geriert sich als geschichtsloses Phinomen, das
iiber den realen Abliufen schwebt und fiir den Alltag ohne Belang ist. Oder
aber der Glaube artikuliert sich von der Immanenz her, und dann scheint die
Transzendenz iiberfliissig zu sein, und das Christentum rutscht woméglich in
Sikularismus ab und entpuppt sich primér als religiose Macht, die massiv in
Politik und weltliche Geschifte eingreift. Dagegen verweist die Inkarnation
darauf, daf Transzendenz im Rahmen von Immanenz gedacht sein will
Daraus resultieren die Transparenz der Immanenz und die Vergeschicht-
lichung der Transzendenz. Die Transparenz verbindet das eine mit dem
anderen, ohne daR deren jeweilige Besonderheit beeintrichtigt wiirde,
analog dazu, wie in Jesus auch die gottliche und die menschliche Natur ohne
Vermischung und Trennung immer miteinander verbunden sind.

Bezogen auf das Thema, das uns hier beschiftigt, heit das: Evangelisie-
rung hat die vom Glauben angeriithrte Welt durchsichtig zu machen. Der
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Preis dieser Transparenz sind Reinigung und Liuterung jedes einzelnen
Datums, das dadurch jedoch weder verloren gehen noch verdringt werden
darf. Der Indianer darf, wenn er die Botschaft des Christentums annimmt,
seine indianische Sensibilitit nicht verlieren. Nein, er wird sich noch radikaler
als Indianer fithlen miissen und den christlichen Glauben als Potenzierung
seines Indianerseins empfinden. Das mag, als Herausforderung, utopisch
anmuten. Trotzdem hat in der Geschichte eines jeden Volkes der Weg des
Evangeliums in Richtung dieser Utopie zu fithren.

Das dritte Element, das dem Geheimnis der Inkarnation innewohnt, ist die
Form, in der es in Geschichte und Gesellschaft zum Ausdruck kommt. Wie
hat Jesus von Nazaret konkret seine gottliche Sohnschaft gelebt, und unter
welchen materiellen und kulturellen Bedingungen hat er seine evangelisatori-
sche Praxis in die Wege geleitet? Anhand solcher Fragen inspirieren sich
Christen fiir ihren Finsatz im Sinne echter Evangelisierung. Nur einige
Aspekte moéchten wir unterstreichen:

— Das Evangelium ist stets eine Wirklichkeit voller vitalem und endgiiltigem Sinn:
Gott mit seiner Macht bleibt Sieger iiber die zersetzenden Michte dieser
Welt, und die Schépfung ist integrierender Bestandteil im Plane Gottes (Reich
Gottes)." Um eine gliickliche Formulierung Pauts VI. zu zitieren: Evangelium
ist ,Verkiindigung des befreienden Heils“ (EN 9). Im Evangelium steckt, wie
an der Praxis Jesu abzulesen ist, stets auch die Ansage einer grofen
Hoffnung: ,Das Reich Gottes ist nahe®, ja, ,das Reich Gottes ist mitten unter
euch® (Mk 1,15; Lk 17,21)! Evangelisieren heift: eine Botschaft verbreiten, die
ihrerseits ein Weltbild und insbesondere ein Verstindnis von der endgiiltigen
Bestimmung der Welt beinhaltet. Doch zugleich mit der Botschaft haben wir
auch die Zeichen. Dabei handelt es sich um Gesten, die die Wirklichkeit
verindern und sichtbar machen, daR die verkiindeten VerheiBungen nicht
mehr bloR Wunsch und Hoffhung sind, sondern daf sie schon anfangen,
Wirklichkeit zu werden, und eine neue Geschichte erdffnen. Ohne Zeichen
wire die Botschaft pure Theorie. umgekehrt liefe Evangelisierung nur mit
Zeichen und ohne die sie erliuternden Botschaften Gefahr, zu einem System
von HilfsmaRnahmen angesichts menschlicher Bediirfnisse zu werden, die nie
ganz befriedigt werden kénnen. Die Zeichen zielen auf etwas Groferes ab: Sie
sollen sichtbar machen, daR unter den Bedingungen von Geschichte der
letzte Sinn schon dabei ist, Realitit zu werden, sich zu antizipieren und
konkret zu zeigen. Doch das Konkrete ist lediglich Zeichen fiir das GroRe, das
erst noch kommen wird. Bei Jesus haben wir stets das eine in Verbindung mit
dem anderen: Verkiindigung und Zeichen, Botschaft und Praxis.

— Wenn Jesus evangelisiert, geht er immer von der Wirklichkeit des Volkes aus.
Zunichst einmal ist das Volk von einer groBen Hoffnung erfiillt, daf namlich
alle seine Probleme umfassend und endgiiltig gelost werden. Dem kommt
Jesus mit der Botschaft vom Reich Gottes entgegen; das Reich Gottes ist die
grofte Utopie iiberhaupt, die er verkiindet: Samtliche Beziehungen innerhalb
der Schopfung werden radikal verindert, so daR sich Gott als unanfechtbarer
Herr, als Urheber des Lebens und volle Realisierung des Menschseins erweist.
Sodann wendet er sich den existentiellen Wunden zu, die die Menschen am
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meisten spiiren und an denen sie am &rgsten leiden: Krankheiten, Diskrimi-
nierungen aufgrund von religiésen Vorurteilen, Sklaverei des Legalismus und
Kriminalisierung des Lebens durch religisen Ritualismus. Schon bei seinem
ersten Auftreten in der Synagoge von Nazaret (Lk 4,16—19) macht Jesus den
uniibersehbaren Befreiungscharakter seiner Botschaft deutlich. Und was ist
die grofe Hoffnung des Volkes heute? Das Volk hofft auf eine neue, gerechte
Gesellschaft, in der jeder mitreden und mitbestimmen kann. Doch wissen die
Menschen auch, daB diese neue soziale Wirklichkeit einzig im Rahmen von
etwas GroRerem zu haben ist, das sie sich aber nur von Gott schenken lassen
koénnen: den neuen Himmel und die neue Erde, einen Menschen mit einem
neuen Herzen, der sich mit seinem Ursprung wie mit seinem Ziel, das heift
mit Gott, hat versdhnen lassen. Eine Evangelisierung, die nicht auf die
radikalen Hoffnungen der im Heute lebenden Menschen und vor allem der
Armen eingeht, wird kaum an die Worte und Taten Jesu ankniipfen und
ihnen treu bleiben kénnen.
Dariiber hinaus hat Jesus einen scharfen Blick fiir existentielle Briiche, fiir
Konflikte, welche Menschen entzweien und das soziale Gewebe zerreiffen.
Hier liegt die Bedeutung der Heilungen, der Hinwendung zu Armen und
offentlichen Siindern wie des stindigen Eintretens fiir Randexistenzen, die ja
gesellschaftliche Nichtse sind. Die Welt ist in den Augen Jesu weder rosarot
noch frei von Konflikten. Jesus geht weder auf Distanz zu den einen noch zu
den anderen und ist gegeniiber der Dramatik des menschlichen Lebens,
insbesondere der Ohnmichtigen, nicht gefiihllos. Er mischt sich in den
Konflikt ein und schligt sich auf die Seite derer, die an religitsem Druck und
an gesellschaftlicher Unterdriickung zu leiden haben. DaB er sich fiir die
Armen entscheidet, resultiert aus der Verbundenheit, die er dem Vater wie
seiner Botschaft vom Reich Gottes gegeniiber verspiirt. Es gibt keinen
Schmerz, der ihn nicht beriihrte, und keinen Hilfeschrei, auf den er nicht
einginge. Eine Evangelisierung, die die Menschen nicht von (aufgrund von
strukturellen und willentlichen Verzerrungen produzierten) geschichtlichen
Angsten befreit, die die Existenz nicht humanisiert und die das Leben nicht
durch die Entwicklung einer geschwisterlichen Gemeinschaft (messianischen
Gemeinschaft) erleichtert, wird schwerlich beanspruchen kénnen, in der
Tradition Jesu zu stehen. Wenn Jesus uns nicht auch von menschlichen
MiBstinden, an denen wir unsere Siinde spiiren, und nicht fiir héhere
Formen der Beziehung zu Gesellschaft, Mitmenschen und Gott befreit, dann
ist er nicht der Jesus, der uns im Evangelium entgegentritt, sondern ein
Fetisch, den sich Macht- und Herrschaftsinteressen zurechtgebastelt haben
und der sich von dorther leicht manipulieren 18t

Die Evangelien schildern, daB Jesus das Leben des Volkes kannte: wie gesit
wird, wie man ein Gut verwaltet, wie Arbeitslose auf dem Marktplatz
herumstehen, wie Brot gebacken wird, wie Weizen und Unkraut zusammen
spriefen, wie man Feste feiert, wie es zu Reibereien in der Familie kommt,
wie die Trauer iiber den Verlust des einzigen Sohnes eine Witwe nieder-
beugt, wie Randexistenzen um Hilfe schreien. Aus allem macht er Stoff fiir
seine Gleichniserzihlungen, aus allem weil er, Lehren zu ziehen. Aber nie
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moralisiert er, denn er nimmt die Dinge, wie sic sind, mit all ihren
Widerspriichen. Jeder Winkel der menschlichen Seele ist ihm vertraut:
Bequemlichkeit und Feigheit, aber auch Mut und Treue bis zum Tod. Eine
Evangelisierung, die Glauben und konkretes Leben nicht zusammenbringt
und die nicht in der Lage ist, in ihren Diskurs iiber Gott die vielfiltige
Dramatik der Existenz einzubauen, ist eine entfremdete Angelegenheit, die
fiir die Geschichte belanglos bleibt. Sie wird kaum etwas zu sagen haben, weil
sie nicht ernst nimmt, was fiir das Leben ernst und wichtig ist.

— Die hontemplative Sicht Jesu. Jesus begegnet Gott nicht blof an den
klassischen Orten der Religion (Gebet, Schrift, Tempel, Synagoge usf.). Jesus
hat eine komtemplative Sicht der Wirklichkeit. Der Vater wohnt in der
Erfahrung der Menschen und ist in allen Situationen zugegen. Jesus sicht, wie
die Lilien auf dem Feld wachsen und die Végel frei am Himmel fliegen; er
weil}, wie sich der Samen in den verschiedenen Arten von Erdreich verhilt
und wie Feigenbaum und Rebstock wachsen. Doch in diesen weltlichen
Realititen erkennt er, daR das Reich Gottes prisent und die gottliche
Vorsehung am Werk ist. Deshalb kann er mit Recht sagen: ,Mein Vater ist
noch immer am Werk, und auch ich bin am Werk® (Joh 5,17). Mit anderen
Worten: Uberall und nicht nur im Gesetz und in den Propheten sicht er, dafl
Gottes Wille getan bzw. negiert wird. Eine Evangelisierung, die keine Mystik
unter dem Volk weckt und die zu keinem kulturellen Element wird, so daR
Gott in die Schemata zur Wirklichkeitsdeutung eingeht, wird ihrem Auftrag
nicht voll gerecht. Zugegeben: Die erste Evangelisierung setzte unter dem
Zeichen der Unterwerfung die bestechende Religiositit fort und brachte es
fertig, die Mentalitit des Volkes nachhaltig im Sinne der gottlichen Vorse-
hung, der Gegenwart Gottes im Leiden, des Schutzes durch die Jungfrau
Maria und der Begleitung durch die Heiligen zu vermitteln. Doch fehlt an
dieser Evangelisierung die Verbindung zwischen Mystik und Politik, zwischen
Gebet und ethischem Bemiithen um Gerechtigkeit.

— Die Armen sind die ersten Adressaten. Nirgends grenzt Jesus die Giiltigkeit
seiner Botschaft ein. Seine Verkiindigung hat mit der Bestimmung der
Menschen in Jetzt- und Endzeit zu tun. Dessen unbeschadet setzt er stets mit
den Bediirftigen und Armen ein.' Nur so, ausgehend von den Kleinen,
bewahrt seine Botschaft ihre reale Universalitit. LieBe sie die Armen auller
acht und hitte allein die religidsen oder gesellschaftlichen Eliten im Auge,
hatte sie lediglich regionale Bedeutung. Wo Menschen leiden, kann niemand
gleichgiiltig bleiben. Deshalb sind die Leidenden Trager universaler Anliegen:
Leben fiir alle, Gerechtigkeit fiir alle, Recht fiir alle. DaB Jesus fiir die Armen
optiert, bedeutet, daf er der Armut den Kampf ansagt und die herausragen-
de Wiirde der Person des Armen betont. Mit seiner Option bringt er folglich
zum Ausdruck, daR die Menschen sowohl von der Armut als auch vom
Reichtum befreit zu werden und daB der Messias wie auch seine Gefolgsleute
Gerechtigkeit zu schaffen haben. Allein aus dem Blickwinkel der Armen gibt
sich die Verkiindigung Jesu als Frohe Botschaft zu erkennen; denn sie setzt ja
der Ermattung und der Schutzlosigkeit, in der sich die Armen befinden, ein
Ende. Die messianische Ansage Jesu beinhaltet das Ideal einer geschwister-
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lichen und freien Gesellschaft, in der alle gleich sind, als Zeichen dafiir, daBl
das Reich Gottes in der Geschichte bereits angebrochen ist. Eine Evangelisie-
rung, die sich nicht direkt den Armen zuwendet und sie nicht in der
Hoffnung auf eine neue und alternative Gesellschaft bekrifiigt, eine Evange-
lisierung, die sich nicht die Sache der Armen, ihre Kidmpfe und ihr Leben
angelegen sein ldRt, verliert an christlicher Dichte und verrit den historischen
Jesus, der als armer Mensch durch diese Welt gegangen ist, sich mit den
Armen identifiziert.und sie zu seinen Statthaltern im entscheidenden Augen-
blick der Geschichte gemacht hat — beim endgiiltigen Gericht, wenn sich das
Schicksal der Menschen wie der Schopfung entscheidet. Im Verstindnis des
Matthius sind die Armen nicht nur Adressaten der Frohen Botschaft Jesu,
sondern auch ihr Inhalt.*® Als Armer und nicht, weil er gut wire, ist der Arme
Gegenstand der Liebe des Vaters ebenso wie der Option Jesu. Gott als Gott
des Lebens und Jesus als Triger von Leben, und zwar von Leben in Fiille (vgl.
Joh 10,10), neigen sich zum Armen, dem es an Leben mangelt, zu, wobei sich
ihre Gebirde zwangsliufig aus ihrer gottlichen Natur ergibt. Am Armen ist
das Wesen Gottes zu erkennen: Unser Gott ist kein Wesen, das mit unserem
vielfiltigen Elend nicht zu tun hitte, sondern ein Gott, der das Schreien des
Unterdriickten hort, ein Gott, der in der Geschichte am Werk ist und hier
sein Reich fiir die Menschen in Freiheit entfaltet. Wie immer Evangelisierung
auch aussehen mag, nie darf sie diese Perspektive aufgeben, wenn sie Gott
und Jesus, der sich ja als leidender Gottesknecht unter den Armen erwiesen
hat, nicht auch aufgeben will.

— Er-lisung dramatischer Situationen. Die Frohe Botschaft ist deshalb frohma-
chend, weil sie imstande ist, Sinn zu schaffen, wo die Existenz anscheinend
gescheitert ist.Jedesmal wenn sich Jesus einer bestimmten Situation gegen-
tibersieht, sprengt er sie von innen her auf. Mit mittelmaBigen Losungen
nach MaRgabe des Gesetzes oder der Tradition, gibt er sich nicht zufrieden.
Immer ist er fiir eine Uberraschung gut. Er appelliert an die hochherzigen
Krifte im Menschen, wie die Bergpredigt zeigt. Wenn er auf einen Bediirfti-
gen eingeht, dann nicht einfach, um seine Erwartungen zu erfiillen. Gewil, er
heilt ihn, doch verlangt er Glauben und Nachfolge von ihm. Er vergibt ihm
seine Siinden, aber sagt ihm auch: ,Geh und siindige nicht mehr!“ Natiirlich
ist das Evangelium eine Vorgabe; nicht alles laft Jesus gelten; und es gibt
konkrete Inhalte im Blick auf den Vater, auf das Reich Gottes, auf das
unerlifliche Ja zum Gesandten des Vaters ebenso wie auf die grenzenlose
Liebe und Barmherzigkeit. Doch hiillt einen der Kontakt mit Jesus auch in
eine Atmosphire der Befreiung, der Erleichterung und des Wohlwollens.
Man sieht wieder mehr Sinn im Leben, kann wieder existentiell hoffen, und
Taten und Worte Jesu 6ffnen einen fiir die Unendlichkeit. Jesus tritt uns als
grofer Geschichtenerzihler entgegen, deren Sinn sich aus dem Wortlaut der
Geschichten selbst erhellt. Immer schafft er, wie die Linguisten sagen, eine
»disclosure situation“ (Robinson), eine Er-lésung der Dramen, ein Licht, das
dem Menschen plotzlich aufgeht und ihm wieder Mut macht. In solchen
Bekundungen zeigen sich Heil und Erlésung, die Gott mitten im Alltag des
Lebens bewirkt. Eine Evangelisierung, die keine Potenzierung an Leben
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bringt, die die Menschen nicht aus dem Versinken in ihre existentiellen
Angsten errettet und die nicht zu neuen Gesellschaftsstrukturen im Sinne von
mehr Mitwirkung und infolgedessen von Humanisierung fithrt, verbreitet
und aktualisiert kaum die Frohe Botschaft Jesu.

~ Auch die Methode gehiri zum Inhalt der Evangelisierung. Nicht nur die
Inhalte und die Atmosphire machen das Evangelium aus. Auch die Pida-
gogik, die Jesus anwendet, die Art und Weise, wie er sein Angebot vortrigt
und seine Praxis gestaltet, gehort dazu. Jesus baut eine dialogische Struktur
auf; niemals zwingt er jemanden nach Art eines Legalisten oder Moralisten,
der immer eine autoritire Struktur hat, etwas auf; vielmehr baut er auf dem
auf, was seine Horer an Wissen schon mitbringen. Nie benutzt er Macht, um
das Reich Gottes oder seine Botschaft zu verbreiten. Er bevorzugt Uberzeu-

gung und Argumentation, auf der Grundlage des gesunden Menschenver-
standes und der tiefsten Bediirfnisse des Menschen. Das Zeugnis seines
eigenen Lebens: durchsichtig und nur fiir die anderen da, so daB er nicht
einmal Zeit hat zum Essen und Schlafen, der Mut, mit dem er religiose
Falschheit und die AnmaRung religioser Machthaber anklagt, die respektvolle
und zirtliche Art, mit der er die im Leben Zukurzgekommenen behandelt,
alles das bilden Elemente des Evangeliums und laden ein, ihm nachzufolgen.
Die Form, wie er mit Versuchungen, wie er mit Konflikten mit seinen
ideologischen Gegnern, wie etwa gewissen Stellen zufolge mit den Pharisi-
ern, und wie er mit seinem drohenden gewaltsamen Tod umgeht, ist
beispielhaft fiir Christen. Evangelisierung heute hat sich methodologisch an
diesem Verhalten Jesu zu orienteren. Es gehért zum Geheimnis der Inkarna-
tion. Christen haben definitiv auf die Anwendung politischer und kultureller
Macht zu verzichten, um angeblich ihre Position zu stirken und sich
gegeniiber anderen duchzusetzen. Wer so vorgeht, zeigt kein Vertrauen auf
die innere Kraft des Evangeliums. Denn er erweckt den Eindruck, das
Evangelium sei nicht kraft seiner selbst wahr, sondern nur aufgrund dufieren
‘Drucks von seiten derer, die die Macht haben, Menschen kérperlich und
geistig in Schemata zu packen und sich zu unterwerfen.

Heute gibt es ganz subtile Formen, an der Strategie der Macht als
Werkzeug zur Verbreitung des Evangeliums festzuhalten. Man denke nur an
all die Bewegungen in Verbindung mit den herrschenden Klassen wie mit
den neuen gesellschaftlichen Subjekten, die iiber alle nationalen Grenzen
hinweg das System der Beherrschung und Marginalisierung der grofen
Bevolkerungsmehrheiten reproduzieren. Insofern sie sich moderner, lei-
stungsstarker Techniken bedienen, sind sie in der Regel fortschrittlich,
konservativ aber, was ihre politischen Vorstellungen anbelangt. Um mit den
schweren gesellschaftlichen Fragen fertig zu werden, meinen sie noch immer,
auf das alte Biindnis zwischen der institutionellen Kirche und den Entschei-
dungszentren unserer biirgerlich-liberalen Gesellschaften setzen zu sollen.
Dabei mégen sie manches fiir das Volk und fiir die Armen tun, aber mit dem
Volk bzw. an der Seite der Armen und aus der Perspektive der Unterdriick-
ten bringen sie nichts zustande. So verewigen sie das Abhingigkeitsverhilinis
und hindern die Verarmten daran, Subjekte ihrer eigenen Geschichte zu
werden.
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4. Die jedem Evangelisierungsprozef innewohnende Konflikttrichtigheit

Wo Jesus von Nazaret evangelisiert, kiinden sich immer auch Konflikte
an.” Die Verkiindigung der Frohen Botschaft wie die Praxis des Reiches
Gottes sind zwangsliufig konflikttrichtiz. Wenn Evangelisierung, wie wir
sahen, Annahme des anderen (affirmatives Element) voraussetzt, dann setzt
sie auch Erlésung (kritisches Element) voraus. Annahme rechtfertigt nicht,
was man annimmt, sondern konfrontiert es mit den Forderungen des
Reiches, mit der Utopie Gottes. Weder der Kirche noch irgendeiner anderen
religidsen Artikulation bleibt verborgen, was an ihr unzulinglich ist. Alle sind
eingeladen, das Gegebene und Geleistete in Richtung auf das zu iiberwinden,
was noch getan und was noch verindert werden muf. Umkehr ist das
fortwihrende Thema, der bleibende Auftrag, fiir Christen wie fiir Nichtchri-
sten. Doch heifit Umkehr nicht unbedingt Bekehrung zur Kirche oder zu
einer bestimmten Form, in der sich das Evangelium darstellt. Mindestens
heiflt es das nicht in erster Linie. Wenn dem so wire, dann kénnte es zur
Begegnung nur unter der Voraussetzung kommen, daf sich der andere
aufgibt und in die Kultur des geltenden, europiisch gepragten Christentums
iibersiedelt.?? Das aber hiefe Unterwerfung und nicht Umkehr, und so etwas
haben wir in Lateinamerika ja lange genug mitgemacht. Wir sagten, Umkehr
sei ein fortwihrendes Geschehen. Mit anderen Worten: Bekehrung ist ein
ProzeR, aus dem sich die Kirche niemals heraustehlen kann, selbst wenn die
einzelnen vorgiben, sie hitten dem Herrn ihr Ja schon gegeben und dies
durch Taufe und Eintritt in die Gemeinde sichtbar gemacht. Die Kirche muf
sich immer zu ihrem Herrn, zu ihrer messianischen Utopie bekehren —
ebenso wie zu den anderen, so wie sich auch der Sohn Gottes bekehrt hat,
d. h. sich der Welt zugewandt hat und in sie eingetreten ist. Doch bekanntlich
tut sich in der Geschichte jeder schwer, irgendetwas Angenehmes aufzuge-
ben. Nur widerwillig versagen wir uns, nehmen dialektisch Neues an und
halten uns offen fiir Gott und fiir das Neue, das als Impuls des Geistes
anbricht. So wissen wir um die Tragddie des Judentums, das sich dem
Messias widersetzte und in seine eigenen Hoffnungen einkapselte; und wir
gestehen, daB sich der romische Katholizismus gegeniiber dem Anruf der
grofen Kulturen, insbesondere des Ostens, verschlof und daR es ihm bis
heute nicht gelungen ist, sie schépferisch zu durchdringen. Diese Konflikt-
geladenheit ist, wie gesagt, struktureller Natur, gehért zu jedem echten
EvangelisierungsprozeR dazu und entliBt weder Evangelisator noch Evangeli-
sierten. Eine sachgerechte Missionsstrategie miifte wie folgt aussehen: Der
Missionar bekehrt sich zum Indianer bzw. zum Schwarzen, und diese
bekehren sich zu Christus. Auf der Grundlage ihrer Hinwendung zu Christus
gehen sie ihren Weg. Was dann daraus erwichst, ist eine ekklesiale Gemein-
schaft von Indianern, von Tupi-Guarani-Volkern, von Azteken oder den
Nachfahren afrikanischer Sklaven. Auch diese Kirche ist Ausdruck der
Catholica und eines der vielen méglichen Gesichter der Kirche Christi und des
Geistes in der Geschichte. Verweigert die Kirche sich heute solch einem
unentwegten ProzeR der Bekehrung zum Evangelium, zum anderen, zu
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Christus und zu neuen Formen, in denen das christliche Geheimnis Realitit
wird, dann werden wir nie eine echte Evangelisierung erleben, die mehr ist,
als bloRe Ausweitung des ekklesiastischen Systems, und die vom Zwang zu
einer neuerlichen, das heiflt westlichen und romanisierenden Beschneidung,
absieht.

§. Pneumatologische Kriterien fiir eine neue Evangelisierung

Die Unfihigkeit der Missionare, in den anderen Religionen regulire Wege
der Kulturen zu Gott zu sehen, resultiert zumindest teilweise aus dem, was
man Christomonismus nennen kénnte: aus einer gewissen Christokratie, aus
der Konzentration des gesamten christlichen Geheimnisses auf Christus. Wer
Christus sagt, muB ihn immer im Licht des Pneuma verstehen. Treffend heifit
es im Konzilsdekret Ad Gentes, dal sich der Herr Jesus und der Heilige Geist
,beide . . . darin zusammenfinden, das Werk des Heils immer und iiberall zur
Fruchtbarkeit zu bringen® (Nr. 4). Wie das ewige und priexistente Wort, so ist
auch der Geist fortwihrend in der Geschichte zugegen und vermittelt den
Kriften von Leben und Wachstum ihre Dynamik. Der Geist eroffnet der
Kirche neue missionarische Horizonte. Im folgenden sollen einige Elemente
der Pneumatologie, die uns bei unserem Bemiihen um eine neue befreiende
Evangelisierung helfen kénnen, angesprochen werden, wobei wir hier natiir-
lich nicht die gesamte Lehre vom Geist auszubreiten imstande sind.”

— Der Geist ist das Prinzip der lebendigen Transzendenz. Der Satz soll folgendes
Phinomen beschreiben: Alle Kulturen stehen in einer expliziten oder dulden-
den Beziehung zur Transzendenz. Weder lost die Geschichte selbst die
Fragen, die sie aufwirft, noch findet das Geheimnis des Menschen in sich
selbst die iiberzeugenden Griinde des Lebens. Alle Religionen kennen einen
- Aufruf zum Unendlichen und alle sprechen sie davon, daB sie die letzte Frage
nicht zu beantworten vermégen. In dieser unausléschlichen Dimension des
menschlichen Daseins, seiner ozeanischen Tiefe in seinem grenzenlosen
Verlangen nach Gemeinschaft und ewigem Leben offenbart sich der Geist.
Im Fortbestand der Religionen auch heute bezeugt sich die Gegenwart des
Geistes in den verschiedenen Kulturen.

— Der Geist sprengt Institutionen und schafft Neues. Jede Institution, einschlie®-
lich der ekklesialen und ekklesiastischen, neigt dazu, sich zu etablieren und zu
organisieren im Sinne von institutioneller Macht. Je mehr die Organisation in
den Vordergrund tritt, desto mehr liuft der Organismus Gefahr, sich zu
verhirten und zu erstarren. Wo sich Neues tut und wo Institutionen
gesprengt werden, da ist der Geist am Werk. Da begegnen wir dem Element
der Uberraschung es weckt neue Hoffnung und verleiht den Institutionen
neuen Sinn. Pneumatisch gesehen, darf sich die Kirche nicht als fertigen oder
ein fiir allemal hochgezogenen Bau betrachten. Solange irgendwelche Kultu-
ren in Ausschnitten oder als ganze noch nicht vom Evangelium beriihrt
worden sind und noch nicht ihre Erfahrung mit dem Christentum gemacht
haben, kann man nicht sagen, der Missionsauftrag sei erfiillt. Daf der
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rémische Katholizismus dem Geist Widerstand leistete, als es darum ging,
neue kulturelle Ausdrucksformen fiir die christliche Botschaft zu entwickeln,
ist vielleicht seine grofite Siinde in der ganzen Geschichte. Wichtige Kreise
neigen dazu, die romisch-katholische Kirche fiir die volle Verwirklichung
dessen zu halten, was Christus gewollt und an messianischen Verheifungen
gebracht hat. Doch fithrt solch eine Einstellung nicht nur zu anmafendem
Triumphalismus, sondern auch zu der Unfihigkeit, Potenzen zur Gestaltwer-
dung und Méglichkeiten zur Vergeschichtlichung in den verschiedenen
Kulturen der Welt wahrzunehmen. So mutet der rémische Katholizismus
anderen als ein Produkt des Westens an, das im Rahmen der Weltgeschichte
mehr und mehr den Eindruck eines Zufallergebnisses weckt (R. Garaudy).

— Der Geist ist das Prinzip der Aktualisierung und Ubersetzung der Botschaft Jesu.
Mutig formuliert das II. Vaticanum als ein ,Gesetz aller Evangelisierung
.Das Evangelium sowohl dem Verstindnis aller als auch den Anspriichen der
Gebildeten soweit wie mdglich anzupassen® (Gaudium et Spes 44; im lateini-
schen Original: ,ut Evangelium tum omnium captui tum sapientium exigen-
tiis, in quantum par erat, aptaret). Theologisch gesehen, ist der Geist die
Kraft, aus der Christen neue Bedeutungen und neue Methoden zur Anndhe-
rung zwischen Kultur und christlicher Botschaft finden. Der Auftrag des
Geistes vervollstindigt die Sendung Jesu. So sagt Jesus iiber den Geist: Er
wird von dem, was mein ist, nehmen und es euch verkiinden“ (Joh 16,1); Er
wird euch alles lehren und euch an alles erinnern, was ich euch gesagt habe®
(Joh 14,26). Der Geist wird die Jingerinnen und Jiinger Jesu in die Fiille der
Wahrheit einfiihren (vgl. Joh 16,13-15). Die Wahrheit iiber Jesus zeigt sich in
ihrer Ginze erst in den verschiedenen chrsetzungcn, die sie in den
unterschiedlichen kulturellen Ausdrucksformen erfihrt. Der Geist belidft die
Botschaft des Evangeliums nicht ,in jener Zeit, sondern holt sie in die
Gegenwart und versetzt sie in den Stand, neue Méglichkeiten menschlicher
und géttlicher Aussagekraft in unserer Zeit zu entfalten. Wer das Evangelium
in nur einer Ausdrucksform gelten liBt, verurteilt es zur MittelmiBigkeit,
packt das Geheimnis in das Fassungsvermogen seines Kopfes, verweigert sich
gegeniiber den Werken, die Gott unter den Vélkern tut, und hindert diese
daran, zu einer noch ausdrucksstirkeren Fiille im Kontakt mit dem christli-
chen Geheimnis zu gelangen. Das Werk des Geistes an Pfingsten besteht nicht
darin, daR alle ein und dieselbe Sprache sprachen, sondern daR alle in ihren
jeweiligen Sprachen die Heilsbotschaft horten (vgl. Apg 2,11). In Lateinameri-
ka haben wir Christus noch nicht in den Hunderten von Sprachen unserer
verschiedenen indianischen Kulturen gehort. Doch ist es nicht damit getan,
ihn in den unterschiedlichen Sprachen zu vernehmen. Vielmehr muff seine
spezifische Bedeutung auch in verschiedenen Diskursen und Theologien zum
Ausdruck kommen.

— Der Geist als Prinzip der Befreiung der Unterdriickten. Jesu Werk ist
unentwegte Potenzierung von Freiheit. ,Wo der Geist des Herrn wirkt, da ist
Freiheit* (2 Kor 8,17). Freiheit ist ein Geschenk des Geistes fiir alle, die gegen
jede Art von Unterdriickung kimpfen. Aus diesem Grund gilt der Geist als
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~Pater pauperum®, als Vater der Armen und Unterdriickten, die im Gefingnis
sitzen und sich nach Freiheit sehnen. Der Geist gibt Kraft zum Widerstand
und zum Uberleben, schenkt Mut zur Befreiung aus Ketten und weckt in
Verarmten Kreativitit, die ihnen neue Wege auftut. PAuLus sieht im Geist eine
Kraft, die von den Bedingungen der Beschneidung befreit und den unmittel-
baren Zugang zu Christus bekriftigt (vgl. Gal 4,6-7; 5,22—25). Miissen wir
heute den Geist nicht in allen jenen Evangelisatoren am Werk sehen, die sich
mithen, das Neue am Evangelium wieder zum Tragen zu bringen und es zu
befreien aus der Gefangenschaft eines falsch verstandenen Romertums, das
sich auswirkt wie ein Interdikt nach Art der alten Beschneidung? Die neue
Evangelisierung muf ihre Wahrhaftigkeit an dem Vermogen messen lassen,
die Unterdriickten wirksam zu befreien und eine amerindianische bzw.
afro-latein-amerikanische Kirche zu begriinden, die denen, die dort ihren
Glauben leben, eine tiefere Vermenschlichung erméglicht.

Der Geist ist gottliche Phantasie. Nirgends laBt er sich einordnen. Er ist die
Mobilitit der Kirche, ihr stindiger Aufbruch, ihre Sehnsucht, die sie auf den
Wegen der verschiedenen Vélker zu neuen Ufern treibt.*

6. Ekklesiologische Kriterien fiir eine neue Evangelisierung

Bevor wir einige ekklesiologische Anhaltspunkte fiir eine mégliche neue
Evangelisierung formulieren, miissen wir uns die Worte Pauls VI. vergegen-
wirtigen: ,Die Kirche (muR) unablissig selbst vernehmen, was sie glauben
muB’, und sie ,beginnt damit, sich selbst zu evangelisieren* (Evangelii
Nuntiandi 15). Die Vielzahl der Fehlleistungen im Laufe der Geschichte wie
der offensichtlichen Irrtiimer in der Methode der Evangelisierung weltweit
und vor allem in Lateinamerika steigern diese Notwendigkeit zu einem
-unumginglichen Imperativ. Sollte die Kirche sich nicht in Demut evangelisie-
ren lassen, wiederholte und verewigte sie all die in der Vergangenheit
angehduften Irrtiimer. Wer aber soll die Kirche evangelisieren? Zunichst
einmal die Christen, und zwar indem sie im kirchlichen Binnenraum ihrem
prophetischen Auftrag nachkommen, die vom Evangelium her gestaltete
Kreativitit entfalten und eine geschwisterliche Gemeinde schaffen, in der
jeder seine Pflichten und Rechte hat. Aber die Kirche muf sich auch von der
Gesellschaft evangelisieren lassen, und zwar dadurch, dal sie es lernt,
toleranter zu sein und sich fiir unterschiedliche Formen von Partizipation
offnet. Weiterhin hat sie sich, einer Empfehlung der Bischofskonferenz von
Puebla (1979) zufolge (Nr. 1147), von den Armen evangelisierten zu lassen,
weil gerade diese evangelische Werte an den Tag legen und praktizieren und
dadurch der Kirche helfen, #rmer zu werden und sich noch mehr fiir
Gerechtigkeit und gesellschaftliche Verinderung einzusetzen, mit denen sie
bereits begonnen haben. Schlieflich muf sich die Kirche von Indianern,
Schwarzen und allen anderen evangelisieren lassen, die anders sind als sie,
insofern diese alle zutiefst menschliche und religiose Dimensionen leben, die
von der Gegenwart Gottes unter ihnen zeugen.
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Sodann muR die neue Evangelisierung das Ziel haben, Glaubensgemein-
schaften entstehen zu lassen. Es ist nicht damit getan: ,Rette deine Seele!® in
die Welt zu rufen. Evangelisierung zielt zwar auf ein je personliches Ja zur
Ansage des Christentums ab, aber auch darauf, daf der Glaube in einer
Gemeinschaft zum Ausdruck kommt. Eine Realdefinition von Kirche, die am
nichsten an die Sache herankommt, besagt, Kirche sei Gemeinschafi des
Glaubens, das heilt: eine Gemeinschaft, die dank dem Glauben an einen Gott
entstehe, der seinen Sohn gesandt habe, um uns menschlich zu erfiillen und
von unseren Verkehrtheiten zu erlésen, in der Kraft des Geistes von Leben
und Freiheit. Beim Evangelisieren geht es nicht um den Menschen als
Einzelperson, sondern als Person in einem sozialen und kommunitiren
Beziehungsgeflecht. Wo Evangelisierung nicht zur Gemeindebildung fithre,
hat sie das ihr innewohnende Ziel nicht erreicht. Doch wenn wir von
Glaubensgemeinschaft sprechen, meinen wir keine bestimmte Gestalt von
sozialem Gebilde. Uns geht es um unterschiedliche Formen von Zusammen-
leben, will sagen: um einen Geist, der in ihnen allen steckt; die kulturelle
Ausprigung kann dabei so oder so sein; nur miissen sie durch eine gewisse
Unmittelbarkeit in den Beziehungen, durch Austausch und Gemeinsamkeit
des Lebens, der Probleme und der Lésungen gekennzeichnet sein.” Die neue
Evangelisierung wird nur dann neu sein, wenn sie ein Christentum in
Gemeinschaften und Gemeinden schafft — und nicht ein Christentum nach
Art der Massengesellschaft mit anonymen und asymmetrischen Beziigen und
mit starrer innerkirchlicher Arbeitsteilung (hier die Kleriker, dort die Laien).

In dieser Gemeinschaft wird — als wesentlicher Teil der Kirche — der
Glaube gefeiert. Kennzeichen dieser Feiern mufl das Gedichtnis der Griin-
dungsgesten sein; diese vermitteln die Gegenwart Christi und seines Geistes,
kommen aber in Symbolen, materiellen Elementen und Riten zum Ausdruck,
die der jeweiligen kulturellen Umwelt entlehnt sind. Hier gilt es, was Freiheit
und Schopfungskraft anbelangt, alle Konsequenzen zu ziehen, soweit eine
gesunde Sakramenten- und Liturgietheologie sie nur gestatten und soweit sie
das Gebot des ,salva substantia sacramenti“ nicht verletzen. Aber die
»substantia“ hat es weniger mit der Materialitit der Zeichen zu tun als mit der
Bedeutung, die diesen von Christus beigemessen wurde und die er mit
Elementen aus seiner jiidischen Kultur zum Ausdruck brachte. Hier tut sich
ein noch lange nicht ausgebeutetes Feld auf, auf dem Riten erprobt und in
eine Gestalt gebracht werden kénnen, die von den Mitgliedern der zum
christlichen Glauben gelangten Kulturen selbst zu entwickeln sind.

Jede Gemeinde, die den Glauben feiert, muf auch eine Lebens-, Dienst- und
Aufgabengemeinschaft sein. Diese Struktur ist grundlegend fiir die Kirchlichkeit
einer Gemeinde. Gemeinschaft bedeutet unter anderem auch Erfahrungsaus-
tausch, gemeinsames Umgehen mit allen Belangen der Gemeinde und
gemeinsames Bemithen um das Gemeinwohl. Communio kann es nur dann
geben, wenn sich die Mitglieder wirklich als gleich und als Briider und
Schwestern untereinander betrachten. Aber nicht alle machen alles. Jeder hat
seine Aufgabe. Doch werden die einzelnen Aufgaben mit der gleichen
Aufmerksamkeit bedacht und fiir gleich wertvoll erachtet, ohne Diskriminie-
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rung und Beiseiteschieben. Deshalb kénnen die verschiedenen Aufgaben und
Dienste in der Gemeinde, in Funktion der Bediirfnisse der Gemeinschaften
und der kulturellen Fom.)ationen eines jeden Volkes, flexibel gehandhabt
werden. Natiirlich gibt es Amter, die entsprechend den strukturellen Notwen-
digkeiten der Gemeinde wie des Glaubens, stindig und bleibend sind, wie
Verkiindigung, Sakramentspendung und die fiir Koordination und Inspira-
tion notwendigen Stellen. Aber es gibt auch andere Ausdrucksformen, die
mit der typischen Sensibilitit der jeweiligen Volker zu tun haben. Eine
Evangelisierung, die den anderen akzeptiert und ihm Raum gewihrt, damit
er andersartige Formen kirchlicher Organisation entwickelt, kann als neue
Evangelisierung gelten und ist keine Missionierung mehr, die blof die
institutionellen Typen reproduziert, welche ihr der europiische Katholizis-
mus aus seiner Entstehungsgeschichte her anbietet. Vielgestaltigkeit ist doch
eher ein Zeichen fiir Reichtum in Einheit als eine Bedrohung fiir die Einheit.
Zu erwiahnen ist hier freilich, daf allein die Einrichtungen, die aus dem Geist
des Volkes erwachsen, und die Formulierungen, die seine kulturelle Mentali-
tit darstellen und nicht blof von oben nach unten Auswendiggelerntes
wiederholen, evangelisatorisch im wahren Sinn genannt werden kénnen.

SchlieBlich hat jede kirchliche Gemeinde den Auftrag, anderen zu dienen.
Das ist ihre Sendung. Die Mission der Kirche leitet sich von der Mission
Christi ab: Leben zu bringen, und zwar Leben in Fiille (vgl. Joh 10,10). Eine
Begegnung mit dem Evangelium, die nicht zur Intensivierung von Sinn, zur
Ausweitung von Lebensdynamik und zur Vertiefung sozialer Beziechungen,
bis hin zur Hochstform von Beziehungen, nimlich zur Beziehung zu Gott,
fithrt, bringt nichts. Was Wort und Geist schon in der Geschichte bewirkt
haben, wird vielmehr weithin zunichte gemacht. Ja, man kann sagen, daf an
nicht wenigen Stellen Lateinamerikas die Ankunft der Missionare in gewis-
_sem Sinn den Advent der traurigen Nachricht von Krankheit, Ausbeutung,
Unterwerfung und Tod bedeutete. So kann der Gott des Lebens als Gottheit
des Todes angesehen und abgelehnt werden, wie Pajés und weise Indianer es
da und dort auch anklagend tun.”® Bei den schwarzen und amerindianischen
Vélkern hat die Kirche aufgrund der politischen und gesellschaftlichen
Umstande, unter denen die Evangelisierung erfolgte, ein gut Stiick ihrer
evangelisatorischen Glaubwiirdigkeit verloren. Mit einiger Sicherheit kann
man sagen: Jede Evangelisierung, die nicht aus einer mystischen Sicht und in
Respekt vor der ersten Evangelisierung durch Geist und Wort in den Herzen
der Menschen und Kulturen geschieht, ist zum Scheitern verurteilt und
schafft nur ein Gegenevangelium. Daf} solch ein ProzeR echter Evangelisie-
rung durch die Evangelisierten selbst (die also diejenigen evangelisieren,
durch die sie zuvor selber evangelisiert worden sind) méglich ist und Leben
schafft, kann man an den Kleinen Schwestern Jesu (Charles de Foucauld)
sehen, die bei den Tapirapé-Indianern im brasilianischen Bundesstaat Mato
Grosso leben.”

In Lateinamerika werden wir nur dann eine neue Evangelisierung haben,
die nicht bloR Unterwerfung und Kolonialprojekt fortfithrt, wenn sie bei den
Armen einsetzt und auf deren Leben, Anliegen und Kimpfe eingeht. In der
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Begegnung mit den Kleinen, die ja die Mehrheit in unserem Volk sind,
erweist das Evangelium seine befreiende Kraft. Fiir den Fall, daB es hier keine
Befreiung schafft, ist es weder das Evangelium Jesu, noch darf es legitimer-
weise sein Vorhaben verfolgen, in die Kultur des anderen vorzustofen. Das
Kernstiick der Bischofsbeschliisse von Puebla besteht in der Option der Kirche
fiir die Armen. Damit hat die Kirche die richtige Tiir geoffnet zum menschen-
nahen Dienst am Leben derer, die Leben brauchen und die sich nach ewigem
Leben sehnen.

Mit welchen Methoden und Strategien ldRt sich solch eine Evangelisierung
durchfiihren? Eine angemessene Antwort auf diese Frage finde ich in Form
und Inhalt der Muttergotteserscheinung von Guadalupe, die stattfand, als das
Evangelium gerade erst unseren Erdteil beriihrt hatte. In Guadalupe haben
wir einen Modellfall echter Evangelisierung, aus dem die Kirchen noch nicht
in hinreichendem MaRe die Lektion gezogen haben. Worum geht es?*

7. Die befreiende Methode von Guadalupe: das amerindianische Evangelium

Um zu verstehen, worin das Neue an der Evangelisierungsmethode
Unserer Lieben Frau von Guadalupe besteht, miissen wir einen Blick werfen
auf die Situation gesellschaftlicher und geschichtlicher Auflésung, in die die
Zivilisation der Azteken unter der Herrschaft der Spanier geraten war. Einige
Daten dazu: Als am 22. April 1519 HernAn CorTés an der Spitze von
sechshundert Soldaten, sechzehn Pferden und ein paar Artilleriekanonen an
der Kiiste Mexikos landet, beginnt der lange Karfreitag von Todeskampf und
Sterben der mexikanischen Kultur. Nach einer langen Belagerung fillt am
18. August 1521 Tenochtitlan, die Hauptstadt der Azteken. Schitzungen
zufolge sind 240 000 Krieger gefallen. In einem anonymen Schreiben von
Tlaltelolco (um 1528 in der Nahuatl-Sprache verfaBt) wird das grausige Bild
geschildert: ,Auf den Wegen liegen zerbrochene Speere, die Haare sind
zerzaust, abgedeckt die Hauser, in Flammen stehen ihre Mauern. Wiirmer
iiberall auf Strafen und Plitzen, und die Winde sind bespritzt mit zerschla-
genen Hirnen . .. Gras voll von Salpeter haben wir gekaut, Lehmklumpen,
Eidechsen, Miuse, staubige Erde und iiberdies Wiirmer.“” Der religitsen
Vorstellung der Azteken zufolge betrifft die Niederlage auch die Gottheiten,
die fiir die Indianer stets minnlich und weiblich sind. Ein trauriges Lied aus
dem Jahre 1523 gibt zu: ,Weint, meine Freunde; begreift, daR wir mit diesen
Ereignissen die mexikanische Nation verloren haben. Das Wasser ist sauer
geworden, und sauer geworden ist das Essen. Das hat der Spender des
Lebens in Tlaltelolco gemacht.“® In dem berithmten Dialog der zwolf Apostel
(der ersten Missionare, Franziskaner, die 1524 nach Mexiko kamen) mit den
Weisen der Azteken im Jahre 1525 heiBt es eindeutig: ,Wie weit muf es denn
noch kommen? Wir sind einfache Leute, verginglich und sterblich, laft uns
also sterben, laBt uns zugrunde gehen, weil unsere Gotter ja auch schon tot
sind.“*! Dies ist die Situation: Agonie, Verzweiflung und Sterben der azte-
kischen Nation. Da erscheint am 9. Dezember 1531 (zehn Jahre nach der
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Niederlage von Motecuhzoma) Unsere Liebe Frau auf dem Berg Tepeyac, am
Rande der Hauptstadt, auf dem Tonantzin, wo ~ehrwiirdige Mutter®, verehrt
wurde. Sie erscheint Juan Diego, einem Azteken-Indianer, der zum Katechis-
musunterricht in Tlaltelolco unterwegs ist. Wir brauchen hier nicht alle
Einzelheiten der Erscheinung, der Botschaft der Mutter Gottes an Bischof
Juan pE ZumarracA oder des Baus der Kirche in Tepeyac, die Maria geweiht
ist, zu beschreiben. Wir mochten nur einige Elemente herausgreifen, die uns
unter dem Gesichtspunkt unseres Themas interessieren: Der Evangelisierung
als Methode der Begegnung zwischen Kultur und Evangelium.

Zunichst einmal hat Maria bei der Erscheinung das Gesicht einer Mestizin.
Offensichtlich soll dadurch die Begegnung zwischen Spaniern und Indianern
versinnbildet werden. Trotzdem liegt der Akzent auf dem indianischen
Beitrag, weil Maria ja einem Indianer erscheint und sich der Symbole seiner
Kultur bedient.*

Sodann: Sie spricht nicht spanisch, sondern nahuatl, die Sprache der
Azteken. Auch was die Gottesbezeichnung anbelangt, bedient sie sich der
religidsen Begriffe der Azteken: ,Ich bin die Mutter des wahrsten Gottes,
durch den alles lebt, des Schépfers der Menschen, Herrn des Nahen und des
Unmittelbaren, Herrn des Himmels und der Erde.“ Bei ihren Erscheinungen
verbindet sich Minnliches (Sonne) und Weibliches (Mond und Sterne), wie es
die Azteken taten, fiir welche die Gottheiten immer minnlich und weiblich
waren. Maria Rojas hat nachgewiesen, da in der alten Aztekenreligion der
Ausdruck ,Mutter Gottes® oder ,Unserer Mutter” den weiblichen Aspekt der
Gottheit, Gott mit miitterlichem Antlitz zum Ausdruck bringt.* In der Tat
steht die Jungfrau-Mutter von Guadalupe bei ihren Erscheinungen vor der
Sonne, deren Strahlen sie von allen Seiten umgeben. Zu ihren Fiifien liegt der
Mond. Die Sterne auf ihrem Mantel entsprechen einigen zufolge dem
. Sternenhimmel der Tage, an denen sie auf dem Tepeyac-Hiigel erschien.
Sonne und Mond waren die groBen Gottheiten der Azteken. Maria vereint
beide in sich. Ihr Kleid hat die Farbe Huitzilopochtlis, des htchsten Gottes,
des Gottes des Lebens. Blafrot ist ihr Kleid, wie auch der Osten rotlich ist, in
dem er jeden Morgen nach den tédlichen Gefahren der Nacht siegreich
geborgen wird. Juan Dieco versteht die Farbe sogleich als Farbe des Blutes,
das die Azteken jeden Tag aufs neue zum Opfer darbringen, um so die Sonne
am Leben zu halten, damit sie allen lebenden Wesen Leben spendet. Die
Bliiten, die das Kleid schmiicken, sind von Blumen von Tepeyac, wo die
Muttergéttin verehrt wird. Der Mantel ist blau-griin, wobei Blau die Farbe
der Himmelgottheit und Griin die der Gottheit der Erde samt ihrer Frucht-
barkeit ist. Nur der Konig und die Gottheit diirfen bei den Azteken
zusammen die beiden Farben tragen. Maria ist schwanger — und zeigt die
Symbole, welche Aztekenfrauen iiber dem Bauch trugen: zwei schwarze
herabfallende Binder. Darunter ein kleines Indianerkreuz (quincunce), das
fiir Azteken den Schnittpunkt des Weges der Menschen mit dem der Gotter
bedeutet. Es sieht aus wie eine Rose mit vier Bliitenblittern (Weg der
Menschen), die durch einen inneren Kreis (Weg der Gétter) zusammengehal-
ten werden. Das kleine Kreuz, welches das Grundsymbol der aztekischen
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Kultur war, ruht auf Marias Leib, als wollte es sagen: Was Maria da in ihrem
SchoR trigt und zur Welt bringen wird, ist die Begegnung zwischen Gott und
den Menschen: Jesus. Andererseits ist an Marias Hals, mitten auf dem Kragen
des Gewandes, das christliche Kreuz zu erkennen. Hier kénnte die Botschaft
lauten: Ganz in die Kultur der Azteken eingegangen, bleibt sie gleichwohl die
Mutter des Sohnes, der fiir unsere Befreiung am Kreuz starb. Der Engel mit
den typischen Fliigeln eines Vogels aus den mexikanischen Tropen (tzinitz-
can) trigt die jungfriuliche Mutter und soll die gottliche Herkunft der
Erscheinenden bedeuten. Dariiber hinaus wurde nach dem Kalender der
Azteken (vgl. den berithmten Sonnenstein) jede wichtige Epoche durch ein
himmlisches Wesen ertffnet. So bedeutet Maria die neue Heilszeit, dank Jesu
und dem Geist, der Jesus aus dem SchoR Marias geboren werden laBt. Hier
tragt sie beide: den ewigen Sohn, der sich in ihrem Schof befindet, und den
Geist, der ihm durch Maria eine menschliche Existenz schafft.

Wem erscheint Maria? Keinem Spanier und auch keinem Vertreter der
institutionellen Kirche, sondern einem an den Rand gedringten Indianer.
Gleich zu Beginn ihrer Begegnung mit Juan DiEco sagt sie ihm: ,Juanito, mein
Sohn, man miifte sich mit groRem Respekt behandeln, stattdessen dringen
sie dich beiseite. Wohin bist du unterwegs?“ Die Eroberer traten den Azteken
gegeniiber mit dulerster Hirte auf. Juan Dieco hatte das negative Bild, das
sich die Spanier von den Indianern gebildet hatten, verinnerlicht. So sieht er
sich als ,armen, kleinen Indianer®, als dummen Bauer, als verachtenswerten
Tolpel, als verdorrtes Blatt am Baum (,soy mecapal, soy parihuela, soy cola,
soy ala, un indito“). Maria will anders als im aristokratischen und feudalen
europiischen Christentum, wo sie ,Notre Dame®, ,Nuestra Sefiora“, ,Nossa
Senhora“ usf. heift, in Lateinamerika genannt werden: ,Nifia“ (Midchen),
»Virgencita® (kleine, liebe Jungfrau), ,Muchachita“ (ausgesprochen liebenswiir-
dige Bezeichnung fiir: kleines Midchen), ,Hija mia menor* (meine kleine
Tochter), ,Sefiora“ (Herrin, aber auch: Hausfrau, Amme...), ,madrecita“
(Miitterchen) oder ,la madre compasiva del pueblo® (Mutter, die Mitleid mit
dem Volk hat). Die schliipft in die gefithlsmiRige und sprachliche Welt des
Volkes und der Armen. Denn sie hat sich fiir die verarmten und entwiirdig-
ten Indianer entschieden und wohnt am Rande und nicht im Mittelpunkt des
Geschehens.* Maria spricht nicht aus dem Palast von Bischof ZumArraGa in
der Hauptstadt heraus, der immerhin aus Materialien von zertriimmerten
Pyramiden gebaut worden ist; Maria spricht an einer namenlosen Stelle am
Rande der Gesellschaft: Tepeyac. Sie sucht sich Juan Dmco aus, den sie
liebevoll ,Juanito® (kleinen Johannes), ,Dieguito® (kleinen Jakob) oder »pobre
indito® (armen, kleinen Indianer) nennt. Der Eingeborene, den sich die
Eroberer unterworfen haben, soll den Bischof im Zentrum evangelisieren.
Juan geht, aber wendet keine Gewalt an, wie es die Spanier gegeniiber den
Azteken getan haben. Sein Mittel ist das Wort der Uberzeugung und sind
schlieRlich Blumen, die er in seinem Poncho mitbringt und dem Bischof zu
Fiifen legt. Der evangelisatorische Auftrag Juan DiEGos erinnert an das, was
die Bischofsversammlung von Puebla (1979) zum ,evangelisatorischen Poten-
tial der Armen® sagt (Nr. 1147). Die Botschaft Marias an den Bischof setzt
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voraus, daf der Mittelpunkt an den Rand verlagert wird; ausgerechnet in
Tepeyac soll namlich ein Gotteshaus gebaut werden, und dort will die Mutter
Gottes ,den Leuten Gott zu erkennen geben, mit meiner ganzen personlichen
Liebe, mit meinem mitleidsvollen Blick, mit meiner Hilfe und meiner
rettenden Hand; denn ich bin in der Tat eure barmherzige Mutter. Maria
sagt auch, was ihr Auftrag gegeniiber den Armen ist: ,Hier will ich eure
Klagen anhéren und zu euch kommen, um fiir eure Leiden und Schmerzen
Abhilfe zu bringen.“ Die Erscheinung Marias, verbunden mit der Tatsache,
daB sie Juan DrEco einen Auftrag gibt, den der Bischof der Unterdriicker
ausfithren soll, fordern einen neuen Sinn von Evangelisierung zutage. Hier
geht es nicht mehr um institutionelle Evangelisierung durch Machtinhaber
fiirr Indiander und auf Indianer herab. Diese Evangelisierung wird vielmehr
von den Armen getragen, ist aber fiir alle offen. Aus der Perspektive der
Macht sind Eingeborene unwissend und inaktiv. Auf der Schiene der
Evangelisierung sollen ihnen Inhalte vermittelt werden; so wiiren sie Objekte,
an denen andere handeln. Indianer wiren demnach das Echo dessen, was
andere sagen. Aus diesem Grund miifiten sie dazu gebracht werden, christ-
lich zu handeln und christlich zu leben. Dagegen betrifft eine Evangelisierung,
die vom armen Volk ausgeht, alle, wie Maria von Guadalupe zeigt. Sowohl
Juan DiEco als auch Bischof ZumArraca haben die Botschaft der Jungfrau zu
vernehmen, sich an einen anderen Ort begeben und ihre Aufmerksamkeit
den Armen zu schenken, die Maria trosten will In diesem Fall dient
Evangelisierung nicht mehr der Expansion des ekklesiastischen Systems,
sondern schafft Gemeinschaften bzw. Gemeinden um eine Botschaft herum.
Alle werden von Maria aufgerufen, das Zentrum in Tenochtitlan-Tlaltelolco
zu verlassen und an die Peripherie in Tepeyac zu gehen. Bei diesem Marsch
kénnen die betroffenen Menschen wie Institutionen eine abrahamitische
Erfahrung machen und sich evangelisieren lassen, indem sie mit den Armen
zusammenleben und eine Frohe Botschaft von Leben und Heil fiir sie
entwickeln. Interessant ist dabei die Gestalt des Onkels von Juan DiEco, Juan
BernarDINO. Dieser ist krank und vom Tod gezeichnet. Die Jungfrau von
Guadalupe heilt ihn. Bekanntlich stellt in der Kultur der Azteken der Onkel
eine hochgeachtete Gestalt dar. Sein Erbgut fillt nicht an die Kinder, sondern
an die Enkel. Der Onkel versinnbildlicht die Nation. Wenn also der Onkel
krank daniederliegt, dann ist es um die ganze aztekische Nation nicht gut
bestellt. Doch mit Hilfe der Mutter Gottes von Guadalupe kommt er wieder
auf die Beine und steht wieder auf. Gemeint ist mithin, da® Maria der
indianischen Kultur die Frohe Botschaft, das Indianerevangelium der Befrei-
ung bringt. Azteken verstehen sofort, was mit der Jungfrau und Mutter, mit
den Symbolen, mit so wichtigen Gestalten wie Juan Dieco und Onkel Juan
BERNARDINO gesagt werden soll. In Massen bekehren sie sich. Die Hoffnungen
des Volkes stehen wieder auf. Die Gottheiten sind nicht gestorben. In der
Gestalt der jungfriulichen Mutter von Tepeyac sind jetzt Rettung, Wider-
standskraft und Mut zur Befreiung gekommen.

Wir kénnen zusammenfassen: Die lateinamerikanische Kirche mufl erst
noch die Lektion von Guadalupe lernen. Mit einer rein pietistischen und
ekklesiastischen Interpretation kommt sie nicht weiter. Alle Aspekte muR sie
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in den Blick nehmen. Die Lehre, die es zu ziehen gilt, lautet: Man kann voll
Azteke und zugleich auch voll Christ sein. Maria zeigt es. Nun kommt es
darauf an, Guadalupe methodisch-kreativ fortzusetzen. Nur so werden wir zu
einer Evangelisierung kommen, die unter dem Zeichen der Befreiung steht
und die uns auf unserem Erdteil eine amerindianische katholische Kirche
bringen wird.

(Ubersetzung aus dem Portugiesischen von Horst Goldstein)

' Vgl J. M. pE Pava, Colonizagdo e catequese, Sio Paulo 1982, bes. 41-36.

? Josk pE ANcHIETA S.J. (1534-1591): Mitbegriinder der Stadt Sio Paulo; Verfasser der
ersten Guarani-Grammatik und eines Katechismus in derselben Indianersprache;
1578-1586 Provinzial in Salvador da Bahia; gilt als Griinder der brasilianischen Kirche;
1980 selig gesprochen (Anm. des Ubersetzers). Das Zitat stammt aus: Carias dos primeiros
Jjesuitas do Brasil, Sio Paulo 1954, Bd. 2, 82.

 Ders., aaO. Bd. 2, 476.

* 8. Lerte, Novas Cartas jesuiticas, Rio de Janeiro 1940, 164.

® J. ok AncuiETa, Cartas, Informagies, Fragmentos histdricos ¢ Sermdes do Pe. Joseph de Anchieta,
Rio de Janeiro 1933, 179.

® Vgl J. Horener, Kolonialismus und Evangelium. Spanische Kolonialethik im Goldenen
Zeitalter, Trier 21972,

" Pajé: In der Tupi-Sprache, geistiger Anfithrer der Indianer — eine Mischung aus
Priester, Prophet und Medizinmann (Anm. des Ubersetzers).

¥ Vgl. die Texte bei: M. pa NoBREGA, Cartas do Brasil de mais escritos, Coimbra 1955, 56.
Siehe auch: L. F. Baera Neves, O combate dos soldados de Cristo na terra dos papagaios.
Colonialismo e repressdo cultural, Rio de Janeiro 1978, 93f.

? Vgl. J. B. Lessécu, La longa marcha de las Casas, Lima 1974, 363£.385f.

' Vel. E. DusseL, Desintegracin de la eristiandad colonial y liberacién, Salamanca 1978.

' Jomannes pauL IL., Predigten und Ansprache von Papst Johannes Paul II. bei seiner Reise in
die Dominikanische Republik und nach Mexiko, 26. Jan. bis 4. Febr. 79, Sekretariat der
Deutschen Bischofskonferenz, KaiserstraRe 163, D-5300 Bonn 1979; hier: Homilie beim
Gottesdienst im Seminar Palafoxiano in Puebla am 28. 1. 1979, Nr. 6, S. 45.

2 Vgl. L. Borr, Der dreieinige Gott (Bibliothek Theologie der Befreiung), Diisseldorf
1987, 145-179.

' Vgl dazu den entsprechenden Text der Bischofsversammlung von Puebla (Die
Evangelisierung Laleinamerikas in Gegenwart und Zukunfi, Sekretariat der Deutschen
Bischofskonferenz, Kaiserstrale 163, D-5300 Bonn 1979) Nr. 212: ,Christus offenbart
uns, daf das gottliche Leben die dreifaltige Gemeinschaft ist. Vater, Sohn und Geist
leben in einer vollendeten Gemeinschaft der Liebe, des hochsten Mysteriums der
Einheit, und von dort gehen alle Licbe und alle Gemeinschaft aus, die Grundlage fiir
die Gréke und Wiirde der menschlichen Existenz sind.“

" Vel. Justin, I Apologia 46,1—4; IT Apologia 7,1—4; 18,3—4; CLEMENS VON ALEXANDRIEN,
Stromata 1 19,91-94; II. Vaticanum, Ad Gentes 11; Lumen Gentium 17.

' PauL VL., Evangelii Nuntiandi 58; MEDELLIN, Volkspastoral 5.

'* Vgl. G. P. Suss, Glaubensverkiindigung, Inkulturation und Befreiung, in: Orientierung 15.
11. 1986, 231-234; 30. 11. 1986, 241-243; pers., Culturas indigenas e evangelizagio, in:
Revista Ecclesiastica Brasileira 41 (1981), 211-249; R. NeseL, Altmexikanische Religion und
christliche Botschaft. Mexiko zwischen Quetzalcéat! und Christus, Immensee 1983, 809-368.
" Vgl. A. Antoniazzl, Encarnagdo e salvagdo: status quaestionis, in: C. BRANDAO u. a. (Hg.),
Inculturagdo ¢ libertagdo. Semana de FEstudos Teoldgicos, CNBB/CIMI, Sio Paulo 1986,
130—143.

301



'® Vel 1. StriepEr, Evangelizagio e Palavra de Deus, in: Evangelizagdo no Brasil hoje, Sio

Paulo 1976, 75-94.

' Vel. C. Borr/]. PixLey, Die Option fiir die Armen (Bibliothek Theologie der Befreiung),

Diisseldorf 1987, 69-83.

20 Vgl, V. Arrava, El Dios de los pobres, San José de Costa Rica 1984,

1 Vol C. Bravo, Jesils, hombre en conflicto, Mexiko 1986, bes. 217f.

# Vgl. ]. Comun, Teologia de la mission. La evangelizacion, Buenos Aires 1974, 97-103.

% Vegl. zu diesem Teil: J. ComLin, O Espirito Santo ¢ sua missdo, Sdo Paulo 1984; pers., Der

Heilige Geist (Bibliothek Theologie der Befreiung), Diisseldorf 1988; pers., O tempo da

agdo. Ensaio sobre o Espirito Santo e a histéria, Petropolis 1928; Y. CoNGAr, Der Heilige Geist,

Freiburg/Br.—Basel-Wien 1982.

* Vgl. L. Borr, A Igreja, sacramento de Espirito Santo, in: VERscH., O Espirito Santo. Pessoa,

presenga atuagdo, Petropolis 1978, 108—-125.

% Dies ist die Grundthese meines Buches: Die Neuentdeckung der Kirche. Basisgemeinden

in Lateinamerika, Miinchen—Mainz #1985, 13-21.

* Vgl J. Oscar Beozzo, Visdo indigena da conquista e da evangelizagdo, in: C. BRANDAO u. a.

(Hg.). Inculturagdo e libertagdo, 79-104.

1 Vgl. P. CASALDALIGA, Ich kann nicht linger schweigen (ADVENIAT Dokumente / Projekte

11), Essen 1972 (Anm. des Ubersetzers).

* Vgl S. Carriro, EL mensaje teoldgico de Guadalupe (CELAM Nuestra Sefiora de

América 14-15), Bogota 1986, 49-96; P. CaNova, Guadalupe dalla parte degli ultimi. Storia

e messaggio, Vicenza 1984. Der ,Relato de las apariciones” (Bericht von den Erscheinun-

gen) wurde zum ersten Mal schriftlich festgehalten 1549 von ANTONIO VALERIANO, einem

Eingeborenen, der neben Nahuatl auch die lateinische und griechische Sprache

beherrschte. Entsprechend den Eingangsworten zu dem Bericht in der Nahuatl-Sprache

heift er auch Nican Mororua. Siehe auch: M. ConcHa Mavo, La virgen de Guadalupe y el

nacionalismo mexicano desde las clases populares, in: Hacia el nuevo Milenio, Mexiko 1986,

107-124; W. M. Havers, Unsere Liebe Frau von Mexiko. Maria de Guadalupe (ADVENIAT

Zeugnisse / Berichte / Kommentare 7), Essen o. J.

# Vel M. LEoN-PorTILLA, A conquista da América Latina vista pelos indios, Petropolis 1985,
41.

* Aa0., 48.

B Aa0.-20.

* Vgl. dazu Puebla: ,Das Evangelium, das in unseren Vélkern Gestalt annahm, faft

diese in einer einmaligen historischen Kultur zusammen, die wir Lateinamerika

nennen. Strahlendes Symbol dieser Identitit ist das Mestizenantlitz der Maria von

Guadalupe, das am Beginn der Evangelisierung gestaltet wurde® (Nr. 446).

. Nican Mopohua (deutsch: Erzihlung der Reihe nach), Mexiko 1978.

# Vgl. die wichtige Untersuchung von E. HoorNAERT, A evangelizagdo segundo a tradicio

guadalupana, in: Revista Eclesiastica Brasileira 34 (1974), 524-545.

302



KLEINE BEITRAGE

HISTORIA DEL PUEBLO DE DIOS EN CHILE
EINE REZENSION*

von Albert Rau

Im Oktober 1987 erschien dieses knapp 300 Seiten starke Taschenbuch in
Santiago de Chile. Von der ,,Comision de Estudios de Historia de la Iglesia en
América Latina® (CEHILA) herausgegeben, will es nach jenem Christentum in
der Geschichte Chiles suchen, das sich von Anfang an ,engagiert wulite in der
Solidaritit mit den Armen® (7). Geschichtsschreibung wird in den Dienst der
Befreiung der Armen gestellt und begleitet sie auf ihrem heutigen Weg zu
einer neuen historischen Identitit als Kirche der Armen. Dieses ,neue Modell
christlicher Erfahrung®, nimlich ,Kirche der Armen“ zu sein, kennzeichnet
den Bruch der heutigen chilenischen Kirche mit ihrer 400 Jahre alten
sakularen Voraussetzung, zusammen mit den Michtigen von Staat und
Gesellschaft ,Christenheit” sein zu miissen. In diesem ,Modell Christenheit®
blieben die breiten Volksmassen mit ihren authentischen christlichen Erfah-
rungen und Ausdrucksformen unberiicksichtigt, ja wurden als von der
offiziellen Norm abweichend bekimpft. Salinas will mit dem Buch nicht nur
die historische Entwicklung dieses ,Modells Christenheit® analysieren, son-
dern auch die dieser Entwicklung inhirente und weitgehend unbeachtete
historische Parallel-Entwicklung hin zum ,Christentum der Armen“ aufdek-
ken (10). Dementsprechend gliedert er seine Darstellung der chilenischen
Kirchengeschichte in drei Epochen.

I. Epoche: Der Ursprung der Christenheit und die Errichtung der Herrschafisordnung
(16.-17. Jh.)

Das kriegerische Religionsverstindnis der Kolonialherren ist durch das
augustinisch-dualistische und mittelalterliche Erbe in Spanien bestimmt. Mit
feinem Spiirsinn entdeckt der Autor das Grundsymbol dieser Erobererepo-
che: Es ist der Nationalheilige Spaniens, der heilige Jakobus, in spanischer
Soldatenriistung und mit gezogenem Kriegsschwert, also als Kriegs- und
Kolonialkerr. Thm folgen die Herren (Kénig — Encomenderos — Priester) durch
den Aufbau der kolonialen Herrschaftsordnung. Die Indios (Mapuches) leh-
nen die Glaubensverkiindigung aus dem Mund dieser Herren eindeutig ab.

Der Autor hebt die Kritik am Kolonialsystem hervor. Schon um 1570 1Rt
sie sich klar belegen. Ein wichtiger Vertreter dieser Richtung ist Dieco DE
Humanzoro, Bischof von Santiago 1662-1667. Zum AbschluB wird diese erste
Epoche noch einmal, aber jetzt aus der spezifischen Sicht der Indios,
betrachtet. (Diese methodische Vorgehensweise findet sich dann auch in der
zweiten und dritten Epoche.) Wihrend die Mapuches den offiziellen

# MAXIMILIANO SaLINAs Camro, Historia del Pueblo de Dios en Chile. La Evolucion del
Cristianismo desde la Perspectiva de los Pobres, Editiones Rehue/Santiago de Chile 1987.
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Katholizismus ganz ablehnen, ist es fiir SaLiNAs eine wichtige Entdeckung, zu
sehen, daR sie zu einigen Elementen des spanischen Volkskatholizismus —
besonders in der Volksfrémmigkeit andalusischer Herkunft — Zugang finden
und daB sie zu einem Verstindnis von Gott als demjenigen gelangen, ,der
sich der Sache der unterdriickten Rasse annimmt® (83).

II. Epoche: Die Entfaltung der Christenheit und die oligarchische Gesellschaft
(18.—19. Jh.)

Die geistigen Quellen der mittlerweile entstandenen Klasse der Aristokra-
ten und GroBgrundbesitzer und des sich ausschlieflich aus ihnen rekrutieren-
den Klerus sind eine weiterhin kriegerische Auffassung vom Christentum und
die nachtridentinische Religiositit. Das ,Modell Christenheit” ist an seinen
Hohepunkt gelangt. Grundsymbol der Epoche ist der Vater (Gott, Konig,
Papst, GroBgrundbesitzer, Priester), der Ehrfurcht und Gehorsam und die
Unterwerfung des eigenen Willens verlangt und zur politischen und religit-
sen Haupttugend macht. Verunsichert durch die Einfliisse der Aufklirung,
prigt die Kirche einen grundlegenden Konservatismus aus. Ein ethischer
Rigorismus, der alle sinnliche und kérperliche Ausdruckswelt, die Lebenswelt
der Armen, zum ,mundus inversus® erklirt, vergréfert den Abstand der
Kirche zu den Armen.

Nur Teile der Kirche, einige Laien und Priester, die in der Revolution eine
Chance der ethisch-religiésen Erneuerung sehen, suchen den Kontakt zu den
Unterschichten und finden ihn.

In der zweiten Epoche reift das Christentum der Armen: sein gewachsenes
SelbstbewuBtsein (Klerus- und Kirchenkritik in zahllosen Gedichten, Liedern
und Pamphleten des Volkes) fithrt zur authentischen Aneignung der Glau-
_ benssymbole (Christus, Maria, der Teufel) bzw. der Heiligenfeste (als Gegen-
Feste zu den steifen, kanonischen Zeremonien der Priester).

III. Epoche: Die Krise der Christenheit und das Aufkommen der Volksbewegung
(von 1880 bis heute)

Die durch den liberalen Staat bedrohte Kirche ist bereit, der Oligarchie zu
dienen, weil sie mit ihrer Hilfe die ,Wiedererichtung der Christenheit*
erreichen will. In ihr soll nur — Grundsymbol dieser Epoche — Christus der
Kinig herrschen, der vom Himmel her der irdischen Kirche die alte Macht
wiedergeben wird. Nach dem Zusammenbruch der oligarchisch-liberalen
Ordnung und als Antwort auf die immer stirker werdende Arbeiterbewe-
gung versucht die Kirche — ein historischer Sprung! — ein neues Modell
gesellschaftlicher Prisenz im Korporativismus und in der Option fiir eine
christdemokratisch-soziale Bewegung und Partei. Mit Kardinal Josi MaARIA
Caro von Santiago (1931-1958) beginnt die 50 Jahre wihrende Epoche des
chilenischen Sozialkatholizismus, dessen zweiter Protagonist Kardinal RAUL
SiLva HenriQuez (1959-1982) wird. Die Kirche tut sich schwer, den Graben zu
itberwinden und sich mit den Forderungen der Arbeiter- und Volksbewe-
gung ganz zu identifizieren. Das ,Modell Christenheit® wird durch die
Entdeckung der Werte des Evangeliums (Friede, Gerechtigkeit, Demokratie,
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Menschenwiirde und Menschenrechte, ,Kirche der Schwiiche) und durch die
»Option fiir die Armen* endgiiltig iiberwunden.

Das Christentum der Armen nimmt in dieser Epoche die Gestalt eines
autonomen Volkskatholizismus an (1880-1920), der im Arbeiter-Christus sein
Gegen-Symbol sieht, weil er immer noch in Opposition zum offiziellen
Katholizismus steht. Der historische Sprung in der kirchlichen Praxis gelingt
erst mit den Gruppen junger Arbeiter um CLOTARIO BLEST und PADRE FERNANDO
Vives (ab 1930) und in den christlichen Basisgemeinschaften (ab 1963). Der
Standort und die Bewegungsrichtung haben sich umgedreht: Kirche entsteht
hier von den Armen aus, das Christentum kann sich in der Welt und
Geschichte des breiten Volkes zum erstenmal wirklich verwurzeln. Der
Militdrputsch und die Riickkehr zu einem kriegerischen Christentum seitens
des Rechtskatholizismus (mit antikommunistisch-nationalem Impetus) kénnen
diese Bewegung bis heute nicht authalten.

Das wissenschaftlich fundierte Buch will einen Uberblick bieten, zeigt
grofe Linien und Tendenzen auf und will zur weiteren wissenschaftlichen
Vertiefung animieren. (Dazu bietet es reiche Literaturangaben.) Das Buch
weckt das Interesse, mehr iiber das Christentum der Armen erfahren zu
wollen, durch seine plastische Darstellung der drei Epochen, in denen Zeit
und Menschen unter den Gesichtspunkten von Politik, Gesellschaft, Theolo-
gie, Spiritualitit und Kultur an lebendiger und farbiger Gestalt gewinnen.

Der Autor beweist eine enorme Sensibilitit fiir das unbewuBt-bewuBte
Grundgefiihl jeder dieser Epochen. In seinen Urteilen iiber historische
Personen ist er objektiv und liRt vorhandene Spannungen in ihnen bestehen.
Wie jede Geschichtsschreibung ist aber auch seine Darstellung interessegelei-
tet: Er sucht und findet Spuren einer ,Theologie der Befreiung® in der
chilenischen Geschichte (60, 64, 81-85). Er deckt vergessene, vielfach gegen-
liufige Strémungen (z. B. revolutionire Christen, Klerus- und Kirchenkritik
der Armen) auf. Konsequenterweise sieht er in Gedichten, Liedern, Pamphle-
ten, Berichten aus der Feder des Volkes historische Quellentexte, die er
reichhaltig zitiert und die den Leser fesseln.

Dem Buch vorausgestellt ist ein Beitrag des Anthropologen RoLr FOESTER
tiber die Urbewohner des heutigen Chile, die vcxschjedenen Indio-Gesell-
schaften (15-25). Abgeschlossen wird es mit einem Uberblick iiber Urspriinge
und Entwicklung der evangelischen Kirche in Chile (247-277).

Das Buch enthilt insgesamt eine positive und tief christliche Botschaft, weil
es den Weg des Evangeliums und der Kirche zu den Armen kritisch
nachzugehen versucht.
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BERICHTE

»CHRISTLICHE MISSION AUF DEM WEG INS DRITTE JAHRTAUSEND:
DAS EVANGELIUM DER HOFFNUNG*

VIL IAMS-Kongreff Rom vom 29. 6. bis 5. 7. 1988
von Johannes Althausen

1. Wo steht IAMS?

Joun Pogek, Theologieprofessor aus Ghana, Direktor des Programms fiir
Theologische Ausbildung beim ORK und seit Juli 1988 Prisident der
JInternational Association for Mission Studies” (IAMS), beschloB sein Haupt-
referat auf dem KongreR in Rom ,Hoping against hope? A Biblical Perspec-
tive“ mit den Worten: ,Utopia muf nicht in jedem Fall eine Illusion sein. . .
Bei solchem Triumen kénnen wir Lichtstrahlen der Hoffnung sehen. Die
Hoffnung, die aus der Perspektive des Glaubens kommt, ist solch ein Traum
von dem Schépfergott, der die Erde auf dem Teller seiner Hand trigt. Aber
gleichermalen wichtig ist, daB diese Hoffnung ausgedriickt und gestaltet wird
in Symbolen und Zeichen der Hoffnung, die es in allen und in jeder
Gesellschaft gibt.“

Das Wagnis des Kongresses, in die Zukunft zu schauen, konnte trotzdem
nur ansatzweise gelingen. Neben der geistlichen Ermutigung von Popee war
es vor allem EnriQue DusseL aus Mexiko, der zu einem nach vorn weisenden
Nachdenken anregte. Sein Referat iiber ,Die Zukunft der Missionen im
dritten Jahrtausend“ geht von der These aus: Die Rolle des europdischen
Christentums als Mittelpunkt der Geschichte dauerte nur ein Viertel der Zeit
seiner Geschichte. In den ersten 500 Jahren sei die Kirche eine Mirtyrer- und
Armenkirche gewesen. Dann wurde sie — nach der kostantinischen Wende —
unmissionarisch. Wihrend der 1000jihrigen Belagerung durch den Islam sei
sie provinziell geworden. Universal war die Religion Monammeps. Erst in der
Neuzeit habe sich das Blatt wieder gewendet. Reformation, Gegenreforma-
tion und Seefahrt fithrten zu neuen missionarischen Aktivititen. Freilich sei
auch daraus eine eurozentrische Mission geworden, seit 1945 abgelost durch
einen amerikanischen Weltanspruch. Aber diese sei nun — nach 500 Jahren -
ebenfalls zu Ende. Die Emanzipation der Menschen in den anderen Kontinen-
ten liutet eine neue Ara ein. Die wichtigsten Herausforderungen fiir die
Menschheit heute seien Entkolonialisierung und Sozialismus. Die Armen
riickten auf. Das dritte Jahrtausend habe begonnen.

Kirchen- und Missionsgeschichte vom Siiden gesehen nétigen uns zu
tiberpriifen, ob die Perspektiven der Weltverantwortung der Kirchen in der
nordlichen Hemisphire noch stimmen. DusseL spricht dariiber im letzten Teil
seines Referates: An die Stelle der alles beherrschenden Rolle trete die
Aufgabe der Kirchen, sich in einer religids pluralistischen Welt und in
partnerschaftlichem Zusammenleben zu orientieren. Mission sei nicht mehr
nach aufen nétig. Der Nachbar fordere heraus. Christen haben nicht das
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letzte 16sende Wort fiir die Menschen ihrer Zeit. Vielmehr gelte es vor allem,
Solidaritit zu bewahren. Es gibe auch kein geographisches Zentrum mehr fiir
die Mission. Die Mission, die jetzt dran sei, sei Mission ,mit Solidaritiit, eine
tkumenische, weltweite, multizentrierte Mission, die die Differenzen im
gemeinsamen Geist respektiert, weder mit einem Zentrum, noch mit einer
Peripherie, weder mit Metropolen noch mit Kolonien, sondern in Einheit, in
einer neuen Art Einheit®, die aus Joh. 17,20-22 abzulesen sei.

Aus einer neuen Geschichtsschau entsteht der bessere Durchblick in die
Zukunft. Ob das Utopien sind, von denen Pose sprach? Jedenfalls hat der
indische Jesuit aus Rom, MicHAEL AmaLADoss, auch neues Mitglied der
IAMS-Exekutive, seine Reaktion auf den Mexikaner als zustimmende Kritik
gemeint, wenn er einen neuen weltweiten geistlichen Humanismus forderte.
Globale und ganzheitliche Mission ist, so wurde hier klargestellt, nicht die
Addition verschiedener Wege zur Mission seit der Reformation, sondern eine
neue Qualitit, die Qualitit des dritten Jahrtausends. Das fiihrt iiber die
»O0kumenische Mission“ der 60er Jahre hinaus. In dem gemeinsamen Haus, in
dem wir heute leben, miissen wir vor allem lernen, miteinander zu leben und
zu arbeiten, und zwar gerade mit denen, denen wir bisher meinten, das
Mitwohnrecht absprechen zu diirfen, Religionen, Armen u. a.

Es gab mehr als 200 Teilnehmer in Rom. Sie kamen von iiberall her. Aber
sie waren doch eigentlich nur ein ,Klub®. Es war nicht zu verkennen, wieviel
noch in alten ,Missionsbahnen® gedacht und gestritten wurde. Um so
wichtiger war die Zusammenkunft. Sie fithrte — das ist eine IAMS-Eigenart —
Praktiker und Theoretiker zusammen. In der Tat half das sehr zu realisti-
schen Diskussionen. Falscher Optimismus war eigentlich nicht zu héren.
Missionsleute sind auch nur ein schwaches Hiuflein mit Grenzen und
Unvollkommenheiten. Aber es gab neue Perspektiven. Darum kann es im
abschlieRenden Aide-Memoire auch heilen: Wir bekamen ,einen Vorge-
schmack vom dritten Jahrtausend der Mission®.

2. Wie hat IAMS getagt?

Zur Zeit der Tagung in Rom gab es 482 Einzelmitglieder sowie 77
korporative Mitglieder der Vereinigung. Nur 2 der Mitglieder wohnen in der
DDR, in anderen osteuropiischen sozialistischen Lindern keiner. Von den in
Rom versammelten Teilnehmern gehérten nur ca. die Hilfte dazu. Die
Ausstrahlungskraft von IAMS ist ermutigend. In Rom tagte der VII. KongreR.
Vorher hatte man sich 1972 zur Griindung von IAMS in Driebergen/Holland
versammelt, 1974 in Frankfurt/BRD, 1976 in San José/Costarica, 1978 in New
York/USA (Maryknoll), 1982 in Bangalore/Indien und 1985 in Harare/
Zimbabwe. Der VIIL Kongref soll 1991 in Brasilien oder auf Hawaii stattfin-
den.

Das vielfiltige Programm in Rom entsprach dem Tagungsstil eines Kon-
gresses. Vorgeschaltete Besuche dienten dem Kennenlernen neuartiger mis-
sionarischer Projekte, etwa der Arbeit mit Zuwanderern aus meist siidlichen
Landern (Rom, Frankfurt) der Begegnung mit anderen Religionen oder
Weltanschauungen (Islam in Rom, Gossner-Mission in der DDR), Heilungs-
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projekten (Bischof Miinco in Rom) u. a. m. In sogenannten ,Forum-Papers®
wurden eigene Forschungsergebnisse vorgetragen. Von missionshistorischen
Spezialforschungen bis zur Auseinandersetzung mit neuen religidsen Bewe-
gungen war hier eine groRe Vielfalt von Themen angeboten. Den Kern der
Zusammenkunft boten die genannten Hauptvortrige mit angefiigten vorbe-
reiteten Reaktionen aus jeweils anderen Kontexten sowie die workshops,
deren Berichte demniichst im Journal von IAMS, MissioN Stupies, publiziert
werden. Beitrige kamen schlieRlich durch ein lingeres GruBwort des Prési-
denten des vatikanischen ,Sekretariats fiir die Nichtglaubenden®, Kardinal P.
Pourarp, und durch die Prisidentin von IAMS, eine Maryknoll-Schwester, Dr.
Joan CuatrieLn/Honolulu.

Vor Jahren schon waren in IAMS permanente Projektgruppen entstanden.
Sie fithren nicht nur verbindliche Diskussionen, sondern wollen Zusammen-
arbeit herstellen, z. B. auf dem Sektor von Dokumentation, Archivwesen und
Bibliographie. In Rom hat dieses ,DAB-Projekt” im Anschluf an den Kongrefs
iiber EDV-Kooperation konferiert.

LBISAM® (Biblical Studies and Mission) will biblische Theologie im Lichte
des Missionsgedankens treiben. Angesichts starker fundamentalistischer Tra-
ditionen auf diesem Felde und aktiver hermeneutischer Auseinandersetzun-
gen ist es wichtig, daB dafiir ein Skumenisches Netzwerk besteht. Es ist sicher
bezeichnend, daR u. a. gerade siidafrikanische Theologen daran Interesse
haben.

Seit einiger Zeit arbeitet auch das Projekt ,Kirche als eine heilende
Gemeinschaft (Healing)*. Mit seinem gerade erst neu bestimmten Vorsitzen-
den, Pfr. CHrisTorFER GRUNDMANN vom Deutschen Institut fiir drztliche Mission
in Titbingen, hat die Gruppe in Rom einen neuen Arbeitsgang erdffnet.
Heilungsversammlungen, -gottesdienste und mit Heilung beschaftigte vielfal-
tige kirchliche Aktivititen sind immer hiufiger anzutreffen. Alle Erdteile
werden davon erfalt. Und oft genug geraten Gemeinden, Theologen und
Kirchenleitungen in grofe Verlegenheit, weil sie damit nicht umzugehen
verstehen. Wo ist schlieRlich die Grenze zu ,New Age“? Die Projektgruppe
will eine Bestandsaufnahme versuchen und theologische Leitlinien erarbei-
ten.

Zu weiteren Projekten hat sich in IAMS weder personell noch finanziell die
nétige Basis schaffen lassen. Aber der Austausch iiber Publikationen, z. B. die
Querverbindungen zwischen kirchenhistorischen und missionshistorischen
Arbeitsgruppen u. 4., ist auch in Rom weiter gepflegt worden.

IAMS ist nicht nur international, sondern auch interkonfessionell und
sogar interkulturell. Es war nicht leicht, wihrend des Kongresses ein gemein-
sames gottesdienstliches Leben zu gestalten. Das dafiir eingesetzte Komitee
hat unter Leitung von EprtH BERNARD, einer Mitarbeiterin des CEDIM in Paris,
hervorragende Arbeit geleistet. Die tiglichen Bibelarbeiten waren gut vorbe-
reitet. Hohepunkt gottesdienstlichen Lebens war der Abschlufgottesdienst in
den Katakomben, eine Eucharistiefeier in wirklich 6kumenischem Geiste.

Die katholische Umgebung hat wenig auf den KongreB eingewirkt. Bis auf
den genannten Besuch aus dem Vatikan und kurze Berichterstattung in Radio
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Vatikan ist nichts geschehen. Die katholischen Mitglieder von IAMS schienen
dariiber etwas enttiuscht. Als gastgebende Ortsgemeinde hatte sich eine
Basisgemeinde zur Verfiigung gestellt. Sie besteht aus einer Gruppe von
Laien, die in einer stillgelegten Kirche Mission unter jungen Leuten begonnen
haben und in 6kumenisch offener Solidaritit versucht, eine unhierarchische
moderne Grofstadtgemeinde zu sein. Die Freundschaft zu diesen jungen
Leuten war ein wohltuender Kontrast zu der von Hierarchen bestimmten
Umgebung des Petersplatzes.

8. Wohin geht es mit JAMS?

In seiner Rolle als Reflektor des Kongresses hat Prof. Hans-WERNER
Gensicien/Heidelberg, einer der Viter und Mitbegriinder von IAMS, davon
gesprochen, daf die Vereinigung in die Jahre gekommen sei. Der neue
Generalsekretir Dr. Joacuiv WieTzke/Hamburg forderte neue organisatori-
sche Strukturen. Je gréBer die Mitgliederzahl werde, desto schwerer gelinge
es, ein sachgemifRes Binnenklima zu erhalten: Ob aber die erbetene Regiona-
lisierung gelingt, ist abgesehen von der finanziellen auch eine Frage an die
betroffenen Mitglieder selbst. Das Exekutivkomitee wird hieran weiterarbei-
ten. AuBer dem Schatzmeister (MarRTIN Conway/Selly Oak) und dem General-
sekretir gehort ihm aus Europa noch Frau Prof. G. VERSTRAELEN-GrHUIS/
Leiden an.

Trotz struktureller Probleme ist der Wunsch sehr berechtigt, mehr Interes-
se seitens der orthodoxen Theologen fir IAMS zu wecken. Unter den
Teilnehmern sollten — so GensicHeN — auch mehr Studenten sein. Ziele dieser
Art sind mutig. Auch IAMS lebt in permanenten Finanznoten. Jeder Kongrefl
ist ein Risiko. Mit anderen Wissenschaftskongressen wird man IAMS nur
schwer vergleichen kénnen. Aber bei dieser Vereinigung ist eine hohe
Beteiligung aus den siidlichen Kontinenten gewihrleistet. Und die Art ihrer
Arbeit ist der Spezifik ihres Sachbereichs angemessen. Vielleicht hat sie darin
sogar eine Pionierrolle unter anderen Kongressen zu spielen.

Man hat Rom die ,ewige Stadt® genannt. Die alten Zeiten sind in ihr
iiberall priasent. Das aber scheint nicht zu helfen, auch die Utopien fiir das
Morgen zu gewinnen. Eher das Gegenteil schien der Fall. Zumindest auf den
ersten Blick begegnet dem Besucher im Vatikan und seiner Umgebung, ganz
auffillig im Vatikan-Museum, die Welt des Mittelalters und die konstantini-
sche Attitiide ihrer Christen. Allein im AbschluBgottesdienst des VII. IAMS-
Kongresses leuchtete ein anderes Bild auf. An der Stitte, wo die frithe
Christenheit ihre Toten im Glauben an die Zukunft des Auferstandenen
begrub, Christen, die an den Rand gedrangt waren, hielt der als Fliichtling
aus Zentralafrika gekommene Bischof im Geiste afrikanischen Heilungsglau-
bens und im Wissen um die Gegenwart der fritheren Generationen eine
Skumenische Eucharistiefeier, die Menschen aus aller Herren Linder ver-
band. Das war gemeint, als das Aide-Memoire vom ,Vorgeschmack® sprach.
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BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFT

Dierks, Margarete: Jakob Wilhelm Hauer, 1881-1962. Leben, Werk, Wirkung,
Lambert Schneider/Heidelberg 1986; 602 S.

In seinem schwibischen Heimatdorf war Jakos WiLHELM HAuER zZum Handwerksgesel-
len und Pietisten herangewachsen, der Goetse las, beim Ortspfarrer Latein lernte und
Missionar werden wollte. Von der Basler Missionsgesellschaft ausgebildet, kam er nach
Sudindien, wo er vier Jahre blieb, eine Schule leitete und indische Sprachen lernte. Als
er dreifig Jahre alt war, bestand er in Colombo die ,London Matriculation Examina-
tion*, in Oxford wurde er Student. Nach der Priiffung zum B. A. zwang ihn der Erste
Weltkrieg nach Deutschland zuriick. Er wurde Pfarrvikar, studierte in Tiibingen
Sanskrit, promovierte, bestand das Zweite Theologische Examen und verlieR den
Kirchendienst. Mit vierzig wurde der Privatdozent fiir Allgemeine Religionsgeschichte,
drei Jahre spiter durfte er auch Indologie lehren, ab 1927 war er Ordinarius fiir beide
Ficher in Tiibingen. Im Jahre der nationalsozialistischen Machtergreifung begriindete
HauER, ein Triger des Gutgldubigkeit erweckenden Titels ,Professor®, mit anderen die
~Deutsche Glaubensbewegung®, deren Leitung er drei Jahre spiter niederlegte. Wih-
rend des Krieges gab er ein Handbuch zur germanisch-deutschen Glaubensgeschichte
heraus und schrieb iiber ,Religion und Rasse“. Nach Kriegsende blieb er zwei Jahre
lang interniert, dann wurde er von einer Spruchkammer in Tiibingen als ,Mitlaufer®
ei.ngestuﬂ: und, er hatte die Altersgrenze erreicht, pensioniert. Doch aktiv blieb er auch
im Ruhestand. Er griindete die ,Arbeitsgemeinschaft fiir freie Religionsforschung und
Philosophic®, gab deren Rundbriefe .fiir geistige Erneuerung und lebensgesetzliche
Daseinsordnung® heraus, besuchte Tagungen der ,Internationalen Vereinigung fiir
Religionsgeschichte®, griindete eine ,Freie Akademie® und verfaRte neue Publikationen.
An Krebs erkrankt, arbeitete er bis zuletzt an seinen Manuskripten. Im Februar 1962
starb J. W. Hauer. Er ist 81 Jahre alt geworden.

Die Biographin J. W. HAuers ist MARGARETE Dierks. Sie hat Geschichte, Germanistik,
Philosophie studiert und 1938, mit vierundzwanzig, in Geschichte promoviert. Nach
dem Krieg war sie Dichterin, Journalistin, Lehrbeaufiragte. Ihr Spezialgebiet wurde die
Jugendbuchforschung. Literarische Essays hat sie auch in den ,Studien zur Arbeit der
Freien Akademie® publiziert. Auf einer Tagung seiner ,Freien Akademie® ist sie J. W.
Hauer 1959 zum ersten Mal begegnet. Sie beschreibt ihn auf S. 9 als ,gereifte
Alterspersénlichkeit, ein Mensch von weitreichendem, gedankenbewegtem Wissen, das
spiirbar um die Mitte geordnet war, ein homo religiosus, der keiner organisierten
Glaubensgemeinschaft angehorte. Die Faszination der ersten Begegnung hielt an.
Zehn Jahre nach seinem Tod begann Frau Dirks das Leben des J. W. Hauer zu
erforschen.

Unbeschadet meiner Hochachtung fiir die Leistung der Biographin zdgere ich, dem
religionswissenschaftlichen Leser die Lektiire ihres Buches als besonders dringlich zu
empfehlen. J. W. Hauir war Professor fiir Religionsgeschichte. Professoren fiir
Religionsgeschichte verbringen ihr Leben am Schreibtisch, vertieft in Texte, neue
Texte produzierend. Was wir von ihnen lernen kénnen, sie haben es lingst in Horsilen
vorgetragen oder auf Papier drucken lassen. Was sie sonst noch taten, heiraten oder
geschieden werden, ein Haus bauen und in ein anderes umziehen, sich sorgen um ihre
Gesundheit, ihre Karriere, ihre Familie, das alles unterscheidet sie nicht vom Durch-
schnittsbiirger. Auch was sie selber fiir die Glanzlichter ihres Lebens halten mégen, das
Aufsehen, das sie einst auf einem Kongref unter ihren Kollegen verursachten oder der
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Besuch bei einer Berithmtheit, in den sie sich beim Betrachten von Erinnerungsphotos
wehmiitig zuriickversetzen, als Lesestoff wirkt es auf andere langweilig.

Daraus folgt: aus dem Leben von jemand, der nur Professor fiir Religionsgeschichte
war, iRt sich schwerlich ein verkaufbares Buch machen, es sei denn, er hitte sich auf
noch einem anderen Gebiet betitigt, hitte Dinge getan, die uns Ritsel aufgeben. Eben
das ist bei J. W. Hauer der Fall. Seine Verstrickung in die nationalsozialistische
Ideologie, in jene rassische Weltanschauung, die das Unheil als ,Verjudung®, das Heil
als ,Germanisierung“ propagiert und den Heilsweg der ,Entjudung® praktiziert hat, sie
gibt uns Ritsel auf. Wie war es moglich, daB ein intelligenter Mensch, zumal ein
Gelehrter, sogar jemand, der in England studiert hatte, Religionsgeschichte als
»artbewuBte* Wissenschaft auffassen und lehren konnte? Die das begreifen wollen,
werden durch das Buch ein gutes Stiick vorankommen. Ich empfehle es also doch!
Aber allgemein interessierten Lesern, nicht speziell Religionswissenschaftlern. J. W.
Hauer als Zeitzeuge, als Muster jener deutschen Professoren, die, begnadet mit
arischen GroReltern, die VerstoBung ihrer sartfremden® Kollegen aus der alma mater,
die sie alle genihrt hatte, fiir richtig oder wenigstens fiir unumginglich hielten.

Lernen, so sagt man, lift sich aus allem etwas. Was lehrt Religionswissenschaftler
das Beispiel unseres fritheren Fachgenossen J. W. Hauer? Vor allem doch wohl, daR ein
Spezialist fiir Religiéses sich nicht zugleich als religidser Spezialist betitigen sollte. Was
bei Theologen als die Regel gilt, fithrt Religionswissenschaftler ins Abseits. Niemand
wird ihnen das allgemeine Menschenrecht freier Religionsausiibung absprechen diir-
fen. Doch sobald sie sich, als ,Religionswissenschaftler getarnt, missionarisch betiti-
gen, miibten unsere Warnanlagen uniiberhérbar Alarm schlagen.

Zum Schluf noch eine Bemerkung in eigener Sache. In Marburg legt man Wert auf
die Prizisierung einer Angabe auf S. 10. Professor Hauer wurde 1960 zum Internatio-
nalen KongreR fiir Religionsgeschichte nach Marburg geladen wie andere Mitglieder
auch. Seinen Vortrag hatte er von sich aus angemeldet.

Marburg Hans-Jirgen Greschat

Horstmann, Johannes (Hg.): Die Verschrinkung von Innen-, Konfessions- und
Kolonialpolitik im Deutschen Reich vor 1914 (Veroffentlichungen der Katholischen
Akademie Schwerte/Akademie-Vortrige 29) Schwerte 1987; 131 S.

Das Bindchen enthilt fiinf Vortrage einer Akademietagung des Jahres 1985 mit
dem Obertitel ,Kulturkampf in Ubersee®, gehort also in den Rahmen des Zentenariums
bzw. der Aufarbeitung deutscher Kolonialgeschichte — hier gesehen durch das Prisma
der variierenden Beziehung zwischen Katholizismus und wilhelminischem Interven-
tionsstaat. Die genannte Verschrinkung des im Stichwort ,Kulturkampf* angesproche-
nen innenpolitischen Konfliktpotentials (Uberblick bei A.-H. Leucers 13ff) mit den
Auseinandersetzungen in den deutschen Kolonien machen den besonderen Reiz der
Lektiire aus. Es zeigt sich, daR die Missions- und Kolonialpolitik in der ,Peripherie®
nicht zu verstehen ist ohne Beriicksichtigung der divergenten Frontenstellung des
Katholizismus in der ,Metropole®, nimlich einerseits der Verteidigung einer katholi-
schen Sonderkultur gegen und andererseits des Kampfes um Integration des Katholizis-
mus in den modernen liberal-protestantisch gefirbten Sikularstaat. Nicht selten suchte
die politisch entmachtete, von der Moderne attackierte katholische Kirche gerade auf
kolonialem Gebiet ,verlorenes Terrain® zuriickzugewinnen (126). Umgekehrt wird
deutlich, daR Ereignisse in der ,Peripherie” durchschlagen konnten auf die ,Metropo-
le*: H. Grinper zeigt dies am Konflikt zwischen katholischer Mission und Kolonialver-
waltung in Togo und auf Samoa und folgert, da Kolonien ,in Wirklichkeit weniger
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dem Export von deutschen Problemen . .. als vielmehr dem Import von kolonialen
Problemen in das Reich® dienten (123). Im Fall der sog. ,Hottentottenwahlen® von
1907, so demonstriert W. Becker (85ff), fungierte kolonial- und missionspolitisches
Material sogar als direktes innenpolitisches Kampfmittel im Reich. Dem Zentrum, der
Partei des politisch organisierten Katholizismus, und besonders seiner Wende von der
Kolonialabstinenz zum Kolonialenthusiasmus wihrend der 90er Jahre ist ein dulerst
lesenswertes Kapitel gewidmet (W. Lortn, 67ff). Dabei ergibt sich die Frage, ob die
christliche Mission im Interesse des Integrations- und Aufstiegswillens des katholischen
Biirgertums (deutlich an der Bejahung der Kolonial- und Flottenpolitik) die Funktion
eines innerparteilichen Legitimationsinstruments erhielt. Die ,populistische Klientel
des Zentrums, Arbeiter und lindliche Unterschichten, hatte am soziokonomischen
Aufstieg des Biirgertums nicht nur nicht teilgenommen, sondern stand vor der Gefahr
weiterer sozialer Deklassierung. Koloniale Abenteuer und Profitsucht wurde fiir diese
Schichten geradezu zum Symbol fiir jene Art von Fortschritt und obrigkeitsstaatlichem
Diinkel, gegen den sie sich emporten® (74). Mit dem Argument christlicher Mission war
dieser Klientel der Kolonialgedanke und damit auch das Ja zur Integration in den Staat
des Adels und Besitzbiirgertums nahezubringen. Eine These, die gewissermafen
iberkonfessionell Geltung haben kénnte und iiber die missionsgeschichtlich noch
nachzudenken ist.

Heidelberg Werner Ustorf

Pastor, Lajos (Hg.): Guida delle fonti per la storia dell’America Latina negli archivi
della Santa Sede e negli archivi ecclesiastici d’Italia (Collectanea Archivi Vaticani 2)
Archivio Vaticano/Citta del Vaticano 1970; 665 S.

Dieser nun schon 18 Jahre alte Quellenfiihrer zur lateinamerikanischen Geschichte,
soweit sie dokumentarische Spuren in den Archiven des Heiligen Stuhls und in
italienischen Kirchenarchiven hinterlassen hat, ist auch heute noch ein wichtiges
Instrument historischer Forschung. Der Fithrer gibt einen Uberblick iiber die Latein-
amerika betreffenden Dokumente zwischen Konquista und — nicht im Fall des
Vatikanischen Geheimarchivs — Beginn des ersten Weltkrieges. Der geographische
Begriff ,Lateinamerika® ist aus historischen Griinden relativ weit gefalt und schlieft
auch Linder ein, in denen nicht spanisch oder portugiesisch gesprochen wird (z. B.
Franzésisch-Guayana, Jamaica, Trinidad und Tobago).

Niherin sind folgende Dokumentenquellen aufgelistet:

— Geheimarchiv des Vatikans,

— Archive des Heiligen Stuhls auferhalb des Vatikanischen Geheimarchivs,

— Archive der in Italien niedergelassenen General- und Provinzialkurien der einzelnen

Orden und religiosen Institute,

— Archive von romischen Kollegien, Universititen (Gregoriana) und Bibliotheken

(Vaticana und Ambrosiana).

In einer auBerordentlichen Anstrengung hat der Hg. von all den in Frage kommen-
den Archiven ein kurzes, (auch historisch) zuverlissiges Profil gezeichnet, in welchem er
die Bedeutung des Archivs abwigt und die Auffindung der entsprechenden Dokumen-
te durch praktische Hinweise erleichtert. Auch das angehingte Namenverzeichnis
verkiirzt viele Wege durch das Labyrinth romischer Archive. An Hand des Namenver-
zeichnisses lassen sich dann auch eventuelle Liicken des Fiihrers feststellen. So
vermissen wir z. B. einen Hinweis auf die Doktoratsthese von JoAo Facunpes Hauck
tber Mons. CaLerpr, Apostolischer Nuntius in Brasilien wihrend der zweiten Hilfte des
XIX. Jahrhunderts (Arquivo da Universidade Gregoriana) oder auf die Arbeit von Dom
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OscAR DE OLIVEIRA, Erzbischof von Mariana, iiber den kirchlichen Zehnten in Brasilien
(Arquivo Vaticano).

Kritisch anzumerken wiire, unter anderem auch, daf der Hg. — und dahinter steht
natiirlich ein bestimmter Kirchenbegriff — mehr Hinweise rechtlicher als sozialer oder
anthropologischer Natur gibt, wenngleich lateinamerikanische Geschichtsschreibung
heute mehr am konkreten menschlichen Leben, an sozialen Konflikten und ihrer
Spiegelung in innerkirchlichen Auseinandersetzungen interessiert ist. Der Sache der
Indios und der Sklaverei der Neger miiBte zielstrebiger dokumentarisch nachgegangen
werden. Aber auch in dieser Hinsicht wird der aufmerksame Forscher Material finden
kénnen, so z. B. in den Dokumenten um die Auseinandersetzungen
— zwischen Karmeliten und Augustinern um das Eigentumsrecht von Grund und

Boden in Mexiko (S. 185),

— zwischen Uruguay, Paraguay und Brasilien wegen der Jesuitenmissionen,

— in Sachen Glaubensspaltung in Kuba (S. 287) und Guatemala (S. 319),

— zwischen Jesuiten und dem Bischof von Palafox, in Mexiko (S. 408),

— wegen der Filschung einer Bulle Alexander VI. betreffs der Oberhoheit der Kénige

Spaniens und Portugals iiber die Kirchen Westindiens.

Es wire wichtig, die Angaben des Vatikanischen Geheimarchivs iiber das Jahr 1878,
also tiber den Tod Pius IX. hinaus, verfolgen zu kénnen. Gerade die Zeit Leo XIII. ist
fiir Lateinamerika von besonderer Bedeutung. Heute sind auch schon die Pontifikate
Pius X. (1903-1914) und Benedikt des XV. (1914-1922) fir die Geschichtforschung
freigegeben. Es wire daher dienlich — gerade auch im Hinblick auf eine historische
Gewissenserforschung am Vorabend einer 500jihrigen Missionsarbeit in Lateinameri-
ka — bald einen Erginzungsband zur Verfiigung zu haben.

Sio Paulo José Oscar Beozzo/Paulo Suess

Schmutterer, Gerhard Martin: Tomahawk und Kreuz. Frinkische Missionare
unter Pririe-Indianern 1858/66. Zum Gedenken an Morilz Brduninger (Erlanger
Taschenbiicher 79) Freimund-Verlag/Neuendettelsau, Verlag der Ev.-Luth.
Mission/Erlangen 1987; 200 S., 5 Fotos, 1 Karte.

Verfasser, als Missionarssohn auf Neuguinea geboren, geht den Spuren frinkischer
Missionare nach, die in der Mitte des vorigen Jahrhunderts unter den Indianern
Nordamerikas den christlichen Glauben ausbreiten wollten. Die erste Sorge galt den
deutschen Auswanderern, die in Gefahr waren, ihren Glauben zu verlieren. W. LoHE,
Pfarrer im frinkischen Neuendettelsau, erkannte die Aufgabc, dal die Kirche sich auch
der Ureinwohner des Landes anzunehmen habe.

Die beiden ersten Indianermissionare waren Moritz BRAUNINGER (1836—-1860) und
Jorann Jakos Scamipt aus Fiirth/Bayern. Sie begleiteten die Indianer auf ihren Streifzii-
gen durch die Wilder, erlernten ihre Sprache und verkiindeten ihnen das Evangelium.
Aber das Unternehmen schlug fehl, Briunmcer wurde von den Indianern ermordert.

Die Einsatzbereitschaft der beiden Missionare verdient alle Achtung. Das Scheitern
hat viele Ursachen: unwirksame Planung, mangelnde Erfahrung, fehlende Vorbildung
sowie die feindselige Einstellung der Militir- und Polizeitruppen. Hinzu kamen all die
Schwierigkeiten des Landes, seines Klimas, der primitiven Transportmittel u. a. m.

Die Untersuchungen ScuMuTTERERS sind ein konkreter Beitrag zur Missionsgeschichte
Nordamerikas und rufen das Opfer eines Mannes ins Gedichtnis, der um seines
Glaubens willen gestorben ist.

Miinster Josef Glazik
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INTERRELIGIOSER DIALOG

Gutiérrez, Gustavo: On Job. God-Talk and Suffering of the Innocent, Orbis
Books/Maryknoﬂ, N.Y. 1987; XIX + 136 S.

Die Befreiungstheologie schlagt immer weitere Wellen. In G. Guriirrez” Buch On Job
erreicht sie auch die Exegese und vereinnahmt den vorchristlichen Dulder Job als einen
Kronzeugen des neuen sozial gestimmten theologischen Denkens. Aus dem Griibeln
iiber das Urproblem, warum Unschuldige leiden miissen, wird ein Aufruf zur sozialen
Tat.

Das spanische Original Hablar de Dios desde el sufrimiento del inocente, verdffentlicht
1986 in Lima, Peru, ist in der Maryknoller Ubersetzung, 1987, wiedergegeben als On
Job. God-Talk and the suffering of the innocent.

Es will ein Beitrag zu dem weltweiten Dialog sein, in den die Mission heute mit der
sozialen Frage getreten ist. Um dem Anliegen des Buches gerecht zu werden, mufl man
zwei Bedingungen erfiillen:

1) Man muf mit den Dokumenten von Medellin und Puebla vertraut sein und
2) Man mul sich bewuft bleiben, dal wir uns im siidamerikanischen Raum be-
wegen.

Man kann keine Theologie in Lateinamerika treiben, ohne zu Gott aufzuschreien;
wie Job belehrt uns der Autor, indem er auf eine verzweifelte Situation hinweist, die
vom Christentum geschaffen und nur durch eine Riickbesinnung auf die Urkrifte des
Christentums zu iiberwinden ist. Man muf sich darum hiiten, die tiefen fiir seine
Situation giinstigen Einsichten des Autors zu verallgemeinern und daraus ein Aller-
welts-Heilmittel fiir die sozialen Ubel der ganzen Welt machen zu wollen.

Job selbst, aus dem Erleben des exilischen (oder nachexilischen) Gottesvolkes
geschrieben, gibt weder eine rationale, noch eine definitive Losung des Menschheits-
problems, warum Unschuldige leiden miissen. Allein im Glauben erfalBbar, weist Job
mit anderen Zeugen der alttestamentlichen Offenbarung wie dem leidenden Gottes-
knecht (Js 42 ff), so wie es die Viter immer gesehen haben, auf denjenigen hin, der das
Problem allein gelost hat: Jesus Christus, den Leidenden und verherrlichten Gottes-
knecht. Aber auch das ist eine Losung, die wiederum nur im Glauben einsichtig und
annehmbar wird.

AuBlerhalb der christlichen Welt bietet Job keine Losung fiir das brennendste
Problem des bloRen Uberlebens der Millionen, vor allem Asiens. Im Buddhismus und
Hinduismus z. B. gibt es keine ,Leiden der Unschuldigen®, da alle Leidenden schuldig
geworden sind und ihnen das Karma der Strafe auf Heller und Pfennig genau zumit
und diese Strafe einfach abgelitten werden muRB, ohne daR es dafiir einen NachlaR oder
AblaB gibe. Guriirrez’ Buch Job und die Leiden der Unschuldigen miiBte vollig neu
iibersetzt und betitelt werden: ,Buddha und die Leiden der Schuldigen'®

Es ist erstaunlich und bedauerlich, daR sich die Missiologie der Kirchen mit allen
moglichen Problemen der Missionen, auch der Welt-Religionen, auseinandersetzt, aber
kaum etwas Wesentliches zu einem der fundamentalsten zu sagen hat: wie die
nichtchristlichen Weltreligionen mit dem Problem des Leidens fertigz werden und
welche praktische Hilfen man dem Leidenden geben kénnte. Nun, sie werden damit
gar nicht fertig, genausowenig wie Job, der aber wenigstens seine Erlésung, besser
seinen Erléser, gnadenhaft auf sich zukommen sah. Wenn wir glauben — und wir
miissen das! — daB der allerlésende Christus auch in diesen ,nichtchristlichen Religio-
nen® irgendwie wirksam ist, dann miiften die Missiologen als berufene ,Interpreten®
den leidenden, erlésenden Gottesknecht auch in der Welt der ,nichtchristlichen®
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Religionen am Werk sehen: in Zeichen, Symbolen, Einsichten, Taten, Personen, die
von Seinem Kreuz gezeichnet sind.

Dementsprechend miifte dann wohl auch die Verkiindigung dieser Erlésungs-
Religion Jesu Christi in der Praxis etwas andere Formen annehmen, als sie vielerorts
zur Zeit hat: in den heimatlichen Ortskirchen, denen es zuweilen so gut geht, daf Job
fiir sie eine Randfigur geworden ist und in den Missionskirchen, denen es manchmal so
schlecht geht, daf sie versucht sind, auf dem Scherbenhaufen ihres Schicksals zu sitzen
und zu klagen, statt in der Kraft des auferstandenen Gottesknechts selber aufzustehen
und etwas zu tun, das Schicksal zu dndern.

St. Augustin Engelbert Zeitler

MuBner, Franz: Die Kraft der Wurzel. Judentum — Jesus — Kirche, Herder/
Freiburg—Basel-Wien 1987; 192 S.

In seinem Vorwort beschreibt M. nicht nur den Weg und die Hauptstationen, die
sein unermiidliches Forschen und Fragen bestimmten: von der Kommentierung des
Jakobus-Briefes an iiber den Galater-Kommentar hin zum ,Traktat iiber die Juden®.
Den vorliegenden Band versteht V. als Fortschreibung der fritheren einschligigen
Arbeiten. Er gesteht, daB in den letzten Jahren das Mysterium, das ,Jesus von
Nazareth® heift, fiir ihn immer denkwiirdiger wurde, und daf die jetzt vorgelegte
Aufsatzsammlung Impulse zum Weiterdenken vermitteln wolle (6). Das diirfte in der
Tat zutreffen! Mit griindlicher Literatur- und Sachkenntnis geht der Autor seine
Themen an, ehrfiirchtig gleichsam und immer neu um das Wesentliche kreisend.

Das gilt etwa fiir seine Beschiftigung mit der Tora im Verstindnis des altbundlichen
Israel und des Frithjudentums, fiir die Anliegen der Pharisier und die Darstellung des
christlichen Vorurteils.

Der Missionstheologe vertieft sich mit besonderem Interesse in die Behandlung der
~Verstockung® und Rettung Israels nach Romer 9-11. Man vermeint etwas zu
verspiiren von der personlichen Betroffenheit dessen, der die Gedanken eines Paulus
nachzuvollziehen sucht.

Der zweite Hauptabschnitt konzentriert sich auf die Gestalt Jesu. Ungewohnte
Fragen stellt M., wie etwa diese: ,Warum muBte der Messias Jesus ein Jude sein? Nicht
weniger hilfreich fiir den Umgang mit dem Neuen Testament sind die Uberlegungen
zu dem ,heifen Eisen der Exegese®, dem man am liebsten aus dem Wege ginge (104):
~Der Anspruch Jesu.“ Da geht es z. B. darum, wessen Sohn der Messias ist. Vor allem ist
die Rede von der Vollmacht Jesu. ,Vor Ostern blieb Jesus von Nazareth gerade wegen
seines Anspruches ein zunichst ungeléstes Ritsel, das erst nach Ostern lésbar war . . .
(118). Das Gleichnis von den bosen Winzern (Mk 12,1-12) und die synoptischen
Parallelen werden entfaltet und im Zusammenhang die Aufmerksamkeit hingelenkt auf
Jesu Anspruch auf die Sammlung und Wiederherstellung Israels. Das Kapitel ist
abgerundet mit einer Charakterisierung des Konfliktes um Jesus und das ,Ritsel®
Jesu.

Nachdenkenswerte Impulse bietet auch das Kapitel ,Das Neujudentum und die
Entstehung der Christologie®. Hier setzt sich der christliche Exeget mit dem jlidischen
Leben-Jesu-Forscher J. KLausner auseinander. Die Weise dialogischen Vorgehens, das
Bemiihen um echtes Verstehen des Gesprichspartners, beriihren sympathisch. Wohl
am eindringlichsten innerhalb des Gesamtwerkes diirfte der Aufsatz sein ,Was ist
durch Jesus von Nazareth Neues in die Welt gekommen. Die Antwort des neuen
Testamentes? (140-150). In Anlehnung an Eph 2,11-8,6 nennt M. wesentliche
Wirklichkeiten: das Pneuma; die Kirche; das Evangelium; das Neue Testament; Jesus.
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Der Eph-Text stellt dieser Auflistung das ,Neuheitserlebnis® der Urkirche eindringlich
gegeniiber. ,Wie kaum in einem anderen Dokument des neutestamentlichen Kanons
verstirkt sich diese Darlegung noch durch zwei weitere Fragen: Hat Jesus von Nazareth
das Neue gewollt? und: Was steht noch aus? Aus dem dritten Abschnitt des Werkes
iiber die Kirche sei vor allem verwiesen auf die Untersuchung ,Das Neue Testament als
Dokument fiir den Ablésungsprozef der Kirche von Israel”.

Den Abschluf des Buches bildet eine Zusammenstellung der Arbeiten Mussners zum
Thema Kirche und Judentum: Eine erstaunlich reiche und breite Sammlung kommt
dabei zustande, imponierend und verwunderlich selbst fiir den, der mit wachem
Interesse die ,Werkstattarbeit“ eines Meisters an einem solch zentralen biblischen
Thema zu verfolgen sucht.

St. Augustin Josef Kuhl

Tanabe, Hajime: Philosophy as Metanoetics. Translated by Y. Takeucmn with
V.H. VicuEimo and J. W. Heisic. Univ. of California Press/Berkeley—Los
Angeles—London 1986; LXII + 316 p.

Nishida, Kitaro: Intuition and Reflection in Self-Consciousness. Translated by
V. H. VicLiermo with Y. TakeucH: and J. S. O’Leary. State Univ. of New York
Press/Albany, N. Y. 1987; XXVI + 204 p.

Die mit K. Nissipa (1876-1945) begriindete philosophische Kyoto-Schule ist bislang
in der westlichen Welt eher durch ihre spiteren Vertreter bzw. durch Arbeiten iiber sie
als durch die Werke ihrer frithen Vertreter selbst bekannt. Mit den beiden 1986 und
1987 verdffentlichten Werken von Nisuma und Tanase werden hier wichtige Liicken
geschlossen. Hinter beiden Ubersetzungen wird die stille Arbeit YosHinoris TAKEUGHIS
sichtbar, der in sorgfiltiger Einzelarbeit und zugleich stindigem Kontakt mit japankun-
digen Amerikanern einmal das Hauptwerk scines Lehrers Tanase ins Englische
itbertragen hat, aber zugleich auch die Ubersetzung der Werke Nistinas mit dem neuen
Band vorangetrieben hat.

NisHinas Werk iiber ,Intuition und Reflexion im SelbstbewuRtsein® ist 1917 erstmals
erschienen und gehort der zweiten Schaffensperiode des Philosophen an. Es kann als
Weiterfithrung seines Erstlingswerks ,Studie des Guten® gelesen werden. Wie das erste
Werk zeigt es das Bemiihen Nisumas, die (im Zen begriindete) ,reine Erfahrung® mit
(auch der westlichen Welt) verstindlichen Kategorien auszusagen. Wieweit das gelun-
gen ist, bleibt auch nach der Lektiire dieses Werkes zweifelhaft. Wie J. S. O’Leary in der
Einleitung bemerkt, sucht Nisuia in seiner Beschiftigung mit zeitgenossischen, heute
aber auBerhalb der Philosophiegeschichte weithin vergessenen Autoren Briicken zu
schlagen. In der Deutung des ,SelbstbewuBtseins* wird hier Ficures Begriff der
»Tathandlung® zu einem Schliissel. Doch weniger dies als die Weise, wie hier eine
Ubersetzung vorgelegt wird, verdient Beachtung. Tatsichlich lag seit 1965 eine
Ubersetzung von V. VicLieLmo vor. Sie befriedigte aber nicht. So machte sich vor deren
Verdffentlichung O’Leary daran, durch Straffungen, Klirungen und Neuformulierun-
gen den gemeinten Sinn des Werkes — freilich im Sinne des Autors — zu verdeutlichen.
Ob und wieweit dabei Nisuia Gerechtigkeit widerfahren ist, lieBe sich nur durch einen
Vergleich mit dem japanischen Original feststellen; das ist mir im Augenblick nicht
moglich. Das Vorwort des letzten JUbersetzers“ offenbart aber die ganze Skala von
Schwierigkeiten, die sich bei der Ubersetzung eines fremdkulturellen Textes auch dann
noch ergeben, wenn dessen Autor selbst nichts anderes als den Briickenschlag im Sinn
hatte. Wer sich unter Beriicksichtigung der Bemerkungen zum Charakter der Uberset-
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zung an diese heranwagt, mag sich dann auch den Leseempfehlungen des Herausge-
bers anvertrauen, die in der Tat einen hilfreichen Einstieg vermitteln. In einer Zeit, in
der das Werk der Ubersetzung zwischen den Kulturen und Religionen ein dringendes
Erfordernis ist, kann das Werk Nisumas auf jeden Fall als Einblick in ein Ubersetzungs-
labor gewertet werden. Das interreligiése Interesse lift im tbrigen zusitzliches und
neues Licht auf Nistias Werk fallen. In diesem Sinne ist auch das Nanzan Institute for
Religion and Culture bei diesem und dem anderen Werk in Beratung und Mitarbeit
titig geworden.

H. Tanagk (1885-1962) war der Nachfolger Nisumas auf dem Lehrstuhl in Kyoto. Das
hier iibersetzte Buch ist das 1946 erschienene Hauptwerk des Philosophen, der in der
Entwicklung seiner Philosophie, aber auch in seiner Stellung zu Christentum und
Buddhismus eine NisHiba erginzende Position eingenommen hat. (Fiir eine Einfiihrung
in TanaBes Denken sei auf J. Lausg, Dialekiik der absoluten Vermittlung, Freiburg 1984,
verwiesen; dazu ZMR 69 [1985] 243—246.) ,Philosophie als Metanoia®, Reue (Metanoia)
und ,Nachher-Denken“/,Umdenken“ (Metanoetik), beschreibt die denkerische Aus-
gangssituation nach dem verlorenen pazifischen Krieg und verbindet auf eigentiimliche
Weise ethisches Verhalten mit philosophischem Durchdringen der eingetretenen
Situation, die auf ihre Weise aber eine Offenbarung der menschlichen Situation
iiberhaupt ist. Im Vollzug der ,Reue® (jap. zange) kommt der Mensch zur radikalen
Konfrontation mit dem die Existenz schlechthin bedrohenden Bésen, die er nur in der
Bereitschaft zum Tod und zur radikalen Selbstaufgabe besteht. Insofern als diese
Selbstverneinung im absoluten Nichts griindet, ereignet sich in der Kehre der Metanoia
eine Transformation von der Negation zur Affirmation, vom Tod zum Leben. In dieser
Kehre erweist sich folglich das absolute Nichts als Liebe, buddhistisch gesagt: das grofe
Nein als grofes Mitleiden. Aus den Stadien der unmittelbaren Erfahrung treibt TaNAsE
sodann die Metanoia in die Metanoetik, die er jenseits der philosophischen Spekulation
in einer ,Philosophie jenseits der Philosophie® angesiedelt sieht. Diese wiederum fiihrt
zu einer Philosophie absoluter Kritik, in der die Kritik der Vernunft nach Tanase iiber
die Standpunkte der deutschen Idealisten bis in ihre letzte Konsequenz getrieben wird.
In gewissem Sinne ist KierkecaarDs Begriff der ,Wiederholung® ein Hinweis auf das,
was Tanase auf verwinkelten Wegen vor Augen hat. Auch dieses Werk zeigt einen
hohen Grad von Belesenheit, in dem die deutsche Philosophie nach Kant, auch
NierzscHE und HEEGGER, dann Buddhismus und Christentum, neben dem Zen- vor
allem der Amida-Buddhismus, somit europiisches und japanisches Denken, Religion
und Philosophie, Ethik und Ontologie/Gnoseologie, Zeitbezogenes und Zeitumgreifen-
des ihren Niederschlag finden. Mit der Veroffentlichung dieses Werkes, das hier
verstindlicherweise nicht diskutiert, sondern im Grunde genommen nur angezeigt
werden kann, ist ein grofer Wunsch Y. Takeuchis endlich in Erfiillung gegangen.
Gerade weil dieser Teil der japanischen Philosophie in starker Berithrung mit
deutschem Denken entstanden ist, wire — selbst wenn der englische Text zugrunde
gelegt wiirde — eine deutsche Ubersetzung der beiden Werke im Hinblick auf die
Fortfithrung des interkulturellen Dialogs sehr zu begriifen.

Bonn Hans Waldenfels

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Greschat, Hans-Jiirgen: Was ist Religionswissenschafi? (Urban Taschenbiicher
390) Kohlhammer/Stuttgart—Berlin—KéIn-Mainz 1988; 141 S.

»Dieses Buch soll Leser anregen® (S. 7), so steht es im Vorwort, und die Lektiire der
hier zu wiirdigenden Abhandlung gibt dem Verfasser Recht! Die Einfithrung in die
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Religionswissenschaft ist als Orientierungshilfe fiir Fachstudenten konzipiert, deren
Fragen und Anspruchsniveau der Marburger Religionshistoriker in mehr als zwei
Jahrzehnten als Hochschullehrer einzuschitzen und didaktisch zu entsprechen gelernt
hat. In einer bewuBt einfach gehaltenen, reichbebilderten Sprache beleuchtet H. J.
GrescHAT zunidchst prinzipielle wissenschaftstheoretische bzw. forschungspragmatische
Probleme, um sich danach den Konstitutiva des religionsgeschichtlichen und religions-
systematischen Arbeitens zuzuwenden. Dabei ist dem Verfasser die sogenannte
»Personalisierung der Religionswissenschaft‘ ein mehrfach erwihntes Anliegen. Im
Sinne einer Erginzung zu iiberkommenen philologischen bzw. volkerkundlichen
Methoden der modellhaften Abstraktionen plidiert H. J. Grescuar fiir eine ,Wendung
zum Menschen hin“ (S. 64). Letztere wird in der geduldig-empathischen, ethisch
verantwortlichen Begegnung mit Angehérigen zu untersuchender Gemeinschaften
bzw. Kulturen realisiert, zielt also auf das (Mit-)Erleben des urspriinglich fremden
Erfahrungshorizontes. ,Erleben heifit: zugleich sehen, héren, riechen, fithlen und
schmecken. Anstelle von ein paar exotischen Proben, aus der Ferne herbeigeschafft
und in vertrauter deutscher Umgebung bestaunt, wird uns eine fremde Religion als
lebendiges Ganzes umfangen® (S. 74). Ob die Leser des Buches den letzten Schritt dieser
Programmatik in aller Konsequenz mitvollzichen werden, bleibt allerdings fraglich. In
Anlehnung an das von WiLrrep CANTWELL SMITH ausgegebene Motto: ,Was ich iiber den
Islam als lebendigen Glauben sage, gilt nur insoweit als Muslime dazu ,Amen‘ sagen
konnen® (S. 64), schlagt H.J. Grescuat nimlich vor, ausschlieRlich das Urteil der
Anhinger einer zum Objektbereich erhobenen Religion zum MaRstab fiir ,religionswis-
senschaftliche Wahrheiten® zu erheben. Auch fiir die wissenschaftstheoretisch proble-
matische Unterscheidung zwischen der begrifflichen Konstruktion und der ,Sache®
Religion (8. 18) - so begriindet diese Komplexititsreduktion aus didaktischen Griinden
im Rahmen der vorliegenden Einfithrung auch sein mag — diirfte der Verfasser nicht
nur Zustimmung erfahren. Den insgesamt #duferst positiven Gesamteindruck des
Buches beriihren diese Bedenken jedoch nur peripher! Die Abhandlung weckt in
unaufdringlicher Art Interesse am Fach, vermittelt aber auch fiir eine manchmal allzu
selbstverstindliche religionswissenschaftliche Forschungspraxis wichtige DenkanstéRe.

Hannover Frank Usarski

Pye, Michael: O-Meguri. Pilgerfahrt in Japan (Schriften der Universititsbiblio-
thek Marburg 81) Universititsbibliothek Marburg/Marburg 1987; 101 S.,
zahlr. Abb.

Bei diesem duBerst informativen und sehr ansprechend aufgemachten Bindchen
handelt es sich um einen Katalog zu einer Ausstellung in der Universititsbibliothek
Marburg zum selben Thema. Der Leser wird allerdings nicht nur durch diese
Ausstellung gefiihrt, sondern nimmt gleichsam an einer japanischen Pilgerfahrt teil,
auch wenn den Exponaten und der Vorbereitung natiirlich der Besuch vieler Tempel
und die Teilnahme an vielen Pilgerfahrten zugrundeliegt. Was hier ausgestellt wurde
und dargestellt wird, ist im besten Sinn das Ergebnis religionswissenschafilicher
Feldforschung und deren Aufbereitung innerhalb eines wissenschaftlichen Kontextes
fir ein breites Publikum. Schematisch zusammengefaBt ging der Betrachter und geht
der Leser dhnlich wie der Pilger den Weg vom #uBeren zum inneren: Uber die
Gestaltung der Pilgerwege hin zu den religiosen Handlungen innerhalb der Tempelbe-
zirke als ,Transaktion” und schlieBlich zu deren Sinn, wie sie sich in der Verehrung von
Buddhas und Bodhisattvas niederschligt. Die iiberleitenden Texte sind trotz ihrer
Kiirze dulerst informativ, wodurch das Ganze zu einer Einheit zusammenwichst. Eine
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kurze Bibliographie rundet den wissenschaftlichen Charakter dieses Bandchens ab, das
man im Zusammenhang mit der Ausstellung wohl als einen sehr gelungenen Versuch
der Darstellung religionswissenschaftlicher Feldforschung nennen kann.

Marburg Rainer Flasche

Pye, Michael/Stegerhoff, Renate (Hg.): Religion in fremder Kultur. Religion als
Minderheit in Europa und Asien (Schriften zur internationalen Kultur- und
Geisteswelt 2: Tagungsbeitrige der Deutschen Vereinigung fiir Religionsge-
schichte, Marburg 1986) Dadder/Saarbriicken 1987; 281 S.

Der hier vorliegende Band enthilt die Vortrige, die anlaflich der Tagung der
Deutschen Vereinigung fiir Religionsgeschichte im Herbst 1986 in Marburg gehalten
wurden. Ein erster Themenkreis beschiftigt sich mit historischen Beispielen. So
beschreibt C.-A. KrLier das Eindringen arisch-nordindischer Elemente in die religitsen
Traditionen des dravidischen Siidens. H. Serwert behandelt das Verhiltmis von
Buddhismus als Hochkultur und Katholizismus als fremder Religion zu Beginn der sog.
Chinamission, indem er ebenso auf die sozialen und politischen Strukturen wie auf die
unterschiedlichen Weltbildstrukturen eingeht. D. Zerier erldutert das Verhiltnis der
alexandrinischen Juden zu Agypten, und R. Frascie zeichnet die Baha’i-Religion
zwischen Mystik und Pragmatismus.

Ein zweiter Themenkreis ist zeitgendssischen Problemen gewidmet: hindustanische
Hindus in den Niederlanden (A. van Dyx), Religionen ethnischer Minderheiten in
England (U. King), die Rissho Kosei-kai und ihre Assimilation im Westen (P. GERLITZ).

Ein weiterer Themenkreis ist allgemeinerer Natur, wenn R. Faser Uberlegungen zur
neueren Faschismusdiskussion anstellt, U. Nanko den deutschen Glauben als Beitrag
der Jugendbewegung zur Abwehr fremder Religionen versteht und H. Zinser den
Schamanismus im ,New Age“ beschreibt.

Theoretischen Fragestellungen ist schlieRlich der letzte Themenkreis gewidmet. Hier
stellt CHr. Ersas Uberlegtmgcn zu angemessener religionswissenschaftlicher Behand-
lung des Themas ,Islam in Deutschland“ an, M. ButTner stellt die Wahrnehmungsgeo-
graphie vor und erliutert deren Bedeutung fiir die Erforschung der Umwelt-Religion-
Beziehung, und J. Lauee versucht Regeln fir religionswissenschaftlich verantwortbare
Ubersctzung religiéser Texte in die Wissenschaftssprachen aufzustellen.

Allein diese Aufzihlung zeigt das breitgeficherte Angebot, das in diesem Band
vorgelegt ist, und es lohnt, sich damit eingehender zu beschiftigen.

Hannover Peter Antes

VERSCHIEDENES

Adler, Gerhard (Hg.): Tausend Jahre Heiliges Rufland. Orthodoxie im Sozialismus
{Herder Taschenbuch 1506) Herder/Freiburg-Basel-Wien 1987; 188 S.

Zur Jahrtausendfeier des orthodoxen Christentums in RuBland hat das Radiopro-
gramm des Siidwest-Funks eine Reihe ausgestrahlt und ein Taschenbuch herausge-
bracht, das nicht nur iiber die Vergangenheit berichten will, sondern auch von den
Lebensbedingungen, unter denen die russisch-orthodoxe Kirche existiert. Was das
Biichlein so reizvoll macht ist, daR russisch-orthodoxe und westliche Beitrige nebenein-
anderstehen. Mit besonderer Aufmerksamkeit liest man, was METROPOLIT PITIRIM von
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Wolokolamsk und Jurjew zum Selbstverstindnis der russisch-orthodoxen Kirche sagt.
Es steht unter dem Leitwort: ,Wir wollen orthodox sein und gleichzeitig die Sowjet-
union als unsere irdische Heimat anerkennen. — Die Darstellung ist durchweg
sympathisch und verhdltnismifig ausgewogen. Manche Sitze haben ihr eigenes
Gewicht. So etwa: ,Trotz duBerer Minderung verlor die Kirche nicht ihre geistliche
Kraft . . . Die Zahl der Gemeinden nahm ab, doch die Seelen der Menschen blieben
offen fiir Gott* (80). Gefirbt ist sicherlich ,die Wiederherstellung der kanonischen
Gemeinschaft mit den Gemeinden WeiBruRlands, in der Moldau und in der Ukraine®.
Man wird zustimmen, wenn dazu vermerkt wird: ,Diese Vorginge finden naturgemiR
unterschiedliche Beurteilungen® (31). — Sehr erhellend ist, was iiber das geistliche
Leben, Sakramente und Riten (101-126) sowie iiber Theologie und theologische
Ausbildung in der russisch-orthodoxen Kirche (127-147) gesagt wird. Doch muf auch
bedacht und gewichtet werden, was P. Rotu iiber die atheistische Propaganda und
Religionskritik in der Sowjetunion zu berichten weif.

Miinster Josef Glazik

Biographisch-Bibliographisches Kirchenlexikon. Bearb. und hg. von F. W. Bautz. T.
Bautz/Herzberg; 16. Lieferung 1987: Heusser-Schweizer, Meta — Hoffmann,
Gottlieb Wilhelm; 17. Lieferung 1987: Hoffmann, Gottlieb Wilhelm — Hue-
ber, Fortunat.

Nach zehnjihriger Unterbrechung (vgl. ZMR 1980, 152) wird die durch den Tod des
Herausgebers unterbrochene Arbeit am o.g. Lexikon wiederaufgenommen. Der
einzige bislang spiirbare Unterschied ist, daR die Artikel nun gezeichnet sind. Es zeigt
sich aber, daR offensichtlich der verstorbene Herausgeber selbst weitgehende Vorarbei-
ten geleistet hat. Wiinschenswert wiren in Verbindung mit einer der nichsten
Lieferungen eine deutlichere Beschreibung des zu erwartenden Verlaufs der Arbeit am
Lexikon, die Nennung des neuen Herausgebers und evtl. Korrekturen in der Projekt-
behandlung. Auch wire zu bedenken, dak der Wandel in der Entwicklung der Kirche
aus einem missionstheologischen Aspekt eine entschiedenere Zuwendung zu den fiir
die Weltkirche bedeutenden Autoren wiinschenswert erscheinen lift. In diesem Sinne
erneuere ich meine frither bereits vorgetragenen Desiderata.

Bonn Hans Waldenfels

Anschrifien der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Michael Sievernich SJ, Hochschule St.
Georgen, Offenbacher Landstrale 224, D-6000 Frankfurt 70 - Frei Leonardo Boff,
Convento do Sacradoe Coracio de Jesu, C. P. 90023, 25600 Petropolis/R], Brasilien - Dr.
Johannes Althausen, Predigerschule Paulinum, Georgenkirchstr. 70, DDR-1017 Berlin -
Albert Rau, von Luxburg StraRe 8, D-8700 Wiirzburg
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