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CHRISTENTUM UND MISSION AUS DER SICHT
AFRIKANISCHER SCHRIFTSTELLER

von Ulrich Berner

Einige afrikanische Schriftsteller haben in Romanen oder Erzihlungen die
Auseinandersetzung zwischen dem europiischen Christentum und der afrika-
nischen Kultur dargestellt. Diese Autoren berithren damit eine Problematik,
um die es auch in der theologischen Inkulturationsdebatte geht.' In dieser
Debatte iiberschneiden sich theologische und religionswissenschaftliche Fra-
gestellungen, und die theologischen Inkulturationsprogramme kénnen wie-
derum zum Gegenstand der Religionswissenschaft werden.” Die Romane, in
denen die Auseinandersetzung zwischen Christentum und afrikanischer
Kultur dargestellt wird, sind also fiir Religionswissenschaft und Theologie
gleichermafien von Interesse.®

In dem folgenden Uberblick werden Werke der anglophonen und franko-
phonen afrikanischen Literatur beriicksichtigt, aus Nigeria, Kenya und Kame-
run, aus der Zeit von 1956 bis 1980. Die Betrachtung konzentriert sich darauf,
wie das Wirken christlicher Missionare oder das Christentum tiberhaupt
beschrieben und wie das Verhaltnis zwischen afrikanischer und christlicher
Religion bestimmt wird. Kurze Angaben zum Inhalt werden jeweils vorange-
stellt. Es ist in diesem Rahmen allerdings nicht moglich, die einzelnen
Romane oder Erzihlungen in das Gesamtwerk der Autoren und in den
Kontext der afrikanischen Literatur einzuordnen.*

1. Literatur aus Nigeria

1.1 CumuA Acsesg, ,Things Fall Apart®

Acnesgs erster Roman, ,Things Fall Apart®, erschien 1958, noch vor der
Unabhingigkeit Nigerias.” Die Zeit der Handlung ist die Wende vom 19. zum
20. Jahrhundert. Der Ort der Handlung ist ein Dorf im Land der Thos. Der
Roman ist in drei Teile gegliedert. Im ersten Teil wird die traditionelle Kultur
der Ibos dargestellt, im zweiten Teil die erste Berithrung mit der europii-
schen Kultur und im dritten Teil der Konflike zwischen beiden Kulturen.

Die Hauptgestalt des Romans ist Okonkwo. Er hat durch eigene Leistung
grofes Ansehen in seiner Dorfgemeinschaft gewonnen, und er identifiziert
sich vollstindig mit den Werten der Ibo-Kultur. Diese Identifikation geht so
weit, daB er sich selbst daran beteiligt, seinen Pflegesohn Tkemefuna zu téten,
als dies vom ,Orakel der Hiigel und Héhlen® gefordert wird: “He was afraid
of being thought weak.”™ Wegen eines unbeabsichtigten Vergehens muf}
Okonkwo fiir mehrere Jahre ins Exil gehen. Wihrend dieser Zeit dringen die
europiische Kolonialmacht und die christliche Mission in seinem Dorf ein.
Okonkwo ist aber nicht bereit, sich der neuen Situation anzupassen, die er
bei seiner Riickkehr vorfindet. Er sucht den Konflikt und tétet einen Gehilfen
der Kolonialmacht. Als er sich von der Gemeinschaft verlassen sieht, nimmt
er sich das Leben.



AcHEsE beschreibt im dritten Teil des Romans zwei europaische Missiona-
re, die ganz verschiedene Einstellungen der afrikanischen Kultur gegeniiber
vertreten. Der eine Missionar sucht das Gespriach mit den Vertretern der
traditionellen Religion, der andere die Konfrontation.” Es ist die Methode der
Konfrontation, die sich schlieBlich durchsetzt. Achese zeichnet also kein
einheitliches Bild der christlichen Mission. Er macht deutlich, dal es in der
Einstellung zur afrikanischen Kultur einen Freiraum gibt, der in der Missions-
geschichte nicht genutzt worden ist.

Der erste Teil des Romans nimmt den groBten Raum ein. Offensichtlich
geht es AcHese in erster Linie darum, Kultur und Religion der traditionellen
Ibo-Gesellschaft als eine geschlossene Sinnwelt zu rekonstruieren und darzu-
stellen. Auf diese Weise schafft er eine Grundlage, den WandlungsprozeR,
der zur Auflosung der traditionellen Gesellschaft fithrt, tiefer zu analysieren.
Die Tatsache, daB ein Teil der Bevolkerung zum Christentum tibergeht, wird
nicht einfach auf den Druck zuriickgefithrt, den die christliche Mission
zusammen mit dem Kolonialsystem austibt. Achese deutet zwar an, dall es
einen engen institutionellen Zusammenhang zwischen Mission und Kolonia-
lismus gibt. Er konzentriert sich aber nicht auf dieses Thema. Die Bekehrung
zum Christentum erklirt er zumindest teilweise aus Bedingungen, die schon
in der traditionellen Gesellschaft gegeben waren.

Soziale Randgruppen, wie die Aussitzigen und die Angehorigen der
Osu-Kaste, konnen durch den Ubertritt zum Christentum ihren sozialen
Status verindern und sich in eine Gemeinschaft integrieren. Miitter von
Zwillingen koénnen sich auf diese Weise einer Gesellschaft entziehen, in der es
das religios begrindete Gebot der Zwillingstotung gibt. Der ilteste Sohn
Okonkwos ist einer der ersten, die der christlichen Missionspredigt folgen: “It
was not the mad logic of the Trinity that captivated him. He did not
understand it. It was the poetry of the new religion, something felt in the
marrow. The hymn about brothers who sat in darkness and in fear seemed
to answer a vague and persistent question that haunted his young soul — the
question of the twins crying in the bush and the question of Tkemefuna who
was killed.”

Fiir alle diese Falle gilt, daB sich durch die Bekehrung Spannungen lésen,
die in der traditionellen Gesellschaft bestanden hatten. Das bedeutet aber
nicht, dal Acnrse das Christentum als die wahre Religion darstellen will. Er
beschreibt die traditionelle Religion nicht als falsch oder gar sinnlos. Wenn
Okonkwo, die Hauptgestalt des Romans, schlieBlich scheitert, so liegt der
Grund nicht darin, daB er einer falschen Religion anhingt, sondern darin,
daB er sich vollstindig mit den Werten seiner Kultur identifiziert hat.
Okonkwo hat damit jene Distanz verloren, die notwendig ist, wenn ein
religioses System nicht unmenschlich werden soll. Das Scheitern Okonkwos
ist letztlich in seiner starren Identitit begrimdet, die sich jedem Wandel
verschlieBt.”

1.2 CriNua AcHERBE, ,Arrow of God“

1964 erschien ein zweiter Roman AcHeees, der das Thema ,,Christentum
und afrikanische Kultur® aufgreift.'” Die Zeit der Handlung liegt nicht ganz so
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weit zuriick wie im ersten Roman. Der Ort der Handlung ist wiederum ein
Dorf im Land der Ibos.

Die Hauptgestalt des Romans ist Ezeulu. Er ist der Priester des Gottes Ulu,
und er ist in dieser Funktion fiir einen Verband von sechs Dérfern zustindig.
Ezeulu identifiziert sich vollkommen mit seiner Rolle als Priester — er fiihlt
sich als ,Pfeil in Gottes Bogen®." Im Unterschied zu Okonkwo ist Ezeulu der
neuen Situation gegeniiber aufgeschlossen und unterhilt gute Bezichungen
zu dem Reprasentanten der Kolonialmacht. Er schickt einen seiner S6hne auf
die christliche Schule, um die fremde Kultur kennenzulernen. Ezeulu gerit
erst dann mit der Kolonialmacht in Konflikt, als er zum Hauptling ernannt
werden soll. Er lehnt dieses Angebot ab und wird deshalb langere Zeit
gefangengehalten. Wihrend dieser Zeit kann er seine rituellen Pflichten nicht
ausfihren. Die Dorfgemeinschaft verlangt von ihm, die rituellen Handlungen
i verkirztem Zeitabstand nachzuholen, so daf die Ernte nicht allzulange
hinausgeschoben wird. Ezeulu lehnt dies ab und verweist zur Begriindung auf
die Rolle des Priesters: “The gods sometimes use us as a whip.”* Ezeulu
isoliert sich damit von der Gemeinschaft und trigt gerade auf diese Weise
dazu bei, der christlichen Mission zum Durchbruch zu verhelfen: “In his
extremity many a man sent his son with a yam or two to offer to the new
religion and to bring back the promised immunity. Thereafter any yam
harvested in his fields was harvested in the name of the son.”® Ezeulu erlebt
diese Entwicklung nicht mehr mit BewufBtsein. Er endet im Wahnsinn,
nachdem sein Sohn bei der Ausfiuhrung eines traditionellen Rituals ums
Leben gekommen ist.

Acuese beschreibt auch in diesem Roman zwei verschiedene Einstellungen
der afrikanischen Kultur gegeniiber. Die beiden Christen, die ein missionari-
sches Selbstverstindnis haben, sind zwar selbst Afrikaner. Thre Emstellungen
entsprechen aber denen der europiischen Missionare, die AcHese in dem
ersten Roman dargestellt hat: der eine vertritt die Methode der Ankniipfung,
der andere die der Konfrontation.! Auch in diesem Fall zeichnet AcuEsE also
kein einheitliches Bild christlicher Mission. Er deutet wieder die Vielfalt der
Mébglichkeiten an, die im Rahmen der christlichen Religion gegeben sind.

Der Erfolg der christlichen Mission wird zumindest teilweise auf das
Verhalten Ezeulus zuriickgefiihrt. Die Bekehrung zum Christentum ist nicht
einfach eine Reaktion auf die neue Situation, soweit diese durch Mission und
Kolonialismus bestimmt wird. Eines der Motive fiir die Bekehrung ist die
Auflehnung gegen den traditionellen Priester, der den Dienst an seinem Gott
iiber den Dienst an der Gemeinschaft stellt.” Das Eingreifen der Kolonial-
macht, das den Konflikt indirekt auslést, verstirkt Spannungen, die es schon
vorher in der Dorfgemeinschaft gegeben hatte. Acrese beschreibt ausfithrlich
die Konkurrenz zwischen Ezeulu und einem anderen traditionellen Priester.
In seiner Analyse des historischen Wandlungsprozesses, der zur Auflésung
der traditionellen Gesellschaft fithrt, kommt AcHese also in “Arrow of God”
zu dem gleichen Ergebnis wie in “Things Fall Apart”.

Die Hauptgestalten der beiden Romane, Okonkwo und Ezeulu, unterschei-
den sich in ihrer Einstellung gegeniiber der neuen Situation, die sich durch
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die Berithrung mit der europiischen Kultur ergeben hat.'® Eine grundlegende
Gemeinsamkeit ist aber darin zu erkennen, daf sie an den einmal gewihlten
kulturellen oder religisen Normen auch dann festhalten, wenn sie sich
dadurch von der Gemeinschaft isolieren. Das Scheitern Ezeulus ist letztlich
darin begriindet, daR er keine Distanz zu der Rolle des Priesters hat und sich
ganz mit seinem religiésen System identifiziert. Eine eigenartige Kontinuitat
liegt darin, daR Ezeulu gerade durch sein Selbstverstindnis als JPfeil“ des
Gottes Ulu der Verkiindigung des christlichen Gottes zum Durchbruch
verhilft. Acrree vermeidet auf diese Weise eine eindimensionale Betrachtung
der religiosen Systeme und eine einfache Gegeniiberstellung wahrer und
falscher Religion.

1.3 Oz1 EGBUNA, ,Divinity®

Die Erzahlung ,Divinity“ des nigerianischen Autors Op1 EGBUNA ist in einem
Erzahlungsband enthalten, der 1970 erschienen ist.'” Die Zeit der Handlung
ist das erste Jahrzehnt nach der Unabhingigkeit Nigerias. Der Ort der
Handlung wird nicht niher gekennzeichnet. Vorausgesetzt wird die Situation,
daf in intellektuellen Kreisen eine Riickbesinnung auf die afrikanische Kultur
und Religion eingesetzt hat, und daf ein Bischof der katholischen Kirche ein
oJahr des Anti-Aberglaubens® ausgerufen hat.

Die Hauptgestalt der Erzihlung ist Thomas, ein afrikanischer Katechet. Er
folgt dem Aufruf seines Bischofs und plant eine Aktion gegen die ,Ozo-
Ebunu-Vereinigung®, einen traditionellen Geheimbund, dessen Macht in der
Gegenwart wieder zunimmt. Die Auseinandersetzung mit der afrikanischen
Tradition wird zu einem Generationenkonflikt, da der Sohn des Katecheten
als Student in der ,Afrikanischen Kulturvereinigung® mitgearbeitet hat und
Vizeprasident der ,Black-Power-Bewegung® geworden ist. AuBerdem ist der
Sohn selbst Mitglied des Geheimbundes. Der Katechet laft sich nicht von
seinem Vorhaben abbringen, auf den Trager der Juju-Maske zu schiefien, um
das Nichtvorhandensein ,gottlicher Kraft“ (divinity) zu beweisen. Ohne es zu
wissen, erschieft er seinen eigenen Sohn, der selbst die Juju-Maske trigt.

Ecsuna zeichnet das Bild eines Christentums, das als ein stindiger Kampf
gegen die Siinde aufgefaft wird. Alttestamentliche Gestalten, wie Abraham
und Hiob, dienen als Vorbilder.”® Der Kampf gegen die afrikanische Religion
erscheint im Rahmen dieses Christentums als eine unbedingt giiltige Norm.
Der afrikanische Katechet ist in seiner Frommigkeit ganz von der Auffassung
europdischer Missionare abhangig.

Am Schluf der Erzihlung wird deutlich, daf Egbuna eine solche Konfron-
tation zwischen christlicher und afrikanischer Religion als verfehlt betrachtet.
Wie der ungliubige Thomas des Neuen Testaments mufy der afrikanische
Katechet Thomas sich schlieflich von der Gottlichkeit des Juju iiberzeugen
lassen. Sein christlicher Eifer stellt sich nun als eine falsche Frommigkeit dar:
“No, Father’, replied the catechist after a pause. ‘I didn’t do it for faith. It was
pride.””"?
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Eceuna legt sich nicht auf die Tendenz fest, das Christentum zu kritisieren
und die wiederentdeckte afrikanische Religion als die wahre Religion darzu-
stellen. Es geht ihm um die tieferliegende Identititsproblematik seiner
Generation. Dies kommt in den Worten eines anderen afrikanischen Studen-
ten zum Ausdruck: “The youth of Africa today has become like a pendulum,
Father, a pendulum oscillating between Europe and Africa through a
mishmash of dissimilar beliefs and contradicting philosophies of life.” Eine
einseitige Riickwendung zur afrikanischen Tradition ist keine Losung dieses
Identititskonfliktes. Der afrikanische Student fahrt fort: “Ours is an inheritan-
ce of dilemma. Our only key to this dilemma is impartial enquiry, not
pedantry! Dogmatism is the most virulent enemy to clear-thinking, Father
Galligan, whether in Christianity or Juju Mysticism!”' Falsch ist demnach
nicht das eine oder andere System, sondern die distanzlose und starre
Identifikation mit einem religitsen System tiberhaupt. An dieser Einseitigkeit
und Starrheit ihrer Identifikation sind die Vertreter beider Systeme, der
Katechet und sein Sohn, gescheitert.

Die Frage stellt sich, ob Ecsuna eine Uberwindung der Einseitigkeit fiir
moglich hilt und einen Weg zur wahren religiésen Identitit zeigen will. In
der Stellungnahme, die der andere afrikanische Student vor seinem Tod
abgibt, wird diese Moglichkeit angesprochen: ,You see, Father, it’s far easier
for a confirmed pagan to understand the Holy Trinity than for a confirmed
Christian to appreciate the divinity of our Juju. Thanks to my upbringing, I'm
on the borderline between the two. I like to think that I understand them
both.” Am Schluf der Erzahlung wird damit angedeutet, daf die einseitige
Fixierung religioser Identitat iberwunden werden kann. Die Wahrheit kann
in den beiden konkurrierenden Systemen gefunden werden, ohne daB diese
Moglichkeit aus einer theoretischen Verhaltnisbestimmung abgeleitet werden
konnte,

2. Literatur aus Kenya

2.1 Neuct wa THioNG 0, ,The River Between®

Nguct wa TrionGg’os Roman ,, The River Between® erschien 1965, kurz nach
der Unabhingigkeit Kenyas.® Die Zeit der Handlung ist die Phase der
Ausbreitung christlicher Mission und englischer Kolonialmacht in Kenya. Der
Ort der Handlung ist ein Dorf im Land der Kikuyu. Die Bevélkerung des
Dorfes ist gespalten in zwei gleich groRe Gruppen von Christen und
Anhiangern der afrikanischen Religion.

Die Hauptgestalt des Romans ist Waiyaki. Er stammt von einem Seher ab,
der die Ankunft der Weilen im Land der Kikuyu vorausgesagt hatte. Waiyaki
tbernimmt die Aufgabe, die Einheit des Stammes zu retten. Zu diesem Zweck
wird er auf die Missionsschule geschickt. Er soll ,die ganze Weisheit und alle
Geheimnisse des weilen Mannes® lernen, ohne der Tradition untreu zu
werden.* Waiyaki wichst in die Rolle eines Messias hinein. Er setzt sich fur
die Einfithrung von Schulen ein, und er versucht, den Konflikt zwischen



Christentumn und afrikanischer Religion aufzuheben: “For Waiyaki knew that
not all the ways of the white man were bad. Even his religion was not
essentially bad. Some good, some truth shone through it. But the religion, the
faith, needed washing, cleaning away all the dirt, leaving only the eternal
And that eternal that was the truth had to be reconciled to the traditions of
the people.” Es gelingt Waiyaki jedoch nicht, eine Versohnung herbeizufiih-
ren. Die Spannung zwischen den Christen und den Anhingern der afrikani-
schen Religion verschirft sich. Bei dem Versuch, die Einheit des Stammes zu
retten, verliert Waiyaki sein Leben.

Noucr zeichnet in der Gestalt des Katecheten Joshua das Bild eines
afrikanischen Christentums, das ganz von europiischer Mission abhingig ist.
Dieses Christentum kann sich nur in scharfer Antithese zur afrikanischen
Kultur darstellen. Der Widerspruch betrifft vor allem die traditionellen
Initiationsriten.*® Die Bekehrung wird als ein Bruch mit der kulturellen
Vergangenheit aufgefaBt. Aus der Sicht Ncucis hat diese Entwicklung keine
Zukunft.

Ein starrer Traditionalismus, wie er in der Gestalt Kabonyis, des Gegen-
spielers Waiyakis, dargestellt wird, hat aus dieser Sicht ebensowenig eine
Zukunft. Die Einheit des Stammes kann nicht durch eine einseitige Riickkehr
zur afrikanischen Religion gerettet werden. Denn der Zerfall der Einheit ist
nicht nur in dem Eindringen des Christentums begriindet. Eine Spaltung der
Gemeinschaft hat es schon immer gegeben. Im Titel des Romans, “The River
Between”, hat Ncucr diese Situation bereits angedeutet. Die ganze Hoffnung
beruht auf dem Messias, der die Gegensitze tberwinden kann. Waiyaki
scheitert aber daran, daB sich auf beiden Seiten eine starre religiose Identitit
herausbildet, die sich jeder Synthese verschlieft. Es bleibt die Frage, ob Neuar
nur die Bedingungen darstellt, unter denen der Versuch einer Synthese
scheitern mul}, oder ob er eine derartige Synthese tiberhaupt fiir unméglich

hale.*

2.2 Neuct wa THionG o, ,,The Black Bird®

In der Erzahlung ,The Black Bird® beschreibt Ncucr das Nachspiel einer
vergleichbaren Auseinandersetzung zwischen Christentum und afrikanischer
Religion.*® Die Hauptgestalt der Erzihlung ist ein afrikanischer Student im
modernen Kenya. Sein GroBvater hatte als neubekehrter Christ die Aus-
risstung eines Zauberers zerstort und damit einen Fluch auf sich und seine
Nachkommen gezogen. Trotz seiner modernen Erziehung glaubt der Stu-
dent, unter diesem Fluch zu stehen. Er kehrt schlieflich zu dem Gott seiner
Ahnen zuriick und findet dort seinen Frieden, allerdings erst im Tod. Sein
Gesichtsausdruck, so wird am Schlub der Erzahlung berichtet, habe an den
eines Evangelisten erinnert. Auf diese Weise scheint Ncucr die Moglichkeit
einer Synthese anzudeuten — es wire aber auch in diesem Fall eine Synthese,
die nicht im Leben realisiert werden kann.

In einer anderen Erzihlung hat Ncucr den Konflikt zwischen Christentum
und afrikanischer Religion in einfacher Weise aufgelost. Er scheint sich aber
von dieser Erzihlung distanziert zu haben, da er sie in eine spitere Ausgabe
nicht mehr aufgenommen hat.*
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3. Literatur aus Kamerun

3.1 Monco BeTl, ,Le pauvre Christ de Bomba®

Mongo BeTis Roman ,Le pauvre Christ de Bomba® erschien 1956, noch vor
der Unabhingigkeit Kameruns.*® Die Zeit der Handlung ist die franzosische
Kolonialherrschaft zwischen den beiden Weltkriegen. Der Ort der Handlung
ist eine katholische Missionsstation in Kamerun. Der Roman ist in der Form
eines Tagebuches verfafit. Die Geschehnisse auf der Missionsstation werden
aus der Sicht des afrikanischen MeRdieners beschrieben.

Die Hauptgestalt des Romans ist der franzésische Missionar Pater Dru-
mont. Er ist zwanzig Jahre lang auf dieser Station titig gewesen, und er
betrachtet den Kampf gegen die Reste afrikanischer Religion und Kultur als
eine Aufgabe der Mission. Wihrend einer Inspektionsreise hat Pater Dru-
mont immer wieder Gelegenheit, dariiber zu reflektieren, warum das Chri-
stentum im Glauben der Afrikaner nicht fest verankert ist. In Gesprichen mit
seinem afrikanischen Koch und mit einem franzosischen Kolonialbeamten
wird dieser Reflexionsprozef schrittweise weitergefithrt. In der Missions-
station haben sich Dinge ereignet, von denen Pater Drumont nichts gewuft
hat. Als diese Vorginge bekannt werden, muR die Station geschlossen
werden. Pater Drumont sieht darin ein weiteres Indiz fiir das Scheitern seiner
Arbeit, und er entschlieft sich, nach Europa zuriickzukehren.

Monco Beti betont die Fremdheit des Christentums in Afrika. Der MeR-
diener bemerkt riickblickend: ,Wir haben ihn zu wenig geliebt . . . Als wenn
er nicht zu uns gehérte ... Weil er nicht zu uns gehorte ...“* Die
vorbehaltlose Bewunderung, die der afrikanische MeRdiener dem europii-
schen Missionar entgegenbringt, dient als ein Stilmittel, die Kritik an der
christlichen Mission um so schirfer zu formulieren. Diese Kritik betrifft vor
allem den Zusammenhang zwischen Mission und Kolonialismus. Dieser
Zusammenhang wird in einem langen Gesprich zwischen dem Missionar,
Pater Drumont, und einem franzosischen Kolonialbeamten erortert. Pater
Drumont lehnt es ab, die Interessen des Kolonialsystems zu vertreten, und er
verteidigt die Unabhangigkeit der Mission. Der Kolonialbeamte weist demge-
geniiber immer wieder auf die untrennbare Verflechtung der beiden Institu-
tionen hin. Pater Drumont muB schlieBlich einsehen, dal er sich diesem
Zusammenhang, der auf der Ebene der Institution besteht, nicht entziehen
kann. So bleibt nur das Eingestindnis des Scheiterns und der Entschluf, nach
Europa zuriickzukehren: ,Ich wire sehr froh, wenn ich Gott gegeniiber nie
Rechenschaft tiber die Kolonialisierung ablegen miifite; . . . Glauben Sie mir,
es gibt nur ein Entweder — Oder: Entweder ich bleibe zusammen mit Thnen in
diesem Land, an Ihrer Seite; dann helfe ich Thnen zwangsliufig bei der
Kolonisierung; . . . Oder aber ich christianisiere das Land; in diesem Fall ist es
das Beste, dal ich mich unsichtbar mache, solange Sie noch hier sind .. .%*

Mongo Betr zeigt an der Entwicklung des Paters Drumont, daB es keine
Moglichkeit gibt, die Verflechtung zwischen Mission und Kolonialismus
aufzulésen, und daB eine Einsicht in diese Zusammenhinge nur den Riickzug
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des Missionars zur Folge haben kann. Seine Kritik richtet sich nicht gegen das
Christentum, sondern gegen die Mission.

Das Verhiltnis zwischen Christentum und afrikanischer Religion wird in
mehreren Gesprichen erortert. Der afrikanische Koch weist Pater Drumont
darauf hin, daf die Inhalte der christlichen Verkiindigung den Afrikanern
bereits bekannt gewesen sein konnten: ,Hattet Thr tatsichlich die Vorstel-
lung, daR sie das nicht schon alles seit langem wulten, lange vor Eurer
Ankunft?*® Aus dieser Sicht ist die Bekehrung zum Christentum in dem
Bestreben begriindet, das Geheimnis der europiischen Macht zu verstehen.
Im Gesprich mit dem Kolonialbeamten kommt der Pater auf die Frage nach
einer Vergleichbarkeit der Gottesvorstellungen zuriick: ,Diese rechtschaffe-
nen Leute haben sehr wohl Gott angebetet — auch ohne uns. Was spielt es
dabei schon fiir eine Rolle, daR sie ihn auf ihre Weise angebetet haben . . .“.*
Mit dieser Aussage wiederruft der Pater ein Prinzip seiner missionarischen
Arbeit, die den Kampf gegen das Heidentum eingeschlossen hatte. Im
Fortgang des Gespriachs fragt der Kolonialbeamte nach der Méglichkeit einer
Afrikanisierung des Christentums.*”” Pater Drumont verwirft diese Idee. Der
Kolonialbeamte ist daran interessiert, weil er das Christentum als die beste
Waffe im Kampf gegen den Kommunismus betrachtet. Die Kritik Monco
Betis richtet sich nicht nur gegen die Abwertung der afrikanischen Religion
als Heidentum, sondern auch gegen den Versuch einer Afrikanisierung des
Christentums.

3.2 RenE PHiLomsE, ,,Un sorcier blanc a Zangali®

1969 erschien der Roman ,,Un sorcier blanc a Zangali von RENE PHiLOMBE.*
Der Autor hat das Thema aus dem Roman Monco Bers wiederaufgenom-
men. Die Zeit der Handlung liegt allerdings weiter zuriick, im Jahr 1915, also
unmittelbar nach dem Wechsel von der deutschen zur franzésischen Kolo-
nialherrschaft. Ort der Handlung ist zunichst die Stadt Jaunde, dann ein
abgelegenes, als Zentrum der traditionellen Religion bekanntes Dorf.

Die Hauptgestalt des Romans ist Pater Marius. Wie Pater Drumont im
Roman Monco Betis betrachtet auch Pater Marius den Kampf gegen die Reste
afrikanischer Religion und Kultur als eine vordringliche Aufgabe der Mission.
In der Erfullung dieser Aufgabe unternimmt er eine gefihrliche Missions-
reise, nur von seinem afrikanischen MeBdiener begleitet. In dem abgelegenen
Dorf wird ihm ein Stiick Land tiberlassen, und es ergibt sich zunichst eine
friedliche Koexistenz. Pater Marius stort aber absichtlich ein traditionelles
religioses Ritual. Er wird daraufhin angegriffen und miBhandelt. Dieser
Vorfall hat eine Strafexpedition der Kolonialmacht zur Folge. Pater Marius
versucht vergeblich, den verantwortlichen Offizier daran zu hindern, eine
exemplarische Exekution durchfithren zu lassen.

Wie Monco Bert geht auch Punomse ausfithrlich auf das Thema ,Mission
und Kolonialismus® ein. In der Diskussion zwischen dem Missionar und dem
franzosischen Offizier werden die verschiedenen Rollen und ihr Zusammen-
hang erortert: ,Vergessen Sie vor allem nicht, Pater Marius, bei der Thnen

8



zugewiesenen Rolle zu bleiben. Meine Aufgabe ist es, die Seele des Negers
mit der Rute der Gewalt zu erschlieBen. Thnen kommt es zu, den Samen des
Evangeliums zu sien. Eine andere Moglichkeit gibt es nicht, die groRartige
Maschinerie des Kolonialismus in Gang zu setzen.“’ An dem Widerspruch
des Missionars macht PuiLomse deutlich, daR die Intentionen der Mission und
des Kolonialismus nicht einfach identisch sind, und daf es individuelle
Versuche gibt, die wahren Interessen der Mission gegen die des Kolonial-
systems durchzusetzen. An dem Ergebnis der Diskussion macht er aher auch
klar, dal} diese individuellen Versuche an der untrennbaren Verﬂechtung, die
auf institutioneller Ebene gegeben ist, scheitern miissen. Seine Sichtweise
stimmt mit der Monco BeTis iiberein.

Pumomee fithrt aber einen neuen Gesichtspunkt ein, indem er einzelne
Elemente des Christentums und der afrikanischen Religion vergleicht. Er
weist darauf hin, da afrikanische Amulette und christliche Heiligenbilder die
gleiche Funktion im Leben des religiosen Menschen erfiillen.* Er beschreibt
ausfithrlich ein afrikanisches Stihneritual und deutet einen Vergleich mit dem
christlichen Abendmahl an. Der afrikanische MeRdiener bemerkt diese
Vergleichbarkeit, als er das Ritual beobachtet: ,Er konnte nicht umbhin,
gewisse Beziige zum Christentum herzuleiten.*” Der europiische Missionar
erkennt diese Vergleichbarkeit religioser Elemente nicht. Puromse betont die
Gemeinsamkeiten zwischen christlicher und afrikanischer Religion. Seine
Kritik richtet sich nicht gegen das Christentum, sondern gegen die Mission,
die auf der Annahme beruht, daf es keine Gleichwertigkeit der Religionen
gibt.

3.8 Kenjo JumBam, ,The White Man of God*

1980 erschien der Roman ,The White Man of God* von Kenjo Jumsam.*
Auch in diesem Roman wird die Arbeit europiischer Missionare in Kamerun
beschrieben. Die Zeit der Handlung ist die Phase der Ausbreitung und
Konsolidierung christlicher Mission. Der Ort der Handlung ist ein Dorf, in
dem es bereits eine katholische Missionsstation gibt. Die Bevolkerung ist
gespalten in Christen und Anhinger der afrikanischen Religion. Diese
Trennung geht auch durch einzelne Familien hindurch. Der Roman ist in der
Form eines autobiographischen Berichtes verfalt und gliedert sich in zwei
Teile, die zwei verschiedenen Altersstufen der Hauptgestalt entsprechen.

Die Hauptgestalt des Romans ist Tansa, ein afrikanischer Junge, der in
einer religivs gespaltenen Familie aufwichst. Seine GroBmutter hingt noch
der afrikanischen Religion an. Seine Eltern haben sich bereits zum Christen-
tum bekehrt. Die Spannung zwischen den verschiedenen Religionen stellt sich
als ein Generationenkonflikt dar, der in der Erzichung des Jungen immer
wieder aufbricht. Tansas GroBmutter lilt sich schlieflich doch noch taufen,
so dab die Einheit der Familie wieder hergestellt wird. Ein eindeutiger Erfolg
der christlichen Mission scheint am Schluf aber nicht gegeben zu sein. Denn
einer der beiden europiischen Missionare entdeckt, daR sein afrikanischer
Katechet an einem traditionellen Ritual teilnimmt und selbst die Juju-Maske
tragt.*!



Im Unterschied zu Monco Bert und Reng Puiomee geht Jumeam nicht auf
das Thema ,Mission und Kolonialismus® ein. In seiner Darstellung euro-
péischer Missionare legt er sich nicht auf ein einheitliches Bild fest. Wie
Acuegk stellt auch Jumsam zwei verschiedene Missionare in scharfem Kontrast
nebeneinander. Gerade der Missionar, der nicht das Gesprach, sondern die
Konfrontation sucht, muff zum Schluf die Entdeckung machen, daR es eine
verborgene Kontinuitit im Ubergang von der afrikanischen zur christlichen
Religion zu geben scheint.

Das Verhaltnis zwischen Christentum und afrikanischer Religion wird in
mehreren Gesprichen erortert und in verschiedenen theoretischen Ansitzen
formuliert. Dabei zeichnet sich auch die Maéglichkeit einer Relationierung ab,
in der eine Konfrontation vermieden wird: ,there is only one God who made
everything and everybody and the new way of worship was taught by his
own Son . . . At first the white men sacrificed just as we do now, . . .“.* Beim
Vergleich der religivsen Systeme fithrt Jumam einen neuen Gesichtspunkt
ein, indem er einen Lehrsatz christlicher Dogmatik problematisiert. In
Gesprichen und Reflexionen wird immer wieder die Frage erortert, ob die
Moglichkeit ewiger Hollenstrafen angenommen werden miisse. Im Kontext
der afrikanischen Religion ist eine solche Annahme unvorstellbar. Das
Gottesbild des Christentums, in dem diese Annahme erlaubt ist, erscheint
deshalb als grausam und unannehmbar.** Die theologische Problematik, die
sich aus diesem Lehrsatz christlicher Dogmatik ergibt, wird bis zum Schluft
des Romans als ungelost hingestellt. Auf diese Weise verhindert Jumsam, daf
die wahre Religion mit einem cinzelnen religivsen System identifiziert wird.

4. Schlufibemerkung

Die Kritik an der Methode der Konfrontation und die Forderung eines
interkulturellen Dialoges gehoren zu den grundlegenden Voraussetzungen
der theologischen Inkulturationsprogramme. In diesem Punkt besteht eine
Ubereinstirmnung zwischen den afrikanischen Schriftstellern und den Inkul-
turations-Theologen. Die Konfrontationsmethode wird in allen literarischen
Werken kritisch betrachtet; Acurse und Jumsam haben auBerdem Ansitze
eines interkulturellen Dialoges als positive Kontrastbeispiele dargestellt. Bt
und Puicomee haben die Kritik an der Konfrontationsmethode noch ver-
schirft, indem sie den Zusammenhang zwischen Mission und Kolonialismus
thematisieren und nach der Vergleichbarkeit und Gleichwertigkeit hetero-
gener religioser Elemente und Systeme fragen.

Das zentrale Problem der theologischen Inkulturationsprogramme ist die
Verhalmisbestimmung zwischen dem Christentum und der Religion, die zu
der fremden Kultur gehort. In den religionstheologischen Modellen, die den
Inkulturationsprogrammen zugrundeliegen, wird zumeist ein Stufenverhilt-
nis angenommen. Die afrikanische Religion bleibt dem Christentum unterge-
ordnet, auch wenn der Gott der afrikanischen Religion mit dem Gott, der
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sich in der Bibel offenbart hat, identifiziert wird.* Es gibt aber auch ein
anderes Modell, das eine pluralistische Offenbarung voraussetzt und der
afrikanischen Religion eine vollstindige, dem Christentum gleichwertige,
Gotteserkenntnis zuschreibt.*

Die Sicht der afrikanischen Schriftsteller kénnte gerade im Hinblick auf
diese Debatte von Interesse sein. AcuEesk, Ecuna und Ncuct haben die
Problematik dargestellt, die sich aus der totalen Identifikation mit einem
religiosen System ergibt: der Verlust der Distanz kann zur Selbstzerstérung
des Individuums oder zur Zerstorung der Gemeinschaft fihren. In dieser
Betrachtungsweise wird anscheinend vorausgesetzt, dal die Bedeutung eines
religiosen Systems auch vom Verhalten des religiésen Individuums abhingig
ist, und daB die Funktion des Systems auch und gerade durch die totale
Identifikation verfehlt werden kann.

Aus dieser Interpretation der literarischen Werke koénnte ein theoretischer
Ansatz abgeleitet werden, der zwischen dem Inhalt religiéser Systeme und
ihrer existentiellen Realisierung — sozusagen zwischen Sinn und Bedeutung
religioser Systeme — unterscheidet. Bei der Frage nach der wahren Religion
miifte diese Unterscheidung dann beriicksichtigt werden, so daB die Antwort
nicht mehr im Rahmen eindimensionaler Vergleiche religioser Systeme
gegeben werden konnte. Eine vergleichbare Differenzierung hat W. C. Smita
eingefithrt, wenn er auf den Begriff ,Religion® verzichtet und zwischen
»cumulative tradition® und ,faith“ unterscheidet.*® Die Frage nach der wahren
Religion kann im Rahmen der Religionswissenschaft allerdings nicht beant-
wortet werden.'” Aus einem religionstheoretischen Ansatz kénnen sich aber
Gesichtspunkte ergeben, die in der Theologie beriicksichtigt werden miissen
und die zur Entwicklung neuer religionstheologischer Modelle fithren kon-
nen.

SUMMARY

Some African novelists describe the interaction between Christianity, as being
brought by European missionaries, and African religion and culture. Among these
novelists are well-known authors such as Cumua Acuese (Nigeria), Monco Bett (Kame-
run) and Neuci wa Taionc’o (Kenya). The image of Christianity and of the European
missionary, developed in these novels, is relevant to the actual discussion on
inculturation, that concerns both the theologian and the historian of religions. This
article gives an overview on the works of six African novelists from Nigeria, Kenya and
Kamerun,

! Siehe z. B. A. Rogst Croruws, Inculturation and the Meaning of Culture, in: A. Roest
Crovruus/TH. NkERAMIHIGO, What is so New about Inculturation?, Rom 1984 (Inculturation.
Working Papers on Living Faith and Cultures V), 88-54. Tu. Kramwm, Kirche und
Inkulturation in der Dritten Welt, in: Stimmen der Zeit, 203 (1985), 818-828. Speziell zur
afrikanischen Theologie siehe z. B. J. S. Ukpone. African Theologies Now. A Profile, Eldoret
(Kenya) 1984 (Spearhead No. 80), 7-38; A. SHORTER, African Traditional Religion and
Inculturation, in: Wajibu 2 (1987), 6-9.
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* Vgl. dazu: U. BeRNER, Inkulturationsprogramme in indischer und afrikanischer Theologie, in:
Saeculum. Jahrbuch fiir Universalgeschichte 37 (1986), 83-95.

* Eine religionswissenschaftliche Betrachtung afrikanischer Literatur bietet A. Nanji:
Religions in Conflict and Change in the Works of Modern African Novelists, in: Traditions in
Contact and Change. Selected Proceedings of the XIVth Congress of the International Association for
the History of Religions, ed. P. Sater/D. Wiese, Ontario 1983, 515-526. Vgl. auch: S.
HerTLEIN, Christentum und Mission im Urteil der neoafrikanischen Prosaliteratur, Miunster-
schwarzach 1962; O. Biscuorsercer, Tradition und Wandel aus der Sicht der Romanschrift-
steller Nigerias und Kameruns, Diss. phil. Freiburg (Schweiz) 1967; H. Dinwinpy, Missions
und Missionaries as portrayed by English-speaking Writers of Contemporary African Literature, in:
Christianity in Independent Africa, ed. E. Fasnork-Luke et al, London 1978, 426—442; E.
Inekweazu, Traditionsbewufitsein und Fortschrittsglaube in der afrikanischen Literatur, in:
Afrikanische Literatur — Afrikanische Identitdt, Loccumer Protokolle 17/82, hg, Ev. Akade-
mie Loccumn *1986, 13-36.

! Einen Uberblick iiber die Themen der afrikanischen Literatur gibt J. Risz, Afrikanische
JKlassiher” — Zur Herausbildung eines Kanons der modernen afrikanischen Erzihl-Literatur, in:
Universitas 40 (1985), 81-42, Im kritischen Lexikon zur fremdsprachigen Gegenwarts-
literatur (hg. v. H. L. Arnorp, Miinchen 1984ff) sind bisher drei der im folgenden
genannten Autoren beriicksichtigt: Camvua AcHerg, MonGo BeTl, Nouct wa THIONG'©.

% Cu. Acugse, Things Fall Apart, London

91983 (The New Windmill Series 162); deutsch: Okonkwo oder das Alte stiirzt, Frankfurt
1983 (edition suhrkamp 1138).

8 Cu, Acuesg, Things Fall Apart, 54.

" Aa.0, 157-162.

¥ A.a.0., 128f. Die Sicht der afrikanischen Schriftsteller wire also auch im Hinblick auf
die Debatte tiber das Thema ,African Conversion® von Interesse. R. Horton hat 1971
eine Debatte iiber dieses Thema ausgeldst. Siehe dazu: F. M. Mson, Response fo
Christianity in Pre-colonial and Colonial Africa: Some Ulterior Motives, in: Mission Studies 7
(1987), 42-54; K. Ikenca-MeTun, The Shattered Microcosm: A Critical Survey of Explanations of
Conversion in Africa, in: Religion, Development and African Identity, ed. K. HoLsT PETERSEN,
Uppsala 1987 (Seminar Proceedings 17), 11-27.

? Acuese selbst scheint diese Interpretation zu bestitigen. Siehe dazu: African Writers
Talking, ed. D. DuerpeN/C. PieTERsE, London 21975, 14,

19" CH. Acues, Arrow of God, Second Edition, London #1985 (African Writers Series 16);
deutsch: Der Pfeil Gottes. Ein afrikanischer Roman, Wiesbaden 1965,

1 A0, 192,

2 A.a.0. 208,

18 A.a.0. 280.

" Aa.0. 46-50.

' Vgl dazu F. M. Mgox, African Traditional Community in Transition, in: Bulletin for the
International Committee on Urgent Antropological and Ethnological Research 23
(1981), 41-67: “There is an excellent illustration of the conflict between tradition and
community need in Chinua Achebe’s Arrow of God” (50).

'S Acuese betont diesen Unterschied. Siehe dazu: African Writers Talking {wie Anm, 9),
16f.

" O. Ecsuna, Divinity, in: Daughters of the Sun and other Stories, London 1970, 1-31;
deutsch: Gtliche Kraft, in: Der Neger vom Dienst. Afrikanische Erzahlungen, hg. R. JesTEL,
Frankfurt 1980 (edition suhrkamp 1028), 68-107.

BA20.25;

' Ebd.

DEA a0 99,
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2l Ebd.

N0, IR

2% Neouct wa TuionG’o, The River Between, London/Ibadan/Nairobi 221985 (African
Writers Series 17); deutsch: Der Flufi dazwischen, Miinchen *1985.

 Ncuct wa THionG o, The River Between, 20.

IR0

%% A.a.0. 80f; 84-86.

7 Vgl. dazu CH. WANJALA, For Home and Freedom, Nairobi 1980, 105—124.

% Neuct wa Tuionc’o, The Black Bird, in: Secret Lives and other Stories, London/
Ibadan/Nairobi/Lusaka 1975 (African Writers Series 150) 29-38; deutsch: Der schwarze
Vogel, in: Verborgene Schicksale. Erzdhlungen, Frankfurt 1982 (edition suhrkamp 1111)
72-85.

" Nouct wa THIONG’0, The Village Priest, in; Secret Lives (wie Anm. 28), 22-28. Siehe dazu:
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MYSTIK UND DIALOG DER WELTRELIGIONEN*
von Johann Figl

Im Verlaufe der geistes- und kulturgeschichtlichen Entwicklung der Neu-
zeit traten immer wieder Strémungen und Tendenzen auf, die schwer
einzuordnen waren in ein Welt- und Menschenbild, das sich selbst als rational
und aufgeklirt verstand. Auch in unserer Zeit machen sich vielfach und in
verschiedenen Gestalten solche irritierenden Bewegungen bemerkbar: Insge-
samt zeigen diese eine Abwendung von der neuzeitlichen Lebenswelt in der
Kritik der einseitigen Wissenschaftsentwicklung und der modernen Technik.
Es wird von Paradigmenwechsel, von einer Situation ,nach der Aufklirung®,'
vom ,Tod des Subjekts gesprochen. Die Stichworte dafiir kennen wir alle:
Ganzheit statt Partikularitit wird gesucht; Irrationalitit (bzw. Vorrationales)
wird neu gewertet; Rationalitit, Vernunftglaubigkeit geniigt nicht mehr. In
religioser Hinsicht zeigt sich eine neue Religiositat,” theologisch wird die
Wiederkehr des Mythos reflektiert und diskutiert;' in diesem Zusammenhang
steht die Neuentdeckung und -bewertung der Mpystik, zunichst in den
ostlichen Religionen und — davon angeregt — auch in der abendlindisch-
christlichen Tradition.

Die Thematik dieses Beitrags gehort also in eine aktuelle Situation hinein.
Doch es wire das Thema der Mystik milverstanden, wiirde man sich ihr
primir aus aktualititsbedingten Griinden zuwenden. Das eigentliche Motiv
kann nur in der Sache, in der Mystik selbst liegen — und diese ist bekanntlich
relativ unabhingig von zeitbedingten oder gar modischen Trends; denn sie
ist eine anthropologische Grunddimension und als solche eine elementare
Realitat bzw. wenigstens cine bleibende Moglichkeit religiosen Daseinsver-
standnisses.

Die Wesensmitte der Mystik, ihr fur alle Zeiten gultiges Anliegen selbst ist
der Grund fur die Zuwendung zu diesem Thema. Und nur dieses bleibende
Zentrum vermag im Dialog der Weltreligionen von Relevanz zu sein, weil sich
dieser — trotz der erforderlichen Aktualititshbezogenheit — nicht nach viel-
leicht nur kurzlebigen Tendenzen richten kann.

Doch schon an diesem Punkt meiner einleitenden Hinweise miissen die
elementaren Fragen genannt werden, die angesichts eines solch schwer zu
bestimmenden Phinomens sich wie von selbst stellen: Was ist denn jene
Mitte, von der die Mystik lebt; wie ist sie eigentlich begrifflich zu umschrei-
ben? Und im Zusammenhang des Dialogs taucht eine weitere Frage auf: Wie
ist denn niherhin das Verhiltnis der Mystik zu den Religionen zu verstehen,
denn es ist ein Faktum, daB der Mystik innerhalb der Weltreligionen ein
héchst unterschiedlicher Wert zugesprochen wird: wihrend sie in den
sogenannten ostlichen Religionen den hauptsichlichen Heilsweg darstellt, ja
das offenkundige Charakteristikum ist, so daf diese auch ,mystische” Religio-

* Antrittsvorlesung an der Universitit Wien (Professur fiir Religionswissenschaft an der
Katholisch-Theologischen Fakultit) am 4. Dezember 1987.
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nen genannt werden, hat sie in den prophetischen, monotheistischen Weltre-
ligionen® eine sehr umstrittene Bedeutung, die in der Geschichte sogar zu
entschiedener Ablehnung, ja Verfolgung ihrer Anhinger gefithrt hat. Von
diesem Tatbestand her ergeben sich nicht geringe Schwierigkeiten fur einen
universalen interreligiésen Dialog. Aber es ist noch eine grundlegendere
Anfrage zu nennen: Wie soll iiberhaupt die Mystik ein geeigneter Ausgangs-
punkt fiir das Gesprich zwischen den Religionen sein konnen, wo es doch die
Mystik wesenhaft mit dem Schweigen, der Dialog aber mit dem Reden zu tun
hat? SchlieBlich wire auch zu fragen, ob in einer Zeit, die von so vielen
Widerspriichen und Problemen belastet ist wie die Gegenwart, die Zuwen-
dung zu diesem Thema niitzlich ist. Auf diese Fragen méchte der Beitrag zu
antworten versuchen, und zwar — in Entsprechung zu der im Titel zum
Ausdruck gebrachten doppelpoligen Problemstellung — in zwei Schritten:
zuerst ist das Phianomen der Mystik niher zu kliren, hernach sind auf dieser
Basis Perspektiven fur den Dialog der Weltreligionen heute zu nennen.

1. Mystik als Orientierungsbegriff

Mystik kann vieles und vielerlei sein, und der berechtigte Wunsch drangt
sich auf, klar und eindeutig zu sagen, welcher Begriff hier leitend ist.
Wissenschaft verlangt solche Definitionen; das gilt auch fiir die Wissenschaft
von den Religionen, obwohl sich die in ihr behandelten Phinomene als
auffillig resistent gegeniiber dem logischen Zugriff erweisen. Und die Reli-
gionswissenschaft bemiiht sich seit den um 1870 entstandenen sprachtheore-
tischen Ansitzen FriepricH Max Muriers, der dieser Disziplin den Namen
gegeben hat,’ entschieden um die Klirung ihrer zentralen Begriffe, zu denen
fast immer auch die Mystik zihlte. Auf vielfaltigen Wegen geschah dies, und
die Pluralitit der Methoden und Terminologien ist in der Gegenwart nur
noch reichhaltiger geworden. Auf die neuere Methodendiskussion, die ich
verschiedentlich dargestellt habe,” kann hier nicht eingegangen werden; nur
ein Hinweis auf eine der bedeutendsten methodologischen Richtungen des
20. Jahrhunderts — es ist die Religionsphinomenologie — soll gegeben werden,
da sie die Mystik in einer Weise definiert, wie sie in abgeschwichter Form
auch heute noch vielfach anzutreffen ist. In dem epochemachenden Buch
FriepricH Hemers iiber das Gebet finden wir folgende Begriffsbestimmung:
~Mystik ist jene Form des Gottesumganges, bei der die Welt und das Ich
radikal verneint werden, bei der die menschliche Personlichkeit sich auflést,
untergeht, versinkt in dem unendlichen Einen der Gottheit.** Es fallt auf, daf
Mystik hier vor allem in ihren negativen Aspekten gekennzeichnet wird, als
entschiedene Weltverneinung, als Aufgehen der Personlichkeit im Unendli-
chen. Diese einseitige Akzentuierung tritt noch deutlicher hervor, wenn wir
den Kontext dieser Definition betrachten, sie wird namlich als Gegensatz zu
dem anderen, ihr — ich zitiere — ,polar gegeniiberstehenden) hohe(n)
Frémmigkeitstypus® begriffen, den er im Anschluff an Natan S6persrom als
~prophetische Religion® bezeichnet;’ diese hat einen aktiven, ethischen,
weltverandernden Charakter.'
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Eine zentrale, besonders heute akute Frage wirft diese Kennzeichnung der
Mystik auf, namlich ob der Begriff Mystik primir von den negativen, Welt
und personale Identitit verneinenden Intentionen her zu verstehen ist.
Wiirde dieser Aspekt zutreffen, so wire die Mystik denkbar ungeeignet fur
den Dialog der Weltreligionen heute, da dieser sich in einer Zeit vollzieht, in
der die aktive Zuwendung zu den irdischen Realititen nicht als Widerspruch
zu tiefer religioser Erfahrung verstanden wird und auch die 6stlichen
Religionen die Welt neu wiirdigen. Auch wire ein solcher Mystikbegriff
schwer als Ausgangspunkt des Dialoges von Religionen zu akzeptieren, deren
Glaube wesentlich mit ethischen und somit fur die Weltgestaltung relevanten
Aussagen verbunden ist. Zudem wird nicht geklirt, warum dieAMystiker ihre
Erfahrung als wesenhaft positiv erleben. Um einen auch diesen Aspekten
gerecht werdenden Begriff von Mystik zu gewinnen, scheint es notwendig zu
sein, erneut die Wesensmitte der mystischen Erfahrung zu bedenken. Was ist
nun dieses Zentrum, der Kern des mystischen Erlebnisses? Wenn wir die
authentischen Zeugen solcher Erfahrung befragen, so wird die Antwort alles
andere als eine logische Begriffsneugier befriedigen: denn der Gehalt jener
Erfahrung ist nach dem Zeugnis derer, die sie erlebt haben, nicht aussprech-
bar, nicht in Worten angemessen falbar, geschweige denn in Begriffen
definierbar; hochstens eine bildhafte, dnigmatische, ritselhaft-paradoxe Spra-
che verrit etwas von diesem Erleben.

Soviel aber wird aus diesen Berichten immerhin deutlich, daf es um
meditative Wege geht, die Gliick, Erfiillung und inneren Frieden erfahren
lassen. Diese Grunderfahrung soll kurz an exemplarischen Texten verschie-
dener Religionen konkretisiert werden. Treffend kommt die Erfahrung
beispielsweise in einem Wort der Upanishaden zum Ausdruck: ,Gliick ist
nichts geringeres als bhaman (Uberfille von allem): . . . Wo man nichts sonst
sieht, nichts sonst hort, nichts sonst weil, das ist (. ..) die Uberfiille von
allem.”"! Die Kehrseite der Negativitit der Sinneserfahrung ist also Positivitit.
Analoges 148t sich vom buddhistischen Nirvana sagen: Nicht ein vélliges
Nichts im Sinne der Zerstérung oder Abwesenheit von allem Seienden ist das
Ziel des achtfachen Pfades, sondern ,ein ,Positivam’ und ein ;Endgultiges’, bei
dem die Befreiung aus aller Vorlaufigkeit ist“.'? Schon die enthusiastischen
Umschreibungen fiir das Nirvana im altbuddhistischen Schrifttum bezeugen
dies: Es wird bezeichnet als Hafen der Zuflucht, Gliicksort, Befreiung, das
Hochste, das Ungeschaffene, das Unsterbliche, das Bleibende, das Nie-
Endende, die hochste Freude, die heilige Stadt, dann: die Stille, die Ruhe.?®

Auch in einer theistischen Mystik wird das Ziel positiv formuliert, namlich
Ruhe im persénlichen Gott zu finden. Die Bewegung auf ihn hin ist hier
eigentlich nur Antwort auf eine vorgangige Bewegung von Gott her, wie es
ein beeindruckendes aulerkoranisches Wort bezeugt, das zu einem Lieblings-
thema des Sufismus wurde. Gott spricht: ,Ich war ein verborgener Schatz und
wollte erkannt werden; deshalb erschuf Ich die Welt.“"* Der Sufi ist darum
stets ein Suchender, unterwegs zu Gott, der sein Reichtum ist und in dem die
Mitte des Menschen stille wird. Nur in diesem Kontext ist die permanente
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Suche des eigenen Selbst zu verstehen, wie es sehr anschaulich in dem
Ausspruch des frithen persischen Sufi Bavezip Bistami zum Ausdruck kommt,
der jemandem, der ihn aufsuchte, um ihn zu sehen, antwortete: ,Ich suche
selber Bayezid.“'* Trotz der anthropozentrischen Formulierung ist das Wort
nur im Zusammenhang der Suche nach Gott angemessen verstehbar.

Diesem Ziel dient alles Reflektieren und Meditieren, allem voraus das
memorierende Gedenken an Gott, denn ,im Gedenken Gottes findet ja das
Herz Rubhe®, wie ein fiir das Selbstverstindnis der Sufis grundlegendes Wort
der Sure 13 des Korans lautet.'® Im Sufismus ist das Stillwerden des Herzens —
Herz als lebendige Mitte des Menschen und aller seiner seelisch-geistigen
Aktivititen verstanden'’ — angezielt: in diesem Frieden wird die Erfullung des
mystischen Weges zum personal verstandenen Gott erfahren.

Die genannten Zeugnisse lassen keinen Zweifel daran, da es in der Mystik
letztlich um die Erfahrung héchster Positivitit geht, ja gerade auch dann,
wenn sie das Nichts einschlieit. Nur eine solche Erfahrung macht verstind-
lich, warum sich Menschen in verschiedenen Kulturen und Religionen ihr
immer wieder zuwendeten, und sie ist wohl auch die oft nur dunkel erahnte
Mitte, von der jene Faszination und Provokation ausgeht, die viele Menschen
in der Gegenwart spiren.

Die Mystik kann also nicht von ihren negativen, weltverneinenden
Aspekten her angemessen definiert werden. Diese sind vielmehr umgekehrt
im Horizont der eigentlichen positiven Kernerfahrung zu bewerten. Vor
diesem Hintergrund erscheint der Bezug zur Welt und zum Selbst in einer
neuen Weise: Es ist ein gewandeltes, befreiteres, weniger den Antagonismen
interessen- und ichgeleiteter Antriebe verhaftetes Verhiltmis zu sich selbst
und zur Wirklichkeit; dieser transformierte Weltbezug gehort ebenfalls in die
Definition der Mystik hinein.

Zwei Aspekte scheinen also fir die begriffliche Umschreibung der Mystik
wichtig zu sein: namlich erstens die Erfahrung eines prinzipiell ibergegen-
standlichen Absoluten bzw. eines personlichen Gottes in einem eminent
positiven Sinn, und zweitens die sich daraus ergebende gewandelte Perspek-
tive im Verstandnis der Welt und des Selbst. Mit diesen Hinweisen ist gewily
keine erschipfende Definition gegeben, und sie soll auch nicht als abstrakte
allgemeine Formel verstanden werden; denn die Mystik existiert konkret nur
in spezifischen historischen Erscheinungen'® und ist jeweils in einer bestimm-
ten Religion beheimatet. Aber es diirfte damit ein Orientierungsbegriff
gewonnen sein, der geeignet ist fiir den interreligivsen Dialog heute.

2. Interreligioser Dialog im Horizont mystischer Erfahrung

Erfreulicherweise gehen die Religionen heute auf verschiedenen Ebenen
aufeinander zu: miteinander Sprechen, Zusammenarbeit und ansatzhaft auch
miteinander Beten; umfangreicher noch sind die theoretischen Auferungen
zu einem solchen Dialog. Obwohl in jingster Zeit allgemein die mystische
Dimension der Religion stirker bewuf&} wird, gibt es dennoch kaum Hinwei-
se, geschweige denn systematische Uberlegungen zum Verhiltis beider
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Phinomene, von Mystik und Dialog der Weltreligionen. Eher werden die

Probleme erwihnt, die das mystische Religionsverstindnis fiir den Diskurs

mit sich bringt, wie es jiingst Hemz ROBERT SCHLETTE in einem Beitrag tiber die

Theologie der Religionen getan hat,' oder wir finden uberhaupt nur eine

Fehlanzeige, wie beispielsweise in einem ,Concilium-Heft“ des Jahres 1986

zum Thema ,Christentum und Weltreligionen’, in dem bezuglich einer

»gemeinsame(n) mystische(n) Theologie von Gott* festgestellt wird, daf ,in

der gegenwirtigen Literatur kein Hinweis in bezug auf ein derartiges

Vorhaben zu finden (ist)“.%

Abgesehen von der Frage, ob ein solches Unternehmen uberhaupt reali-
sierbar erscheint, moéchten die folgenden Uberiegungen sich schon im Ansatz
bescheidener verstehen: nimlich als ErschlieRung einiger religionswissen-
schafilicher Aspekte, die fur den Dialog der Weltreligionen unter dem
Leitbegriff der Mystik niitzlich sein kénnten.

In drei Schritten mochte ich die Ansatzpunkte fir den Dialog aufzeigen,
ausgehend von drei Aspekten des Phinomens der religiosen Mystik:

a) daR sie eine allgemein-religiose, ja grundlegend menschliche Erfahrung ist,
die deshalb nicht auf einzelne Religionen beschrinke ist, sondern in allen
Weltreligionen vorkommt und eine gemeinsame Begegnungsebene dar-
stellt;

b) dal sie einen geeigneten Horizont fiir das Verstehen anderer Religionen
erbfinet; .

c) daB sie eine verinderte Beziehung zur weltlichen Wirklichkeit vermittelt,
die einen grundlegenden Beitrag der Religionen zur heutigen Weltsitua-
tion darstellen konnte.

) Mystik — als Erfahrungsmaglichkeit aller Weltreligionen

Auf der Suche nach religiosen Ausdrucksweisen und Inhalten, die allen
Weltreligionen gemeinsam sind, st6ft man bald auf Probleme: denn nicht
einmal der Gottesbegriff ist iiberall anzutreffen, wie die Hochformen asiati-
scher Religiositit zeigen. In dieser Situation ist die Zuwendung zur Mystik
naheliegend, denn sie ist ein Phinomen, das sowohl in den nichttheistischen
als auch in den theistischen Religionen unzweifelhaft vorkommt. Sie scheint
eme allen Weltreligionen zukommende Erfahrungsdimension zu sein.
Zugleich aber ist offenkundig, daR sie in ihnen einen sehr unterschiedlichen
Stellenwert hat, der vom jeweiligen Selbstverstindnis der Religion abhingt.
Gerade dann, wenn man dieses Phianomen zum Ausgangspunkt eines
interreligiosen Dialogs machen will, ist es notwendig, den besonderen
Kontext der jeweiligen Religionen zu beachten. Das heift, es mu zuerst
beachtet werden, in welcher Art sich Mystik in einer konkreten Religion
ausbildet, es mul ihre religionsspezifische Struktur, ihre unverwechselbare
geschichtliche Gestalt und Entwicklung in einer bestimmten Religion zur
Kenntnis genommen werden.?! Bevor also erdrtert werden kann, was die
Mystik in interreligioser Hinsicht, also fiur das Gesprich zwischen den
Religionen bedeuten kann, ist vorgingig zu kliren, was sie innerreligios, also
innerhalb der einzelnen Religionen fiir einen Stellenwert hat.
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Die gravierendste Schwierigkeit ergibt sich aufgrund des allgemein rezi-
pierten religionsphanomenologischen Grundunterschiedes von mystischer
und prophetischer Religiositit. Naherhin ist damit die Differenzierung zwi-
schen sogenanten mystischen Religionen wie Hinduismus, Buddhismus und
Taoismus einerseits und prophetischen — Judentum, Christentum, Islam —
andererseits gemeint. Es ist evident, daB demmach in den 6stlichen Religio-
nen die Mystik einen schlechthin zentralen Ort und eine grundlegende
Bedeutung hat. Wie aber ist ihr Stellenwert in den monotheistischen Religio-
nen? Diese Frage wird durch die These verstarkt, daf Mystik ein inhomoge-
ner Fremdkorper in den prophetischen Religionen ist; Heiler begriindet dies
mit dem Hinweis, daR die Idee einer Offenbarung Gottes in der Geschichte
der ,rein iibergeschichtlichen Frémmigkeit der Mystik fremd sei.” Dement-
sprechend wird auch die Entstehung der Mystik in monotheistischen Religio-
nen auf Einfliisse von auBen zuriickgefiihrt.*® Dall die erwihnten religionswis-
senschaftlichen Entgegensetzungen heute nicht mehr zu Recht bestehen,
mochte ich in meinem Losungsversuch dieser Probleme aufzeigen. Zuerst ist
religionsgeschichtlich an der islamischen Mystik zu erweisen, daR sie nur im
Kontext des jeweils spezifischen religiosen Glaubens entstehen konnte;
sodann ist auf theologische Antworten zum Verhiltnis Christentum — Mystik
einzugehen.

Wenn man die neueren Studien der franzésischen Sufismusforschung
berticksichtigt — ich nenne nur Anawatr und Garper® und die Studie tber
Koranexegese und mystische Sprache des Dominikaners Paur Nwyia® — dann
ist die These vom auferislamischen Ursprung dieser mystischen Bewegung
nicht mehr haltbar, Vielmehr ist man generell der Meinung, daf der
Sufismus seinem Wesen nach eine genuin innerislamische Erscheinung ist.”
Die auferislamischen Einflisse, die dadurch nicht geleugnet werden sollen,
sind von sekundirer Bedeutung fir das Verstehen des Sufismus als der dem
Islam eigentiimlichen Form mystischer Erfahrung.?” Und zwar ist der eigent-
liche und innere Ansatzpunkt fir die Entwicklung einer Mystik gerade die
immer tiefer eindringende Meditation in die prophetische Offenbarung, wie
sie im Koran vorgegeben ist.** Koranischer Offenbarungsglaube und mysti-
sche Frommigkeit stehen demmach entstehungsgeschichtlich nicht in einem
notwendigen Gegensatz, cbensowenig in systematischer Hinsicht. Die Ver-
schnung zwischen spiritueller Mystik und gesetzesorientierter Orthodoxie
wurde bekanntlich im wesentlichen durch Ar-Grazzai geleistet in dem Werk
mit dem bezeichnenden Titel ,Wiederbelebung der Religionswissenschaften®,
genauer ,der religiosen Wissenschaften®.* Auch heute ist von dieser positiven
Verhiltnisbestimmung auszugehen, denn ,der Kern der islamischen Mystik
(wird) vom orthodoxen Islam gegenwirtig voll und ganz angenommen®, wie
jingste Verlautbarungen der Al-Azhar-Universitit in Kairo, dem theologi-
schen Zentrum des Islam, bestitigen.®” Aus dieser Perspektive wire die
Begegnung mit anderen Religionen im Horizont der Mystik moglich.*

Wie steht nun unsere eigene Religion, das Christentum, zur Mystik?
Naherhin lautet die Frage, wie die Mystik aus der Sicht heutiger katholischer
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Theologie bewertet wird. Diese Frage kann hier keineswegs ausreichend
behandelt werden, sondern es soll nur ein Hinweis gegeben werden, in
welche Richtung theologische Stellungnahmen im Dialog mit nichtchristli-
chen Religionen fruchtbar gemacht werden kénnten. Es sind namlich sehr
viele Positionen anzutreffen, die auch von einem jeweils verschiedenen
Mystikbegriff ausgehen und schon allein deswegen zu unterschiedlichen
Sichtweisen des Verhiltnisses zu den ,mystischen® Religionen des Ostens
gelangen,**

Es soll hier auf eine theologische Antwort Bezug genommen werden,
niamlich auf jene KarL Ramners, die wegweisend zu sein scheint fiir das
Selbstverstindnis des christlichen Glaubens in Hinsicht auf dessen ,mysti-
sche® Aspekte, weil sie Mystik in einem umfassenden Sinn versteht. Er
konzediert zwar, daf die klassische Konzeption der Mystik, die sie mit
nichtalltiglichen, aufergewshnlichen Erfahrungen gleichsetzt, ,auch eine
Bedeutung und einen Wahrheitsgehalt in sich hat®, aber man miisse zugleich
sagen, daB letztlich Glaube, Hoffnung und Liebe, gemessen an auferordent-
lichen psychologischen Zustinden (...), nicht etwas Darunterliegendes,
Gewohnliches (sind), sondern dasjenige, was diese auBergewohnlichen Ver-
senkungs- und dhnlichen Phinomene der klassischen Mystik ibergreift®,*
und diese eigentlich religiose Erfahrung ist ,auch dem normalen Christen®
zuginglich, ,ja sogar jedem Menschen, der die radikale Unbegreiflichkeit,
Tiefe, Absolutheit seines Daseins auf Gott hin in Freiheit vor sich 1aft*.*

Theologisch kann also der Begriff der Mystik auch weit gefaBt und so auf
Grunderfahrungen des Glaubens bezogen werden. Von diesem weiten
Begriff gilt aber dasselbe, was Rahner hinsichtlich des engeren, klassischen
Begriffs sagt, namlich dal seine eigentliche Funktion nur im Rahmen des ihn
umfassenden Glaubens erfiillt werden kann, als Mystagogie, die zum Myste-
rium Gottes und seiner Offenbarung hinfithrt. Es geht um die Tiefendimen-
sion des Glaubens, die um den Wert des Schweigens wei. Rahners Gebete
~Worte ins Schweigen™® dokumentieren diesen Aspekt noch einpragsamer als
theologische Reflexionen es verméchten. Mystik ist so gesehen fir die
Aktualisierung der Glaubenswahrheiten eine angemessene Erfahrungsform.
Sie steht darum nicht nur in keinem Widerspruch zum christlichen Offenba-
rungsverstindnis, sondern erweist sich als Desiderat in der gegenwirtigen
Glaubenssituation, wie es das héuﬁg zitierte Wort KaArRL RAHNERS zum Aus-
druck bringt, ,dal} der Christ der Zukunft ein Mystiker sei oder nicht mehr
sei*, %

Zusammenfassend kénnen wir sagen: Aus den erwihnten generellen
religionsgeschichtlichen Ergebnissen und aus der theologischen Bewertung in
speziell christlicher Perspektive ergibt sich grundsitzlich, dal Mystik kein die
Weltreligionen trennendes Kennzeichen ist, sondern ein sie verbindendes
Phinomen sein kann. Jede dieser Religionen vermag den eigenen Glauben in
ciner mystischen Gestalt zu verstehen; diese Moglichkeit ist nicht auf den
Osten beschrankt. Im Medium der Mystik wird das Innerste des Menschen
durch die jeweils eigenen Glaubenswahrheiten durchformt. Der konkrete
Glaube wird anthropologisch verwurzelt, im Seelengrund, im Lebenszentrum
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menschlichen Daseins. In dieser spirituellen Tiefe, die bis zu den Konstitu-
tionsgrimden der Existenz reicht, wird eine Dimension erreicht, die Aus-
gangspunkt fiir den Dialog sein kann.

b) Mystisches Selbstverstindnis als Verstehenshorizont anderer Religionen

Das mystische Selbstverstindnis eréffnet verschiedene Méglichkeiten,
andere Religionen in ihrer Verschiedenheit im Vergleich zur eigenen zu
verstehen. Zwei einander entgegengesetzte davon will ich nennen:

1. Den radikalen Weg einer bestimmten Form der Mystik, der zur Problema-
tisierung des eigenen Glaubensanspruchs in einer relativistischen Sicht
fuhrt;

2. einen Weg, der vom verinnerlichten mystischen Verstandnis der eigenen
zu einem Wesensverstindis der anderen Religion fithrt und vieles in ihr,
inshesondere auch Meditationspraktiken, positiv zu wiirdigen, ja zu rezi-
pieren vermag.

Die erste Form ist bei manchen Mystikern anzutreffen, die die Unermef-
lichkeit des Gottlichen so sehr betonen, daf alle religivsen Aussagen und
feststehenden Glaubensformeln nur ungeeignete Versuche sind, die als
partikulire zusammengehoren, wodurch die Gefahr der Infragestellung
konkreter Glaubensbekenntnisse und der Relativierung der positiven Religio-
nen entsteht. In neuerer Zeit trat sie in der Deutung neuhinduistischer
Religionsphilosophie hervor, z. B. bei Vivikananpa, fiir den alle Religionen als
Wege zu einem héchsten Ziel gewertet werden, wenn auch im Vergleich zur
Emnheitserfahrung des Vedanta als niedrigere Wege;* es ist gewissermafen
ein inklusiver, die anderen Religionen einschlieBender Universalismus, zu
dem hier das mystische Verstandnis der Alleinheit gelangt. Provozierender ist
dieses relativistische Konzept innerhalb der monotheistischen Offenbarungs-
religion des Islam: die pragnante Form hat ihr Isn Ararl, der grofie, nicht
mehr orthodox zu nennende Denker gegeben, ,in dessen System die spatere
Mystik fast vollig gefangen blieb®;* da die Seele als ,Urstoft fiir die Formeln
aller Glaubensbekenntnisse® zu betrachten sei und Gott ,umfassender und
grofer (ist), als daR ihn ein (bestimmtes) Bekenntnis mit Ausschlufl eines
anderen einschlieBen konnte®, fordert er auf: ,Hiite dich, daR du dich an eine
bestimmte Bekenntnisformel anbindest und jede andere zuriickweist,
wodurch dir viel Gutes, ja sogar das Wissen vor der wahren Wesenheit
Gottes entginge.*”

Die Struktur solcher Gedankenginge treffen wir in zahlreichen, oft mit
mystischen Intentionen verbundenen synkretistischen Bewegungen auch
heute an. Zum Beispiel, wenn Esoterik gegenuber den institutionalisierten
Religionen mit dem Anspruch aufiritt, mystisch den innersten Kern dersel-
ben zu erfassen; dadurch werden alle Religionen als vorliufige Formen einem
umfassenden Konzept eingeordnet, und man meint, hinter allen Traditionen
eine Welteinheitsreligion entdeckt zun haben." Jedoch sind solche Ansitze
religionsphilosophisch — und erst recht theologisch — hchst unbefriedigend,
weil die Wahrheitsfrage nicht zu ihrem Recht kommt. Sie darf aber nicht in
einem redlichen Dialog der Religionen ausgeklammert werden;" die eigene
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Uberzeugung als bloR relative und alle anderen ebenso einzustufen, ist
anthropologisch kaum méglich, und wiirde dem Selbstverstindnis jeder
Religion zuwiderlaufen. Es bedarf also eines Verstehens anderer Art. Wie sich
dies vollziehen kann, méchte ich an einer zweiten Form der Begegnung
aufzeigen. Sie geht von der Treue zum eigenen, normativ verbindlichen
Glauben und seiner Erfahrung des Unaussprechlichen aus. Diese spezifische
Erfahrung Gottes verbleibt nicht im Unverbindlichen; sie kann nicht nur rein
negativ ausgesprochen werden, sondern in geschichtlicher Positivitit ist sie
begriindet. Das letztlich Unnennbare wird als etwas verkiindet, das sich im
Laufe der Geschichte mitteilt:'? Mystik ist hier eine religionsspezifische
Erfahrungsgestalt, die zu einer Vertiefung, Verinnerlichung des eigenen
Glaubens fithrt. Diese spirituelle Durchdringung, das Erleben der Religion
von ihrer existentiellen Mitte her, macht den Mystiker zu einem geeigneten
Dialogpartner: denn er spricht aus Erfahrung, nicht aus Satzwissen allein; er
vermittelt etwas von dem befreienden Gliick seiner Religion; kurz: er erlebt
und lebt den Zentralinhalt seines Glaubens intensiv — und dies ist zu spuren.
Er konzentriert sich auf das Wesentliche seiner Religion. Aus dieser Erkennt-
nis heraus ist er offen fiir das Wertvolle und Gute der anderen Religionen,
weil er auch hier nicht bei den #uReren Fehlformen und Milverstindnissen
stehen bleibt, sondern zum eigentlichen Anliegen im Verstehen vordringen
will. Echte spirituelle Erfahrung des eigenen Glaubens ist so gesehen ein
hermeneutisch fruchtbarer Horizont fir das Gesprich mit den Angehérigen
anderer Religionen.

Dieses Modell des Dialogs soll nur unter einem Aspekt niher skizziert
werden, nimlich in Hinsicht auf die Begegnung, vor allem von seiten des
Christentums, mit den meditativen Wegen der &stlichen Religionen.

In welcher Weise kann der sich spirituell verstehende Christ sie wiirdigen,
ja, moglicherweise von ihnen etwas fiir die eigene Meditationspraxis lernen?
Auszugehen hat dieser Dialog von der Erfahrung des eigenen Glaubens an
Gottes universales Wirken. Dadurch vermag man das Wirken und die
Prisenz Gottes auch in Aspekten anderer Religionen zu erblicken. Hans
WaLDENFELS, der Bonner Religionstheologe, verlangt diese universale Haltung
von allen Religionen, wenn er fiir deren spirituelle Begegnung die Bereit-
schaft verlangt, ,Gott in allem suchen und finden zu wollen (. ..), mit der
Offenheit, das Wehen des Geistes Gottes auch im Fremden wahrzunehmen,
weil der Geist ein Geist der Freiheit ist, der sich in Liebe und Gnade mitteilt,
wo er will“,*® daB also die Anhanger verschiedener Religionen sich gegensei-
tig hineinrufen miifiten in diese Offenheit. Diesen Weg ist die Kirche von den
ersten Jahrhunderten an gegangen, wenn wir an die Zeugnisse der Viterzeit
denken, und er wurde vom 2. Vatikanischen Konzil eingeschlagen. Es ist fur
unsere Themenstellung aufschlufreich, feststellen zu kénnen, dal in allen
diesen Etappen gerade die meditative Erfabrung der ostlichen Religionen
ausdricklich gewiirdigt und Buddha im Zusammenhang dieser universalen
Sicht schon in der alten Kirche namentlich genannt wird.

Wenn das Konzil in seiner Erklirung iiber das Verhdltnis der Kirche zu den
nichtchristlichen Religionen sagt, daB ,die katholische Kirche nichts von alledem
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ab(lehnt), was in diesen Religionen wahr und heilig ist“,* dann darf man diese
Aussage mit gutem Grund auch auf die meditativen Wege beziehen. Dafiir
spricht, daff in den unmittelbar vorangegangenen Sitzen ausdriicklich die
shochste Erleuchtung® im Zusammenhang des Buddhismus und die ,tiefe
Meditation® im Hinduismus genannt werden.* Im Missionsdekret wird
zudem wortlich gesagt, daf sorgfiltig zu iiberlegen sei, ,wie die Traditionen
des aszetischen und beschaulichen Lebens, deren Keime manchmal alten
Kulturen schon vor der Verkimdigung des Evangeliums von Gott eingesenkt
wurden®, christlich zu interpretieren seien.”® Mit dieser Formulierung wird
die Sprechweise und Theologie der Viterzeit weitergefithre, namlich die
bekannte Lehre vom goéttlichen Logos, der keimhaft bei allen Volkern
vorhanden sein kann. KieEmens von ALEXANDRIEN hat dieser Theorie die
klassische Form gegeben. Er vermag die vorchristliche Philosophié der
Griechen auf Christus hin zu verstehen, und diese offene Haltung erméglicht
ihm grundsitzlich die positive Wiirdigung von ihm fremden oder nur wenig
bekannten Kulturen und Religionen. Es ist lehrreich, festzuhalten, daf sich in
einem solchen universalen Kontext bei Klemens um 200 die ilteste Erwéih-
nung des Namens Buddha in der christlichen Literatur findet, indem er sagt:
»Zu den Indern gehéren die Anhanger der Lehre des Buddha, den sie wegen
seiner alles iiberragenden Heiligkeit wie einen Gott geehrt haben.*’

In dieser auf die Vaterzeit zuriickgehenden Einstellung gegeniiber anderen
Kulturen und Philosophien treffen wir eine ehrfurchtsvolle Haltung an, die
das Wirken Gottes auch in vor- und nichtchristlichen Religionen konzediert.
In diesem Horizont ist es moglich, deren meditative Praktiken im Hinblick
auf ihre mogliche Bedeutung fiir das christliche Leben zu bedenken, wozu
das Konzil auffordert. Dadurch wird die eigene Glaubensiiberlieferung nicht
relativistisch miverstanden; wohl aber kann diese Begegnung ein Anstof zur
Besinnung auf Aspekte sein, die im abendléndischen Christentum — insheson-
dere durch die neuzeitliche Entwicklung — zuriickgedringt wurden, eben die
spirituell-mystischen Dimensionen. Gerade aber sie scheinen notwendig zu
sein, um von seiten der Religionen einen nicht unwesentlichen Beitrag zur
moglichen Losung der Konflikte der modernen Welt zu leisten. Dies soll im
dritten Punkt des Beitrags kurz angedeutet werden.

¢) Mystik als realitdtserschliefende und konfliktlisende Perspektive

Bei der Erorterung des Begriffs der Mystik im ersten Teil wurde schon
gesagt, dal es in ihr nicht schlechthin um Weltverneinung geht, sondern
vielmehr um eine verinderte Sicht, um das Gewinnen des Selbst und der
Welt auf einer neuen Ebene, im Horizont einer neuen Erfahrung; eine
grundlegend neue Form der Identitit mit sich selbst und der Zuwendung zur
Realitit ist deren Folge. Von hierher eroffnen sich neue Perspektiven fiir die
Bestimmung des Verhiltnisses der Religionen zur sikularen Wirklichkeit.

Gerade weil sich die mystische Erfahrung auf einen iibergegenstindlichen,
alles Gegebene iiberschreitenden positiven Horizont bezieht, fithrt ihre
Selbstbesinnung nicht weg von der Realitit, sondern laft sie in ihren oft
schrecklichen Dimensionen klarer erkennen und beurteilen: die Macht des
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Besitzens und Besessenseins und deren Auswirkungen in Hunger und sozialer
Ungerechtigkeit; die latente und offene Aggression in Riistung und Kriegen;
die unbegreiflichen Verbrechen in der jiingsten Vergangenheit; die Unfaf-
lichkeit der Folter heute; die Michte, die zur Diskriminierung fithren; die
Bequemlichkeit, die weiterhin die Umwelt zerstoren lafle; sie vermag unge-
rechtfertigte Absolutismen und Selbstverstandlichkeiten in ihrer Vordergriin-
digkeit zu durchschauen.

Die spirituelle Perspektive vermag also die Realitit ungeschminkt vor
Augen treten zu lassen, auch in den negativen Aspekten, was nach Nietzsche
als ,Dialektik der Gewalt* bezeichnet werden kann,*® die nicht bloR eine
philosophisch-abstrakte Formel bleibt, wenn man sie auf das vielfache
Zerstorungspotential der heutigen Menschheit bezieht.” Aber kann die
Mystik auch einen Beitrag leisten, dieser Spirale der Gewalt und Gegengewalt
Einhalt zu gebieten? Von der spirituellen Erfahrung her sind zwar keine
determiniert festgelegten Handlungsanweisungen abzuleiten, aber sie vermag
Optionen zu erschliefien bzw. zu bestirken, die fur die Losung heutiger
Konflikte nicht belanglos sind. Im besonderen vermag sie dies durch ihre
versohnende und friedfertige Grundeinstellung; denn ihre Toleranz und
Weitherzigkeit, die sich daraus ergibt, darf nicht verwechselt werden mit
Gleichgiiltigkeit und Teilnahmslosigkeit, sondern aus umfassender Men-
schenliebe und Giite heraus stellt sie sich dem Problem universalen Leidens
und gesellschaftlichen Unrechts. Gerechtigkeit, Mitempfinden und Frieden
sind fiir den Mystiker keine irrelevanten Anliegen. Das Gegenteil trifft zu,
denn der Friede mit Gott und mit sich selbst ist nicht trennbar vom Frieden
zwischen den Menschen. Mit ihren spirituellen ﬁberﬁeferungen vermogen
also die Religionen einen Beitrag zur potentiellen Lésung schwer lésbarer
Konflikte zu leisten.

Zugleich aber fuhrt sie dieses anscheinend bloR sikulare Anliegen selbst
niher zusammen wie das Gebetstreffen der Religionen in Assisi zeigt, das
Ende Oktober 1986 stattfand, worauf ich abschlieRend hinweisen will. Denn
es war gerade das Anliegen des Friedens der Welt, das die Religionen zu
diesem Treffen bewog. Hier ist ein wegweisendes Modell des Dialoges
realisiert worden, und zwar — was fiir die vorliegende Frage von besonderem
Interesse ist — unter Einbeziehung von Momenten, die fiir die Mystik
fundamental sind. Ausdriicklich ist das praktizierte Fasten und Schweigen zu
nennen. Das Schweigen ist nicht belanglos, sondern eine geeignete, ja
unverzichtbare Vorbedingung fir das gemeinsame Sprechen und Beten,
gerade wenn es um den Frieden der Welt geht. Zutreffend sagt Haws
WALDENFELS in seinem Kommentar zu diesem Treffen: ,Assisi lehrt, dal jeder
Religionsdialog, der nicht aus der schweigenden Begegnung mit dem Grund
allen Seins kommt, oberflichlich und unverbindlich bleibt.“*® Dem ist nichts
hinzuzuftigen.
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SUMMARY

The relationship between mysticism and the dialogue of the world religions is dealt
with in two parts. In the first part the phenomenon and the concept of mysticism is
clarified, in' which two aspects are put forward: the experience of a principle
transcendent Absolute and a personal God in a positive sense respectively on the one
hand, and the resulting altered perspective in the understanding of the world and the
self on the other (whereby the aspect of world negation which is emphasized by Heier
becomes relative). In the second part three fundamental perspectives of interreligious
dialogue are brought into view as follows: a) mysticism as a general religious
experience does not separate the world religions; b) mysticism provides an appropriate
horizon for the understanding of other religions, because the spiritual experience does
not stop at external aspects of deficient forms; ¢) mysticism lays open perspectives
which disclose reality and solve conflicts, which themselves are a central part in the
dialogue, as for example documented by the prayer for peace of the religions in
Assisi.
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CHANGES IN BUDDHIST ATTITUDES TOWARDS OTHER RELIGIONS:
THE CASE OF THE SOKA GAKKAI

von Jacob H. Kamstra

Introduction

Buddhism always has been in change. Some changes have been realized
during the period when its teachings had not been put in writing yet. Some
writings betray that some of these changes occurred when Buddha still was
alive. These changes increased after the acceptance of Buddhism by new and
other peoples than those who accepted Buddha’s teachings first. Since then
many elements from Hinduism and many other local religions have been
assimilated into Buddhism. This happened in particular as soon as Buddhism
reached China. In India changes and renovations of Buddhism due to
non-Buddhist elements took place gradually. In this process its tolerance and
flexibility played an important part. In China, however, its easiness in
adopting new doctrines without more ado became a source of irritation to
many Chinese monks. Some of this annoyance is still preserved in the
correspondance of the monks Fan-t’ai, Tao-sheng and Hui-kuan (Liebenthal,
1955, 306). Chinese nationalism and the need of concise formulations of the
doctrine and of a clear differentiation between Buddhism and other doctrines
led to the creation of the first plan-chao ie. critical classifications and
evaluations of the doctrines and the sutras’s of all the sects of East-Asian
Buddhism and even of non-Buddhist doctrines. These p’an-chao (Jap. kyéhan)
are the distinguishing mark of East-Asian Buddhism. Every respectable
Buddhist sect has its own p’an-chao.! This goes also for Japanese Buddhism.

Who wants to determine the changes in Japanese Buddhism, could - as in
the study of other religions mostly is the case — just look at their external
appearance and start to analyse it. It is more appriopriate, however, to
consider the interior structures of Japanese Buddhist sects as presented in
their kyohan. There are many cases to prove this. In order to be able to
compete with the Shingon sect the famous Tendai-monk Ennin (792-835)
added some esoteric pages to the Ayohan of the Tendai sect. In our days it is
the Soka Gakkai which adopts its own kyshan to the situation of modern
Japan. In this paper I will consider a few changes of the Soka Gakkai only as
far as they concern the attitude of this sect towards two non-Buddhist
religions as there are Christianity and Shinto. After an introduction concer-
ning the last developments in the religious history of Japan and of the Soka
Gakkai in particular, I will look at the kydhan of this sect. After these
introductory remarks 1 will proceed to comparing the attitude of this sect
towards Christianity and Shinto laid down by the Soka Gakkai in its kyshan.

1. The Soka Gakhkai and the latest developments of Japanese religion

In Japanese Buddhism changes have occurred since its beginning in the
sixth century. So it will take many pages and books to describe all the details
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of these developments (See J. H. Kamstra, 1988). In modern times many
changes in the political and social fields sparked off the formation of
hundreds of new religions trying to cope with the new situations on one hand
and to maintain true Buddhism on the other. The development of new
religions in Japan during the 19th and 20th centuries is characterized by
three stages hinging on demographical and social factors.

The oldest stage comprises the period of the beginning of the 19th century
until the Twenties of our century. During that period several new religions
came into being as the Kurozumikyo, the Tenrikyo und the Konkokyo. The
main aim of these religions mostly founded by farmers was to bring relief to
the neglected people of rural Japan. These religions of Shinto origin assumed
Buddhist organizational forms in order to extend their influence to larger
areas than the local Shinto shrines are used to do. At the same time some of
them promised to the faithful material prosperity under the guidance not of
polytheistic Shinto gods but of a monotheistic deity. So did the Konkokyo
with Konko Daijin, the Great God of Golden Light.

The second stage of new religions covers a period of about 50 years: from
1920 until 1970. This period is chracterized by an enormous increase of the
urban population at the expense of the rural population. So millions of
people who migrated to the large urban areas of Tokyo and Osaka gave up
their relations with the traditional Shinto and Buddhist shrines and temples
of the countryside. In the cities they met with a large religious and social
vacuum. Many new religions of buddhist origin as well as of Shinto brand
came into being in order to fill this urban gap. In 1924 there were in Japan
about 98 religious organizations. The number of new religions increased
from 414 in 1930 until 1092 in 1935, “after life became more comfortable”
(Kitagawa, 1987, 284). Some of these new religions are wellknown abroad as
the Soka Gakkai, the Rissho Koseikai and the Reiyakai. This second period of
new religions marks an increase of their membership which is unparalleled in
Japan’s and — probably — the world’s religious history. In Japan the religions
of the first and of the second stage are named: shinkashukya: the new(ly arisen)
religions.*

In 1970 the period of the shinkashikyo came to an end and was followed by
a third stage: the stage of shin-shin shitkyo: the “new new-religions”. In 1970
Japan reached the goal of its post-war policy: the complete recovery of its
industries from the wounds of war and a balance of trade surplus superior to
that of the other main industrial countries. The Japanese people did not react
to the prosperity resulting from these successes in industry and trade with a
a- (or even: anti-religious secularism but with a new group of religions. Many
of these new new-religions tend to cure people of many diseases (mostly of
psychological nature) resulting from this new modern situation. The number
of these new religions is not well known and did not appear yet in the official
statistics of the Japanese Ministry of Education. One can estimate them at at
least 20. Some of them, e.g. the Agonshu and the Mahikari sects account
together for nearly one million of adherents.”

29



In spite of these newest developments in Japan’s religious history several
new religions of the second period still account for an ever increasing
membership and popularity. Under these religions the Soka Gakkai ranks
first for many years. In 1986 it had in Japan a membership of 7 950 000
households which is equal to at least 17 million individual members against
5 600 000 individual members of the Rissho Koseikai. Also in 1986 the Soka
Gakkai counts out of Japan 1 262 000 individual members in 115 countries of
the world. The sect established several centers for its propaganda all over the
world even in Europe. Since my first publication in this periodical in 1960 this
sect tripled its membership. So the Soka Gakkai still deserves our undivided
attention.

Originally, i.e. in the years preceding World War II, the Soka Gakkai' in
Japan was devised to be a layman organization of a few members only. They
convened at intervals in order to discuss actual problems arising from daily
experience in educational institutions. Its first founder MaxiGucH TSUNABURO
(1871-1943) wrote the guidelines for these discussions between 1930 and
1984 in his Soka Kyoiku Taikei, which means: a system of value creating
education, a work in four volumes. The principles of this “system” were
derived from some Japanese interpretations of the neo-Kantian philosophy of
RickerT and WinpeLBAND (the so called Baden-school). W. Kourer (1962, 218)
ist of the opinion that there is some parallelism between these theories und
those of the Japanese philosopher Nistr Amane (1829-1897), the inventor of
the Japanese word for philosophy: tetsugaku, who studied in Leyden and
Paris. This is not likely, however, for Nisut AMane did not take much interest
in Kantianism, but in the positivism and empiricism of J. §. Mnr and A.
Comre (Piovesana, 1968, 5—18). It ist more probable that Maxicuchr owes his
value philosophy to the Neo-Kantianist philosopher Sopa Kucuro
(1881-1937), for since 1917 he read Sopa’s works over and over (Mory, 1977,
74ff). Maxicuch tried to include the values of the common people into his
philosophy. So he replaced the value of truth and holiness with the value of
gain and considered gain to be the center of all values (Mori, 1977, 76).
MakicucHi at first denied the value of religion or holiness in his value system,
but “many unusual phenomena” in his life did not only lead to the conversion
to the Nichiren Shosha, the “True Sect of Nichiren”, but also to the
introduction of Buddhism into his value system in the middle 1930’s. This
meant an important change in Makicucnr’s life: a shift from philosophy and
pedagogics to religion. It is difficult to determine, however, whether this shift
in his value system has been made by himself or by his successor Topa Josz
(Mori, 1977, 65ff).° Since then this new brand of “western” philosophy has
been added to the teachings of Nicuren (1222-1282) and in particular to the
doctrine of the Nichiren Shoshi, one out of the 37 religious sects and
organizations, which inherited their teachings from Japan’s medieval prophet
Nicuiren. All this resulted into the official foundation of the Soka Kyéiku
Gakkai in 1937. Afterwards this name was changed into Soka Gakkai:
“Institute of creative values”.
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Makicuctr died in prison in 1944. His companion Topa Joser (1900—1958)
started another renovation of the sect. In 1944 he began chanting the sacred
phrase: Namu myoho Rengekyo (I put my faith in the wonderful Lotus sutra)
more than thousand times a day. After two million repetitions of this phrase
he was seized by a kind of ecstasy. In the cell of the prison he shouted to all
buddhas, bodhisattvas and call common men of the world. It flashed upon
him that he had found “the true meaning of life” (MuraTa, 1971, 89).
According to Toda this chanting was the never failing machine, handed over
by Nicumren to common people. People should use this machine, for it won’t
cost you any money (Murata, 1971, 107). This new conviction brought Toba
after his release from prison in 1945 abd after an interval of five years in
1950 to several steps, which changed completely the old “institute of creative
values” into a radical religious organization. Thus the membership of the
Soka Gakkai increased greatly from 3000 families in 1951 to 400 000 in 1954
(Kamstra, 1960, 47). A few of those innovations are: First he invited specialists
and scholars in congresses in order to discuss assertion and discussion
techniques. So he came to the institution of zadankai: regular meetings where
members discuss their daily problems.

In the second place he shaped the Soka Gakkai into a well oiled
organization, which divided Japan hierarchically into 34 sections, subdivided
in districts, circles, and groups. Topa as president headed this pyramidical
organization. At the same time he set up special associations for the youth,
for women, for people of different occupations (e.g. for teachers and
workmen), for university students, for cultural activities and for education
(KaMsTRA, 1960, 46, 47).

In the third place he reorganized and reformulated the doctrine of the sect.
To that end he had a manual made which should be used by all members.
This manual was named Shakubuku Kyoten, i.e. Canon of shakubuku® “crushing
and tearing” (the opinions and beliefs of others) (Nakamura, 1975, 613). It
explains in a very plane language the doctrines of the value philosophy and
of the Nichiren Shasht, methods of indoctrination and a refutation of the
false religions and beliefs. Every member has to know this manual by heart
and prior to the appointment to important jobs in the sect he or she will be
examined several times (KamsTra, 1960, 45f1). In this paper I will consider two
editions of this manual more in detail. It was published for the first time by
the “Educational Department” of the sect in 1951, In 1951 Topa proclaimed
shakubuku, the crushing of other religions, and hobobarai, the destruction of all
the other objects of worship in the houses of new converts: family altars,
ancestral tablets, and Shinto worship items (WiLkinson, 1975, 41). This policy
of Toda led to an explosive growth of the sect: In 1959 the membership of
families passed the million mark. Six years later it increased to more than six
millions (Dumoury, 1975, 275). In 1958 Topa passed away. In 1960 after an
interval of two years since Topa’s death Ikepa Daisaku (born in 1928) became
his successor as president. Since 1975 Ikepa became also president of the new
international organization of the Soka Gakkai: the Soka Gakkai International
(S.G.L). In 1979 IxepA was appointed honorary president of the Soka Gakkai
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and Hojo Hirostr succeeded him as president. After Hojo’s death in 1981
Axiva Eunosuke (born in 1930) was elected president for a five year term. In
1986 Axiva became reelected president for a second five year term. Now he
receives assistance of 65 vice presidents. Under the leadership of Ikepa and
his successors great strides were made in many fields. To mention only a
few:

1. The continuing growth in membership mentioned elsewhere.

2. The politico-religious ideal, formulated by Topa in the Obutsu myagoron,
“Discussion on the wonderful union of king and Buddha®, led to the
formation of an own political party. It was founded by Ixepa in 1964: the
Komeito, “the Clean Government party”. In 1970 it loosened its ties with the
Soka Gakkai (DumouLin, 1975, 266—268).

8. The construction in 1972 of a new head temple at a cost exceeding 100
million dollars.

4. The foundation of several educational und cultural institutions. The
establishment of Kindergarten, elementary schools, junior and senior high
schools and in 1971 at the top of this school system: the Soka University in
Tachikawa near Tokyo. The aims of this university, formulated by Ikepa
bespeak his aims. It has to be the highest seat of learning for human
education, the cradle of a new culture, and the fortress of peace for mankind.
The items of education, culture, and peace return frequently in Tkeda’s many
writings and speaches. The university tries to accomplish these goals through
five institutes: the Institute of Peace Studies (1976), the Institute of Applied
Economics (1976), the Institute of Asian Studies (1977), the Institute of
Information Sciences (1977), and the Institute of Comparative Culture (1982).
In other cultural fields there are the Min-on Concert Association and the Fuji
Art Museums.

5. The edition of an own newspaper: the Seikyo Shimbun. In 1965 it became
a daily of 8 pages and it has now a daily circulation of 4.7 million copies.
Other periodicals in languages other than Japanese are spread throughout
more than 30 countries.

6. A building program of Nichiren Shasha temples in Japan and abroad in
order to reach the goal of 60 new temples in 1990.

7. The donation of books and of money to institutions in Japan and all
over the world. In 1985 850 000 books were donated to schools and the
United Nations received a gift of 1 million dollar.

8. The activities abroad imply: the internationalization of the Soka Gakkai.
To this end Ikepa himself founded the Soka Sakkai International of which — as
has been stated — he himself is president since 1975. In order to reach the
aims of this international organization in 1987 a branch of the Soka
University became established in Los Angeles on a 248 acre campus. It was
named: SULA, Soka University of Los Angeles.” For the purpose of the
propagation of the Soka Gakkai in the U.S.A. and in other countries a new
conversion method was introduced: shoju, i.e. introduction of Soka Gakkai
doctrines without the refutation of other religions. Shakubuku became restrict-
ed to Japan but became more carefully used (Dumoury, 1976, 262, 263). In
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1964 the Seikyo News wrote: “President Daisaku Ikeda emphazised that
Shakubuku, method of propagating Buddhism by refuting heretical
teachings, is applicable only to Japan where people misunderstand Nichiren
Shoshu, the orthodox lineage of Nichiren Daishonin’s Buddhism.” “In
overseas countries, however”, he said, “all you have to do is to introduce this
religion to other people without refuting the doctrines of other religions. This
is called the method of Shoju.” For this reason the Shakubuku Kyoten never has
been translated into english.

So the history of the Soka Gakkai, which is only a few decades old, displays
a long series of changes: changes in doctrine: philosophy into religion;
changes in membership not only numerical but also in professions: a shift
from teachers and intellectuals involved in western philosophy, to the white
collar men and factory labourers in the cities, chanting the daimoku, the Great
Eye, ie. the sacred phrase, many times a day; changes in conversion
methods: shakubuku into shoju; changes in types of leadership: the would be
intellectual and philosopher Maxicuctr into the authoritarian religionist Topa
and later on into the more flexible champion of world peace Ikepa; and
finally changes in the sect’s attitudes towards other religions, which even are
traceable in the sect’s manual and in its kyohan.

2. The attitude of the Soka Gakkai towards other religions in its institutionalized form:
the kyohan

The first p'an chao (kyohan) we know of dates back to a certain Pao Liang of
the Chinese Liang period (502-556). In a quite simple scheme he opposed
three inferior buddhist doctrines, qualified by him as upaya, i.e. skilful means,
to the “eternal and harmonious” teachings of the Mahaparinirvana sutra (Ito,
1929, 76, 77). Ever since many kyohan have been devised in China and in
Japan. So every Buddbhist sect in East Asia possesses a kyohan of its own under
different names: so e.g. the Sanronsect the nizé samborin (the two pitaka’s and
the three wheels of the dharma), the Hossosect the sanjikya (the teachings of
the three periods), the Kegonsect the gokyd jisshu (the five doctrines and the ten
sects), The Jodosect the nimonban (the distinction of two gates) etc. The kydhan
of the Soka Gakkai is not an invention of its founders, but is based on the
kyshan in use in the Nichiren-sect and in the Nichiren Shasha sect, which both
ascribe the Kyohan to Nicaren. This, however, is not likely. It originated in
the Nichiren sect (Taya, 1957, 127). This kyohan is named Guzu no goks, i.e. the
five ropes of the propagation (of Buddhism). This Nichiren-kyshan is the heart
of the kyohan of the Soka Gakkai, though the sect added some more
distinctions in its manuals: the goshu no sotai, the five oppositions, the sansh,
the three argumentations, and some other distinctions of Buddhist doctrines.
The five ropes to spread the doctrine (all over the world) are:

1. kyo: doctrine: the best doctrine to lead people to happiness is the Lotus
sutra;

2. hi: capacity of the mind: this sutra was explained to the people with the
worsest disposition in the era of decay;
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8. ji: ime: the appropriate time for the spread of this teaching is now: the
time of the decay of the Law(magpo);

4. hoku: country: Japan is the most suitable place for this propagation;

5. jo: order, arrangement: the popularity of the provisional Mahayana
paves the way to the true Mahayana. The Soka Gakkai changed the name of
this fifth rope into: kyoho rufu no sengo, the order of the spread of the doctrine
and of the Law.?

The three argumentations consist in:

1. bunsha: arguments derived from the existence of its own literature: a
real religion without its own dogmatics and writings does not exist;

2. risho: arguments based on reason: even if a religion has the literature of
its own, it nevertheless has to acquire reason for thousands of people based
on scientific and philosophic studies;

3. gensho: argumentation based on real life: a good religion promotes the
virtues of everyone by means of right belief and ascetic practices.’

In all these criteria the Soka Gakkai tries to draw boundary-lines, which
have to indicate the position of the true religion, distinguishing it at the same
time from the false religions, which do not correspond to these criteria. It
does not mention, however, these “false” religions by name. To this end it
developed the goshu no sotai, the five oppositions, which in some of its details
has its roots also in antiquity. These five oppositions in particular delineate
the attitude of the Soka Gakkai towards other religions. These five oppositions
are:

1. the opposition between geds (the outer way) and naids (the inner way).
As this opposition is important for our subject I will return to this item later
on.

2. the opposition between Hinayana and Mahayana. This opposition
points to Hinayana-sects in Japan: the Kusha-sect, the Jojitsu-sect and the
Ritsu-sect. These sects belong to Buddhism of the Nara period (710-794). This
opposition implies that Hinayana is inferior to Mahayana.

8. the oppositon between provisional and real (Mahayana): gonjitsu sotai. In
Mahayana Buddhism there are some sects which do not teach the real
doctrine of Buddha. For that reason they are provisional. These sects are: the
Hosso-sect (Nara period), the Jodo-sects, the Zen-sects, the Shingon-sect and
the Sanron-sect (Nara period). Hence they cannot compete with real Mahay-
ana.

4. the opposition between main and footprint: honshaku sotai. The real
Mahayana which emerges here adheres to the doctrine of the Lotus sutra. This
distinction is based on the division of the Lotus sutra into two sections each
section containing 14 chapters. The first section of the sutra is called the
footprint gate (shakumon). The last section is named the main gate (hommon).
In the first section Buddha did not yet reveal his eternal nature, but appeared
as a being bound by limitations of time and space. In the hommon section the
eternal nature of Buddha is revealed. The Tendai-sect believes to stay in the
main gate, because this gate is higher than the footprint gate. All this,
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however, is of no use at the time of the decay of the Law. For Nicriren taught
that then the Lotus sutra and other siitra’s would be of no use. So finally only
the Nichiren sects are left.

5. the final opposition between seeds and liberation: shudatsu sotai. Without
the seeds of Buddhahood it is impossible to reach Buddhahood. In the age of
decay these seeds will have to be sown first. For that reason the Lotus sitra
(the Hokkekyo) of the Tendai-sect is not sufficient. According to the teachings
of Nicairen it will have to be completed by (the invocation of) Namu mychs
Rengekyo (I put my faith in the wonderful Lotus sutra). So at the end of five
oppositions only the supreme Buddhist sects emerge: the sects of Nichr
R.EN.W

The other distinctions employed by the Soka Gakkai in its manual intend
to subdivide further all the existing Buddhist sects. Only one sect turns out to
be superior to all others: the Nichiren Shésha. It should be the only
Nichiren-sect which corresponds exactly to his teachings."” Here I will not go
into the further details of these distinctions but focus my attention on the first
of the five oppositions: The geds and the naido, the outer and the inner
way.

The division of religions into religions of the inner way (or teaching) and of
the outer way (or teaching) is quite old. In China its purpose was to
distinguish the new esoteric school (i.e. Buddhism) from the older exoteric
school (i.e. Confucianism). The mandate of Heaven became renewed by
Dharmakaya (i.e. Buddha’s body of Dharma) “who in the sutras had outlined
the way leading to the Confucian ideal of eternal peace. When Buddhism
could be proved to fit into this scheme it was sanctioned by the Chinese
tradition” (LiepeNTHAL, 1955, 68). This happened already in the fourth century.
In 570 a monk named Tao-aN brought forward a document: the Erh chiao lun,
“the discussion about the two doctrines”. In it he devides all doctrines into
two kinds: internal and external. “The former consists only of Buddhism,
while the latter includes all other systems, which he considers (Taoism
included) to be varieties of Confucianism” (Hurvitz, 1962, 120). Since that
time this distinction always has been employed to separate superior Bud-
dhism from all other religions. The Soka Gakkai explains this opposition in
the several editions of its Shakubuku Kyoten in the same words: “Naido touches
upon Buddhism, Gedé (or in its profane form: gaido) refers to all religions
except Buddhism, namely: Brahmanism, Christianity, Confucianism etc.”"* It
adds also some reason for this distinction: “Buddhism is based on the law of
cause and effect. It preaches that where is a cause, there infallably will be an
effect. This is sure for every rule and is scientific. The combination of
hydrogen with oxygen leads to specific results. In science this is independent
from time or place. The rules of Buddhism yield in the same causes similar
effects independently from time or space. This works therefore just like
science. The (religions of the) geds, however, are not accurate about cause and
effect. Therefore they are inferior to the naids.” This “scientific” principle will
return many times in the discussions of the Soka Gakkai with the separate
religions belonging to the outer way. In the first editions of the Shakubuku
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Kyiten the Soka Gakkai concludes its manual with the sixth chapter: “the true
body of false religions”. So in its 1954 edition it deals with: Tenrikyo
(307-311), Sekai Messiakyo (311-317), P. L. Kyodan (317-822), the Nichiren-
sects (!): Reiyukai (822—325) and the Rissho Koseikai (325-327), the Buddhist
sect Kodokai (327-330), Shinto (331-336), Christianity (336-5352) and animism
(352-855). In this chapter it does not classify the religions according to its five
oppositions. Buddhist sects have been included as well. In later editions of the
Shakubuky Kyoten it takes its kyohan more seriously in classifying and discus-
sing the values of several religions. In its 38th edition of 1969, which is except
for some few pages (about the kyshan e.g.) quite different in comparison with
its first editions, it did not stop at the above mentioned lines on naidi and
geds, but devoted in the first part about “general discussions” (Soron) the
eighth chapter to the religions of geds. It named this chapter: gedé and
folkreligion. This chapter is divided into three paragraphs, which deal with:
the concepts of god and soul, superstition and the influence of evil and the
last paragraph with “the criticism on the chief false religions”. These religions
are: Shinto {186-190), Christianity (191-195), Tenrikyo (196—200), Konkokyo
(200-201), Seicho no Ie (201-204), Ananaikyo (204-207), P.L. Kyodan
(207-208), Sekai Messiakyo (208-210) and superstition (211-219). Here Bud-
dhist new religions are left out and quite a few other new religions are
included: Konkokyo, Seiché no Te, and Ananaikyé. It devotes less pages to
Christianity (five in stead of 13), Sekai Messiakyo (two in stead of seven) and
the P. L. Kyodan (two in stead of six). It added quite a few pages on
superstition to which it counts the following cults: the Inari-cult, Kishimojin-
cult, Fudocult, Jizocult, Kannoncult and other cults (for Konbira, Ebisu and
other gods).” As the Soka Gakkai takes the statistics of the religions seriously
into consideration, the increase or the decrease in the number of pages might
reflect the growing or the weakening influence of the religions concerned.
This would mean a devaluation of Christianity and of some other new
religions. The Soka Gakkai, however, did not only change the numbers of
pages on thes religions in the succeeding editions of its manuals, but also its
view on these religions. In the following pages I will focus the attention on
two of them: Christianity and Shinto being better known than the “new
religions” mentioned before.

3. The attitude of the Soka Gakkai towards Christianity and Shinto

In the following pages I will consider the views of the Soka Gakkai on
Christianity and Shinto as far as they are recorded in two editions of the
Shakubuku Kyoten: the edition of 1954 (the number of it is uncertain) and the
edition of 1969 (the 38th edition). The former edition has been realised under
supervision of Topa Jose, the latter under Ixkepa Darsaku. They both wrote the
prefaces of these respective editions, which somehow allude to the situation
of the time of the respective edition. This change in situation and purpose of
the Soka Gakkai might have influenced its views on other religions. In his
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preface to the 1954 edition Topa still refers to the prewar educational
organisation of the Soka Gakkai under the leadership of Maricucn and his
efforts to actualise the philosophy of Nicrren. He also refers to the war. It
was in conformity with the prophecy of Nicturen that the total destruction of
Japan led to the propagation of the doctrine of the Nichiren Shosha all over
the Far East. Ikepa in his foreword to the 89th edition does not mention
anymore the loss of the war. NicHIREN's saying about the total destruction of
Japan was replaced by another prophecy of Niciren: “The great earth has to
be made into our target” (1969, 1). He further mentions the ill reputation of
the Soka Gakkai due to shakubuku. Therefore a good understanding of
Buddhism is needed. “Buddhism has two ways of propagation, one being by
listening, the other by shakubuku, based on the Lotus sutra. So the Nichiren
Shoshi is no more bound for the Far East but for the whole world.” It is
interesting to see how far these different viewpoints are traceable in the
attitudes of the Soka Gakkai towards Christianity and Shinto.

3.1 Christianity

The Shakubuku Kyoten — as its name indicates — is aimed at “crushing and
tearing” the other religions. For that purpose some knowledge of these
religions is required in order to demonstrate their weaknesses. So an
introduction of Christianity and arguments against it are both needed for a
manual, written in a very clear and plane Japanese language, in order to
enable every member of the Soka Gakkai to crush this religion. So in both
editions I will have to compare the pictures of Christianity as well as the
refutations of it.

3.1.1 The picture of Christianity in both editions of the Shakubuku Kysten'

In the 1954 edition of the S.K. the attention is focussed on the person of
Jesus Christ. It deals with his birth (336-337), his Resurrection (338-340), “the
investigation of his doctrine” (341-843), “the nature of God as indicated by
Jesus Christ” (343-845), his miracles (345-347), some “weak points” in his
doctrine (347-350), the problems around his death (351), and his view on life
(851). In the 1969 edition the Soka Gakkai is rather involved in a “controver-
sial dialogue” not with the person of Jesus Christ, but with the Christian
church. In detail it deals with its “origin and history” (191-192), “its teaching
and the shakubuku” (199—194) and “the actual situation” (195). It mentions the
life of Jesus Christ in a few lines only under the head of “its teaching and
shakubuky” as a concoction of impossible stories (194). The churches are
mentioned in the 1954 edition in the statement that “Some Christian
churches teach that the real doctrine of Christ consists in the Sermon on the
Mount. Others, however, teach that this is the doctrine of the disciples only
as delivered in the Gospels, the Book of Revelation and the nine parts of the
Bible” (1954, 340). Let us look more in detail at the picture of Christianity as
delivered in the S.K. This will concern the history of Christianity and its
teachings. I will deal with the “weak points” and “the actual situation of
Christianity” under the heading of “refutations”.
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3.1.1.1 The history of Christianity (in its widest sense)

“The birth of Christ took place in the year 4 B.C. His mother was the virgin
Mary, his father was God. Christianity beliefs therefore that all things are
phenomena of the spiritual. It asserts that who looks at the phenomenon of
religious feelings concerning the conception of a virgin, cannot have any
doubt about it. No one should call in question the explanation that God
borrowing the body of a virgin appeared on this world” (1954, 837). The 1954
S.K. says about other events in the life of Christ: “Though the date of the
crucifixion of Christ is insure, it is reported to have taken place between the
33" and the 30st year A.D.: the crucifixion on April 3 (Friday) at 3 o’clock, the
Resurrection on April 5 (Sunday) and the Ascension on May 4 (Thursday). At
the time of the crucifixion one disciple Judas was manifestly in revolt, the
other eleven, however, abandoned Christ out of fear. The third day Christ is
said to have become restored to life. He made his first appearance to a
woman and afterwards to his disciples. Finally he should have ascended into
heaven. According to the general opinion the period between the Resurrec-
tion and the Ascension should have been one month” (1954, 338). To these
dates (which are even more specific than in our memories!) it adds only a few
other details. The 1954 S.K. mentions the miracles of Christ: “Christ
performed miracles. This has been recorded 46 times. The records have been
made by his followers. That it is recorded in the Bible does not prove yet that
these miracles took place . ..” (1954, 845). Both the 1954 and the 1969 S.K.
mention the prophecies of Christ: “the wild talk of prophecies” (1954, 350),
“not a single prophecy of Christ has come true” (1969, 195). The 1954 edition
also points at the death of Christ: “Christ achieved on his cross his end. This
fact has defeated his followers harmfully, no matter what meaning they
attached to it. When the great saint Nichiren took his seat of death, he
shouted at a ‘murderer-head-cutter’: ‘Cut my head before it is too late.” At
that moment all the devas of our country appeared in masses and destroyed
the wicked man by means of their protective powers. How powerless is the
end of Christ if we compare this with the life power of his dharma” (1954,
851). The 1969 edition of the S.K. is rather scarce of historical data on
Christianity. These data cover a few lines only: “Christianity proceeded from
the Jewish religion, but nowadays Catholicism (kyikyd: the old religion) and
Protestantism (shinkyé: the new religion) vehemently are pitted against each
other. The Protestants constitute a denomination dating back to Martin
Luther, who in the beginning of the 16th century set forth to reform the
church, which had become corrupted and degenerate and who has been
excommunicated for religious reformation. These “new” and “old” churches
are cracked up. As a matter of fact it is told that almost forty denominations
are at variance” (1969, 191). The number of forty denominations refers to the
Japanese statistics.'® I doubt, however, that all these Christian denominations
in Japan were at odds at that time. The historical picture of Christianity in
both editions seems to be rather poor and biased. There seems to be some
difference between the two editions considered: the 1954 edition takes the
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beginning of Christianity into consideration, the 1969 edition prefers to focus
its attention on the actual situation of the churches rather than on the
historical data of Jesus Christ.

3.1.1.2 The teachings of Christianity

The 1954 edition of the S.K. is more extensive in its exposition of the
Christian doctrine than the 1969 edition. So I will concentrate mainly on the
1954 edition and refer to the 1969 edition when needed. Under the heading
“Investigation of the doctrine” (340) it introduces first the following words of
Christ: “The father of heaven has the sun to shine upon wicked and good
people. He causes the rain to fall on righteous and dishonest people. What
will you gain if you love only those who love you? Is a publican not doing the
same? As your father in heaven is perfect, so it will be good to be perfect as
well” (340). Hereupon the following “exegesis” of the text is added: “The word
‘perfect’ which is in use here concerns love. This perfect love appeared on
this world as love which forgives the sins as a result of the death penalty of
the cross. In considering this one finds out: 1. for the practice of Christian
belief love is necessary being an absolute condition . . . 2. what merit will be
acquired if you love people as you do yourself? As your father in heaven is
perfect so it is good to be perfect as well . . . 3. a person with perfect love can
remit the sins of others. .. 4. “be perfect as the father in heaven” points to
the thesis that the father in heaven is supposed to exist unconditionally.
There is, however, no explanation for the real body, the nature and the
function of this father in heaven. There is no cause why this father came into
existence. Therefore on the point of coming into existence he is rather
contradictory in being nothing else but a ghost (yu) with a name and without
a body” (341-343). The 1969 edition begins its exposition under the heading
“the teaching and the shakubuku” with a letter of a Christian woman, who
happens to be sick. “Happy will be the person, who suffers, for Christ himself
will let her deeply know his love on the cross. This woman will be aware of
the sufferings of Christ on the cross for the benefit of the whole mankind. No
matter what kind of pain she will have to bear it in silence and patience. This
is named redemption” (191-192). It mentions further superficially only the
quotation from the Sermon on the Mount about love and the perfection of
the father (193), and the remission of sins (194). It also has its doubts about
the real body of the father (192).

The 1954 S.K. adds a special section “The nature of God as indicated by
Jesus Christ”. Here it exposes the nature of God in ten points: “1. God is
creator, 2. God is but one, 3. God is spirit, 4. God is almighty, 5. God is
omniscient, 6. God is love, 7. God is good, 8. God is immanent, 9. God is
omnipresent, 10. God is transcendent. In general (the nature of God) consists
of these ten characteristics” (348, 844). In the 1969 edition of the S.K. this
special section on the nature of God is missing. It mentions nevertheless
some qualities of God: “Let us compare two or three points of the Christian
teachings with those of Buddhism. First Christianity teaches that solely the
absolute God has made everything. It says subsequently that God is
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omniscient, almighty, perfect, love, good etc., it does not explain however in
general principles the real body of God, the cause and effect of his existence”
(192).

The 1954 edition concludes its remarks on Christianity with a few lines
concerning the “life view of Christianity™ “There is no teaching about what
happens before birth of man. It teaches that man after death will be taken
into the heaven of God. There is no exact theory about what will happen
after that. It is really in contradiction with the life philosophy of Buddhism”
(851). The 1969 edition has also a few lines on the life philosophy of
Christianity, though it does not devote a special section to it: “Christianity
does not possess the power to change our actual life. It constructs a kind of
logic only which apologizes for the sufferings of life. While it is not capable of
changing the destiny of our modern life, it has untenable statements about
the heaven and guaranties of the world to come. It asserts further that only
those who belief in God will be saved. People, however, who do not believe
or who cannot believe will end up as children of sin to all eternity. There is a
world of difference between it and the power of Buddhist Dharma, which in
the long run infallably will save even those who are opposed to it according
to the sins as far as demonstrable” (192).

The Christian theories concerning sin and remission of sins puzzle both
editions of the S.K. In the 1954 edition the problem of sin is one of the weak
points of Christianity: “The Christian doctrine does not produce evidence for
the correctness of its practice. Hence only the conclusion can be drawn that it
is a false religion. It teaches for instance that if someone confesses his sins,
they will be remitted” (348). The 1969 edition is a little bit more elaborate in
its information about sins in Christianity: “Christianity takes sin very serious.
The source of the misery of man is original sin (i.e. the sin of apostasy
committed by Adam and Eve). So it became decided that man by nature is a
sinner. Even public and national law were included in the sphere of sin. In
order to wipe out sin, man was made to confess, which is a form of
penitence” (193).

In conclusion what is the picture of Christianity we arrive at in both
editions of the S.K.? The 1954 edition is rather focussed on Jesus Christ: his
person and his words, his ideas on love, sin, his “father” and the qualities of
his father. The 1969 edition rather concentrates on the churches, which are
active in Japan. Nevertheless it still sticks to the same themes as the 1954
edition: love, sin, nature of God etc. Its exposition is less systematic and
disorderly. So both might betray the degree of organizational skill of its
shapers {(Makicucnr or Ikepa?). In both editions the picture of Christianity is
rather poor. Quite a few vital elements of Christian doctrine are missing so
for instance the Trinity, the divinity of Christ, the organization of the
churches (pope, bishops, hierarchy, rituals, sacraments [except for the
confessions]), more historical details etc. What has been the principle of
choice in the selection of Christian doctrines? Did the chosen topics ease
shakubuku, their crushing and tearing? And did the others not? Perhaps we
might find an answer in:
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3.1.2 The refutations of Christianity in both editions of the S.K.

The purpose of the S.K. is to crush and to tear all false religions also
Christianity. For crushing a religion belonging to the gedo as Christianity the
“scientific” principle of cause and effect should be applied in order to prove
the superiority of Buddhism over other religions of geds. So the place which a
religion occupies in the kyohan system determines also the type of refutation
which a religion deserves. Within the geds some religions are Japanese and
have some characteristics in common with Buddhist Japanese sects. So a
Japanese (or Shinto) argumentation might render un-Japanese religions
inferior to Japanese religions. This second type of refutation is also used in
the S.K. A third type of argumentation consists in a direct confrontation with
Buddhism: its teachings, its sutras, saints (e.g. Nichiren) or the Nichiren
Shoshu. The last type of argumentations are the direct rejections. I will
consider these four types of refutations in both editions of the S.K.

3.1.2.1 The “scientific”, philosophical refutation

In the 1954 edition of the S.K. this type of refutation turns up nine times,
mostly under the name of “law of cause and effect”. So it says about the
immaculate conception of Mary: “No matter from what angle one looks at it,
but the conception of a virgin is contrary to the laws of the science of the universe.
It is absolutely impossible that a virgin can become pregnant without a
human father. In order to cover this fact it is said that God borrowed the
body of an immaculate virgin. . . . This opinion disregards the real facts. This
description is a production of old fashioned people who fancy that without
the permission of God no child will be born as a result of the sexual
intercourse of man and woman. This is therefore a fallacy which from both
the viewpoint of modern philosophy and of science will have to be denied”
(887f). It applies this kind of refutation also to the Resurrection and Ascension
of Christ: “It is a principle that it is absolutely impossible that a person who is
completely dead, can revive. Moreover it is sufficient (to know) that Christi-
anity has no mysterious proofs to support this opinion. Finally what means
the ascension for a body. It is a property of the body that its weight is clearly
heavier than the air. That a heavy body can ascend the air, which is lighter, is
in conflict with the law of Alchimedes. Who beliefs this kind of realities, has
to deny all the natural laws. (888f). The Resurrection was not an abnormal
phenomenon but merely was a matter of people in an abnormal condition. It
is just the same as in the Japanese, absorbed in Inari believe, who in a
hypnotic state fancy foxes to be witches or women.'® So “Christ did not come
to life with his own body. This was just an action of some women and of the
disciples. Therefore this manipulation of Christianity covers its lowgrade
doctrine with religious ornaments and is nothing more but a hollow, empty
effort to devise a superior value of religion” (339). Concerning the qualities of
God it argues: “God is creator. All the living and dead beings of the universe
without any distinction are not made by some other being. We received our
own lives from our parents and we are not made by God or by Buddha.. . .
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God is spirit. This is also wrong. All beings without distinction possess merely
one life body and soul. A spirit separated from matter does not really exist. A
real being that is almighty and all-knowing is therefore not conceivable. In all
beings only the precise law of cause and effect is at work. Moreover we can
earn that law only by means of the material world. The other qualities (of
God) are human, innate and permanent qualities. It is an error that they
should originate with the power of somebody else. In one word the absolute
God does not exist. If he does exist, why do the peoples of the world live in
different conditions? If God creates man, and he would exist within man,
why then are there persons who are blind from childbirth, why then is there
suffering people in lifelong poverty, why does this unjustice exist? If one
counts up (all these cases) one would arrive at the conclusion that God will be
very cruel and this without any limits. Moreover because Christianity is not
able to explain this cause it lacks theoretically any objectivity. Where
objectivity is missing, there is no general adequacy and is it impossible to
apply the laws of truth” (844f). It applies this argumentation also to the
miracles wrought by Jesus Christ: “That they (= miracles) are recorded in the
Bible does not proof yet that they really took place. Some of these miracles,
e.g. the curing of an insane person, occured also in Buddhism many times.
Even nowadays in the Nichiren Shoshu there are cases of lunatics getting
cured. That blind people can see and deaf persons can hear, while the roots
of these faculties (the senses of sight and hearing) are only left, happens also
in Buddhism. Here people will be cured according to the laws of cause and
effect. Thus Buddhism procures theoretical evidence for the healing (of
diseases). In Buddhism this is not unusual. Reviving a little girl, however, who
died, is just a fiction. A person who is completely dead cannot revive. This is
the same as in the case of Christ’s Resurrection. Even nowadays Christianity
explains away rare facts with the two Chinese characters of ‘miracle’ (‘ki-sek?’).
This points clearly at the low level of those who do not know the reasons
why these phenomena occur” (345f). All this leads to the final conclusion in
the last lines of the section on Christianity in the 1954 edition: “Concerning
the life view of Christianity . . . there is no exact theory about what happens
after death. It is really in contradiction with the life philosophy of Buddhism.
It is possible to demonstrate that it is of inferior quality. Its doctrine
disregards all the causes and effects. It is alienated from real life. It is merely a
collection of assumptions and ideas. It originated in the inferior religious
feelings of primitive people and is hence a false religion, which conceals its
incompetence to social work, to organisational and economic strength” (3511).
In these last lines the Soka Gakkai emphasizes its own prerogatives.

In the 1969 edition of the S.K. the “scientific” refutation has been used only
once: "Further concerning life which is the ultimate concern of religion
Christianity develops doctrines which are not worth criticizing at all. First it
says that the mother of Christ who was born 4 years B.C., was the virgin
Mary. His father should have been God. Then Christ was 30 years old when
he was crucified. The third day he came to life again. One month later he
ascended to heaven. These stories are foolish no matter from what kind of
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scientific common sense one looks at them. Nevertheless there are some
Christians who believe them. They try to explain and to rationalize them as a
kind of religious expressions. For all that the doctrine of a religion — no
matter what kind of theories it develops — will have to include a philosophy,
which complies with (the opinions of) everybody because of its universal
adequacy” (194). The introduction of “the actual situation” has some scientific
flavour: “Now in our era of scientific progress and of artistic revival, there is
since the French Revolution in the peoples of Europe a sharp decrease in the
number of sincere believers in Christianity. This in short subsists only in
some forms and habits” (195). The “scientific” refutation of Christianity occurs
in the 1969 edition less frequently and less extensively than in the 1954
edition.

3.1.2.2 The Japanese style refutation

In the 1954 and the 1969 editions of the S.K. there is one type of
argumentation which supposes some knowledge of the Japanese way of
thinking. Otherwise this kind of argumentation is hard to be understood. The
mentality behind this kind of refutation narrows down to the general belief
of two kinds of souls in everyone. Except for one Shinto sect most Shintoists
agree in the meaning of these souls. Anesaki explains this belief as follows:
“The soul was believed to be composed of two parts, one mild, refined, and
happy, the other rough, brutal, and raging (the mild, Nici-mtama, and the
rough, ara-mitama). The former cares for its possessor’s health and prosperi-
ty, while the latter performs adventurous tasks or even malicious deeds.
Either of them can leave the body and appear to the astonishment of its
possessor himself” (Anesaki, 1968, 40)."" In the argumentation of the S.K. these
two souls sometimes appear as two opposite aspects of one and the same
thing. The crushing of Christianity with this type of refutation is to non
Japanese people rather curious.

In the 1954 edition of the S.K. this type of refutation appears 5 times. In
the 1969 edition there is only one slight indication of this way of thinking. In
the 1954 edition of the S.K. it is applied to God and man. Both are supposed
to have a body. A god without a body is unconceivable: somehow he has to
be visible in this material world (see 8.1.2.1). The assertion “God is one” is
also wrong: “That is also wrong: in God there are good gods and wrong,
wicked gods” (344). As is well known: Shinto is the religion of myriads of
gods! Concerning man this argument has to rebut the idea of an immaculate
virgin: “It is impossible that a virgin can become pregnant without a father.
In order to cover this fact it is said that God borrowed the body of an
immaculate virgin. No matter what kind of a woman it concerns, but chastity
has the quality of purity and at the same time the opposite aspect of ugliness.
The explanation of Christianity is one-eyed, as it is impossible to wipe out
both properties of purity and ugliness in the life of one person. It is an
unquestionable fact that Mary has been an ordinary woman” (337). This
means that Mary as every human being disposed of two opposite properties.
There are also other opposite qualities in man. The 1969 edition of the S.K.
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points at the fact that “every human being has at the same time the power to
love and to hate” (193). In the 1954 edition of the S.K. this creates a real
problem for people who try to love others with the perfection of the
heavenly father. “For man has not only the property to love others but at the
same time the innate quality to hate them. If one disregards this innate
special quality it is impossible, even literally, to accornplish love of others by
all means” (342). This argumentation touches also the problem of good and
evil in Christianity. So the 1954 edition of the S.K. finds it difficult to allot
goodness to God and wickedness to man: “Next: Christianity maintains that
the nature of God consists in love and goodness, further that while the evil
deeds of man are committed of his own free will, they belong to the
responsibility of man. It says also that when man will live long enough, his
evil deeds will become visible in quite a few phenomena and that evil in
reality does not exist. Now because the decision about the value of good and
evil is a problem of opposite angles, it is theoretically wrong to contend that
goodness only is the responsability of God and evil of man. Goodness as well
as wickedness are both products of man’s free will in connection with human
life. Moreover both do not have any relation with God” (350). For what
reason is this type of argumentation more explicite and frequent in the 1954
edition? Is this due to the growing awareness of the Japanese spirit behind
this argumentation which could endanger the spread of the doctrine of the
sect in Christian countries of the world? The attitude of Ikeda towards
Christian leaders in his efforts to establish world wide peace might be a
positive answer to this question.

3.1.2.3 The Buddhist type of argumentation

As can be expected Buddhist arguments against Christianity occur most
frequently in both editions of the S.K. In the 1954 edition of the S.K. at least 8
times, in the 1969 edition of the S.K. at least 6 times. The arguments are
mostly in a comparative form. The main topics are: Christianity is inferior to
Buddhism (or of the same level as low grade Buddhism), inferiority of
Christian love to Buddhist compassion, the problems of sin, of heaven, of
miracles, of prophecies and finally of the death of Christ. As I did in the two
other types of refutation I will confine myself to the main refutations.

The first group of refutations concerns the inferiority of Christianity to
Buddhism. In the 1954 edition of the S.K. we find rather short statements
about the inferiority of Christianity to Buddhism: “According to the words of
(_Zhrist Christians need conversion and love. This is simply inferior to the
Agama-section of Buddhism (= Hinayana Buddhism) which besides faith
requires also these two conditions. It leads therefore to nowhere” (343). In the
1969 edition of the S.K. Christianity is even compared with the Nichiren
Shoshi: “As Christianity pursues illusions be it God, love, goodness, or sin, it
fails to search for the real object of worship (hontai) after all. This (object) is in
fact the gohonson (i.e. the sacred object of worship) of the Namu-myohs Rengehyo
(i.e.: Glory to the Lotus sutra of the supreme law). This is nothing else but life
as preached by the Nichiren Shoshi. Modern Christianity does not know
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about this essence irrespective of what 700 years ago the great saint Nichiren
left behind in this shabby world and it accepts a false doctrine which is quite
a long way off from real life. In order to cover the incompetence of its
dharma (= doctrine) it is keen in engaging in social work and in seducing
people” (191).

In another group of refutations Christianity is put on a par with low grade
Buddhism. In both editions of the S.K. this low grade Buddhism concerns the
Jodo-sects (Amidism). The 1954 edition mentions this Buddhism along with
the Resurrection and Ascension of Christ: “The Ascension etc. is nothing else
but a fiction of his followers, who made it into un unworthy problem. As
Sakyamuni formulated in the Murygju-ky (the Aparimitayus-suira®), the West-
ern Paradise and Buddha Amitabha, and preached the causes and effects of
his Hgjin (the sambhoga-kaya: the reward body of a Buddha)” so the
Evangelists of primeval Christianity made up some fables in order to point
out to ignorant people the love and power of Christ, which had to substitute
the real facts” (309). The 1969 edition of the S.K. uses the formulation of the
third of the “five oppositions” of its kyohan: the gonjitsu-sotai (see under 2.):
“What means life in Buddhism? What happens after death? How does it
determine what is happiness and misfortune? It explains all these conditions
of life by means of cause and effect. Thus it gives a new turn to present life
and it opens up life to come. What doctrine is right and scientific’ Moreover
if we apply the heaven etc. of Christianity to Buddhism it is no more than the
empty fable of the Western Pure Land by means of the Nembutsu (i.e. the
invocation of the name of Amitabha in order to be reborn in his Pure Land)
of the haben-gonkyd (i.e. a provisional [gon] doctrine being a [false] means of
salvation (= hében/sansk.: upayal). Heaven after death is a complete fake”
(194/195).

Both editions of the S.K. devote quite a few pages to the Christian
prerogative of love and compare it with the prerogative of Buddhism:
mahakarund: jihi, compassion.” The 1954 edition of the S.K. is quite verbose,
the 1969 edition is more concise in its argumentation, which substantially in
both editions is almost the same. Therefore I prefer the 1969 formulation of
this argument: “What about the problem of love? Christ himself says in the
Bible in the Sermon on the Mount: ‘What will be your gain if you love others
just as you do yourself. Have a perfect love just as your Father in heaven.’
This is also a highly unjustifiable assertion. Every human being namely is
endowed with the function of love and at the same time also with that of
hate. Christianity teaches forcefully to exert all possible efforts in love.
Buddhism, however, emphasizes jihi, compassion. In the midst of actions to
save others, it expounds jihi, being an original state of mind which arises
naturally. Christian love in contrast with jihi is completely hypocritical and
weak-looking” (198, 194). In other argumentations of the Buddhist type the
S.K. sets the Christian heaven against the ten celestial areas of Buddhism
(1954, 847, 348). The Christian conversion due to the power of the death of
Christ is inferior to the Buddhist conversion of even those who are in hell and
who in the long run will become conscious of the Buddha nature (1954, 348,
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349). The prophecies of éﬁ.kyamuni about the propagation of his doctrine in
the three periods hit the mark, the prophecies of Christ, however, are not
even slightly applicable to our modemn society. “Even Christians will under-
stand this point when they think about it” (1954, 851).”

To what result will lead the comparison of the Buddhist type of rebuttal in
both editions of the S.K.?

In the 1954 edition this type of refutation seems to be rather verbose,
superficial and universal. It is mostly used in combination with the two other
types of refutation. The 1969 edition of the S.K. replaces rather the
philosophical and Japanese style argumentation by this type of refutation.
Almost every Christian tenet here has been falsified by Buddhist ideas. These
ideas appear to be more centered on the Nichiren Shosha, on Nichiren and
on the Soka Gakkai kyohan than in the former edition. So this edition with its
scarce information on Christianity presumes in its readers a quite specialized
knowledge of this religion. This becomes also apparent in:

3.1.2.4 Direct rejections of Christianity

This type of refutation consists in some short negative sentences on
Christianity without any arguments. The 1954 edition of the S.K. mentions
these rejections mostly under the special heading of “weak points of
Christianity”. The 1969 edition does so in its special column: “The present
situation.” In order to give some impression of this type of refutations I will
confine myself to a few representative rejections. In the 1954 edition the
rejections are rather assertive: “The heaven of Christianity is isolated from
our present life, it pursues an irrealistic situation and bewilders man” (347),
or: “Christianity separates in its ideas: matter and life, spirit, body, and life,
therefore it does not arrive at any conclusion. This is clearly a false view
resulting from the assumption of the existence of a spirit” (350). The ideas
which are rejected in this edition figure already in other pages and lines of
this edition on Christianity. This is not the case in some rejections of the 1969
edition. In addition this edition presents the rejections of “the present
situation” as contradictions: “Finally how will Christianity think about the
following contradictions:

- the contradiction that faithful Christians though only they are said to be
saved, have the duty to save those who are erring;

— the fact that Christianity, which pretends to love its enemies, persecutes
Galileo and others, who are opposed to the church, and also many other
scientists;

— For the first time in the history of mankind atombombs were dropped on
Nagasaki, the city of Japan’s Christianity, and on Hiroshima;

— The movement of the churches of the world has such an interior disunity
that they testify it; is this not caused by the weakness of their doctrines?;

— While the Roman Curia was preaching poverty, spirituality and charity it
displayed a history of bulky power and oppression” . . . (195).

These “contradictions” assume a more general knowledge about Christi-
anity: the Vatican, The World Council of Churches etc., institutions which are
not mentioned on other pages of both editions of the S.K.
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What will be the change in attitude of the Soka Gakkai towards Christi-
anity as reported in both editions of the S.K.? In general there seems to be no
change in the appreciation of Christian values. It remains negative in both
editions of the S.K. No sign whatsoever is displayed of a positive approach
towards Christianity. In 1969 the time does not seem te be ripe yet for a
dialogue with representatives of the Christian churches in order to establish
world peace or to engage in actions against nuclear war-fare. This is quite
surprising for at present Ikeda Daisaku seems to be engaged in nothing more
than in world peace and nuclear disarmament.

Nevertheless a more detailed look at the different types of refutation
employed against Christianity reveals some important changes:

1. Compared with the 1954 edition the 1969 edition is much less
philosophical. So here it follows the general trend in those days to replace
philosophy by Buddhism.

2. The 1969 edition except for one minor point discontinues the refutation
in Japanese style. One can only guess why this did happen. Did the Soka
Gakkai because of its spread to many countries abroad become more
world-minded and less nationalistic in its way of thinking?

8. In the 1969 edition of the S.K. the Buddhist type refutation became less
general and more detailed. There appears to be also a more detailed
knowledge about Christianity and its institutions. We can learn in it more
about the Nichiren Shosha (the gohonson and the Lotus sutra), Nichiren and his
life. The argumentation takes more the system of the Soka Gakkai kyohan into
consideration. It is quite interesting that the argumentation is not only
confined to the outer way, the geds: Christianity is not only compared with
Buddhism in general but it is considered worthy of a comparison with what
the Soka Gakkai regards to be the highest form of Buddhism. Here it does
not follow the gedd but the higher degrees of the “five oppositions”. So here
yet is a slight shift in positive appreciation. This shift in attitude, however,
cannot stand the comparison with the shift in its attitude towards:

3.2 Shinto

Naokamura Hajime wrote in 1964: “It is noteworthy to point out that the
Japanese turn into ridicule indiscriminately a Buddha, the Seven Deities of
Good Luck, or whatever else is transplanted from abroad. But they never
deride their own ancestral gods” (1964, 406). What about the Soka Gakkai?
Did it have the courage to crush and to tear its own traditional and ancestral
religion: Shinto? In the S.K. it considers Shinto to be a false religion
belonging to the religions of geds. Here I will also consider the picture of
Shinto and its refutation as far as depicted in both editions of the S.K. The
1954 edition of the S.K. deals with Shinto in 7 pages under the following
headings: the origin of Shinto (831-333), the meaning of kami (333), the
relation between hami and Buddha (333-835), and present-day Shinto
(885-886). The 1969 edition of the S.K. devotes four and a half pages to
Shinto. The three topics are: the principal doubts about the kami (186—187),
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origin and history (188-189), and the doctrine and its crushing (189-190). The
1954 edition is rather descriptive, the 1969 edition is more in discussion with
some tenets of Shinto.

3.2.1 The picture of Shinto in both editions of the S.K.

In post-war Japan the official history of Japan has been rewritten
completely. The old ideology of Japan’s divine and mythical origin as
described in the Nihonshoki and the Kojiki is replaced by the theories of Oka,
Egami, Tsuda and many others. They posited in the 4th century A.D. the
origin of the Japanese people, as coming from five population groups, which
reached Japan from several directions. (See J. H. Kamstra, 1967, 22-36; F.
Vos, 1959). The Soka Gakkai in its 1954 edition of the S.K. adheres also to
these modern theories and connects them with the origin of Shinto. In its
1969 edition, however, no mention is made of these theories whatsoever.
This fact might be connected — as we will see later — with its opinion on
Amaterasu. The 1954 edition of the S.K. depicts the origin of Shinto in 5
points together with the origin of the Yamato (= Japanese) people: “The
foundation of the Yamato people in Kyasha took place before the conquest
of the East by the emperor Jimmu. Long before this event in the east side of
the continent in present Manchuria a tribe of the Tunguse people crossed
North Korea and North China. Entrusting itself to the tide of the sea it
crossed the sea and arrived in Kyusha (This is the origin of the legend of
tensonkarin li.e. the descent to earth of the descendants of the Sun-Goddess]).
After the crossing to Kyushu it set to assimilate with the other peoples of that
region. That, however, the nucleus of this Yamato-people consisted of the
continental tribe still can be determined upon our type of food and the
system of our language. In fact the origin of Shinto took place during this
continental period.

Namely during its Migration Period it maintained life in a collective body.
Sometimes when it was hunting in groups it had to settle bargaining on peace
or war with other groups. So they burned bones of animals and practiced
divination. That is number one.

Peoples of the South abound in food. After they became united in groups,
they started to conduct a collective life. Therefore much later on the
organisation of their religions will consist in the worship of powers of the
natural world. Hence it is unconceivable that they will enshrine ancestors.
Now, when oceanic tribes of the sea-peoples of Indonesian descent assimila-
ted with the people of divine descent (i.e. the Yamato-people), their customs
and manners of worshipping the powers of the natural world became
adopted. That is number two.

Because the peoples of the North usually came in need of food, and the
wars with Southern peoples were quite violent, they had to get united into
one people above all. Hence it is just natural that this decision became the
core of the united people. This spirit usually was passed on to their
descendants. Hence the older people who advised to do so and who had also
a lot of experience in all matters, became highly esteemed. So their manners
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became dyed deeply in respect for the people of the older generation. Next
this (united people) started to revere its leaders who had been the center of
the control of the people. Further considered from the point of reverence for
dead leaders it is just natural that the custom of worshipping ancestors has its
strong roots here. (This concerns also at present Buddhism being a false
religion as far as it attaches great importance to the common cultivation of
ancestors.)”” The cultivation of ancestors is number three.

Number four and next is the custom to deify after their death those who
accomplished meritorious deeds for the development of the people and who
since then had been valued accordingly. Number five is finally the deification
of the frightful powers of the natural world” (831-833).

The 1969 edition of the S.K. confines the origin of Shinto to a few lines:
“Japan’s Shinto originally was a primitive religion without even the name of
Shinto. In ancient times the Japanese people became united around its heads
of the families. This custom developed gradually. Hence the custom of
worshipping ancestors was born” (188). So of the five points of 1954 only one
remains: ancestor worship, being the core of the Japanese people.

In the description of further details of the history of Shinto both editions of
the S.K. contain quite a few points of similarity. The 1969 edition, however,
adds a few more data. Concerning the points of similarity in both editions the
wording is almost the same. They record mostly facts which betray foreign
influences on Shinto. So in the 1954 edition: “Later on the communication
with China became realized. When Confucianism and Buddhism crossed to
Japan, the quarrel broke out between Buddhism and Shinto in order to
determine which one was superior and which one was inferior. Ultimately it
was during the period of Shotoku Taishi (574-622) that the public in general
acknowledged Buddhism to be properly superb” (884-835). The 1969 edition
adds to Confucianism and Buddhism also the introduction of the yin and
yang doctrine (188). This edition adds further the statement that Shinto
during the Kamakura period (1185-1833) “belonged to Buddhism and it
preserved the freedom from danger as well as the worldly powers” (188). It is
quite surprising that the 1954 edition of the S.K. does not mention at all the
role played by Shinto in connection with the ideclogy which led to World
War II and the defeat of the Japanese nation in 1945. The 1969 edition of the
S.K., however, breaks this silence and finds even out who has been
responsable for this role: “At the end of the Edo period (1603-1868) the
Chinese translation of the Christian Bible entered into Japan. This exerted a
strong influence upon Shinto. One might say that then for the first time the
doctrine of Shinto with the touch of a creed was drawn up. Shinto of these
days with the ‘respect the Emperor argument’ for setting became the
fashionable trend of thought. This became the source of the ‘Abolish
Buddhism, down with the Buddhist priests movement’ during the Meiji
Restoration. Further as Japan’s State Shinto it did dominate the whole nation.
Finally it displayed its true form as a false religion. Together with the military
authorities it did guide the Japanese people into the road of downfall®
(188).%
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Both editions of the S.K. describe the present situation of Shinto. The 1954
edition is rather succinct, the 1969 edition is a little bit more extensive. The
1954 edition mentions the existence of sects and the distribution of kamifuda
(sacred labels).* The 1969 edition supplies more details on both items. So
concerning the development of sects it phrases: “Shinto which is focussed on
the (former State) shrines (Jinja-shinto) usually not only lacks a special
founder, but also any doctrine. Since the end of the Edo period under
impetus from Confucianism, Buddhism and others it became very much in
fashion to get their systems of doctrine plagiarized. So Sect Shinto became
developed apart from Jinja-shinto. As it was divided into 13 sects it was
named Thirteen Sects Shinto. Recently (i.e. in 1966) we count 148 religious
bodies which correspond to the confusion of the minds of people since the
war. The leading ones are: Jinja Honcho, Shinto Taikyo, Ontakekyo,
Fusoky6, Kurozumiky6, Konkokyo, Tenrikyo, P. L. Kyodan, Inarikyo, Tensho
Kotai Jingukyo (the Dance Religion), etc., but they cheat the people with a
doctrine plagiarized from Buddhism™® (189). The same edition considers
Shinto to remain powerless anyway, for “at present since the loss of the war
there will be no chance that it will regain its lost power. It preserves its last
days in clinging to the selling of kamifuda, the administration of wedding
halls, to festivals and so on” (189).

Comparing these historical data with those of Christianity I arrive at
almost the same conclusion. The 1954 edition of the S.K. too is focussed
rather on the origin than on the present situation of Shinto. The 1969 edition
on the contrary almost forgets the origin of Shinto and concentrates its
attention on the present situation. In both editions it is also quite striking that
both deal with the Sun Goddess Amaterasu with carefulness and respect. She
appears not to deserve the negative qualifications of other Shinto gods. It is
also quite peculiar that both editions ascribe the radical developments in
Shinto since 1868 to foreign influences (Christianity and Confucianism) rather
than to anti-Buddhist or anti-foreign movements as e.g. the Restoration
Shinto of Motoori and Hirata. Creemers notes with regard to this: “At the
same time, however, it is true that the ‘Restoration Shinto’ of Motoori and
Hirata provided the basis for the development of such concepts as loyalty to
an Imperial line destined to rule eternally, and a nation and a people which
by their special origin possessed a certain racial superiority and privilege”
(Creemers, 1968, 10). Why is no explicite mention made of these two
‘domestic’ issues? Is it because things which are ‘really’ Japanese do not
tolerate any form of criticism or derision? Perhaps we might get more
information on this point from:

3.2.1.2 The teachings of Shinto

Shinto being a practical religion of many rituals and festivals with a
minimum of doctrines is considered in the S.K. under two angles: the kami
(‘gods’) and some observances. Concerning the former both editions have
some different information. The 1954 edition is more specific in its treatment
of several types of kami — as can be observed in its theory on the origin of
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Shinto — the 1969 edition of the S.K. seems to assume in its readers aiready
the knowledge of kami. It is inclined to pay more attention to Amaterasu.
Concerning the latter the 1969 edition seems to be more elaborate than the
1954 edition.

To its description of the origin of ancestor- and nature gods the 1954
edition adds a few lines concerning the meaning of kami: “As is clear from the
above (i.e. the numbers 1 to 5) the meaning of the word kami became
different from then. This meaning was: a human being ‘at the top’ or a
human being who was ‘dreadful’ (= a superb human being with superior
capacities)” (333). The 1969 edition specifies kami in order to introduce
Amaterasu: “The core of Japan’s kami are the wjigami (= tutelary deities).
Being the leaders (kami) of their wji (tribes) they protect the tribe.”* “Amatera-
su Omikami is the leader of the whole nation. She protects the whole of
Japan. Amaterasu herself made this plain in an Imperial edict of her oracle”
(336). Amidst the myriads of kami Amaterasu and (in the 1954 ed.) Toyouke
are the only ones mentioned by name. So the picture of Shinto gods is rather
poor. The 1954 edition participates a little bit in the pre- and post war
discussions on the meaning of kami. But the reproduction of the discussion is
also rather minimized.” Though Shinto is abundant in rituals and festivals
(matsuri) in both editions of the S.K. no mention whatsoever is made of the
major yearly sacred events not even of the New Year visits to the shrines in
which yearly tens of millions participate. Both editions inform us about the
use of kamifuda only. So one can read in the 1954 edition: “The peculiar
power of the kamifuda issued by the shrines reaches as far as the words and
sentences written on it for it possesses a specialized kind of energy only”
(835). The 1969 edition explains further this peculiar power of the kamifuda:
“Next are the kamifuda. The written functions are various indeed: charms
against disasters and burglary, recovery from sickness, the well being in the
family, and prosperity in business, but are they really powerful?> On the
whole the kamifuda are products of the domestic industry of the family of the
hannushi (Shinto priest) or of a subcontract factory. The kannushi stamps the
printing block to the paper, his wife pastes them on and the children fold the
paper. If sickness and misfortune would disappear this way, there would be
no hardships more in the world” (187). The 1969 edition of the S.K. describes
another item, which, however, is not specific to Shinto but also to Buddhism
and even to many other religions: the offertory box. In Shinto shrines it
consists in a large wooden box which upper side is open, but pegged off by
wooden or iron bars. People who sacrifice money throw this in the opening
of the box between the bars. It is named senbako: “The senbako are inevitable
accompaniments to Shinto shrines only, but gods won’t need money” (186).
This small detail will not enrich much the picture of Shinto as described in
the $.K. This picture remains rather poor. Why is this the case? Are the other
items just left out because they are not qualified for shakubuku, for crushing
and tearing? What then is the real attitude of the Soka Gakkai towards
Shinto? This will be clear in:
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3.2.2 The refutation of Shinto in both editions of the S.K.

The kyohan of the Soka Gakkai locates Shinto also in the geds, the outer
way. So the principles which distinguish geds religions from Buddhism should
also be applicable to Shinto. These principles are said to be ‘scientific’ or
philosophical. We might say that these principles in general come down to a
refutation springing from a ‘universal’ common sense. As such they are
opposed to a second type of refutation which I observed above. This second
type concerns Japanese style argumentations, or argumentations originating
from a more specific, i.e. Japanese common sense. Does Shinto in the eyes of
the Soka Gakkai leaders correspond to this specific common sense or not?
The third type of argumentation consists in a direct confrontation of Shinto
with Buddhist teachings and pronouncements of Buddhist saints and leaders.
This implies that we will look more closely at the attitudes of the Soka Gakkai
towards the %ujigami’ of the Japanese nation: Amaterasu.

3.2.2.1 The refutation based on ‘universal’ common sense

In both editions of the S.K. this type of refutation turns up quite
frequently: in each of both editions about seven times. The cause and effect
argument as a tool of the geds is employed just once. Expressions mostly in
use are: it is reasonable (dori ga arw), it is natural (tézen de aru) or theoretically
(rironteki). Both editions discuss the kamifuda, the theft of doctrines, and the
existence of the kami. The 1954 edition adds to this arguments against
divination, and the 1969 edition against the senbako.

The 1954 edition is rather brief in its attack on kamifuda, which “give rise to
unlucky phenomena” (835). The 1969 edition spends a whole page on the
kamifuda. After the introduction I mentioned above it says: “Moreover every
year or every half a year it certainly is a conventional practice to burn them
(= the kamifuda) and to have them renewed. If really the kamifuda would have
the power to guide, would not be just that something to laugh at? Just
because a piece of paper as a diploma (of graduation) can be valued highly
during a whole lifetime, is the burning of the kamifuda every year something
that fails to convince entirely. In short is all this not merely a business policy
aimed at an increase of earnings? Is the thankful receipt of these scraps of
paper not a bizarre habit? . . . It is just natural that in sickness we pay a call
upon a doctor and that if we need fish, we go to the fishman. Even so in the
case of gods only people who do not know about them, advance them and
pray arbitrarily: ‘cure my sickness’, or ‘get me making money’. Truly this is
no trivial matter. Is it not just the same as saying to the fishman: ‘heal my
illness’?” (187).

In the 1969 edition of the S.K. the same kind of remarks are made on the
subject of the senbako: “As a matter of fact money offerings are going to be
the living expenses of the household of the kannushi. On the whole, however,
we quite never heard the reasons why the money offerings are made to the
gods. All over the world goods are acquired and facilities can be obtained in
return for the payment of money. Nevertheless what will at least the receipt
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of money offerings contribute to our lives? If they do not impart anything at
all, what then is the difference with pickpocketing and swindling? (186,
187).

Another ‘common sense’ argument against Shinto is primitiveness or
childishness. So the objections against ancestor worship, divination etc. in the
1954 edition of the S.K.: “The idea of adoring the core of the people, the idea
of honouring the old folks and persons of distinguished services, the habit of
settling matters of grave concern by way of divination, all this is brought
about by the needs of Northern peoples of the indispensable necessities of
life. Therefore this beginning does not deserve the name of religion
consisting in habits of life” (838). The 1969 edition on the contrary — as is
observed above — renames that beginning as primitive religion. Further it
reduces this objection to the cult of ancestors: “The custom of setting a high
value on ancestors is in theory extremely infantile” (188).

Another objection consists in the disapproval of Shinto being a religion of
theft. This kind of argumentation permeates both editions of the S.K. So the
doctrine of Shinto is plagiarized from Buddhism and from Confucianism. The
formulation of this kind of abjections is in both editions of the S.K. almost the
same. Both editions label the practice of borrowing tenets of other religions
by Shinto as theft on many places. This is e.g. the case in the historical
description above under “the picture of Shinto”. A good illustration of this
argument, though the label of theft is missing, provides the 1954 edition of
the S.K.: “Since Shotoku Taishi — as is mentioned above — Shinto has drawn
up its doctrine by linking together (its own) reverence of purity and the
preservation in purity of its behaviour with the thought of the virtues of
Confucianism and the thought of the three worlds* of Buddhism. It made
this into a honzon {i.e. the object of worship). Thus it became a false religion
by cheating the people. Nowadays it is divided into many sects” (335). In this
respect it is quite interesting that both editions reproach Sect Shinto rather
than Jinja Shinto with this kind of theft and plagiary. The 1969 edition,
however, maintains that even Jinja Shinto copied its ideology from the
Bible.

The 1954 edition mentions the theft of some more items. So it records the
writing of the names of gods as Amaterasu, Toyo-uke etc. in Chinese
characters (334). It rejects also the honzon of the gods, objects of worship
consisting in the name of a god written in Chinese characters (334).

Some kinds of gods are attacked with the cause and effect argument only
once, namely in the 1954 edition of the S.K.: “In view of ‘after death’ the
vague philosophy of life which is close to animism being the distinguishing
mark of primitif people has as religion as such no theory based on a
thorough investigation into the relation of cause and effect, therefore also its
system of rituals is just childish” (333). Only this argumentation still reminds
of the gedo. All these ‘universal common sense’ refutations somehow prepare
the second type of refutation:
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3.2.2.2 The refutation based on Japanese’ common sense

To what extent can we term a religion to be still Japanese if it right from
the outset was primitive or even no religion at all, if it pursues economic
gains only, if it is based on foreign doctrines and finally adores gods who
become observable only in foreign honzon? This question points to the
conditions made by what I term the “Japanese common sense”. Besides the
conditions I touched upon in the “Japanese” refutation of Christianity there is
one final condition which terms a religion to be Japanese or not. Nakamura
calls this the phenomenalism of the Japanese. Even gods have to comply with
it, for gods and their Buddhist counterparts alike have to have their roots in
Japan. For that reason Christianity is not serious for it rejects the phenome-
nal world being pmfane and not divine. Nakamura quotes Dogen being the
mouthpiece of this general Japanese mind: “The real aspect is all things. All
things are this aspect, this character, this body, this mind, this world, this
wind and this rain, this sequence of daily going, living, sitting, and lying
down, this series of melancholy, joy, action, and inaction, this stick and
wand, this Buddha’s smile, this transmission and reception of the doctrine,
this study and practice, this evergreen pine and ever unbreakable bamboo”
(NakamurA, 1964/1981, 352). Both editions appeal to this mind in pretending
that the kami left Japan and hence Shinto ceased to be a religion. So the 1954
edition of the S.K. maintains: “Precisely because in Shinto the honzon (of the
gods) and the doctrine came into being after Shétoku Taishi and because all
of them (honzon is plural!) became drown up as imitations of Confucianism
and Buddhism, both are counterfeits of religion. Therefore since that time
what we term as the original kami became disjoined from Shinto altogether.
Hence changed into a false religion it became merely an obstacle for people
who reach salvation in the truthful religion of Buddhism” (334). In other
words: Shinto had been left behind by its own kami because it failed to assign
to them genuine (= Japanese) roots. Buddhism on the contrary received
genuine (= Japanese) roots from Shotoku Taishi. So it was prepared to take
over this part from Shinto. As is observed above, the 1969 edition of the S.K.
mentions this new function of Buddhism only in its historical explanation of
what happened since Shotoku Taishi. It reserves the “departure” of the gods
for the period of the last and lost war: “Now, because there was no taste of
the flavor of the dharma, all the immortals and good gods not to speak of
Amaterasu left Japan. Consequently there dwell no kami in the shrines and in
the kamifuda. On the contrary devils and evil spirits who ruin people inhabit
them. Japan had to experience the unprecedented heavy defeat of the war”
(190). So in both editions we don’t find any arguments intended to deny the
existence of the kamy: they do exist, but they lost their Japanese roots and
hence their influence. This is confirmed by the third type of argumenta-
fon:

3.2.2.3 The Buddhist refutation

In the preliminary refutations we met Buddhism several times. It was used
mostly as an implicit argument against Shinto which included also Confuci-
anism and Christianity. In both editions of the S.K. there is only one explicit
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Buddhist argument. It consists in a quotation of a text written by NicHREN.
The same text is used in both editions for different purposes. In the 1954
edition it concerns all the gods of Shinto, in the 1969 edition it is rather
focussed on Amaterasu. As we saw above the 1954 edition repeats this text
on another place in almost the same wording. I follow the 1969 edition: “The
Great Saint Nichiren says in his Rissha-ankokuron:™ ‘In this world everyone is
opposed to righteousness and all end in evil. Moreover the good gods leave
the country together. The saints quit their places and don’t return. Conse-
quently devils and evil spirits turn up, calamities break out and troubles
arise.” And he adds in his Shinchi-gosho:** ‘If this country is a land where the
law is reviled, then all the good tutelary gods leave Japan, for they do not
taste anymore the flavor of the dharma’™ (190).

The 1954 edition of the S.K. does not mention any difference between
Amaterasu and the other gods. Her name is only mentioned once in
connection with the false use of writing her name in Chinese characters. So
she too should have disappeared from the Japanese soil and have lost all
influence in this country. Therefore — so it argues — Shinto is a dead religion.
The 1969 edition of the S.K., however, is more cautious in its opinion on
Jinja-shinto. It goes even beyond the scope of its shakubuku, tearing of Shinto
by adding a new Japanese root to the genuine honzon of Amaterasu
(consisting in mirror, jewels and swords) which from time immemorial has
been ascribed to her. So here the refutation of Shinto turns into a defense of
Amaterasu:

“Now during the last war Japan did raise the nation as a whole in
reverence to Amaterasu Omikami (i.e. the Great Goddess Amaterasu) and
fought against America which reveres the philosophy of Western Europe.
This resulted in a ruthless defeat of the war. Why did Amaterasu Omikami,
though as wjigami she was the general, not protect Japan? To conclude in
short: while Amaterasu Omikami did not stay anymore in Japan.” After
having mentioned the above remarks of Nicuren the text continues: “This
means that Amaterasu Omikami is the tutelary deity of the Lotus sutra. She
does not live in a country where the dharma is reviled. Now, because there
was no taste of the flavor of the dharma, all the immortals and good gods not
to speak of Amaterasu left Japan. Consequently there are here no kami in the
shrines and in the kamifuda. On the contrary devils and evil spirits who ruin
the people inhabit them. Japan had to experience the unprecedented heavy
defeat of the war. Even if one agrees on this point, Amaterasu is not to blame
for it. If the whole nation of Japan looses no t_ime in becoming converted to
the true Law (i.e. the Lotus sutra), Amaterasu Omikami will be delighted. It is
our duty to speed up the propagation and dissemination (of the true Law)
and to pray for the return of Amaterasu Omikami and the other gods” (190).
So in this “Buddhist” defense of Amaterasu the Lotus sutra became the
modern honzon of Amaterasu and of all the other gods. This argument unites
this religion of the geds with Buddhism as far as this occupies the highest
ranks in the kyshan of the Soka Gakkai. This shift in policy towards Shinto,
Jinja-shinto in particular, betrays the increasing popularity nowadays of this
religion in Japan.
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What has been the change in the attitude of the Soka Gakkai towards
Shinto between 1954 and 1969 as far as recorded in both editions of the
Shakubuku Kyoten?

In general a comparison of both editions reveals a radical turn in its
appreciation of Jinja Shinto and of the Sun Goddess in particular: the 1969
edition points out that a good Shintoist has to be a good member of the
Nichiren Shéosha first. This reappraisal of Shinto in Japanese society nowa-
days is confirmed by the increasing popularity of Jinja Shinto.”” Who still has
doubts about this will be convinced by watching the tens of millions of
people who pilgrimage at the beginning of the New Year to the Ise and other
Shinto shrines all over the country.

In both editions of the S.K. the genuiness of Shinto is emphasized: it has to
be purified from foreign stains, be it rituals or doctrines. In the 1969 edition,
however is not clarified why a purified Shinto still can keep its purity while
possessing a honzon of foreign origin: the Lotus sutra.

Both editions of the S.K. mention some data on the history of Shinto. In
the 1969 edition, however, the discussion on the origin of Shinto is left out
and some data on the Kamakura and Edo periods are added. It is quite
extensive in its exposition and refutation of senbako and kamifuda. The
customs going with these objects seem to be so deeply rooted in Japanese
habits that quite a few lines are necessary in order to get them eradicated.

As distinct from the lines on Shinto in the 1954 edition the 1969 edition —
printed 24 years since the war — broaches the problem of the defeat of the
war. This loss of the war still seems to get on the nerves of its authors. Why is
it not mentioned in the 1954 edition? Perhaps this was because everybody
then was convinced that Jinja Shinto was to blame for it and no satisfying
apology could be found for it yet. The 1969 edition, on the contrary, tries to
apologize Jinja Shinto and Amaterasu, the general and wjigami of the
nation.

Conclusions

In these lines I will try in brief to link my conclusions with the main points
touched upon in this paper: history, kyshan, prefaces of the Shakubuku Kyaten,
and refutations.

1. History

Between 1954 and 1969 the Soka Gakkai was reshaped into an internatio-
nal organization and gradually replaced the value-philosophy by the teaching
of the Nichiren Shosha. The shift from philosophy to religion is confirmed by
a comparison of both editions of the S.K.: the philosophical refutation of
Christianity in particular became almost replaced by a rebuttal based on
Buddhist arguments. The spread of the Sokagakkai to the U.S.A. in particular
led to the substitution of shakubuku by shoju, which means: the respectful
coexistence with other religions. The refutations of Christianity and the
reappraisal of Jinja Shinto explain why the Shakubuku Kyiten not has been
translated so far.
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2. kyohan

The Soka Gakkai assigns both Christianity and Shinto to the geds, the
external way, of its kydhan. In both editions of the S.K. it keeps Christianity
together with Sect Shinto strictly within the bounds of the geds. The 1969
edition, however, goes beyond these limits just by connecting Shinto, as far
as it is limited to Jinja Shinto, with the Lotus sutra. This development might be
a result of the inborn syncretism in the minds of the Japanese people which
even in modern religious bodies resists compartmentalization of Buddhism
and of Shinto.

3. Preface of the Shakubuku Kyiten

The prefaces of both editions arouse hopes which in the lines on Shinto are
not fulfilled. This concerns the defeat of the war. The 1954 preface mentions
the prophecy of Nichiren in connection with it, but confines in its refutation
of Shinto the abandonment by the gods to the period since the time of
Shotoku Taishi being the result of the double theft of Confucianist and
Buddhist teachings. The 1969 preface of the S.K. mentions the prophecy of
the prosperity of modern Japan, but relates in its Shinto lines the desertion of
the gods as a cause of World War II to the influence of Christan doctrine
during the end of the Edo period. So it twists the facts by holding Christianity
responsible for the desertion of the gods and indirectly for the defeat of the
war.

4. Refutations

Looking at the different types of argumentation I have to point out that
the frequently used “universal common sense” refutation has not much in
common with the “philosophical” and “scientific” cause/effect argument used
against Christianity. This gedd argumentation is emphasized much less against
Shinto than against Christianity. The use of the Japanese style’ refutation
occurs in the 1969 edition only once against Shinto. In the 1954 edition it is
used against Christianity only. This type betrays in both editions of the
Shakubuku Kyaten the existence of nationalistic tendencies in the Soka Gakkai
be it in disguised form. The ‘Buddhist style’ arguments (in 1954 against and
m 1969 in favour of) Jinja Shinto occurs only once in both editions of the S.K.
In this respect this type of “refutation” is sharply contrasted with the type
which is quite frequently used against Christianity in both editions of the S.K.
It is not the purpose of the science of religion to refute these argumentations
but to compare them and to draw conclusions from it. These refutations as
such can be very useful for missiology and other theological disciplines in
order to find out the Japanese way of thinking needed for a religious
dialogue with Japan.

Finally concerning the attitudes towards the two religions as a whole we
find out:

1. a radical rejection of Christianity and of Sect Shinto which gradually
becomes more specified, but at the same time
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2. an increasing and even surprising appraisal of Jinja Shinto with Amaterasu
at the top, based on the Lotus sitra which goes beyond the boundaries of
the geda defined in its own Shakubuku Kyaten.

' I will not discuss here the problem of tolerance and intolerance in Indian and
Chinese Buddhism. See my points in J. H. Kamstra, 1978: 89-106.

% For further details on this type of rural religions see J. H. Kamstra, 1978: 816, 817.
® It is not so easy to get some more information on these religions as they are not
listed yet in the official statistics of the ministry of education. For some details on these
religions and the present-day religious situation of Japan see: J. SwynceEpouw, 1986:
1-14. On the Agonshii: Yajima TerUo, 1985, On other sects of the new new-religions see
ASAHI SHIMBUNSHA, 1984.

* For further literature on the Soka Gakkai see: KoHLER, 1962: 201—235; VAN STRAELEN,
1963: 98—-109; THowmseN, 1969: 81-108; Dumourin, 1976: 251-270; Bryan R. WiLsoN,
1987: 405-407. See for Makiguchi: M. Bermer, 1973, and for Toda: Ikepa D,
1972-1984.

* Moz, 1977, 65: “Toda Josei revised Makiguchi’s original Philosophy of Value and added
some parts to it, publishing his revised version in 1953, Since then for twenty years
until 1972, Topa’s version was the only copy of Makicuctr’s Philosophy of Value available.
The original Philosophy of Value is not found in the collection of MakicucHr’s works
compiled by Ixepa Daisaku. Since this revision by Topa the original copy of MakiGucHr's
Philosophy of Value was concealed for a long time (Mori, 1977, 6511).

® The Japanese word kysten means canon. So the Koran is translated into Japanese as
kaikyo no kyoten, the bible into: Kiristokya no kyaten. Shakubuku Kysten could be translated
as the bible of shakubuku.

" For these items in the latest history of the Soka Gakkai see the editions of Soka
Gakkai News of 1986 and 1987.

¥ For more details see: Shakubuku Kyoten, 1954: 118—124; 1969: 95-98. For the kyohan of
NicHIREN see: Tava, 1957: 127¢; Bryrs/HunTINGTON, 1965, 92.

? See for more details: Shakubuku Kyoten, 1954: 114-118; 1969: 91-94.

' See for more details: Shakubuku Kyoten, 1954: 106—114; 1969: 100-106.

! See Shakubuku Kyoten, 1969: 110-120.

'* See Shakubuku Kyoten, 1954: 106=107; 1969: 100-101.

5 For more details on these new religions see: DumouLN, 1976; KoHLER, 1962; VAN
STRAELEN, 1963; THOMSEN, 1969.

I will confine myself to a few remarks on the cults mentioned in the pages on
superstition in the Shakubuku Kysten:

Inari-cult:

the worship of a great variety of gods all over Japan in thousands of shrines related to
food and rice (ina, rice; nari, growing). HererT: “Toutefois, les innombrables temples
consacres a ‘Inari’ sont tres loin de lidentifier toujours avec le méme Kami. Et con sexe
méme varie selon les auteurs” (HererT, 1967, 88). For more details see J. H. Kamstra,
193797111,

Kishimojin-cult:

Kishimojin (s. Hariti) is the daughter of a yaksa. She fed the babies of others to her own
five hundred children. Upon her conversion to Buddhism she became the protecror of
the Lotus sutra. She is further invoked as a goddess who guarantees an casy delivery of
children and who guarantees also their good health. See Nakamura, 1975: 207.
Fudo-cult:
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The veneration of this god is in Japan quite popular. This deity originated in the Indian
god Siva. In Buddhism this fire producing god is believed to burn out all human
defilements. Generally he is believed to be efficacious ‘in overcoming disease, poison
and fire, conquering enemies and tempters, and bringing wealth and peace to his
devotees’ (MATSUNAGA, 1969: 248, 249).

Jizo-cult:

The cult of Jiz6 is in Japan even more popular than that of Fuds. The bodhisattva Jizo
seems to be a derivation from the Indian goddess Prthivi, a personification of the earth.
He is adopted into Buddhism as a bodhisattva who is believed to save all beings in the
period from the time of Buddha’s death to that of the enlightenment of Maitreya. In
Japan he is believed to have the ability to appear on earth in the form of other
Buddhist and non-Buddhist deities as well. See MaTsunaGa, 1969, 235-288 (and note 18
on p. 237). Kannon ist supposed to be well-known. For details see: Matsunaga, 1969:
120-187 and passim. Konbira is a transcription of Kubera, king of the Yaksas. He
became in Buddhism one of the four Deva Kings. This god is popular in Japan as one
of the seven gods of fortune. See: Matsunaca, 1969: 253ff. Ebisu is also one of the
seven gods of fortune. He is believed to protect the fishery. See: Casar, 1958: 12-14.
" The choice of these two editions is rather arbitrary: they are both in my possession
(Shakubuku Kydten is onwards abbreviated to 5.K.).

15 According to the 1970 statistics the number of Christian denominations amounts to
forty. See: Hori, 1972: 257-261. Here at least three Lutheran denominations take a
preponderant place.

16 Cfr. Vorker, 1950, 77{F: “The Inari fox is good and feared by the others. The worst is
the ninko or hito kitsune, the man-fox, the fox of demoniacal possession . . . When, after
a fox has taken human shape, its shadow falls upon water, it is a fox’s shadow . . . The
principal shape taken by a fox to deceive men is that of a dangerous woman, whose art
it is to debauch man, to take him into her willing instrument and to dispossess him
entirely.”

'” Another view on the Japanese soul is hold by Yamakage Shinto being an esoteric
form of Shinto. See: HerserT, 1964; 133ff.

'8 The Murygju-hyo is according to Honen one of the three sttras of Pure Land teaching,
The subject of the sitra is the description of the Pure Land, together with the history of
Amida Buddha. This sutra explains also the cause and effect through which human
beings attain Buddhahood in the Pure land. See: Brytn, 1965: 208, 204.

1 Bryrr, 1965: 109: “This term refers to the body of a Buddha which is produced upon
entering Buddhahood as a result of the vows and religious exercises undertaken while
the Buddha was yet a bodhisattva. Both Amida and Yakushi are generally considered
sambhoga-kaya.”

% jihi: the mind or mental condition of being compassionate or sympathetic toward
sentient beings.

! Meant are here the three periods after Buddha’s decease. They are “the period of
the shaba (righteous law), the period of the z0bs (imitative law), and the period of the
mappe (last law): 1. The period of the righteous law is the period when Buddhist
doctrines, practices, and enlightenment all exist. IL. The period of the imitative law is
the period when both doctrine and practices still exist, but there is no longer any
enlightenment . . . III. The period of the last law means the period when doctrine alone
is still alive, but there is neither practice nor enlightenment” (Bryrs, 1965: 299).
 Nowadays in Japan Buddhism of the common man became a religion practicing
rituals for the dead. See: J. H. Kanmstra, 1980: 151-168.

* For further details concerning the “real” history of the arrival of Buddhism in Japan
see: J. H. Kamstra, 1967. For the role of State Shinto see: Crermers, 1968, p. 32fF.
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CreeMERs is also of another opinion with respect to the relation between Shinto and
government: “Summing up Shinto’s pre-Meiji development, one might say that the
worship of the kami of heaven and earth, from the very beginning of Japan’s history,
has been an affair in which the government was involved. Eventually also Buddhism
received similar attention from the ruling powers, but some early texts indicate that
Shinto performances were regarded as of more importance for the government than
Buddhist ceremonies” (Creemers, 1968; 30). The role ascribed to the influence of the
Bible is rather doubtful. The formation of an own doctrine in Shinto is more due to the
influence of the members of the Mito-school. See: CreemErs, 1968: 117.

* Kamifuda, paper amulets used at home, are akin to the gohei or nusa. See: ANEsAkI,
1969: 42: “a piece of paper or cloth, so cut that the two parts hang down . .. This is
called nusa (or gohei) and was originally an offering of cloth, which was converted to a
symbol of sanctity or divinity.”

*# It is quite interesting to look at the statistics of the Shinto sects mentioned here.
Hori, 1972, presents these statistics in detail. Jinja Honché (Association of Shinto
Shrines) has a membership of almost sixty million. It outnumbers all the other religious
bodies combined and mentioned here. Tenriky6, P. L. Ky6dan, Inariky6, Tensho Kotai
Jingtky® are in the statistics of 1970 not anymore considered to belong to Shinto but
as independent organizations. In 1984 Jinja Honché counts more than 100 million
believers.

* For wji, ufigami see: J. H. Kamstra, 1967: 671F.

* For this discussion see J. H. Kamstra, 1967: 83-85 (note 5).

% The three worlds or sansei, sanseken are according to Blyth: “the three constituents of
the world: sentiens beings, non sentient beings and the FIVE skANDHAS composing all
beings, sentient and non sentient” (BLyrH, 1965: 258).

* This is one of his three major works written in 1259 and 1260. The meaning of its
title is: To establish righteousness to secure the peace of our country.

* meaning: the writings of the heart of the pond. It is unknown when it has been
Written.

USED LITERATURE

Angsakr M., History of Japanese Religion. Tokyo 1969

AsAHI SHIMBUNSHA, Gendai no chisana kamigami. Tokyo 1984

BetHeL D. M., Makiguchi: The Value Creator. New York 1973

Bryta R. H./HUNTINGTON R., Japanese-English Buddhist Dictionary. Tokyo 1965

Casar U. A., Die sieben Gliicksgitter. Tokyo 1958

CreeMers W. H. M., Shrine Shinto after World War II. Leiden 1968

DumouriN H. ep., Buddhism in the Modern World. New York, London 1976

HERBERT J., Aux sources du Japon Le Shinto. Paris 1964

—, Dieux et sectes populaires du Japon. Paris 1967

Hori I. AND OTHERS ED., Japanese Religion. Tokyo 1972

Hurvitz L., ‘Chih-I’ in: Mélanges chinois et bouddhiques, vol. 12 (1960-1962), 6-372.
Bruxelles 1962

Ixepa D., The human revolution, 5 vols. New York 1972-1974

Ito G., ‘Tendai izen no hanky&setsu ni tsuite’ in: Rywkoku Daigaku ronsé, no. 284 (1928),
76, 77.-1929

KamsTrA J. H., Japans grofte Gefahr — die Sokagakkai® in: Zeitschrift filr Missionswissen-
schafl und Religionswissenschaft, 44: 41-51; 98—-106. 1960

—, Encounter or Syncretisin, the initial growth of Japanese Buddhism. Leiden 1967

60



-, ,Religie in een veranderende samenleving’ in: de Gids, 141: 309-320. 1978

—, ‘Tolerant en intolerant boeddhisme’ in: Nederlands Tidschrift voor Theologie, 32:
89-106. 1978

—, ‘Urbanisatie en de dood van de voorouders in Japan’ in: G. A. Banck ed., Gestalten
van de dood: 151-168. Baarn 1980 3

=, ‘Who was first: the fox or the lady? the god of Fushimi Inari in Kyoto’ in D. van der
Plas, ed., Effigies Dei: 95—-111. Leiden 1987

=, De Japanse religie, een fenomenale godsdienst. Hilversum 1988

Kitacawa J. W., On understanding Japanese religion. Princeton 1987

Kowuier W., Die Lotus-Lehre und die modernen Religionen in Japan. Zirich 1962

LmpentHAL W., ‘A Biography of Chu Tao-sheng’ in: Monumenta Nipponica, vol. XI:
284-316. 1955

MATSUNAGA A., The Buddhist Philosophy of Assimilation. Tokyo 1969

Mori K., Study of Makiguchi Tsunesaburo: the founder of Soka Gakkai. Ann Arbor 1967

MuraTa K., Japan’s New Buddhism. Tokyo 1971

Nakamura H., Ways of Thinking of Eastern Peoples. Honolulu 1964/81

—, Bukkyogo Daijiten. Tokyo 1975

Piovesana G. K., Recent Japanese Philosophical Thought 1862—1962. Tokyo 1968

Soxa Gakkal, Shakubuku Kyoten tunder supervision of Toda Josei). Tokyo 1954

=, Shakubuku Kydten (under supervision of Ikeda Daisaku). Tokyo 1969

—, Soka Gakkai News. 1986/87

VAN STRAELEN H. / OFrenER C. B., Modern Japanese Religions. Leiden/Tokyo 1963

Swyncepouw J., ‘Religion in contemporary Japanese society’ in: The Japan Foundation
Newsletter, 13, januari: 1-14. 1986

TavA R., Bukkyo-gaku Jiten. Tokyo 1957

Tuomsen H., The new religions of Japan. Tokyo 1963

Vouiker T., The animal in Far Eastern Art. Leiden 1950

Vos F., Volken van één stam. ’s-Gravenhage 1959

WiLkiNsoN S. L., Nichiren Shoshu Sokagakkai in America. Ann Arbor 1975

Wuson B. R., ‘The Soka Gakkai’ in: The Encyclopedia of Religion, vol. 13, New York:
405-407. 1987

Yayima Teruo, Agonshit to Kiriyama Seiyi. Tokyo 1985

61



KLEINE BEITRAGE

CHINUL UND FRANZ VON ASSISI:
ARMUT UND REFORM

von Norbert Schiffers

In Sachen Inhkulturation und Reform kinnen horeanische Katholiken won horeanischen
Sen-Buddhisten lernen. Hee-Sung Keel, Professor am Religionswissenschafilichen Institut der
katholischen Sogang-Universitat Seoul, stieff diesen Lernprozef§ an mit seiner Studie ,Chinul: The
Founder of the Korean Sén Tradition® (Berkley 1984; siehe auch ders., Buddhism in Korea: A
Historical Introduction. In: ZMR 69/1985, 130-139). Als religionswissenschaftlicher Partner des
Instituts fiir Buddhistische Forschung der Dongguk-Universitdt Seoul versuchte im Mdrz 1988 der
Verf mit dem hier verdffentlichten Vergleich ,Chinul und Franz von Assisi: Armut und Reform”
den Lernprozef§ in einen Dialog umzuwandeln. Dies gelingt neuerdings Sang-Woo Han in seiner
umfassenden, religionswissenschafilichen Untersuchung ,Die Suche nach dem Himmel im Denken
Koreas® (Peter Lang, Frankfurt 1988). Partnerschaftliche Diskussionen in Seoul und Regensburg
sollen wissenschafilich den Dialog zwischen. Buddhisten und Christen in Gang halten.

CumvuL (1158-1210) und Franz von Assist (1181-1226) waren Zeitgenossen, allerdings
iiber Kontinente hinweg getrennt.

1. Cuvues Heimat war das damals krisengeschiittelte Konigreich Koryo im Nord-
westen des heutigen Siidkorea. Als CumuL zwolf Jahre alt war, wurde bei einer
Militarrevolte Koryds Konig Uijong abgesetzt und ins Exil geschickt. CrvuL war damals
Ménchsnovize im buddhistischen Kloster Gulsan sa. Das Kloster gehorte geistig zum
JNeun-Berge“-Orden des koreanischen So6n und in der Ordinationssukzession zur
chinesischen Siidschule des Ch’an-Buddhismus. CHiNUL aber scheint wenig angetan
gewesen zu sein von der herkémmlichen Sén-Zen-Meditation unter Anleitung eines
Meisters, denn er beniitzte auch schriftliche Anleitungen zur Son-Praxis. CanuL folgte
nur dem Tao®.! Auch als Cumvur 1182 das Kloster nach neun Jahren wechselte, urteilte
er selbstindig: Die Verflechtung von Wohlstand, Politik und Ménchtum im Kloster
Poje-sa- mififiel ihm. Zusammen mit zehn anderen Monchen verlief er das Kloster, zog
weg in die Bergeinsamkeit und grindete die Kydlsa-Bewegung als neue religiose
Gruppe in Korea. CumuL notiert 1190 dazu in seinem Erstlingswerk ,Ermunterung zur
Praxis — Kwon su chénghye kydlsa mun®:? ,Mit mehr als zehn Ménchen diskutierte ich
Sén. Wir schlossen folgenden Vertrag: Absagen wollen wir Ruhm und Profit und
bleiben in der Abgeschiedenheit der Bergwilder. Dort wollen wir eine Gemeinschaft
bilden, um in ihr ein bestindiges Training in samadhi (Sammlung des Geistes auf einen
Erfahrungsinhalt, in dem Subjekt und Objekt eins sind) und prajna (intuitive, nicht
begrifflich intellektuell vermittelte Weisheit) zu pflegen. Durch Verehrung des Buddha,
Rezitation der Sutren (heilige Schrift: Lehrreden Buddhas, ibermittelt von Ananda) und
auch durch gemeinsame Korperarbeit wollen wir die Bedingungen ausloschen, die uns
bestimmen und die (Selbst-)Natur hegen und pflegen in allen Situationen. Wir geloben,
frei zu leben von allen Verstrickungen und dem hoheren Streben aller kultivierten und
wahren Menschen zu folgen. Wird das nicht wunderbar sein?*

CrinuLs neue Songemeinde bejahte das geglaubte, ungebundene Nichts (mu/gong)
und deshalb existentiell eine Armut, die verzichtet auf gesellschaftlichen Ruhm wie auf
den Zugewinn von Eigentum, ein Leben einer armen Kommunitdt, die von dem lebt,
was sie sich selbst erarbeitet. Armut ist bei CHiwur offenbar eine existentielle
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Bedingung fiir jede Kultivierung des Herzens, das sich nicht verandert und nicht
aufhort wie das Nichts. Die kérperliche Armut ist ein prasentisches Symbol® des
ungebundenen Herzens, das Buddha gleicht. In einer Hierarchie der Wahrheiten des
Son folgen Armsein als Freiwerden des Kérpers, Herz und Buddha einander. So sagt es
CHNUL in seinen ,Anweisungen zur Reinigung und Kultivierung des Herzens (Su-
shim-KyoD® auch noch spater (zwischen 1203 und 1205): ,Buddha ist dem Herzen
gleich. Dieses Herz ist nicht irgendwo anders, sondern in eurem Koérper. Euer Korper
unterliegt dem Dharma (Gesetz) von Entstehen und Vergehen. Aber das Herz ist wie
das Nichts, hort nicht auf zu sein und verindert (vergeht) sich auch nicht. Daher ist das
wahre Herz eben Buddha und zugleich das wahre Dharma.

Wisset, daf es keinen Buddha auRerhalb des Herzens gibt und daher der Versuch,
die Buddhawerdung auBerhalb des Herzens anzustreben, dem Versuch gleicht, mit
Sandkérnern Reis zu kochen.“*

Klar wird in diesem Text: Nicht in der Armut geschieht die Buddhawerdung. Sie
geschieht im Herzen. Doch Armsein — sagt der Griindungstext des Bergklosters — blist
dem Korper jenen eiskalten Bergwind ins Gesicht, der frieren lifit angesichts des
absoluten Nichts im Herzen. Im Vergleich: Die Rede des Zen ist wie die LRede des toten
Christus im eiskalten Weltgebiude® im ,Siebenkis® des Jean Paul. Wie diese, so ist
allerdings auch Chmurs S6n nicht nihilistisch.

Chinuls Weg beginnt emanzipatorisch, eigenstindig-iiberlegt, wenn es darum geht,
den Weg des S6n, den Weg des Herzens zu Buddha (Sén tin Bul-shim) zu finden; denn
Chinul 148t neben der vom Sén-Meister geleiteten Meditation die Heiligen Schriften
gelten. Dab dieser dkumenisch-buddhistische Weg Crmuis ein hermeneutisches Pro-
blem aufgibt, daven wird im zweiten Teil dieser Studie noch zu reden sein.

Hier aber geht es zunichst darum, in der emanzipatorisch-eigenstandigen Methode
des Einstiegs in S6n bei CamvuL und seinen ersten Weggenossen einen zweiten, aktiven
Schritt auszumachen: Cavur und seine Kommunitiit sind angewidert vom Zusamimen-
spiel von Ménchsgemeinde und politischer Herrschaftsverwaltung, zutiefst von den
Verstrickungen der Macht, die analysierbar werden in Prestigegewinn und materieller
Profitsucht.” Doch Cumun und seine Séng-Gemeinde belassen es nicht bei den
Negativeindriicken des Widerwillens, auch nicht bei Reaktionen des Protests, die
machtpolitisch letztlich hilflos sind. CamuL und seine ersten Gefihrten erinnern sich
zunachst an die chinesische Reformbewegung der Amitabha-Gemeinschaft des Hui-
yuan (334-416). In diesen Schulen des ,Reinen Landes® wurde Buddha-Amitabha
verehrt durch Opfer, wurden Sutren rezitiert und gelobt, im ,Reinen Land“ wiederge-
boren zu werden. Daran scheint in Chinuls ,Pakt® fiir das Reformkloster die Passage zu
erinnern: ,Durch Verehrung Buddhas, durch Rezitation der Sutren ...“. Doch der
Vergleich triigt. Chinul und seine Gefihrten griffen nicht zuriick auf das Modell der
Reformkloster der ,,Reinen}-Land“-Bewegungen. Anders als diese laft Camnurs Gemein-
de keine Laien zu, verzichtet also auf gesellschaftliche Breitenwirkung. Und anders als
die bekannten und verbreiteten Reformbewegungen geht Cumurs neue Séng-Gemein-
de in die Natureinsamkeit der Bergwilder und lebt dort hart und bewuBt das Ideal
kérperlicher Armut. Bei Franziskus und seiner Gemeinde werden wir Vergleichbares
finden. Auch Franz greift nicht zuriick auf die schon bekannten Einsiedler-, Mendikan-
ten- oder Katharerreformbewegungen. Die Franziskaner ziehen als Kommunitat auf
den Berg und leben dort arm und fromm. Davon wird noch zu berichten sein. Hier
aber interessiert zunichst Cuvuis Begriindung. Eine Begriindung, die offensichtlich
erst langsam heranreifte, dann aber Chinul in der Einsamkeit des Haga-Berges, in den
drei Jahren nach 1185, ganz klar wurde. Cuvut berichtet: ,Bestandig kontemplierte ich
das Sén-Sprichwort ,Geist (des Herzens) ist Buddha . .. (Dann las ich) im Kapitel des
Avatamsaka Sutras die Erleuchtungseinsichten der Tathagatas ... ,Die Weisheit der
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Tathagatas ist gleich diesem: Sie ist komplett in den Koérpern aller empfindenden
Lebewesen’. Erliuternd dazu liest Chinul im Kommentar zum Avatamsaka Sutra: ,Der
menschliche Kérper ist die Reflexion der Weisheit. Diese Welt ist es desgleichen® . . .
Von dieser Zeit an fuhr ich fort, meinen Geist zu bilden in diesem Glauben; und dies
habe ich liebevoll kultiviert ohne nachzulassen.“®

Mir scheint, in diesem Begrindungszusammenhang von Cxmuis Son liegt der
Schliissel zum Verstehen dessen, warum Cumurs Reformgemeinde in die Wiilder der
Bergeinsamkeit zog und dort Armut lebte. Korperliche Armut IiBt den Reflex der
Weisheit, den der menschliche Kérper hergibt, heller, leuchtender werden. Armut ist
Weg zur Weisheit, ist wie die Meditation selbst Weisheitspfad. Meditation und Armut
gehoren zusammen. Der Glaube an die Weisheit des Herzens wird kultiviert in der
Armut, die gelassen bleibt. Wenn verbunden mit Armut auch gilt, dalt die Welt Reflex
der Weisheit ist — und CumwuL mit Welt nicht die Welt der Gesellschaft, sondern die
Natur meint — dann ist das geistbewuBte Leben in der Natur der Bergwilder gleichfalls
ein Weg, auf dem der Glaube an die Weisheit des Herzens kultiviert wird.” Das ist nicht
nur ein dsthetischer Aspekt auf Crmnvus S6n-Weg. Wenn der Glaube an die Weisheit
des Herzens die gelassen-einfithlsame Naturverbundenheit kultiviert, dann trigt dieser
Glaube an die Buddhawerdung im koreanischen S6n Landschafts- und Bergbilder der
Kiinstlerschule in der Dongguk-Universitit noch heute aus.

Armut und Kunst kultivieren im koreanischen S$6n Chinuls den Glauben an die
Weisheit des Herzens. Sie kultivieren, denn sie fithren weiter als Widerwille una
Protest, die leicht sich selbst geniigen, nicht weiterbringen.

2. Franziskus, 1181 oder 1182 geboren und damit ein Jugendalter jiinger als Chinul,
wuchs in Mittelitalien, im damals durch Stidtekimpfe krisengeschiittelten Umbrien
auf® Mit 20 Jahren nimmt der Sohn eines reichen Kaufmanns in Assisi teil am
Stiadtekrieg zwischen Perugia und Assisi. Ein Jahr verbringt Franz in Gefangenschatft.
Gefangenschaft und nachfolgende Krankheit 6ffnen ihm die Augen des Geistes fiir das,
was er jidisch-christlich als Urgrund und Abgrund der Welt glaubt: Der unfaBbar
grofe Gott — nicht der leibliche Vater oder sonst eine Autoritit — ist Franzens Vater.

»Gott im Himmel — mein Vater, rezitiert Franz immer neu in den drei Jahren von
1205 bis 1207. Franz richtet seinen Geist auf einen anderen, einen ganz anderen Vater.
Doch die Dialektik zwischen dem jenseitigen ,Himmel und dem ,mein Vater hier und
jetzt ist fiir Franz unfaBbar. Fafbar wird sie fiir Franz auch nicht in der machtbewuBten
Kirche seiner Zeit. In einer Kirche, die Aucustivus kontemplativ noch als ,Haus Gottes®
in Weltzeit und Weltraum glaubte. Der Glaube der Kirche in der Welt und die von der
Kirche geglaubte Offenbarwerdung der Welt als Schopfung Gottes machten in
Aucusting tiefem Verstehen die Kirche zum ,Haus Gottes“.® Doch hinter den Verkru-
stungen der Kirche seiner Zeit konnte Franz historisch Gott als Vater weder im Haus
der Welt, noch im Haus der Kirche erkennen. Es ging ihm wie den Katharern seiner
Zeit, die aus der Kirche Macht und Profitgier austreiben wollte, um das Haus Gottes zu
reinigen von Weltlust.

Doch Franz war kein Katharer. Er protestierte nicht, trennte sich auch nicht von der
Kirche. Franz tat etwas ganz Einfaches. Unter Autbietung all seiner schwachen
Korperkrifte entriimpelte, putzte und renovierte er kleine Volkskirchen in Umbrien. Er
wollte, da® man in Kirchen wieder beten kénne. Beten kénnen, das meint bei
Franziskus, sich einiiben in den Geist, der auf das eigene Ich verzichten kann (se ipsum
odit).'” Dieses Beten kann durchaus zenbuddhistisch geiibt werden. Franziskanisch
gelesen heibt das dann: ,Viele Menschen gibt es, die eifrig Gebetsiibungen . . . oblie-
gen, die aber trotzdem bei einem einzigen Wort, das ihnen Unrecht zu tun scheint,
oder wegen irgendeiner Sache, die ihnen weggenommen wird, sofort verargert und
erregt sind. Solche sind nicht arm im Geiste. Der geistig wahrhaft Arme lift von sich
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selbst und liebt die, welche ihm ins Gesicht schlagen.““ Wer mit Franziskus betet ,,Gott

— mein Vater®, der tibt den Abgrund duflerster Armut (celsitudo altissimae paupertatis),
lebt stupent ungesichert, weil er weifl, daB er nichts hat, nicht einmal sich selbst,
sondern alles vom Vater-Gott, der unendlich weit weg im Himmel ist.

Noch ein zweites tat FrRanz Anfang 1207: Er lebt im Leprosenheim San Lazaro in
Arce mit Aussitzigen zusammen, mit Menschen am Rand der Gesellschaft, mit
Menschen, die zwischen dem Zuhause der Bessergestellten und dem Tod wohnen. In
Lateinamerika heifen heute diese Menschen ,marginados®. Franziskus hat den gesell-
schaftlichen Ort gewechselt: In seinem Testament deutet Franz diesen Schritt zuerst
psychosomatisch, dann als Bekehrung zum Ménchsleben, schlieflich prakdsch: ,Es
kam mir sehr bitter vor, Aussitzige zu sehen. Und der Herr selbst hat mich unter sie
gefilhrt. Ich habe ihnen Barmherzigkeit erwiesen (sie gewachsen, gefiittert, gekleidet,
gebettet). Und als ich for{ging von ihnen, wurde mir das, was mir bitter vorkam, in
SiiBigkeit des Herzens und des Leibes verwandelt. Und danach tat ich eine Weile nichts
und verliel die Welt.“!” Das Zitat stammt aus dem ersten Satz des ,Testaments®, das
Franz gegen Ende seines Lebens diktierte. Es erinnert daran, wie der Heilige ein
Franziskaner wurde. Nicht, indem Franz bei einem der alten Ménchskléster anklopfte
und um Aufnahme bat. Diese Klgster lagen zwar auch auBerhalb der Welt, doch sie
anerkannten im Kloster ihren eigenen Vater, den Abt. Franz aber sucht Gott, seinen
Vater im Himmel, preist ihn als guten Herrn und wei doch, daf kein Mensch Gott
erkennt oder einen Namen fiir Gott hat. Im ,Sonnengesang®, dem Lied der Geschopfe,
sagt Franz: ,Erhabenster, allmichtiger, guter Herr, dein sind der Lobpreis, die
Herrlichkeit und die Ehre und jegliches Preisgebet. Dir allein, Erhabenster, gebiihren
sie. Und kein Mensch ist wiirdig, dich zu nennen.“ Theologisch ungebildet erfihrt
Franz, erfahren Franziskaner," was das neue Testament, einige Kirchenviter, nach
Franz der Scholastiker THomas voN AQuiN, Nikoraus von Gues mit seiner ,docta ignoran-
tia“, die Reformatoren mit ihrer ,theologia crucis” als Protest gegen alle Bestrebungen,
Gott in ein System zu zwingen und noch spiter das Vaticanum I und II gegen einen
theologischen Rationalismus sagen, der meint, Gott begreifen zu kénnen. Wenn
TroMmas voN Aquin als Theologe sagt, .dies ist das AuBerste menschlichen Gott-
Erkennens: zu wissen, daR wir Gott nicht wissen®,"* dann weil dies Franz nicht
aufgrund einer theologischen Hermeneutik: Er weil es, weil Gott ihm im Herzen sagt,
was zu tun ist. Im Testament sagt Franz das fiir sich so: ,Und der Herr selbst hat mich
zu den Leprosen gefiihrt.”

Mit allen Fasern seines Leibes straubte sich Franz dagegen, zu den Aussitzigen zu
gehen. Aber er iberwand die Angste des Korpers und ging zu denen, die ansteckende
Krankheiten hatten. Als er mit diesen Leuten lebte — was auch andere in seiner Zeit
taten'® — tiberkam ihn die Angst des Herzens, die Bedringis eines Herzens, die glaubt,
daR Gott allein den Menschen fiithrt, niemand sonst. Ein Gott fithrt, den der Mensch
Franz intellektuel nicht kennt und nicht kennen kann. Gott, den Franz ,Herr® nennt,
weil Gott ihn fiihrt, bleibt fir ihn bedringendes Geheimnis. Gott, das Geheimnis,
macht dem von Gott Gefiihrten Angst. Auch dann noch, wenn Franz in seinem
Herzen, in seinem Geist den Herrn fliistern hért, was zu tun sei. THoMas von CELANO, '®
Biograph des Franziskus, notiert dazu zwei Geschichten: Bruder Lo, der Franz auf den
Berg Alvarno begleitete, wo dieser sich in seiner Herzensangst in einer Zelle
eingeschlossen hatte, befiel Angst als quilende Versuchung des Geistes. Er wurde
krank und wollte ein befreiendes Wort von Franz, wagte aber nicht, diesen zu storen.
Nach bangen Tagen rief Franz Bruder Leo zu sich und sagte: ,Bring mir ein Blatt und
Tinte. Ich will die Worte des Herrn und seinen Lobpreis hinschreiben, die ich in
meinem Herzen erwogen habe!“ Und Franz schreibt fiir Leo auf das Blatt: ~Gepriesen
sei der Herr. Der Herr segne dich . . . “ Dabei ist das Wort fiir ,den Herrn preisen und

65



,den Menschen segnen® das gleiche lateinische Wort ,benedicere®. Crrano!’ notiert,
was dies bei Franziskus bedeutet, wenn er ihn sagen laBt: ,Ich preise dich (Gott), wie ich
es kann und mehr als ich (aus dem Herzen) kann. Und was ich nicht kann, ist gekonnt
in dir, der alles kann.“ Dazu pait der Schluf von Franzens Testament (n. 13): ,Und wer
immer dies (hier Geschriebene) beobachtet, werde im Himmel erfiillt mit dem Segen
des hochsten Vaters...Und ich, der ganz kleine Bruder Franziskus, euer Knecht,
bestatige euch, soviel ich kann, von innen (aus dem Herzen) und aufen (mit der Hand
meines Korpers) diesen heiligsten Segen.”

Die zweite Geschichte bei Celano bestitigt, wie Franz von Gott singen konnte und
daR ihm noch unter dem Lobpreis Angst wurde: ,Wenn der Geist in seinem Innern in
siiBer Melodie aufbrach, gab er ihr in einem Lied Ausdruck, und ein Hauch von Gottes
Flisstern, den sein Ohr heimlich empfangen hatte, brach in einem Preisgesang
aus . . . Diese Freudensszenen endeten hiufig in Tranen . .. Dann seufzte der Heilige
bestandig, und sein Stohnen nahm immer mehr zu, bis er schlieflich . . . zum Himmel
entriickt wurde.”

Franziskus anerkennt einen Gott, der intellektuell nicht zu begreifen ist. In der
Kontemplation (,dann tat ich eine Zeitlnag nichts*) findet und hort Franz seinen Gott
flisstern. Gott offenbart sich, fithrt fliusternd Franz auf den Weg zu den Ausgestofienen
iiber das Ohr des Leibes. Gott durchglitht Franz im Herzen des Menschen Franz. Gott
erfalt den Geist, 138t ihn singen. Von beiden Erfahrungen des Gottes, der unfafibares
Geheimnis bleibt, von der leibhaftigen Erfahrung des schwachen Hérens und der
geistigen Erfahrung des glithenden Herzens spricht Franz in der Formel: ,Der Herr hat
es mir gegeben“.'® Franz ist fest iberzeugt, da® Gott, der unnennbare Urgrund des
Seins, ihm situationsbezogene leise Weisung gibt und Franzens menschliches Herz, den
Geist in Gottes Geist, das Lob der Kreatur singen laBt.

Franzens Gott ist ewig und umfassend, deshalb Geheimnis. Vergleichbares, wenn
auch nicht theistisch Gesagtes, finde ich im chinesischen ,Tao“ ,Das Tao, das sich
aussprechen laBt, ist nicht das ewige Tao. Der Name, der sich sagen laBt, ist nicht der
ewige Name.“'? Dall Franz seines Gottes umfassende Weisheit im Herzen erfihrt und
dann singt und spielt, das geht zusammen mit Cumul und dem S6n-Buddhismus.
Franzens ,Lied der Kreaturen® im ,Sonnengesang® klingt mit dem siebten Spruch im
»Tao te king" zusammen. In beiden Liedern, im taoistischen wie im franziskanischen,
wird den Zeichen fiir Natur Anteil am Ursprung zugesagt, weil sie nicht sich selber
leben, sondern ewig bzw. schon sind, weil sie sich weggeben: ,Der Himmel ist ewig
und die Erde dauernd. Sie sind dauernd und ewig, weil sie nicht sich selber leben,
singt LAOTSE. . . ,Also auch der Berufene. Er setzt sein Selbst hintan, und sein Selbst
kommt voran. Er duBert sein Selbst und sein Selbst bleibt erhalten. Ist es nicht also:
Weil er nichts Eigenes will, darum wird sein Eigenes vollendet?**® Franziskanisch im
JLied der Kreaturen® klingt Vergleichbares in der Gottesfrommigkeit so: ,Erhabenster,
allmachtiger, guter Herr, Dein sind der Lobpreis, die Herrlichkeit und die Ehre und
jeglicher Segensgesang . ..“ Gottes ist das Lied, sind die Segnungen der Erde: Gott
werden sie zuriickgegeben, denn nicht Selbstsein, nein Weggeben ist das Wesen der
Geschopfe: ,Gepriesen seist du, mein Herr mit allen deinen Geschopfen, zumal . . . mit
Schwester Sonne. Denn sie ist der Tag und spendet das Licht uns durch sich . . . Dein
Sinnbild tragt sie. .. Gepriesen seist du, mein Herr, durch Bruder Wind durch Luft
und Wolken und heiteren Himmel und jegliches Wetter, durch welches du deinen
Geschopfen den Unterhalt gibst. .. Gepriesen seist du, mein Herr, durch Bruder
Feuer, durch das du die Nacht erleuchtest. .. Gepriesen seist du, mein Herr, durch
unsere Schwester, Mutter Erde, die uns ernahrt und lenkt . . . Gepriesen seist du mein
Herr, durch jene, die verzeihen .. .**!
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Ich meine, dieses franziskanische Preislied kénne gelesen werden wie ein christlicher
Kommentar zu Meditationsweisheiten von Taoisten und Buddhisten, die in ihrer
chinesischen wie koreanischen Geschichte nicht selten eine beeindruckende religiose
Symbiose eingegangen sind. Wenn diese Offerte, Franziskus mit Camvur gleichzeitig und
sonbuddhistische Texte umgekehrt auch franziskanisch zu lesen, kontemplativer
Erfahrung vielleicht standhalten kann, dann muf gleichwohl auf etwas fir Franz
itberaus Wichtiges hingewiesen werden, das es bei CivuL zwar auch gibt, allerdings
nicht mit der einschneidenden Konsequenz fiir das ganze Leben, wie bei Franziskus:
Die Armut.

3. Camuis Grindungsgemeinde wihlte die Armut des Bergklosters und lebte vom
Ertrag eigener Hand- und Feldarbeit. Am Anfang eines sénbuddhistischen Ménchsle-
bens und auch als Pakt fiir das Kloster steht die Armut. Bei Franziskus und seinen
Franziskanern ist es auch so. Franz kiimmert sich nicht um Kathedralen oder
Biirgerkirchen, sondern um Kapellen in stadtischen Armenvierteln (Portiuncula) oder
bei den armen Bauern. Franz verldBt die biirgerliche Gesellschaft, geht zu den
Leprosen, mit denen er lebt und die er pflegt. Franz gibt sein Geld den Armen und
wird von seinem Vater enterbt. Franz schlieft sich keinem alten Orden an, wird der
~poverello®, akzeptiert weder fiir sich noch fiir seine Briidergemeinde Privilegien, will
kein Kloster als ein Zuhause, sondern nur eine Unterkunft, wie Menschen sie haben,
die unterwegs, die Pilger sind. Mit dem Armsein fingt auch bei Franziskus alles an. Das
Armsein pragt ein Klosterleben lang nach der Regel des Franziskus in einer so
einschneidenden Hirte die franziskanische Gemeinde, daB historisch gesehen der stets
neue Versuch, dieses Armutsideal als undurchfithrbar abzumindern, zur ,Franziskani-
schen Frage* wurde. Franz folgt rigoros dem Jesuswort: ,Wenn du vollkommen sein
willst, gehe hin und verkaufe alles, was du hast und gib es den Armen®.”' Freiwillig arm
werden am Anfang und arm bleiben ein Leben lang, das ist franziskanisch und sollte
fiir alle Ménche, heute erst recht, gelten, meint der Jesuit Avos Pieris, der in Sri Lanka
mit buddhistischen Ménchen zusammenlebt. Die gelebte Armut bannt gnostisch-
spiritualistische Simplifizierungen in Lebensmodellen.”” Gleiches steht bei Cumur und
FRANZISKUS.

Bei Franz aber ist fiir das Armsein ein Neues zu lernen, etwas, das im siebten Spruch
des ,Tao te king®, im soeben zitierten Jesusspruch und in FRANZENS wLied der Kreaturen
schon da ist: ;Himmel und Erde sind ewig, weil sie nicht sich selber leben® ~ ,Gib alles
den Armen“ - ,Gepriesen sei Schwester Sonne. Sie gibt uns das Licht durch sich.“ Arm
werden und arm bleiben, das ist nicht bloR Schutz gegen Ruhmsucht und Profitgier,
auch nicht nur die Emiibung in das Abhingigsein des Bettlers, das buddhistische und
franziskanische Moénche tiben. Selbst arm werden, wenn man den Armen alles gibt,
Weggebenkénnen, gewiR, auch das ist Armut. Tagtaglich geiibt, kommt dies alles hart
an, ist ein Narrengeschift. 3

Aber Franz gibt all diesen Geschiften des Armseins und Armwerdens noch einen
neuen Sinn. Einen Sinn, der Armut kultuviert: Arm werden, das heilit fiir Franz nicht
nur verzichten, abhingig werden, weggeben — arm werden, das heifit fiir Franz
»zuriickgeben® — reddere.”

Als Franz die kleinen Kirchen instandsetzt, gibt er sie den Armen zuriick.

Wenn Franz die Leprosen pflegt, mit ihnen lebt, dann gibt er ihnen vorenthaltene
Mitmenschlichkeit zuriick.

Als sein Vater ihn enterbt, zieht Franz seine mit Vaters Geld gekauften Kleider aus
und gibt sie zuriick.

Wenn die Ménche ein fiir viel Geld gekauftes Evangelienbuch fiir ihre Meditation
notig haben, dann gibt es Franziskus, da er sonst nicht helfen kann, itber die arme
Mutter mit ihren Kindern zuriick an die Buchhindler, denen sie es verkaufen wird.”
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Wenn Gott dem Franziskus Briider gibt, indem er sie vom Markt und seinen
Geschiften, aus der Welt wegnimmt, dann geben sich diese Briider auch wieder
zuriick: ,Und wir waren wie ldioten und untertan allen.”® Das gleicht sehr der
zen-buddhistischen Ochsenparabel, in der — nach der Erkenntnis, daf der miihsam
eingefangene Ochse weif wird wie ein leerer Kreis, der Hirte also arm wurde — im
zehnten und abschlieRenden Bild der weltiiberlegene, heitere und bediirfnislose
,Hanfsack-Moénch® (Putai Hoschang) zuriickkehrt auf den Markt.”

Arm ist, ermahnt Franziskus?’ wer auf sein Recht, auf sein eigenes Ich verzichten
kann, der auch die liebt, die ihm ins Gesicht schlagen. Die Feindesliebe gibt in der
Armut des eigenen Geistes noch dem zuschlagenden Mitmenschen das zuriick, was zu
seinem Herzen gehort — die Liebe.

Arm ist, wer wie Franz eine Ente, die ihm ein Fischer am See von Rieti schenkte,
dem Wasser zuriickgibt.

Armsein, das meint bei Franz: Leersein vom Bewultsein ,Ich bin wer, der etwas
haben darf*. Franziskus nennt das Demut: ,Herrin, heilige Armut, der Herr schiitze
dich durch deine Schwester, die heilige Demut!*** Doch diese Demut ist kein
Sichanbiedern, nichts Serviles, weil sie in der Praxis das zuriickgibt, was der Herr
jedem Menschen gab und in Christi Demut wiedergab: Die Kraft, so zu sein, wie man
ist. Wie die Ente, die zum Wasser gehort. Wie der Mensch, der zum Mitmenschen
gehort. Taomas von Cerano fihrt in seiner Biographie, nachdem er minutios die
leibliche Gestalt Franzens beschrieben hat, fort: .Er trug ein rauhes Gewand, génnte
sich nur sehr kurzen Schlaf, besaB eine iiberaus freigebige Hand. Und weil er der
Demiitigste war, erwies er allen Menschen jegliche Sanftmut und glich sich in
passender Weise dem Charakter aller an. Unter Heiligen noch heiliger, unter Stindern
wie einer aus ihnen. So wirkte er wie ein Mensch aus einer anderen Welt.“ Im
Querschiff der Unteren Basilika San Francesco in Assisi hat um 1278 Cimabue diesen
Franziskus gf:malt.29 Herrin, heilige Armut, der Herr schiitze dich durch deine
Schwester, die heilige Demut.

4. Und warum war Franz arm und demiitig? Arm war der ,poverello®, weil er Gott,
seinen Herrn, als seinen Vater nicht anders suchen und finden konute, als in der
Armut des Herzens, buddhistisch in der Leere.

Demiitig war Franz, weil die Armut wiedergibt, was im Geist aller Menschen da ist,
aber von der Ichsucht, der Siinde uberwuchert. Buddhistisch: In dir, in jedem
Menschen ist die Buddhaheit.

Warum aber glaubte Franz, daRk Demut erweckt, was im Menschen ist? Gewif nicht,
weil er — und sei es auch nur in der Weise eines philosophischen, humanen
Integralismus — an die Buddhaheit in jedem Menschen zen-buddhistisch glaubte. Franz
glaubte das, was Zen-Buddhisten glauben, als Christ. Im Glauben des Franziskus wurde
der unbegreifliche Gott, das Geheimnis der Leere, in der Menschwerdung, im Leben
und im Kreuzestod Jesu demiitig. Franz ermahnte seine Briider zu Armut und Demut,
weil in Franzens Herzensglauben Menschen nur in der Nachfolge des demiitigen Jesus
auf dem stationenreichen Pfad der Erleuchtung sind: ,Ich bin in vielem nicht arm, denn
ich kenne Christus, den armen Gekreuzigten.**

Hier scheint der Vergleich zwischen Crinur und Franziskus aufzuhéren, Bestand zu
haben. Ein $én-Buddhist sucht nicht den Gekreuzigten Gott — Franziskus aber verehrte
das Kreuz: ,Und der Herr gab mir in den Kirchen einen solchen Glauben, daf ich in
Einfalt so betete: Wir beten dich an, Herr Jesus Christus . . ., denn durch dein heiliges
Kreuz hast du die Welt erlést®, wei Franz zu berichten.®! Die Kreuze in den Kirchen
sind prisentische Symbole seines tiefen Glaubens: Gott, der als Herr Geheimnis bleibt,
hat im Kreuz seines Sohnes die Welt erlost. Jesus Christus ist im Gebet franziskanischer
Menschen ,Herr, weil er Sohn Gottes ist und die Menschen erlgste. Dieses Gebet vor
dem Kreuz ist tief, weil der Beter glaubt, was er sagt.
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Das aber, was da geglaubt wird, bleibt fiir den praktischen Realisten und Christen
Franziskus' Geheimnis. In den Nummern 8a und 3b seines Testaments lese ich in
Verbindung mit Nummer 2: ,Der Herr gab mir in den Kirchen vor den umbrischen
Kreuzen einen solchen Glauben, daf ich betete ... Die heiligsten Namen und seine
{Jesu) geschriebenen Worte will ich rezitieren. ... Dann gab mit der Herr einen so
groflen Glauben zu den Priestern wegen ihrer Weihe, daB ich, wenn sie mich verfolgen
wiirden, bei ihnen Zuflucht suchen will... Und das tue ich deswegen, weil ich
leiblicherweise von Thm, dem hochsten Sohne Gottes, in dieser Welt nichts sehe als
seinen heiligsten Leib und sein heiligstes Blut, das sie selbst empfangen und den
anderen darreichen.

Franz sieht in dieser Welt weder Gott noch den demiitigen, befreienden, erlésenden
Christus. Beide, Gott und Christus, bleiben ihm verborgen.

Auch fiir den Glauben an den Sinn seiner Armut und den Sinn seiner Demut bleibt
bestehen: Franz sieht in dieser Welt weder Gott noch Christus, die er als Herrn des
franziskanischen Weges ansagt. Was er von Christus sieht, sind prasentische Symbole.
Gegenwartverindernde Symbole fiir den einfachen Christen Franz, der das Kreuz, den
Namen Jesu und dessen Worte in der Schrift und die Eucharistie verehrt und die
Priester ehrt, weil sie geben, was sie empfangen haben. Arm werden als Zuriickgeben,
das sieht Franz in den Kreuzen, dem ausgeteilten Brot und Wein, dem Leib und Blut
Jesu in der Eucharistie, in den Priestern, die geben, was auch sie empfangen haben.
Das sind fir Franz heilige Zeichen der Armut Gottes im sich in den Tod gebenden
Christus. Emnes Christus der Armut und Demut, den er in der Menschenwelt nicht
erfahren kann. Auf dem Tableau dieses Nichterfahrens in der Welt wird fiir Franz sein
Glaube, daB in der Nachfolge Christi Armut und Demut ihren Sinn haben, zum
Gebet:

~Herr, mach aus mir ein Werkzeug deines Friedens:

Wo Hab ist, laR mich Liebe geben.

Wo Beleidigung umgeht. lalb mich fiir Verzeihung sorgen.

Wo Zwietracht ist, 1aB mich Gemeinschaft stiften.

Wo Zweifel herrscht, laf mich Glauben weitergeben . . .

Herr, laR mich mehr danach streben,

daB ich troste, als daB ich getrostet werde,

daB ich verstehe, als daB ich verstanden werde,

daf ich liebe, als daR ich geliebt werde.

Denn:

Wer gibt, empfangt.

Franz, der in dieser Welt weder das Geheimnis Gottes benennen, noch den Sohn
Gottes sehen kann, ehrt die heiligen Zeichen, die aufgeschriebenen Worte Jesu und die
Sakramente als prasentische Symbole einer Armut und Demut, die ihren Sinn hat im
armen und demiitigen Christus, der sich hingab und den Menschen zuriickgab, was als
Geist des umfassenden, belebenden, erhaltenden, erleuchtenden Gott-Geheminisses in
ihnen ist, wenn auch verschiittet.

Bei Crmvue lese ich, daB seine Griindungsgemeinde zusammenkam, um Buddha zu
ehren, der die Botschaft der Erleuchtung weitergibt, die Sutren als Buddhas Worte zu
lesen, in der Meditation des Herzens die Buddhaheit zu finden.

Also ist es son-buddhistisch, bei Buddha die Regeln der Selbstbeherrschung JGye/
Vinaya“ — Franz wiirde sagen, der Armut und Demut — zu lernen. Die Erleuchtungs-
weisheit aber, ,Hye/Prajna“ beim Lesen und Rezetieren der Heiligen Schriften (Tripita-
ka) zu erfahren und zu suchen. Und im ~Chong/Samadhi®, in der sén-buddhistischen
Sammlung, die die Spaltung zwischen Subjekt und Objekt aufhebt — Franz wiirde von
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der Redundanz des reddire sprechen — zu finden.®® Cur Kwan Lee hat iiberzeugend
dargelegt, daf das Zusammengehen von tripitaka-gestiitztem Schriftstudium (Hye) und
der sén-buddhistischen Sammlung oder Meditation (Chong) das bleibende Vermichtnis
Chinuls ist fiir alle S6n-Ménche. Das ist dhnlich bei Franziskus, wenn er den Geist der
Armut seines Christus, den er in der Welt nicht sieht, in Schriftworten und Meditation
sucht.

Noch heute stehen son-buddhistische Monche in Koreas Klgstern nachts um 8 Uhr
auf. Dann verehren sie Buddha vor den Buddhabildern. Am Morgen meditieren sie
Son. Nachmittags lesen sie in den heiligen Schriften Buddhas Wort. Abends essen sie
zusammen, sprechen miteinander und diskutieren, kehren zum Markt zuriick.

Franziskaner verehren Jesus in seinem Kreuzbild und in der Eucharistiefeier. Dann
rezitieren und lesen sie Teile der Heiligen Schrift als Wort des Herrn. Meditieren
sollten sie auch (in Dietfurt bei Regensburg tun sie es zen-buddhistisch). Dann gehen sie
hinaus in die Welt von heute.

Wenn in dieser unserer modernen positivistisch-technologischen Welt weder Chri-
stus noch Buddha zu sehen sind, dann kann sich ein Vergleich zwischen GrvuL und
Franz unter der Leitwort ,mysterium paupertatis — Geheimnis der Armut® durchaus
lohnen — vorausgesetzt, man gibt weiter und damit zuriick, was man erfahren hat.
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BEITRAGE ZUR SOZIALGESCHICHTE
DER NORDDEUTSCHEN MISSIONSGESELLSCHAFT
EINE REZENSION*

von Imanuel Geiss

Antikoloniale Befreiungsbewegungen und Dekolonisation haben die frithere Heils-
gewiBBheit europiischer Mission in Ubersee schwer erschiittert, vor allem in Afrika, wo
sie in einem zeitlichen wie sachlichen Zusammenhang mit europiischer Kolonialherr-
schaft stand. Die Frage, ob die europiische Mission fiir die Herausbildung des
modernen Afrika positiv oder negativ, konstruktiy oder destruktiv wirkte, lakt sich je
nach sozialem und politischem Standort unterschiedlich beantworten, auch entspre-
chend ideologischen Vorgaben und Vorurteilen: Der moderne (auch sakularisierte)
Manichidismus findet hier ein weites Feld fiir grelle Schwarzweil-Zeichnungen und
Damonisierung (des jeweiligen ,Feindes®), zur Erfillung der je eigenen (politischen,
ideologischen, weltanschaulichen) Mission. Gemal den Vorgaben und -urteilen ist auch
noch Schwarz fiir die eine Seite Weil, fiir die andere Schwarz wirklich Schwarz,
entsprechend Weilh Schwarz bzw. Weill — eine komplizierte Situation, die in Schwarz-
afrika mit einer von tiberwiegend von Weillen betriebenen christlichen Mission noch
verwirrender wird.

Jeder Versuch, solche manichiische Feind- und Weltbilder zu vermeiden und zu
einem (soweit menschenmoglich) einigermalen objektiven Urteil zu kommen, wird
vermutlich Licht und Schatten auf allen Seiten sehen. Die christliche Mission hatte
selbstverstandlich auch honorige Motive und konstruktive Konsequenzen fiir das
moderne Afrika. Ebenso wie ‘die europiische Kolonialherrschaft reprisentiert die
christliche Mission ein Stiick Geschichte des modernen Afrika, das sich nicht einfach
wieder ausloschen laft: Das postkoloniale Afrika ist nun einmal von der christlichen
Mission wie von der ihr folgenden bzw. sie streckenweise begleitenden Kolonialherr-
schaft geprigt, daR zumindest Historiker sie als ein Stiick abgeschlossener Geschichte,
wenn auch, wie uiblich, mit weitreichenden Wirkungen bis in die Gegenwart hinein,
behandeln kénnen. Zu ihrem Selbstschutz bleibt Historikern gar nichts anderes tibrig,
als sich auf eine solche objektivierende Position zuriickzuziehen, selbst wenn Themen
und Materialien politisch-ideologisch in die eine oder andere Richtung weisen. Sonst
geraten sie leicht in die Gefahr, nichts als historisch argumentierende Eiferer oder
Agitatoren zu werden, die einen jeweils inkriminierten Ausschnitt aus der Vergangen-
heit vor den Richtstuhl ihrer Weisheit zerren und ibn nach ihren ideologisch-
politischen MaRstiben ab- und verurteilen. Besonders ,linke* Ideologiekritik und
dogmatischer Antiimperialismus kénnen hier leicht zu neuer Ideologie gerinnen.

Gerade im postkolonialen Katzenjammer Europas sollte weder der Zorn kritisch
gewordener Enkel und Urenkel iiber das, was ihre Grofviter- und UrgroRvitergenera-
tion fiir das Nord-Siid-Verhilmis angerichtet haben, noch gar eine verstandnis- und
liebevolle Apologie die Feder fithren. Fakten und ihre Wirkungen sprechen eine
hinreichend deutliche Sprache. Fiir das Missionsthema bedeuten diese Uber!egungen,
daf nach der selbstgefilligen bis hybriden Selbstbeweihraucherung christlicher Mission
in der Vergangenheit nun keine pauschale und gnadenlose Verdammung weiterhilft:
Die eine Moralisierung wiirde nur durch eine andere, nicht minder sich selbst und ihre

* WerNer Ustorr (Hg.): Mission im Kontext. Beitrdge zur Sozialgeschichte der Norddeutschen
Missionsgesellschaft im 19. Jahrhundert, Ubersee-Museum Bremen, Bremen 1986, 887 +
16 S.
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moralischen Mafstabe totaler Weltanschauung absolut setzende Moralisierung, abge-
lost. Nur die Vorzeichen hitten sich gedndert.

Wer sich dennoch von der alten Missionsapologetik auch durch wissenschaftliche
Arbeit distanzieren will, hat zwei Moglichkeiten: ehrlicher Versuch, Licht und Schatten,
so gut es eben geht, gerecht zu verteilen, oder aber Kritik durch Herausschalen der
inneren Widerspriiche, der Kluft zwischen ideologischen Anspriichen und tatsichli-
chem Tun, in diesem Fall der christlichen Mission in Afrika.

Die Gruppe von Theologie- und Missionsgeschichte-Studenten um WerNEr UsTORF
vom Missionswissenschafilichen Seminar der Universitit Hamburg hat sich, nach
einem Diskussions- und Redigierungsprozef, fiir die letzte der beiden Méglichkeiten
akademischer Selbstdisziplinierung entschieden, ohne ihr urspriingliches Engagement
in Richtung Dritter Welt zu leugnen. Da das Thema christliche Mission in Afrika immer
noch zu global ist, hat sie sich ganz pragmatisch einen Themenbereich ausgewihlt, der
relativ bequem von Hamburg aus archivalisch aufzuarbeiten war, denn das Archiv der
Norddeutschen Mission liegt seit kurzem im Bremer Staatsarchiv. Ausgehend von einer
Quellentibung im Bremer Staatsarchiv, entwickelte sich so eine kritische Innenansicht
der Norddeutschen Mission, ihrer internen Voraussetzungen, Strukturen und ideologi-
schen Inhalte, aus denen sich die Umsetzung in die Missionspraxis auf afrikanischem
Boden gut vorstellen liBt.

Insgesamt drangt sich der alles tiberragende Eindruck auf, in welch erstaunlichem
Mafle die iiberwiegend calvinistisch geprigte Norddeutsche Mission, nach ihren
Hamburger Anfingen mit Sitz in Bremen, selbst einem manichiischen Weltbild
verfallen war, das nur Licht (sich selbst, die europiische Zivilisation) und Finsternis
(Afrika, ,Heiden® in der Gewalt des Satan) kannte. Die Mission der Mission war daher
klar: Licht (Christentum plus Zivilisation) ins finstere, heidnische Afrika zu bringen. Die
Kenntnisnahme eigenstindiger Strukturen und Kulturen in Afrika wirkte nur stérend
im missionarischen ,Feindbild®. Nuancierende Erkenntnisse wurden von einem selbst-
gefalligen Kultur- und Ethnozentrismus plattgewalzt, der dem unbefangenen Leser
heute geradezu den Atem verschligt. Bei aller subjektiven Redlichkeit der individuellen
Motive bei den meisten Missionaren wirkte die Norddeutsche Mission kollektiv wie ein
Monolith eifernder Glaubens- und HeilsgewiBiheit, die in alttestamentarischer Strenge
nur Unterwerfung in einem als ,Missionskrieg“ um Seelen verstandenen Unternehmen
kannte. Um so erstaunlicher, daR noch vor dem Ersten Weltkrieg trotzdem auf dem
westafrikanischen Missionsfeld unter Missionaren vor Ort ein wirkliches Interesse an
afrikanischer Sprache, Kultur und Geschichte erwachsen konnte, gebiindelt in der
Person von DiepricH WESTERMANN, einem der frithen Pioniere deutscher Afrikanistik.

Beeindruckend ist auch, in welcher religivsverbrimten Naivitit die fithrenden Kopfe
der Norddeutschen Mission Ausbreitung des Christentums und (eigenes) Geschaft
miteinander verbanden: Erfolg in Wirtschaft und Handel zeugte, gemiB der calvinisti-
schen Pridestinationslehre, von Gott wohlgefilligem Tun; noch Gott wohlgefilliger
war es, Zeit, Kraft und Geld fiir die Mission auszugeben. Da konnte es Gott sicher nur
recht sein, wenn als Kompensation das Missionsunternehmen etwas fir das eigene
Geschiftsunternehmen abwarf, da ja vom Gewinn wieder ein Teil direkt oder indirekt
in die Mission abfloR. Der religivs-kommerzielle Zirkel war geschlossen, in dem sich
Geschaft und Mission gegenseitig trugen und rechtfertigten.

Einen instruktiven Einblick in Strukturen und Mentalitit der alten Norddeutschen
Mission verschafft die Analyse der Missionarausbildung in der Basler Mission, weil aus
ihr die Missionare der Norddeutschen Mission kamen (Tosias EISELEN): Die Erziehung
erfolgte in einem so autoritiren und repressiven Geist wie nur moglich, bis in die
intimsten Bereiche hinein, in quasi-klésterlicher Isolierung. Auch spiter blieben die
Missionare in geradezu entwiirdigender materieller und sonstiger Abhangigkeit von
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der Mission. Man kann sich gut vorstellen, wie so systematisch deformierte Personlich-
keiten die ihnen teilweise erst anerzogenen Komplexe an ihren afrikanischen ,Zoglin-
gen“ abreagiert haben mégen — mit ,vaterlicher® Strenge, da sie nun endlich,
wenigstens gegeniiber den afrikanischen Missionszoglingen, die Rolle des gestrengen
Vaters iibernehmen konnten. Selbstverstindlich nahmen Afrikaner als Mitarbeiter
(Katecheten, Evangelisten) zunichst nur eine inferiore Stellung ein.

Die aufere Mission korrespondierte mit der Inneren Mission, einem deutschen
Reflex auf die mit der Industrialisierung seit der Mitte des 19. Jahrhunderts anhebende
»soziale Frage® Innenpolitisch waren die Bremer Exponenten der Norddeutschen
Mission konservativ bis reaktionir, gegen die Revolution 1848/49, das demokratische
Wahlrecht und die demokratische Verfassung (WernER UsTors). Die dufere Mission war
fur sie ein Stiick Ausweichen vor den sikularisierenden Konsequenzen von Industriali-
sierung und  beginnender Demokratisierung: Wenn schon im eigenen Haus das
Christentum auf dem Riickzug vor der Moderne war, so boten die Heiden eine Art
geistliches Machtvakuum, das die christliche Mission ausfiillen sollte, um so auch die
eigene Position im Mutterland wieder zu festigen. Wenn der Begriff ,Sozialimperialis-
mus”“ neuerdings nicht wieder so problematisch geworden wire, so konnte man hier
schon fast von einem geistlich-religiésen Sozialimperialismus sprechen. Drei kiirzere
Beitrige zu besonderen Aspekten runden den Sammelband ab.

Eine Besonderheit des Bandes ist die Mitarbeit von zwei Theologen aus Ubersee, die
ihrerseits zugleich Betroffene und Produkte der christlichen Mission sind — WiLtiam R.
DE Sivia aus Goa, einem der altesten Missionsfelder seit Beginn der europiischen
Expansion in Ubersee, und NyamMaNkrANk MusHILA aus einem der jiingeren Missionsfel-
der, dem Zaire. Thre einfiihrenden und einleitenden Beitrige geben dem Ganzen eine
besondere Note. Trotz aller noch unbefriedigenden Knappheit vermeiden sie doch mit
ihren weiteren Perspektiven ein Abgleiten in provinzielle Bremer Enge und eifernde
Generationsschelte, die sonst leicht naheliegt.

Die heutige Norddeutsche Mission braucht iiber das Spiegelbild, das ihr zunichst
vielleicht als Zerrbild erscheinen mag, nicht zu erschrecken: Der Wandel der Missions-
perspektiven gegenitber dem Hohepunkt der europiischen Kolonialherrschaft in
Afrika ist auch in dem Band bereits angesprochen, so daR der heutigen Mission
Gerechtigkeit widerfihrt. Das Ausbreiten von Fakten und Zusammenhingen, die heute
peinlich oder gar anstéRig wirken mégen, sollte aber dem Sammelband heute niemand
zur Last legen. Im Gegenteil: Genau das ist u. a. die Aufgabe von Historikern (wie auch
von Theologen), Material zur kollektiven (wie individuellen) kritischen Gewissensiiber-
priffung bereitzustellen, basierend auf neuem Wissen, hinfithrend zur selbstkritischen
Uberpriifung des eigenen Tuns. Die Verdringung heute unangenchmer Fakten kann
nur dazu fithren, daB sie sich zu Komplexen verdichten, die insgesamt belastend, ja
vergiftend wirken. Wie der Uberbringer einer schlechten Nachricht nicht schuldig an
der bosen Botschaft ist, so sind auch die nachgeborenen Historiker fiir die von ihnen
ausgebreiteten Tatsachen und Zusammenhinge nicht verantwortlich, wenn sie sich
bemiihen, sie so leidenschaftslos wie nur menschenméglich vorzutragen, ohne in sie
durch Einseitigkeit der Auswahl und/oder Interpretation noch zusitzliche Schirfen
hineinzubringen. Erregt ihre Arbeit dennoch Argernis, so sollte die kirchlich-missiona-
rische Seite sie als Anstol zur klarenden Diskussion und Selbstbesinnung verstehen, die
immer auch eine historische Dimension haben wird.

74



BERICHTE
INTERNATIONALER KONGRESS: DAS HEIL HEUTE

Unter der Schirmherrschaft der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker
veranstaltete die Urbaniana Universitit in Zusammenarbeit mit den (kirchlichen)
rémischen Universititen vom 5.—8. Oktober den missionswissenschaftlichen Kongref
»Das Heil heute. Das weitgefalte Thema wurde in Vollversammlungen, die gewshnlich
morgens stattfanden, entfaltet, auf welche nachmittags ,Round-table*-Diskussionen
und Debatten in Arbeitsgruppen folgten.

Eines der grundlegenden Referate sollte Hans Urs von BALTHASAR iiber ,das Spezifi-
sche des christlichen Heiles“ halten, zu dem er seine Zusage gegeben hatte; sein
plétzlicher Tod hinterlie® eine groBe Liicke. In Abinderung des Programms sprach der
Prifekt der Kongregation fiir die Evangelisierung der Vélker, Kardinal Tomko, zum
Thema ,,Die missionarische Herausforderung der Theologie des Heiles”. Seine Ausfithrungen
fanden groBes Interesse. Karnivar ToMko ging in seiner Ansprache auf Gottes Heilsplan
und die Rolle Jesu Christi und der Kirche in diesem Plan ein, um sodann den heutigen
Darstellungen iiber das Verhilmis Jesu Christi zu den nichtchristlichen Religionen
seine Aufmerksambkeit zu widmen. Einige Autoren, so erklirte Karnmnar Tomko, hitten
zuerst die Rolle der Kirche reduziert, um einem Ekklesiozentrismus entgegenzuwirken,
den sie dann aufgegeben hitten; auf dhnliche Weise hitten manche Autoren den
Christozentrismus und schlieRlich sogar den Theozentrismus aufgegeben, um von den
Werten des Reiches Gottes, vor allem von Gerechtigkeit und Frieden, zu sprechen.
Karpmvar Tomxo ging auch auf das spezifisch Christliche des Heiles ein. Zum Abschluf
des anregenden Vortrages formulierte er einige Herausforderungen, die sich heute fiir
die Mission ergeben und stellte einige dringende aktuelle Fragen an die Theologen, die
es zu beantworten gelte. — Aus der Perspektive ,von unten® erdrterte KARDINAL
DanneeLs das Thema ,Den Menschen reiten®. Nachdem er einleitend mehrere heutige
AuHéssungen vom Helil skizziert hatte, erklirte er, daR der Mensch in der sakularisier-
ten Welt zugebe, verloren zu sein, wenn man ihm zugestehe, sich selbst retten zu
kénnen. Die Schwierigkeiten des modernen Menschen kommen aus der Sikularisie-
rung, dem Verlust des Sinnes fiir die Eschatologie und aus der Verwechslung von
Auferstehung mit Reinkarnation. Ausgehend vom Zweiten Vatikanischen Konzil erlau-
terte er das Heil als Geschenk Gottes und plidierte fiir eine Katechese und Predigt,
welche die Gnade in der Verkiindigung stirker betone. — Zwei weitere grundlegende
Referate behandelten die sakularisierte Welt: G. M. M. Corrier O.P. (Genf), ,, Das Heil in
der sakularisierten Welt®, und V. Matuiev (Turin), , Kultur und Heil. Corrier griff zuriick
auf die Zeit der Autklirung, um die Wurzeln des heutigen Sakularismus aufzuzeigen,
die schon bei Kant mit dem Prinzip der Unabhingigkeit des profanen Lebens vom
religiosen grundgelegt sind. Bei Kant zeigte er den Willen zur Autonomie, zur
Selbstgeniigsamkeit und zur Unabhingigkeit des Menschen auf, der sich als der Herr
der Welt betrachtet. CortiEr sah es als erste Aufgabe an, den Menschen zu den
vergessenen Prinzipien der ,imago Dei“ zurtickzufithren und ihm darzulegen, daf er
»capax Dei® ist. Diese beiden Referate schienen weit vom Thema wegzufithren.
Vielleicht hitte man ihnen einen eigenen KongreR widmen sollen, wie es 1961 THomas
Onm tat, um dann auch die Riickwirkung der Sikularisierung auf die dritte Welt
beriicksichtigen zu kénnen. — Der Beitrag von M. DHAvAMONY S.]. (Rom) war dem Heil
in den nichtchristlichen Religionen gewidmet, die damit viele und unterschiedliche
Heilsgiiter bezeichnen. Als Erscheinungsformen des Heiles ergaben sich aus diesem
Zusammenhang: das Heil von menschlichem Elend, Heil von Wiinschen, Begierden
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und Leidenschaften, Heil vom Ungehorsam gegen den Willen Gottes (Siinde) und die
Befreiung vom Egoismus. Die nichtchristlichen Religionen legen Zeugnis von Siinde
und Schuld ab; sie geben Mittel und Wege an, um das Bose zu tiberwinden. Auf diese
phanomenologische Darstellung der Religionen folgte das theologische, sehr geschitzte
Referat von W. Kaser (Tiibingen), das die soteriologische Rolle der Kirche und die
Sakramente des Heiles behandelte. Bibeltheologisch erliuterte Kasper die Kirche als
Missio, indem er die universale Dimension des Heiles aufwies. Sodann entfaltete er
einen geschichtlichen Uberblick der traditionellen Lehre von der Heilsbedeutung und
der -notwendigkeit der Kirche. Kasper ging auch auf die gegenwirtig diskutierten
Probleme und auf die Heilsmoglichkeit auBerhalb der Kirche ein. Er wies darauf hin,
wie das Zweite Vatikanische Konzil den universalen Heilswillen Gottes mit der
biblischen Aussage, daf Gott alle Wirklichkeit auf Jesus Christus hin und in ihm
erschaffen hat, in Zusammenhang gebracht hatte und dal demnach Jesus Christus von
Ewigkeit her alle Menschen zum Heil berufen habe. Im letzten Teil des Referates kam
Kasper auf die universale Gesamtperspektive zuriick und erliuterte den Heilsdienst der
Kirche in seinem Verhaltnis zur Weltverantwortung der Christen. Kasper deutete
gelegentlich Grenzen an, die dann ausfiihrlicher im Referat von A. Seumors O.M.L
(Rom) , Mission, Dialog und Heil® formuliert wurden. Aber auch die positiven Prinzipien
legte Seumors anhand der Enzyklika Paurs V1. Ecclesiam Suam, der Konzilstexte und der
nachkonziliaren Dokumente dar. Nach Seumois wird der interreligiése Dialog mit den
Anhingern der Religionen und nicht mit den religiésen Systemen auf globaler Ebene
gefithrt. Der Dialog soll fir die Evangelisierung offen bleiben und der Christ soll seine
Glaubensiiberzeugung nicht verbergen; er soll sich iiber seine religivsen Uberzeugun-
gen befragen lassen. Demnach darf also der Dialog nicht vom Kerygma und der
Bekehrung getrennt werden. Gerade an dieser Stelle gibt es heute gelegentlich
Spannungen und einen Widerstreit der Meinungen. — Die in den Hauptreferaten
behandelten Themen wurden in der Gruppendiskussion und inshesondere in weiteren
28 Beitrigen durch neue Aspekte erginze und zum Teil vertieft. Die Gruppen
behandelten folgende Themen: das Spezifische des christlichen Heiles; das Heil in der
Geschichte; das Heil in den nichtchristlichen Religionen (im einzelnen); das Heil in der
sakularisierten Welt; Dialog und Heil; Heil und Kultur heute. SchlieBlich wurde auch
der bibeltheologische Befund in der ,Round-table“Diskussion tiefer erfaft. Darin
wurden die Implikationen der Tatsache, dal der Mensch als ,imago Dei* erschaffen
wurde, besonders beriicksichtigt. Auch die Nichtchristen miissen dieses ,Bild* verwirk-
lichen. Fiir alle, Christen und Nichtchristen, gilt, dak das Heil Geschenk Gottes ist, das
durch Jesus Christus vermittelt wird, Gott aber schenkt dem Menschen das Heil nicht
ohne dessen verantwortliches Mitwirken.

In der Audienz, die Jomannes PauL II. den Teilnehmern des Kongresses gewihrte,
unterstrich der Papst die geschichtliche und gesellschaftliche Dimension des Heiles, das
als Geschenk Gottes allen Menschen angeboten wird; sie kénnen sich nicht selbst
erlosen, sondern Gott schenkt es ihnen in Jesus Christus.

Rom Willi Henkel
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THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1987/88

Die ZMR verdffentlicht unter diesem Titel einen jihrlichen 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.

Interreligidser und interkultureller Dialog.

Theologische Inkulturation und ortskirchliche Entwicklungen.

Theologie der Religionen.

Christliche Soziallehre im Kontext dieser Themenbereiche.

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-theologischen Lehrstiihlen der Bundesrepu-
blik Deutschland, Osterreichs und in der Schweiz.

AUGSBURG / UNIVERSITAT AUGSBURG

Losinger, Anton:

.Die rechte Autonomie der irdischen Wirklichkeiten®. Uberlegungen zur
Konzeption und Problematik der justa terrenarum rerum autonomia® auf
der Basis der theologischen Grundlinien der Pastoralkonstitution tber die
Kirche in der Welt von heute ,Gaudium et spes“ des II. Vatikanischen
Konzils.

(Dissertation, Prof. Rauscher, in Bearbeitung)

Multhaup, Thomas:

Bewiahrung und Abfall im Denken Cyprians.

(Diplomarbeit, Prof. Gessel, Prof. Paul, Juni 1988)

BERLIN / FREIE UNIVERSITAT BERLIN

Karow, Yvonne:

»Ohne dich ist alles moglich. Mit dir ist alles méglich. Du bist das Problem.*
(Bhagwan Shree Rajneesh) Zur Konstruktion und Funktion von Subjektlo-
sigkeit am Beispiel der Bhagwan-Bewegung und der Vereinigungskirche.
(Dissertation, Prof. Zinser, Juli 1988)

BocHuM / RUHR-UNIVERSITAT BocHUM
Bergediek, Matthias:
Das Verhilmis der Christen zur nichtchristlichen Gesellschaft nach dem

,Octavius® des Minucius Felix.
(Diplomarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1988)
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Broszio, Gabriele
Die Frau als Tragerin haretischer Bewegungen.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1987)

Bruns, Peter:

1. Die Darlegungen Aphrahats des Persischen Weisen. Aus dem Syrischen
itbersetzt und erliutert.

2. Christologie nach syrischer Sprachstruktur. Ein Beitrag zum Christusbild
Aphrahats, des Persischen Weisen.

(Dissertation, Prof. Geerlings, abgeschlossen)

Jahn, Birbel:

Der Eucharisticos des Paulinus von Pella als Dokument fiir das Lebensge-
fiihl in einer Umbruchszeit.

(Diplomarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1988)

Kim, Jin:

Kants Postulatenlehre, ihre Rezeption durch Ernst Bloch und ihre mégliche
Anwendung zur Interpretation des Buddhismus.

(Dissertation, Prof. Schaeffler, abgeschlossen)

Kirchberg, Julie:

Theo-Logie in der Anrede — Jidische Gebetssprache und christliches
Offenbarungsverstindnis.

(Dissertation, Prof. Schaeffler, abgeschlossen)

Konetzny, Gabriele:
Jungfrauen- und Witwenweihe in der Alten Kirche.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juli 1987)

Scheitza, Angelika:
Apartheid und christlicher Glaube.
(Staatsarbeit, Prof. Stegmann, Oktober 1987)

Starzonek, Gabriele:
Die reiche Frau in der Alten Kirche.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1987)

Stécker, Uta-Maria:
Das Bild der Frau in der neutestamentlichen apokryphen Literatur.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, Juni 1987)

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

Todtenhaupt, Barbara:
Die Predigten des Caesarius von Arles als sozialgeschichtliche Quelle.
(Staatsarbeit, Prof. Geerlings, November 1987)
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BonNN / RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

Fischer, Wolfgang:

Befreiungstheologie und Soziallehre der Kirche. Der Verlauf der bisherigen
Diskussion anhand der kirchenamtlichen Dokumente.

(Staatsarbeit, Prof. Roos, Juli 1987)

Paffhausen, Klemens:

Die Katholische Soziallehre im Dienste einer christlichen Praxis der Befrei-
ung. Ansitze und Chancen einer christlich-sozialen Bewegung in Latein-
amerika.

(Staatsarbeit, Prof. Roos, April 1988)

EicusTATT / KATHOLISCHE UNIVERSITAT EICHSTATT

Sturm, Wilhelm:

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

(Dissertation, Prof. Mayer, in Bearbeitung)

FRANKFURT / PaiL.-THEOL. HOCHSCHULE ST. GEORGEN

Kortus, Andrea:

Zen und Gebet. Ein Beitrag zur Problematik des Versuches einer Finfiih-
rung fernostlich-buddhistischer Spiritualitat und Versenkungspraxis in
christliche Religions- und Lebensvollziige.

(Diplomarbeit, Prof. Laser, WS 87/88)

Stoll, Georg SJ:

Dialog und Tradition. Zur hermeneutischen Relevanz eines theologischen
Geschichtsverstindnisses im Gesprich mit nicht-christlichen Religionen am
Modell Horst Biirkles.

(Diplomarbeit, Prof. Loser, WS 87/88)

FREIBURG / ALBERT-LUDWIGS-UNIVERSITAT FREIBURG

Faift, Alban:

Christliches Yoga? Zur Lehre vom Jesusgebet im athonitischen Hesychas-
mus.

(Diplomarbeit, Prof. Greshake, abgeschlossen)

Michalke, Wolfgang:

Die kirchlichen Basisgemeinden in Brasilien. Eine Form der Verwirkli-
chung des Laienapostolates nach dem Vaticanum II.

(Diplomarbeit, Prof. Greshake, abgeschlossen)
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Reichardt, Hubert:
Die religiése Indifferenz als neue Form des modernen Atheismus.
(Zulassungsarbeit, Prof. Greshake, abgeschlossen)

FREIBURG (ScHWEIZ) / UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Bau, Trang Ngoc:

L’inculturation de la foi au Vietnam marxiste actuel.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Beguin, Daniel:

Quelle visibilité de la bonne Nouvelle pour les gens qui ont faim? Eléments
pour une annonce ,contextualisée de I'Evangile en Afrique.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1988)

Geurts, Arno:

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

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Jungo, Christian:

La morphologie méthodologique du rapport ,Science des religions®.
(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Kalamba, Joseph:

La dynamique de I'auto-financement des jeunes Eglises d’Afrique et son
impact ecclésiologique sur leur modeéle de localisation aujourd’hui.
(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Munyangabe, Justin:

Le mal dans la culture rwandaise et le péché dans la foi chrétienne.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Park, Il Young:

Minjung, Schamanismus und Inkulturation. Schamanistische Religiositat
und christliche Praxis in Korea.

(Dissertation, Prof. Friedli, 1987)

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)

Rausis, Philippe- Emmanuel:

Existe-t-il un esoterisme chrétien?

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Rickenbach, Peter von:

Im Dienst ganzheitlicher Befreiung. Missionstheologische Impulse der
Generalkapitel 1974, 1981 und 1988 der Missionsgesellschaft Bethlehem/
Immensee.

{Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)
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Roulin, Jean-Charles:

Quelle espérance pour les jeunes chrétiens du Sahel? L’évangélisation face
au sous-développement en pays sérére au Sénégal.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Sierro, Jean-Marc:

La Forét et le Royaume. La vie nomade comme questionnement a
I'évangélisation.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, 1988)

Talaat, Melik Sami:

Les coutumes magiques dans la religiosité populaire copte du I'Egypte
ancien et moderne. Une Approche a l'anthropologie culturelle et les
conséquences pastorales.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

HANNOVER / UNIVERSITAT HANNOVER

Usarski, Frank:

Die Stigmatisierung Neuer Spiritueller Bewegung in der Bundesrepublik
Deutschland.

(Dissertation, Prof. Seiwert, 1988)

Wildhage, Wilhelm:

Die Winterzihlungen der Oglala.

(Dissertation, Prof. Antes, 1988)

Mainz / JoHANNES- GUTENBERG-UNIVERSITAT MAINZ

Frenschkowski, Marco:

Audition und unerkannt wandernde Gottheit. Studien zum spatantiken
Offenbarungsbegriff.

(Dissertation, Prof. Bocher, in Bearbeitung)

Handrick, Thomas:

Die Theologie des Martyriums in den historischen Schriften des Eusebius
von Caesarea.

(Dissertation, Prof. Baumeister, in Bearbeitung)

Neymeyer, Ulrich:

Die christlichen Lehrer im zweiten Jahrhundert. Ihre Lehrtatigkeit, ihr
Selbstverstandnis und ihre Geschichte.

(Dissertation, Prof. Baumeister, 1987)

Schlitt, Michael:
Okologische Ethik. Begrindung und Kriterien.
(Dissertation, Prof. Reiter, in Bearbeitung)
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Schmidt, Wolfram:

Der Missionsversuch der Gesellschaft Jesu am Sambesi 1879-1889.
(Diplomarbeit, Prof. Frank, 1988)

Wolter, Heidi:

Die Mirtyrerverehrung in Salona.

(Diplomarbeit, Prof. Baumeister, 1987)

MUNSTER / WESTFALISCHE WILHELMS-UNIVERSITAT MUNSTER
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Barden, Peter:

Beobachtungen zur Verwendung des Begriffs Synkretismus in der Theolo-
gie im Kontext einer kulturell polyzentrischen Weltkirche.

(Dissertation, Prof. Metz, in Bearbeitung)

Dornberg, Ulrich:

Kontextuelle Theologie in Sri Lanka. Neuere kirchliche und theologische
Entwicklungen in einem asiatischen Land in ihrer exemplarischen theologi-
schen Relevanz fiir die Weltkirche.

(Dissertation, Prof. Metz, 1987)

Edenfeld, Johannes:

Pater Florian Paucke S]. Eine Biographie.

(Diplomarbeit, Prof. Lengsfeld, 1987)

Girschek, Georg:

Ricoldus de monte crucis florentinus: Contra legem Saracenorum.
(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Habbelt, Thorsten:

Der Andere in der Dialogphilosophie und angesichts der Inkulturations-
frage.

(Diplomarbeit, Prof. Metz, in Bearbeitung)

Hubert, Rainer:

Exodus-Landnahme-Ablehnung des Propheten. Religiése Urerfahrungen
im Judentum zum Vergleich mit denen des Islam. Ein Beitrag zum
besseren Verstindnis des ,Heiligen Krieges® in Auseinandersetzung mit
New-Age-Autor Ken Wilber unter besonderer Berticksichtigung der altisra-
elitischen Amphiktyonie.

(Diplomarbeit, Prof. Khoury, abgeschlossen)

Lienkamp, Andreas:

Die Geschichte des vatikanischen Vorgehens gegen die Befreiungstheolo-
gie: (kirchen-)politische und theologische Dimensionen des Konflikts.
(Diplomarbeit, Prof. Metz, 1987)

Maaf}, Christopher:

Befreiung von Entpersonlichung. Identititsfindung als Ausgangspunke fiir
eine Theologie im Afrikanischen Kontext.

(Diplomarbeit, Prof. Lengsfeld, 1987)



Oetterer, Patrick:

Anton Antweiler. Sein Anliegen. Mensch-sein als Einleben in die Fiille der
ganzen Wirklichkeit Gottes. Dargestellt und verdeutlicht am Beispiel seiner
Sicht vom Priestertum und in Auseinandersetzung mit neueren religidsen
Bewegungen.

(Diplomarbeit, Prof. Khoury, abgeschlossen)

Okafor, Gabriel M.:

Development of Christianity and Islam in Nigeria (a critical analysis of the
impacts on Nigerian society).

(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Paikada, Mathew:

Characteristics of an Indian Liberation Theology as an Authentic Christian
Theology. A Study based on the Analysis of the Indian Situation and the
Documents of the CBCI and the FABC.

(Dissertation, Prof. Metz, 1988)

Pulsfort, Ernst:

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

(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Reinders, Stefan:

Die Option fiir die Armen. Eine historisch-systematische Untersuchung zur
lateinamerikanischen Theologie der Befreiung.

(Diplomarbeit, Prof. Metz, 1987)

Schonberger, Anneite:

Zen und christliche Mystik. Vergleichspunkte im Werk von Hugo Makibi
Enomiya-Lassalle.

(Diplomarbeit, Prof. Lengsfeld, 1987)

Silva Moreira, Alberto da:

»...Doch die Armen werden das Land bekommen® (Ps 37,11). Eine
theologische Lektiire der Landkonflikte in Brasilien.

(Dissertation, Prof. Metz, 1988)

Thiede, Christian:

Der Rat der Europaischen Bischofskonferenzen — gelebte Kollegialitat fur
die Einigung und Reevangelisierung Europas als Beitrag zum Frieden in
der Welt und zum Heil der Menschen.

(Dissertation, Prof. Furger, in Bearbeitung)

Wasmuth, Matthias:
Thomas Merton — Weltsicht und Botschaft.
(Diplomarbeit, Prof. Lengsfeld, 1987)

REGENSBURG / UNIVERSITAT REGENSBURG

Claros, Edwin:
Die andine Religiositit im 16. und 17. Jahrhundert.
(Dissertation, Prof. Schiffers, in Bearbeitung)
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Han, Sang Woo:

Die Suche nach dem Himmel im Denken Koreas. Eine religionswissen-
schaftliche und -philosophische Untersuchung zur Hermeneutik des Men-
schen zwischen Himmel und Erde.

(Dissertation, Prof. Schiffers, abgeschlossen)

Nagler, Norbert:
»Frithkatholizismus® als Epochenbezeichnung,
(Dissertation, Prof. Brox, in Bearbeitung)

Schramm, Raimund:

»Von schwierigen Ubergéngen und richtigen Abstinden®. Symbolische
Logik in der mindlichen Tradition (Fuchscuentos) der Aymaras.
(Dissertation, Prof. Schiffers, 1988)

Speiser, Sabine:

Analyse und Interpretation Afroesmaldenischer Totenriten und ihre
Bedeutung fiir die Kontinuitit des sozialen und kulturellen Lebens ange-
sichts der vielfaltigen Dimensionen des Todes.

(Dissertation, Prof. Schiffers, in Bearbeitung)

Tavel, Ivan:
Kirche, Politik und Ethnie der Aymaras.
(Dissertation, Prof. Schiffers, in Bearbeitung)

Weig, Berthold:

Die Aymaras in der Reiseethnologie und Anthropologie des 19. Jahrhun-
derts anhand ausgewihlter Autoren.

(Magisterarbeit, Prof. Schiffers, abgeschlossen)

Weigle-Miiller, Cornelia:

Yoga und Ansitze einer integralen BewuBtseinskultur als Ausdruck des
religitsen Impulses im Menschen.

(Magisterarbeit, Prof. Schiffers, abgeschlossen)

SALZBURG / UNIVERSITAT SALZBURG

Ebenhéh, Burghart:

Der Zen-Buddhismus D. T. Suzukis und die christlich-mystische Gotteser-
fahrung,

(Diplomarbeit, Prof. Médlhammer)

Thazhathukunnel, Joseph:

Gandhian Concept of Religion in a Christian Perspective.

(Dissertation, Prof. Modlhammer, in Bearbeitung)

S1. AucusTIN / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HocHSCHULE SVD ST. AUGUSTIN

Djulei, Wilhelm:

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

(Lizentiatsarbeit, Prof. Miiller, in Bearbeitung)
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Ezekwonna, Ferdinand:

Salvation in Igbo Traditional Religion and Christian Religion.
(Diplomarbeit, Dr. Piepke, April 1988)

Hering, Wolfgang:

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 religiosen Koexistenz zwischen Islam und Christentum in
Indonesien.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Bettscheider, in Bearbeitung)

Reddy, Joseph:

Die heutigen Moglichkeiten zur Evangelisation in Andhra Pradesh (Indien)
(Lizentiatsarbeit, Prof. Miiller, in Bearbeitung)

Ziselsberger, Georg:

Christlich-muslimischer Dialog auf den Philippinen.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Miuller, in Bearbeitung)

WiEN / UNIVERSITAT WIEN

Honsig, Markus:

Theologie im Horizont von Politik und Geschichte. Der Entwurf einer
nachtheistischen Theologie bei Dorothee Sélle.

(Diplomarbeit, Prof., Figl, Juni 1988)

Kernstock, Jutta:

Die Religionspsychologie von C.G. Jung in der Hermeneutik von E.
Drewermann.

(Diplomarbeit, Prof. Figl, Mai 1988)

Markl, Claudia:

Die femininen Aspekte im Tao-te-king.

(Diplomarbeit, Prof. Figl, Juni 1988)

Plank, Andrea:

Der Mahdiaufstand im Sudan. Die innere religiose und politische Seruktur
eines islamischen Gottesstaates.

(Diplomarbeit, Prof. Figl, Mai 1988)

Tessar, Hans:

Trauer. Von der philosophischen und theologischen Behandlung des
Phinomens ,Trauer” in der neueren Literatur.

(Diplomarbeit, Prof. Figl, Mai 1988)

Wessig, Maria:
Die Angst als Seinsweise der Freiheit bei Jean Paul Sartre.
(Diplomarbeit, Prof. Figl, Juni 1988)
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WURZBURG / JULIUS-MAXIMILIAN-UNIVERSITAT WURZBURG

Lehr, Stephanie:

Die Katechumenatspraxis im Sektor Lendu der Diézese Bunia/Zaire.
Analyse und Kritik unter Einbeziehung der Sicht der Betroffenen.
(Dissertation, Prof. ZerfaB, in Bearbeitung)

Nnamdi, Reginald:

Afrikanisches Denken. Sein Selbstverstindnis und das Problem seiner
Bezogenheit zum Europiischen Denken.

{Dissertation, Prof. Klinger, 1987)

ANNOUNCEMENT

The Department of Religion at the University of Manitoba is planning a workshop
on Religious Studies: Directions for the next two Decades to be held on the Campus of the
University of Manitoba, September 21-23, 1989. The workshop will deal with the role
of religious studies at secular universities: past, present and future. A detailed
description of sessions planned and topics to be discussed will be sent on request.
Abstracts of papers to be presented together with a brief curriculum vitae must reach
the planning committee before March 15, 1989. The complete papers will have to be in
the hands of the committee by June 15, 1989 for advance circulation to all participants.
Some funding will be available. Proceedings of the workshop will be published in
bookform within a year. For enquiries write to Dr. Kraus K. KrosterMalEr, Chair,
Department of Religion, University of Manitoba, Winnipeg R3T 2N2 Canada.
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BESPRECHUNGEN
MISSIONSWISSENSCHAFT

Hartwich, Richard: Steyler Missionare in China. III: Republik China und Erster
Weltkrieg, 1911—1919. Beitrage zu einer Geschichte (Studia Instituti Missiologici
Societatis Verbi Divini 40) Steyler Verlag/Nettetal 1987; 638 S.

Wie die beiden fritheren Publikationen enthilt auch vorliegender dritter Band eine
berreiche Materialsammlung zur Geschichte der katholischen Siid-Shantung-Mission
in der zweiten Dekade des gegenwirtigen Jahrhunderts. Der Kompilator zeigt die
Tendenz, samtliche Aspekte und jedes Mosaik der historischen Ereignisse und der
missionarischen Aktivititen so ausfithrlich zu dokumentieren, dall dem Leser ob der
Fiille von Informationen, von Daten und Fakten bisweilen der rote Faden hinsichtlich
der Gesamtzusammenschau verloren zu gehen droht. Gleichwohl gewiahrt das Buch
einen anschaulichen Einblick in die damals duRerst bewegte Periode vom Ende des
chinesischen Kaiserreichs bis zur Friedenskonferenz von Versailles, innerhalb derer die
Missionare sich dem Werk der Glaubensverbreitung widmeten. Es gibt niherhin
detaillierte Auskunft iiber den Alltag der Missionare und einheimischen Christen, tiber
das kirchliche und regulare Leben, die verschiedenen Bereiche der Evangelisierung, die
Organisation und Administration der Mission im allgemeinen wie iiber die der
einzelnen Bezirke im besonderen. Die chronologisch gegliederten Angaben sind
zusammengestellt worden aus der offiziellen Berichterstattung des fiir die Evangelisten
in Stid-Shantung Verantwortlichen an die Propagandakongregation und an die Leitung
des Steyler Instituts, aus der Korrespondenz und den Erlebnisschilderungen der
Missionare, aus Presseverdffentlichungen und Mitteilungen der ordenseigenen Zeit-
schriften.

Die Erfolge der Glaubensverkindung trotz der ungiinstigen Zeitliufte und die
allgemeine Wertschitzung, die die christlichen Sendboten bei Beamtenschaft und
Bevolkerung genossen, verdankten sich weithin der Art und Weise, wie der intelligen-
te, rithrige und allseits hochangesehene Apostolische Vikar Aucustinus HENNINGHAUS die
Missionsarbeit konzipiert und strukturiert hatte. Er war bereits 1886 als Sekretir von
Bischof JoHann BarrisT Anzer ins Reich der Mitte gekommen und verfiigte infolgedes-
sen tiber eine reiche Erfahrung. Angesichts des tiefgreifenden Umwalzungsprozesses,
den das Land seinerzeit durchmachte und von dem siamtliche Bereiche des staatlichen,
gesellschafilichen und privaten Lebens erfalt worden waren, hatte dieser Missionsvete-
ran mehrere Jahre hindurch der Propagandakongregation konstruktive und erwigens-
werte Vorschlige unterbreitet. So machte er beispielsweise aufmerksam auf den
beangstigenden Konkurrenzdruck von seiten der protestantischen Missionen, betonte
die forciert zu betreibende Reform des Erziehungs-, Schul- und Bildungswesens, wies
hin auf die stirker zu berticksichtigende Literatur und den Ausbau des Zeitungswesens,
unterstrich die Notwendigkeit einer miteinander abgestimmten Kooperation und
Koordination bei allen die Evangelisation berithrenden Angelegenheiten, hob die
Niitzlichkeit haufiger Konferenzen und gemeinsamer Konsultationen der Apostolischen
Vikare hervor, plidierte fiir die Beseitigung der gravierenden Mingel, die sich
aufgrund der Regionaleinteilung ergaben, dringte auf die Publikation einer Enzyklika,
die sich speziell mit der Chinamission befalte. Insgesamt handelte es sich bei diesen
Anregungen um Forderungen, die schon die Synode von Shensi erhoben hatte.
Allerdings war im vorliegenden Zeitraum die oberste kirchliche Missionszentrale nicht
niher darauf eingegangen. Nach Einschitzung des Steyler Generalprokurators in Rom
lag dies wesentlich im Fehlen eines fiir China zustindigen Nuntius begriindet (25f). Im
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eigenen Vikariat konzentrierte sich HennngHausens Bemithen auf den schulischen
Sektor, den sozial-karitativen Bereich, die Offentlichkeitsarbeit sowie auf das Presse-
und Publikationswesen.

Vorliegende Materialsammlung ist annalistisch angelegt. Den einzelnen Jahren
gehen jeweils statistische Angaben zum Personalbestand des Mission voraus. Eine
Landkarte der Provinz Shantung, en Index der Personen- und Ortsnamen sowie ein
Sachregister schlieRen das Buch ab.

St. Augustin Karl josef Rivinius

Mbiti, John 8.: Bibel und Theologie im afrikanischen Christentum {Theologie der
Okumene 22) Vandenhoeck & Ruprecht/Gottingen 1986; 212 Seiten.

,Das Buch ist ein Versuch, das Phinomen des neuen Christentums in Afrika zu
verstehen . . . Es ist eine fesselnde Form des Christentums . . .“ (5). Zugrunde liegen drei
Vorlesungen, die der Verfasser 1982 am General Theological Seminary in New York
gehalten hat: die Paddock-Vorlesungen. Diesen Kern der Thematik, den Stellenwert
der Bibel im Leben der Kirche in Afrika aufzuzeigen, erweiterte der aus Kenia
stammende und in der Schweiz lebende Mgrrt mit reichem Informationsmaterial, nicht
zuletzt aus seinen eigenen Erfahrungen. Acht Kapitel umfaBt das leicht zugingliche und
lebhaft geschriebene Buch. ,Der Hintergrund des christlichen Afrika“: Dieser einfith-
rende Uberblick des 1. Kapitels vermittelt Verstandnishilfen fiir die detaillierte und
breite Entfaltung. Vier Linien des Christentums in Afrika zeigt M. auf das alte
Christentum; die missionarische Bewegung; die unabhangigen afrikanischen Kirchen;
die Kirche der europiischen Einwanderer im siidlichen Afrika. Reichhaltiges statisti-
sches Material und eine ausgewogene Darstellung kennzeichnen die Aussagen. Das gilt
verstarkt fir das 2. Kapitel: ,Die Ubersetzung der Bibel und ihr Gebrauch in der
Kirche®. Da geht es etwa um die Geschichte der Bibeliibersetzungen und die Verbrei-
tung der Schriften, um die Art des Umgangs eines afrikanischen Christen mit der Bibel
oder auch um die Entwicklung der Betitigung unabhéngiger Kirchen.

In Kapitel 3 wird die Verwendung der Bibel in der afrikanischen Theologie knapp
und dicht dargestellt. Die folgenden Aussagen greifen je einen zentralen Aspekt des
afrikanischen Christentums auf und beleuchten seine Verbundenheit mit der Bibel. In
Kapitel 4 z. B. ist vom Gebet die Rede: von Formen der Gebetstradition, von der
Verwurzelung der Gebetshaltung im afrikanischen Erbe, von der spezifisch christlichen
Gebetspraxis, von der Bildung von Gebetsgruppen usw. Msirl befalt sich in diesem
Zusammenhang auch mit den Gemeinschaftsgebeten in geistlichen Gemeinschaften
und mit den Gebeten der kimbanguistischen Kirche.

Eine weitere, von der Hl Schrift her geprigte und genihrte Wirklichkeit im
afrikanischen Christentum ist der Glaube (Kapitel 5). Interessante und bedenkenswerte
Reflexionen bietet der Verfassser dazu an; z. B. Glaube, Gesundheit und Wohlergehen,
die afrikanische Religion und ein Annehmen der Wirklichkeit Gottes.

Von zentraler Aktualitit sind die Ausfilhrungen des Kapitels 6: ,Heil®. Stichworte:
Taufe und Heil; Heiligung; Heilung und Heil; Bedeutung und Erfahrung von Heil . . .
SchlieRlich kommt die Wirklichkeit und konkretes Verstandnis der Mission im afrikani-
schen Christentum zur Sprache.

Zwei Merkmale unterstreicht der Verfasser abschlieBend als charakteristisch fiir
afrikanisches Christentum: den Umgang mit der Bibel — und die Einbeziehung der
afrikanischen Welt mit allen kulturellen Bereichen, nicht zuletzt der Geschichte.

Eine hoffnungsvolle Perspektive bietet M. in seiner Untersuchung; auch die ckume-
nische Fragestellung und das Nebeneinander von Christentum und Islam kommen zur
Sprache. Insgesamt: ein informatives, ermutigendes Werk!

St. Augustin Josef Kuhl
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Miiller, Karl / Sundermeier, Theo (Hg.): Lexikon missionstheologischer Grund-
begriffe, Dietrich Reimer Verlag/Berlin 1987; 546 S.

Das vorliegende Lexikon prisentiert und reflektiert sowohl den Wandel in der
westlich orientierten Missionswissenschaft als auch die Entwicklung der Theologie in
den Ortskirchen der sog. Dritten Welt. In 110 Beitragen fithren 91 evangelische,
katholische und orthodoxe Autoren in missionstheologische, interreligivse und kontex-
tuelle Problemkreise der Glaubensreflexion ein. Missionswissenschaftler aus dem
deutschsprachigen Raum und auch einige Fachtheologen aus Afrika, Asien und
Lateinamerika sind an dem hervoragenden Werk beteiligt.

Aus dem Bereich der Missionswissenschaft im engeren Sinn wurden folgende
Stichwérter ausgewihlt: Mission in den Religionen, Missionar (ev. u. kath.), Missions-
fest, Missionsgesellschaft, Missionsmethode, Missionsrecht, Missionsschule (ev. u.
kath.), Missionsstatistik, Missionswerke, Missionswissenschaft, Ethnologie und Mission,
Fundamentalismus (Evangelikale Mission), Evangelisation — Evangelisierung, Glaubens-
mission, Orthodoxe Mission und der grundlegende Beitrag zur Theologie der
Mission.

Die interkulturelle und interreligiose Dimension der Missionstheologie wird in
folgenden Stichwortern deutlich: Ahnenverehrung, Dialog, Ethnologie, Initiation,
Inkulturation, Interkulturelle Theologie, Kultur, Religion/Religionen und Religionswis-
senschaft. Einige Beitrige greifen gesellschaftspolitische Aspekte auf: Armut, Befreiung,
Entwicklung, Frieden, Kolonialismus, Staat. Die Ubemindung der nordatlantischen
Begrenzung der Missionswissenschaft und die Entwicklung einer polyzentrischen
Theologie deutet sich schlieflich in der Behandlung folgender Themen an: Afrikani-
sche Theologie, Chinesische Theologie, Indische Theologie, Japanische Theologie,
Kontextuelle Theologie, Koreanische Theologie, Lateinamerikanische Theologie, Neue
Religivse Bewegungen, Philippinische Theologie, Schwarze Theologie und Theologie
der Befreiung.

Eine systematische Aufgliederung der Einzelbeitrage und vor allem die gut ausge-
wihlten Literaturhinweise helfen die weite Thematik aufzuschliisseln und die subjekti-
ven Darstellungen einiger Autoren zu relativieren. Das Lexikon fiille zweifellos eine
Liicke und stellt auch fir Nichtfachleute ein wichtiges Arbeitsinstrument dar.

Aachen Hermann Janssen

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Fernando, Antony: Zu den Quellen des Buddhismus. Eine Einfithrung fiir Christen
(Topos Taschenbiicher 169) Matthias-Grinewald-Verlag/Mainz 1987; 191 S.
(Original: Buddhism and Christianity: their inner affinity, Ecumenical Institute for
Study and Dialogue/Colombo 1981).

Von seiner Biographie her ist Professor Antony FErnanpo wie kaum ein anderer in

der Lage, eine Einfihrung in die Lehre des Buddhismus fur Christen zu geben. Mit
Promotionen in katholischer Theologie und Buddhismus, Lebenserfahrungen in katho-
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lischen und buddhistischen Klostern, verheiratet mit einer Buddhistin, als Professor fur
Christentum an der staatlichen Universitit Sri Lankas, konfrontiert mit zumeist
buddhistischen Studenten (Ménchen), geb. 1932, ist es ihm in einfihlsamer Weise
gelungen, sein akademisches Wissen mit seiner tiefen Dialogerfahrung zu vernetzen.
Daher hat durch die ausgezeichnete Ubersetzung von W. Siepev das 1981 erschienene
Buch (urspriinglich fiir seine Studenten gedacht), das inzwischen in Indien und Amerika
erschienen ist, zu Recht den Weg zum deutschen Leser gefunden. Durch die Anschau-
lichkeit der Sprache, die Aufteilung und den guten Gebrauch der Beispiele ist das
Taschenbuch jedem zu empfehlen, der Interesse am buddhistisch-christlichen Dialog
hat oder Buddhismus an der Schule unterrichtet. Obwohl der Titel den Anschein
erweckt, daB hier eine weitere Einfithrung in den Buddhismus publiziert sei, so ist dem
nicht so.

Die zwei Teile des Buches ,I. Die Befreiung des Menschen nach der Lehre des
Buddha“ und ,II. Die Befreiung des Menschen: Die innere Verwandtschaft zwischen
den Lehren des Buddha und Christi“ zeigen bereits durch die Uberschriften, daf der
erste Teil mehr beschreibenden Charakter hat, wihrend besonders im zweiten der
eigenstandige Ansatz des Autors deutlich wird, der herausfordert und der Diskussion
bedarf. Fernanpo leugnet nicht die Unterschiede zwischen Buddhismus und Christen-
tum, denn in der Lehre, dem ,was®, sieht er nur wenig Vereinigendes. Fiir ihn ist die
Briicke zwischen den beiden Religionen das ,warum® der jeweiligen Lehre und dort
sieht er in hohem Mafe Identitat (S. 180). Buddha, der sich selbst gelegentlich als Arzt
sieht, spricht immer wieder von ,Befreiung®. Ein Begriff, der im Christentum durch die
Befreiungstheologie an Gewicht gewonnen hat. ,Befreiung als grundsitzliche Person-
lichkeitsentfaltung® (Buddha), ,Erziehung zur persénlichen Entfaltung®, Hilfe zum
Erwachsenwerden® sind Ziele, die Fernanpo in beiden Religionen sieht. Sie sollen
erreicht werden durch die Religionen, die sozusagen als Medizin zur Heilung von
Dukkha (Leiden, Sich-elend-Fithlen, besonders geistig-seelisch durch Erfahrung von
Krankheit, Tod, Getrenntsein, Begierde, modern: Sich-ungliicklich-Fiihlen, obwohl alle
materiellen Bediirfnisse befriedigt sind, aber das BewuBtsein der Verginglichkeit
vorhanden ist) verstanden werden. Eine Religion ist nur dann wichtig, wenn der
Mensch sie fur sich als Heilsweg nutzen kann.

Bis hierhin kann Fernanpos Ansatz nachvollzogen werden, wihrend seine Thesen
zur Mission einseitig sind. Die Aufgabe eines ,Missionars besteht folglich darin,
Menschen zu helfen, erwachsen zu werden®. Als Folge kann er sich Menschen denken,
die ,buddhistische Christen“ und ,christliche Buddhisten® sind, da sie in ihrem Leben
»geistigen Frieden und Selbsterfiillung® (Buddhismus) und ,aktive Verpflichtung zum
sozialen Fortschritt” (Christentum) benétigen. Hier wird im SchluBkapitel angedeutet,
wie stark sich durch den Dialog die teilnehmenden Religionen wandeln. So ist es fiir
den Westler iiberraschend zu erfahren, wie stark sich der Buddhismus in Sri Lanka,
angeregt durch die katholische Kirche und den Riickgriff auf die eigenen Traditionen,
sozial engagiert.

Desiderat ist eine Klarung des Begriffs ,Religion” in Abgrenzung zur Philosophie und
dem Begriff ,way of life*, Fernanno spricht durchgingig von ,Religion” in bezug auf
Buddhismus und Christentum, obwohl er selten iiber den volkstiimlichen Buddhismus,
der soziologisch als Religion bezeichnet wird, spricht. Thematisiert wird der Theismus
des Christentums, nicht aber der Theismus des Buddhismus in seiner volkstiimlichen
Form, wo der Buddha zum Gott geworden ist. Das Fehlen dieser Themen ist
charakteristisch, denn Fernanpos Bild vom Buddhismus ist geprigt von den fortschritt-
lichen Ménchen unserer Zeit (Buddhadasa Thera, Thailand etc.), die Wiedergeburt
(Samsara) nicht als physische Wiedergeburt von Individuen, sondern als moralische
Wiedergeburt im Hier und Jetzt verstehen. Fernanpo ist sich der Diskrepanz zwischen
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gelebtem Buddhismus Sri Lankas und Teilen seiner Darstellung bewuft, aber er
mdochte mit seinem Buch gerade die modernen Stimmen des Buddhismus darstellen,
die die Quellen in neuem Licht sehen, denn auch der Buddhismus wandelt sich.

Ein Index der Pali und Sanskrit Begriffe und ein Register erleichtern die Suche nach
Einzelaspekten. Empfehlenswert ist es fiir den Leser, das Buch mit dem Nachwort zu
beginnen, da er es dann besser einordnen kann.

Bochum Gudrun Léwner

Hummel, Reinhart: Reinkarnation. Weltbilder des Reinkarnationsglaubens und
das Christentum, Matthias-Grimewald-Verlag/Mainz, Quell-Verlag/Stuttgart
1988; 128 S.

In unserer Zeit so grofer Verwirrung der Geister dringt sich erneut das paulinische
Anliegen von der Unterscheidung der Geister auf (1 Kor 12,10). Deshalb die neue
Buchreihe ,Unterscheidung. Christliche Orientierung im religiésen Pluralismus. Her-
ausgegeben von Reinhart Hummel und Josef Sudbrack.” Sie will auf solide, und doch
allgemeinverstindliche Weise dem Leser Hilfen bieten zur Unterscheidung und
Entscheidung, und dies alles ,in Ehrfurcht vor fremder Religiositat und auch in der
Bereitwilligkeit, zu lernen und sich selbst zu korrigieren® (6f).

Es ist bezeichnend, daff der erste Band der vordringlichen Frage der Reinkarnation
gewidmet ist. In der wachsenden Fiille von Literatur zum Thema ist er ein guter Fithrer
durch die zwei ostlichen Modelle von Reinkarnation, Hinduismus und Buddhismus,
und die zwei westlichen Modelle des Spiritismus von Arian Karpec und der Anthropo-
sophie von Ruporr Stemer. Bilanz: ,Die Karma-Lehre steht in einem deutlichen
Konkurrenzverhiltnis zum Schépfungsglauben, wie er im Christentum verstanden ist
... Je geringer die Rolle des Schopfungsglaubens, desto mehr Raum fiir die Entfaltung
einer Lehre von Karma und Reinkarnation® (104). Auch die christlich verstandene
Eschatologie ist nicht vereinbar mit Reinkarnation. Es gibt keinen qualitativen Sprung
ins ewige Leben aufgrund quantitativer Aufhiufung von irdischen Leben, sondern nur
aufgrund des Gnadenwortes Gottes, der selbst ewiges Leben ist. ,Christliche Hoffnung
grindet sich auf die GewiRheit, daR Gott in der Auferstehung aus dem Bruchstiickhaf-
ten des Menschenlebens etwas Rundes und Ganzes machen kann. Aus dem so
verstandenen Prinzip Gnade scheitern die Versuche, der Reinkarnationslehre einen
legitimen Platz im Bereich des Strebens nach christlicher Heiligkeit zu verschaffen®
(122). Immerhin hat die Karmalehre zu tun mit der christlichen Erbsiinden- und der
katholischen Fegfeuerlehre, und darum ist das Gesprich des Christentums mit der
Karmalehre durchaus interessant und lohnend.

Freilich, fir beide Modelle gibt es keine wissenschaftlich gesicherte Auskunft. Es
hangt ab von der personlichen Entscheidung aufgrund der Plausibilitit, mit der man
glaubt, besser leben und sterben zu kénnen. Nicht mehr kirchliche Entscheidungen
entscheiden heute die Frage, sondern das glaubwiirdige Leben der jeweiligen Gruppe.
— Die neue Buchreihe ist mit gutem Grund ckumenisch, denn hier miissen die Christen
zusammenstehen.

Arth/Schweiz Walbert Bihlmann

Jaggi, Christian J.: Zum interreligiosen Dialog zwischen Christentum, Islam und
Baha'itum, Haag + Herchen/Frankfurt 1987; 225 S.

Die Begegnung zwischen Christentum, Islam und Baha'itum ist iiber lange Zeiten
hinweg mehr von Verfolgungen als vom Dialog her bestimmt gewesen und bis heute
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zumindest mit Blick auf das Verhilmis von Islam und Baha’itum in vielen orientali-
schen Lindern noch bestimmt. Insofern ist es verdienstvoll, dal sich eine Dissertation,
die in Ziirich von der Philosophischen Fakultit I angenommen wurde, mit Vorschliagen
zum interreligivsen Dialog zwischen diesen Religionen beschiftigt.

Der Natur der Sache entsprechend, werden zunichst nach allgemeinen Uberiegun—
gen zur interreligiosen Begegnung als zentralem Problem unserer Zeit die historischen
Begegnungen zwischen den genannten Religionen vorgestellt, nach Phasen unterschie-
den und dann aus religionsspezifischer Sicht insofern auf den Begriff gebracht, als
Ausfithrungen zum Erlebnis des Numinosen im Christentum, Islam und Baha'itum
angefiigt werden. Das fithrt den Autor zur Annahme von vier empirisch iiberpriifbaren
Begegnungsvarianten (vgl. S. 159ff), die allerdings nicht alle in der Geschichte
beobachtbaren Moglichkeiten erfassen. Am problematischsten, vom Autor aber wohl
sehr empfohlen, erscheint mir dabei ein ,kreatives, spielerisches Umgehen mit den
Religionen®, das mit der Moglichkeit rechnet, ,daR eine neue, synthetische ,Religion’
entsteht, wobei keine der beiden Seiten vereinnahmt wird“ (S. 163). Mégliche Einwinde
werden in Anlehnung an Wittgenstein zu entkriften versucht, und fiir den Dialog
selbst wird unter Verweis auf Heidegger die Entwicklung von Briickenbegriffen
vorgeschlagen (vgl. S. 206tf), die m. E. kaum wesentlich weiterfithren und sicher nicht
zwangslaufig die ,Moglichkeit neuer Synthesen® eréffnen werden. ,Eine solche ,synthe-
tische® oder wenn man will ,synkretische’ (sic!) Religion oder Kultur wire dann ein ganz
praktischer und konkreter Beitrag zur Losung von interreligiosen oder interkulturellen
Konflikten® (S. 212). Realistisch indes scheint es mir nicht, auf eine solche Konfliktls-
sung zu warten, nachdem doch gerade die Geschichte des Baha'itums ein klassisches
Beispiel dafiir ist, daf eine solche ,synthetische” Religion fiir Christentum und Islam
keine Losung fiir interreligiose Konflikte war.

Hannover Peter Antes

Stolz, Fritz: Grundzilge der Religionswissenschafi, Vandenhoeck & Ruprecht/
Gottingen 1988; 260 S.

Nach J. WaarpensurG (vgl. die Rez. in ZMR 71 [1987] 225-230) hat nun auch der
Ziwricher Religionswissenschafiler (sic!) Storz eine Einfiihrung vorgelegt. Nach Bemer-
kungen zu Definitionen und Abgrenzungen des Phinomens Religion versucht der V1.
den Ort religionswissenschaftlicher Fragestellung zu bestimmen, indem er vor allem
das Verhiltnis zwischen religionswissenschaftlichen und theologischen Ansitzen durch
die Charakterisierung der ersten als ,von aufen® und der zuletzt genannten als ,von
innen® erklirt. Danach wendet er sich der Gemeinschaft als Trigerin der Religion zu
und stellt hierbei vor allem religionssoziologische Ansitze (insbesondere DurkHEm,
Weser und die Wissenssoziologie) vor. Die Problematik um die religiése Botschaft und
ihre Darstellung bietet des weiteren die Gelegenheit, einen Blick in die Wissenschafis-
geschichte, die unterschiedlichen Theorieansitze und die verschiedenen Betrachtungs-
aspekte zu werfen, bevor die seelischen Vorginge (Religionspsychologie) und die
Entwicklungen im Bereich der Religionen sowie abschliefend noch einmal der Zugang
zum Phianomen der Religion zur Sprache kommen.

Diese Einfiithrung zeichnet sich durch eine klar verstandliche Sprache, nachvollzieh-
bare Gedankenginge und hohes didaktisches Geschick, eine derart komplexe Materie
uibersichtlich darzustellen, aus. Sie wird von daher zu Recht in Zukunft ein unverzicht-
bares Lehrbuch in der Zunft sein und auch dem auBenstehenden Interessierten einen
sehr guten Zugang zur Arbeit und zu den Ergebnissen der mit dem Phinomen Religion
befaBten Disziplinen erméglichen. Nur in einem Punkt sei hier ein Widerspruch
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angemeldet, obwohl sich die von Storz vorgelegte Differenzierung zwischen Religions-
wissenschaft und Theologie im Sinne des ,von aufen® und ,von innen“ verfiihrerisch
logisch ausnimmt, nimlich wenn er daraus den SchluB zieht, ,da die religionswissen-
schaftliche Darstellung einer anderen Religion vom Angehorigen dieser Religion nicht
als Selbstdarstellung wird akzeptiert werden kénnen® (S. 41 bzw. dhnlich S. 254 u. 6.).
Dies scheint mir gegen einen in der Zunft stindig wiederholten Grundsatz zu
verstoBen, dall es namlich ein Ziel religionswissenschaftlicher Arbeit, d. h. hier der
Fremdbeschreibung, sein sollte, so die Religion darzustellen, daB sich der ihr Angehs-
rende darin wiederfindet. Wie anders sollte man etwa in Kincs Christentum und
Weltreligion (vgl. die Rez. in ZMR 69 [1985] 156-158) die Vorlesungen von J. van Ess zum
Islam, von H. v. STiETENCRON zZum Hinduismus oder von H. Becuert zum Buddhismus
verstehen als den Versuch, ,von auBen® das zu beschreiben, was der ,von innen® glaubt
und denkt. Dies mul nach wie vor ein Feld religionswissenchaftlicher Arbeit bleiben
und darf nicht einer eingingigen Unterscheidung wegen in den Bereich von Theologie
allein verwiesen werden. Referate tiber islamische Theologie sollten islamischen
Theologen als mogliche Selbstdarstellung nachvollziehbar und akzeptabel erscheinen
konnen. Hinzu kommt, daf im Bereich der sog. Naturreligionen die ersten systemati-
schen Darstellungen ,von aufen® geschrieben wurden und heute nicht selten als
Referenz fiir die Theoretiker ,von innen® dienen. Damit stellt sich bezogen auf die
christliche Theologie die schwierige Frage nach dem Glauben als Voraussetzung fiir
theologische Erkenntnis, eine Frage, die innerhalb der Theologie erértert werden mul
und sicher nicht fiir die Beschreibung der Grundziige der Religionswissenschaft
relevant ist. Was hier aber mit aller Entschiedenheit verteidigt werden muf, ist, dal
das apodiktische ,wird nicht akzeptiert werden konnen” in dieser prinzipiellen Entschie-
denheit nicht aufrechterhalten werden kann, sondern zuriickgewiesen werden mul.

Hannover Peter Antes

Ko6hn, Livia: Seven Steps to the Tao. Sima Chengzhen’s Zuowanglun. Mit einem
Vorwort von Isabelle Robinat (Monumenta Serica Monograph Series 20)
Steyler Verlag/Nettetal 1987; 205 S.

Dieses Buch ist vergleichbar mit manchen Werken der religivsen Literatur des
Westens. So kennt der Hi. BoNavenTURA (1218—1274) in seinem Pilgerbuch des Geistes zu
Gott (Ttinerarium Mentis ad Deum) auch sechs Stufen und lehrt uns, einzutreten in das
geheimnisvolle Dunkel, den Sorgen, Geliisten und Phantasiegebilden Schweigen zu
gebieten und zu jenem Grad der Gliackseligkeit zu gelangen, wo wir sagen: Das geniigt
uns.

In dhnlicher und doch verschiedener Weise haben taoistische Ménche einen Weg
gelehrt, der durch Hintersichlassen der irdischen Dinge, durch innere Konzentration
und tiefe Einsicht zur mystischen Vereinigung mit dem Tao fithrt, was Unsterblichkeit
und héchstes Gliick bedeutet.

Livia Kouns Buch ist in erster Linie eine sinologische Leistung. Zum ersten Male
macht sie die wissenschaftliche Welt des Westens mit einem bedeutenden Taoisten der
frithen T’ang-Zeit bekannt, dessen Schriften groRen Einfluf ausgeiibt haben. Es ist Sma
CHENGZHEN (647-785), der zwolfte Patriarch der Shangquing-Schule des chinesischen
Taocismus. Mit grofer Kenntnis der chinesischen und japanischen Sprache hat die
Verfasserin die Daten seines Lebens, seine noch vorhandenen, oft schwer lesbaren
altchinesischen Schriften identifiziert und gesammelt und die Wirkungsgeschichte der
Schriften erforscht. Die Ubersetzung ins Englische bot ihr, wie sie selber sagr,
bedeutende Schwierigkeiten, einmal weil der taoistische Sprachgebrauch dieser Zeit
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noch wenig geklirt ist, und dann, weil es in westlichen Sprachen oft keine Ausdriicke
gibt, die die chinesischen Begriffe adiquat wiedergeben. Wenn auch manches in
diesem Buch sowohl in der Ubersetzung als auch in der Deutung der letzten Klarheit
entbehrt, so ist das Buch doch ein wichtiger Beitrag zur Religionsgeschichte, besonders
zur Geschichte des Taoismus.

Das Buch befaBt sich vornehmlich mit dem Hauptwerk des Siva CHENGZHEN,
Abhandlung atber das Sitzen in Vergessen, dem Zuowanglun, das den Aufstieg zum Tao in
sieben Stufen lehrt. In einem ersten Hauptteil bietet es eine systematische Darlegung
dieser Lehre, im zweiten Hauptteil bringt es ﬁbersetzungen des Zuowanglun und
nahestehender Schriften. Am Schluf werden die entsprechenden chinesischen Texte
beigefiigt.

Die Religionswissenschaft, fir die das Buch hauptsichlich bestimmt ist, wird es
dankbar zur Kenntnis nehmen, aber auch neue Fragen stellen. Wenn Smua CHENGZHEN
nicht nur von den einzelnen Stufen der konzentrierten Meditation, sondern auch von
der ,Erreichung des Tao® spricht, wie hat er sich das Tao gedacht? War das Ziel nur
»die ganz einheitliche Person®, wie es moderne Psychologen wollen? Oder war ihm das
Tao ,mehr als Himmel und Erde®, eine numinose Macht, die alles durchdringt? Und
wie hat er sich die in Aussicht gestellte Unsterblichkeit des Leibes und des Geistes
gedacht? Was erstrebten letztlich Taoisten, die diesen beschwerlichen Weg gingen? In
der Gemeinschaft des Jade-Kaisers ewig zu leben? Der Jade-Kaiser ist die héchste
Gottheit der chinesischen Volksreligion, vergleichbar mit T’ien (Himmel) und Shang-ti
(hochster Herrscher). Zu solchen Fragen gibt das Buch selbst keine klare Antwort,
scheint aber die Richtung anzudeuten. Die Diskussion um Sma CuenczHEN und sein
Anliegen miite auf breiterer Basis noch weitergefiihrt werden.

Miinster Bernward H. Willeke

VERSCHIEDENES

Ludin, Walter / Seiterich, Thomas / Zulehner, Paul Michael (Hg.: Wir
Kirchenirdumer. Basisgemeinschaften im deutschsprachigen Rawm, Walter Verlag/
Olten—Freiburg 1987; 202 S.

Kirchentraumer aus der Bundesrepublik, aus Osterreich und der Schweiz, Fachtheo-
logen (W. LupiN, TH. SertericH, P. M. ZULEHNER, |. AMREIN, H. GOLDSTEIN, . MAUTNER, H.-J.
Venerz und D. Wieperkenr) als auch engagierte Gemeindemitglieder sind tiber die
vielgestaltige ungerechte Verteilung von Lebenschancen entriistet und suchen nach
Lésungen, die scheinbar weder von der Volkskirche noch von einer Expertenkirche
gefunden werden kénnen. Die Berichte iiber (AuBenansichten) und von (Innenansich-
ten) deutschsprachigen Basisgruppierungen lassen erkennen, dafl auf der Suche nach
basiskirchlichen Entwicklungen der Blick vor allem nach Lateinamerika gerichtet ist;
asiatische und afrikanische Gemeindemodelle werden nur am Rande beachtet. Eine
umfassende vergleichende Gemeindepastoral steckt noch in den Anfangen.

In Deutschland soll es iiber 40 selbstandige Basisgemeinden geben, neben den iiber
200 Pax-Christi-Basisgruppen, den okumenischen Kreisen der Aktion 365 und den
vielen pfarrgemeindlichen Friedens-, Dritte-Welt- und Auslander-Initiativen. Viele
Basisgemeinden ordnen sich in den lockeren Verbund der ,Initiative Kirche von
unten®. Im Gegensatz zu Lateinamerika zihlen die ,Basischristen® im deutschsprachi-
gen Raum, von Ausnahmen abgesehen, iiberwiegend zu den Angehérigen von
akademisch gebildeten Mittelschichten.

Drei Grundanliegen sind allen Basisgruppierungen gemeinsam: das Evangelium, die
Gemeinschaft und das sozialpolitische Engagement. Eine betonte sozialpolitische
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Orientierung ist oft mit einer grofkirchenkritischen Haltung und einer entsprechenden
biblischen Rechtfertigung der Basisgemeinden verbunden. Pfarrgemeindliche Basisge-
meinschaften, die in der vorliegenden Verdffentlichung nur ungeniigend zu Wort
kommen, sind eher von einer meditativen biblischen Spiritualitit und dem bewuften
Suchen nach Gemeinschaft geprigt; bei ihnen bleibt das Engagement vielfach auf
Aufgaben in der Gemeinde beschrankt. Die Sammlung von Erfahrungen und Reflexio-
nen macht deutlich, daf im deutschsprachigen Raum vielfiltige Formen von basiskirch-
lichen Gruppierungen nach einer neuen Integration von Bibel, Solidaritit und Engage-
ment suchen. Pluralitat ist gefordert und ein wachsendes BewuRtsein: Kirche ereignet
sich in Gruppen und Gemeinde, wenn sie sich auch nicht darin erschopft.

Aachen Hermann Janssen

Smith Owen, Eleonore (alias Laura Bohannan): Riickkehr zum Lachen. Ein
ethnologischer Roman (rororo 5851) Rowohlt/Reinbek 1987; 347 S.

Anthropologen (und Missionare!), die sich seit Bronistav Marivowskis folgenreichen
methodologischen Vorbemerkungen zu seinem zuerst 1922 veréffentlichten ,Argonau-
ten des westlichen Pazifik* den Miihen ,teilnehmender Beobachtung® als Methode ihrer
Erforschung des Fremden wie obligatorisch zu unterziehen hatten, um jene Fremden
moglichst so verstehen zu lernen, wie sie sich selbst verstanden, haben lange Zeit so gut
wie iiberhaupt nichts zu den emotionalen Belastungen und Wertkonflikten berichtet,
die solch teilnehmende Beobachtung nicht selten nach sich gezogen haben muf. Die
emotionalen Wirkungen, die das Leben mit Trobriandern auf Matmowski selbst gehabt
hat, sind erst kiirzlich bekanntgeworden (vgl. dazu Kar. Hemz Kowi, Abwehr und
Verlangen, Campus Verlag 1967, 39fI).

Ein wichtiges Buch zu dieser Problematik, das im Amerikanischen schon vor mehr
als 20 Jahren veroffentlicht wurde, ist nun dem deutschsprachigen Publikum in einer
gelungenen Ubersetzung von Erika STAGL und mit einer orientierenden Einleitung von
Justin StAGL sowie dem Vorwort zur amerikanischen Ausgabe von Davip RiEsMaAN
endlich zuginglich gemacht worden. Als ich das englische Manuskript vor Jahren zum
ersten Mal wihrend eigener Feldforschung in Melanesien las, dachte ich, ,wie wahr,
wie selten und wie mutig, so zu schreiben®,

Laura BosANNAN, Professorin fiir Anthropologie an der Universitit von Illinois, hat dies
spannende und tiefe Buch vermutlich mit Riicksicht auf damalige Tabuvorstellungen in
der anthropologischen Zunft unter dem Pseudonym Erenore Smit Bowen veréffentlicht.
Sie hat mit diesem Buch nichtnur ein neues Genre kreiert —den anthropologischen Roman
—, sie hat auch Standards fiir die neue Gattung gesetzt, die seither nur wenige erreicht
haben. Ein Buch, das man neben ihrem vielleicht noch nennen kénnte, ist wohl The High
Valley von KenneTHE. ReAD, eine allerdings schon etwas romantisierende ethnographische
Monographie mit stark autobiographischem Einschlag, die eine Gesellschaft des zentralen
Hochlandes von Papua-Neuguinea zum Hintergrund hat.

Nachdem Laura Bonannan, wie dies im Zwielicht des kolonialen Zeitalters noch
maoglich war, im Stil der Royal British Anthropology ,ins Feld* aufgebrochen ist, um als
fremder Gast am Leben ihr Fremder forschend teilzunehmen, muR sie bald entdecken,
daf sie nicht nur ein Spielball in der Hand rivalisierender Lokalpolitiker ist, die sie
nach Belieben und zum eigenen Vorteil zu manipulieren versuchen, sondern muB auch
bald begreifen, daf sie nicht gleichzeitig den Status einer (interviewenden) Aufenseite-
rin und den eines beteiligten Familienmitgliedes beanspruchen kann. Der Versuch,
zwischen objektivierender Distanz und menschlicher Anteilnahme einen Ausgleich zu
finden, miRlingt. Laura Borannans Buch ist wichtig, weil sie iiber dieses MiBlingen
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griindlich und tiefgehend Rechenschaft ablegt. Sie gesteht sich und ihren Lesern nicht
nur ein, wo und wie, ihre Versuche zu verstehen, immer wieder frustriert werden und
scheitern, sondern auch wo und wie sie ihre eigenen kulturellen Bedingtheiten,
Gefangenhalten und Verbindlichkeiten neu entdeckt, bejaht und dann auch ganz
kraftig miBbilligt, was sie an den anderen wahrnimmt — zum Beispiel das Lachen derer,
denen es gelungen ist, den Hunden Blechdosen an ihre Schwiinze zu binden oder
Blinde in die Irre gefithrt zu haben. Angesichts solchen Lachens erscheinen ihr ihre
Gastgeber zum ersten Mal als ,Wilde® (S. 276). Doch noch viel tiefgreifender enthiillt
ihr das in zwei sehr dichten Kapiteln beschriebene, erschiitternde Sterben ihrer
Freundin Amara, die entbinden soll, aber (aus Borannans Sicht unnétigerweise) stirbt,
weil sie als Opfer des gesamtgesellschafilich verankerten Hexenglaubens in ohnehin
unentrinnbarer Lage gesehen wird, die tiefen Graben zwischen ihrer Wahrnehmung
der Wirklichkeit und der in jener Gesellschaft giiltigen.

Als dann der Ausbruch einer Pockenepidemie wenig spiter als letzte Eskalation
eines mit allen Mitteln ausgetragenen Machtkampfes zweier Lokalpolitiker erscheint,
filhrt dies zu einer weitverbreiteten Hysterie, die schlieBlich in massenhafter Flucht
enden muB. In diese Flucht des Volkes vor den Hexen, die doch nur Menschen sind,
wird Laura Borannan hineingerissen. Sie begreift, daf sie nicht nur flieht, sondern
auch schuldig wird. Doch sie kehrt zuriick, und nach einer durchaus burlesken
Erzihlnacht, in der Jugendliche des gastgebenden Weilers ihr, Laura Bonannay, die
Anthropologin, den Regierungsbeamten, den Missionar und eigene Rollen vorgespielt
haben, kann sie in das Lachen der Leute nun einstimmen: die tragischen Geschehnisse,
die Ausbriiche von BruderhaRB noch so nah, kehrt sie nun zusammen mit diesen
Menschen zuriick zum Lachen. Sie entdeckt das Wunder des gemeinsam Menschlichen
um den hohen Preis, nicht ihres Engagements oder ihrer Solidaritit — das liefe auf eine
Fehlinterpretation hinaus —, sondern dadurch, daR sie sich den Tiv, die Hexen
fiirchten, in ihrer eigenen Verletzlichkeit und in ihrem eigenen Ausgeliefertsein gezeigt
hat und ihnen nun nicht mehr als Hexerin erscheint, die es auch mit den stirksten
Zauberern aufnehmen konnte — eine Projektion ihrer Gastgeber, die sie zuvor zur
Stabilisierung der eigenen Position geférdert hatte.

Die Annahme, man kénne nur lernen, indem man die eigenen Vorurteile unterdriickt,
methodische Prinzipien aber festhalte, hat ihren Grund selber in einem Vorurteil. Wissen
ist nicht gleichbedeutend mit Verstehen, und Verstehen setzt nicht automatisch das
Vermégen frei, zu lichen. In teilnehmender Beobachtung am Leben fremder Menschen
entdeckt Laura Borannan die Bedeutung der Treue zu den eigenen Mafstaben als ein in
transkultureller Kommunikation wechselseitig wichtiges Element. Die Toleranz, zu der
teilnehmende Beobachtung schmerzlich nétigt, besteht darin, jedem Menschen seine
eigene Integritit zuzugestehen und zugleich zu realisieren, dafb wir in unseren Biographien
die sprachlich verankerten und mstitutionell legitimierten Vorgaben von Sinn nicht
einfach nachleben, sondern kreativ und kritisch kommentieren. In solcher Art sozio-
kultureller Haresien liegen die Chancen ckumenischer Existenz.

Hamburg Theo Ahrens

Anschrifien der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Ulrich Berner, Universitit Bayreuth,
Postfach 10 12 51, D-8580 Bayreuth . Prof. DDr. Johann Figl, Universitit Wien,
Schottenring 21, A-1010 Wien - Prof. Dr. Jacob H. Kamstra, Universiteit van
Amsterdam, Herengracht 514-516, NL-1017 CC Amsterdam - Prof. Dr. Norbert
Schiffers, Universitit Regensburg, Universititsstr. 31, D-8400 Regensburg - Prof. Dr.
Imanuel Geiss, Universitat Bremen, Postfach 83 04 44, D-2800 Bremen.
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MARIA ZWISCHEN TALMUD UND KORAN*
von Hans Waldenfels

Die neuerliche Diskussion um die Person der Gottesmutter legt es nahe,
nach Wegen Ausschau zu halten, die die gesteliten Fragen den vordergriindi-
gen Animositdten zwischen Rechtgliubigen und Zweiflern entziehen. Nun ist
aus dem Blickwinkel des Fundamentaltheologen bei allen dogmatischen
Fragestellungen ein doppelter Ansatz zur Kenntnis zu nehmen: Alle Fragen
des christlichen Glaubensverstindnisses kénnen mit den Augen des Gliubi-
gen wie des Ungliubigen angesehen werden. Es gibt eine Sicht der Sache von
aufen und von innen.' Konkret heiflt das: Was der gliubige Mensch als
GroBtat Gottes bekennt, erscheint einem Nichtgliubigen vielfach entweder
unmdoglich oder wird von ihm auf andere Weisen erklirt. Die Frage des
Ansatzes erhilt zusitzliche Brisanz, wo wir auf den Widerstreit von Glauben
und Unglauben im Bereich des Christentums selbst, unter Umstanden gar im
selben Menschen stoRBen und das reformatorische simul iustus et peccator seine
Fortsetzung im simul fidelis et infidelis findet.?

Ein Anwendungsfall soll hier die kurze Formel des Apostolischen Glau-
bensbekenntnisses sein: ,natus ex Maria virgine*.

Der Streit um das Verstindnis der Jungfriulichkeit Mariens findet heute
keineswegs nur zwischen Christen und Nichtchristen statt, sondern wird im
Raum des Christentums selbst ausgetragen. Der traditionelle Glaube ver-
stand die Formel weithin woértlich, bezog sie auf die kérperliche Unversehrt-
heit der Gottesmutter im Geschehen der Menschwerdung Jesu und schlof
entsprechend die Mitwirkung Josephs bei der Zeugung Jesu aus. Das
bedeutete nicht, daR nicht gefragt wurde, wie es zu einem solchen ,Wissen®
kommen konnte. Auch wurden relativ frith schon Analogien zu anderen
religionsgeschichtlichen Zusammenhéngen zur Kenntnis genommen. Der
Widerspruch gegen ein ,wortliches” Verstehen der einschligigen Texte der
Kindheitsgeschichten bei Matthidus und Lukas und der Einwand, dafl eine
entsprechende Aussage in anderen Stringen des Neues Testaments fehle,
verbinden sich in unserer Zeit vorrangig mit der historisch-kritischen For-
schung.

Unser eigenes Interesse gilt nun nicht dieser Forschung, sondern Beobach-
tungen, die auf eigentiimliche Weise einen Beitrag zur ganzen Fragestellung
darstellen. Beide dem Christentum unmittelbar benachbarten Religionen -
Judentum wie Islam - kennen die Rede von der jungfraulichen Geburt Jesu.
Beide kommen zu véllig entgegengesetzten Deutungen. Beide repréisentieren
auf ihre Weise die beiden zuvor genannten Blickrichtungen von aufen und
von innen. Dabei steht das Judentum mit seinen Bemerkungen im Talmud
dem modernen Menschen niher, wihrend der Islam uns Christen warnt, den
Standpunkt des Glaubens zu eilfertig preiszugeben.

* Der Beitrag wurde am 8. Dezember 1987 im Rahmen der Festakademie anlidBlich des
Patroziniums des Leokonvikts Paderborn als Festvortrag gehalten.
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Maria im Talmud

Im Traktat Schabbat 104b des babylonischen Talmud finden wir folgenden
Text:?

Es wird gelehrt: Rabbi Elieser sagte zu den Weisen: Hat denn Stadas Sohn

Zauberkiinste aus Agypten mitgebracht durch Ritzungen auf seinem

Fleisch? Sie sagten zu ihm: Er war ein Narr, und von Narren erbringt man

keinen Beweis.

Stadas Sohn? Panderas Sohn! Raw Chisda sagte er: Der Mann hiel Stada,

der Liebhaber hief Pandera. - Thr Mann war doch Papos, Jehudas Sohn?

seine Mutter hief Stada! - Seine Mutter war doch Mirjam die Frauenhaar-
flechterin? Das ist es, was wir in Pumbedita sagen: Diese war ihrem Mann
untreu.

Diese Stelle enthilt eine Reihe von Motiven, die auch in apologetischen
Texten von Kirchenvitern und Kirchenschriftstellern eine Rolle spielen:*
Mirjam, die Mutter Jesu, eine Handarbeiterin - Pandera oder Pantheras, der
natiirliche Vater Jesu - Jesu Aufenthalt in Agypten - seine Zauberkiinste. So
berichtet OricEnES in seiner Schrift Contra Celsum 1 28 von einem jiidischen
Gewihrsmann, nach dem die Jungfrauengeburt Jesu erdichtet und Jesus
tatsichlich aus einer ehebrecherischen Bezichung seiner Mutter hervorgegan-
gen sei. Diese Aussage wird in I 32f dahingehend ergiinzt, daR der uneheliche
Vater Jesu ein gewisser Soldat Pantheras gewesen sei. Hier stellt sich
allerdings heute einmal die Frage, ob der rabbinische Ben-Stada-Ben-
Pandera-Komplex von Anfang an auf Jesus bezogen war, sodann die andere
Frage, ob der von Oricines erwihnte Gewidhrsmann die in den Talmud
eingegangene Tradition oder andere rabbinische Uberliefemngen gekannt
hat.

Die Panther-Gestalt taucht aber auch sonst bei den Kirchenvitern auf. So
heilt es in den Eclogas propheticae 111 10 des Eusesius voN CAESAREA, ,daB unser
Erléser und Herr Jesus Christus von einem Panther gezeugt worden sei”. Der
Name ,Panther® erscheint sodann dort, wo die mit den Differenzen der
beiden Stammbiume Jesu bei Mt und Lk auftretenden Schwierigkeiten
diskutiert werden und eine Schwagerehe als Losungsmaglichkeit eingesetzt
wird. Hier hat der Panther-Name dann allerdings sehr wenig mit unserer
Ausgangsfrage zu tun. Er findet sich - genau genommen - auch nicht in den
Spekulationen iiber die zu Joseph fithrenden Stammbiume Jesu, sondern in
Verbindung mit dem Stammbaum Mariens. So ist bei ANDREAS vON KrETA und
anderen Marias Vater der Sohn eines gewissen Bar-Panther.®

Viel diskutiert worden ist die Bedeutung des Namens ,Panther®. Die Frage
scheint jedoch angesichts der nach wie vor weithin hypothetischen Zusam-
menhénge letztlich ungeldst zu sein. J. Mamr, der in einer minutiésen
Untersuchung den verschiedenen Deutemdéglichkeiten nachgegangen ist,
schlieft auch den fiir unseren Kontext interessanten Deutungsvorschlag, daf
~Panther eine Verballhornung des griechischen parthenos sei, ausdriicklich
aus.®
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So schwierig auch die Herleitung des aufgezeigten Textzusammenhangs
ist, so uniibersehbar ist bis heute die jidische Tendenz, das, was sich unter
der Rede von der Jungfrauengeburt Jesu verbirgt, auf natiirliche Vorginge
wrickzufithren. Angesichts des historischen Dunkels, das Jesu leibliche
Herkunft begleitet, spricht etwa Scrarom Ben-CHoriN von dem ,naheliegen-
den Schluf einer unehelichen Geburt® auf seiten seiner Gegner. Und
nachdem er die talmudische Pandera- oder Panthera-Tradition genannt hat,

fugt er an:’
In dem zumindest distanzierten Verhiltnis Jesu zu seiner Mutter, die er nie
anders als ,Weib“ anredet,... mag sich etwas von dem peinlichen

BewubBtsein einer illegitimen Abkunft spiegeln. Jesus ehrt seine Mutter

nicht und negiert seinen leiblichen Vater, da er offenbar um seine

uneheliche und fremde (nichtjiidische) Herkunft wuBte.

Selbstverstindlich plidieren wir hier nicht fiir die Annahme der von
Ben-CHORIN vorgetragenen Ansicht. Sie lehrt aber einmal, dab man, wenn
man schon mit kritischen Augen die Geburt Jesu betrachtet, die Texte der
Heiligen Schrift nicht mit den Augen biirgerlicher Vorurteile lesen darf,
sondern sich dann schon eher mit den jiidischen Augen dem Phinomen des
Ausbruchs aus solchen Lebenszusammenhingen stellen muB. So schockie-
rend es klingen mag - man muB sich doch fragen diirfen, ob eine - fir das
natiirliche Auge - uneheliche Geburt Jesu wirklich soviel ,schlimmer® ist als
der - ebenfalls fir das natiirliche Auge gegebene - Verbrechertod Jesu am
Kreuz. Kénnte es nicht sein, daf die in Verbindung mit dem talmudischen
Text zu erkennende Polemik gegen Jesus am Ende dem schockierenden
Ereignis der Menschwerdung Jesu niher steht als jene menschlich so
beruhigende Deutung, dal Jesus letztlich doch nur ein Mensch war wie jeder
von uns, dafl sein Vater Josef und seine Mutter Maria hief und er mit ihnen
eine wohlbehiitete Familie bildete?

Wenn man sich nicht mit allerlei Hilfskonstruktionen helfen will, scheint
die bekannte Stelle Mk 6,3, in der die Leute von Nazaret zueinander
sagten:

Ist das nicht der Zimmermann, der Sochn der Maria und der Bruder von

Jakobus, Josef, Judas und Simon?
dochals Echo eines Geredesin Nazaret ihre ,natiirlichste® Erklirung zu finden. Es
dirrfte daher auch die Verinderung der Stelle bei Mt (13,55) in:

Ist das nicht der Sohn des Zimmermanns? Heilt nicht seine Mutter Maria,

und sind nicht Jakobus, Josef, Simon und Judas seine Briider;
und lapidar bei Lk (4,22) in:

Ist das nicht der Sohn Josefs?
cher Beweis fiir das Unbehagen sein, das sich bei der Formel ,der Sohn der
Maria“ einstellen mufite. Wenn es daher in der Anmerkung, die die Neue
Jerusalemer Bibel 7u Mk 6,3 macht, heillt, die Bible de Jérusalem sehe in der
Formel ,einen versteckten Hinweis auf die jungfriuliche Geburt Jesu“, dann
ist dies wohl nur so zu verstehen, daR man in der Unehelichkeit Jesu
gleichsam die ,nattrliche® Kehrseite des christlichen Glaubens an die jung-
fréuliche Geburt Jesu erblickt.
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Der Vollstindigkeit halber sei angefuigt, da das moderne Judentum in der
Regel die Frage einer unehelichen Herkunft Jesu nicht weiterverfolgt. P.
Lapior, der das Jesusbild in israelischen Schulbiichern analysiert hat, erwihnt,
dal sich von zehn gepriiften Biichern sechs mit Jesu Geburt, Familie,
Kindheit und Erziehung befassen und dabei die ,plausiblen Tatsachen® vom
»spateren Legendenkranz® unterscheiden. Danach wire Jesus dann Sohn
ciner Tischlerfamilie in Nazaret, der Sohn Josefs und seiner Frau Miriam
gewesen.® LAPE selbst macht auch in seinem letzten Jesusbuch keinen Hehl
daraus, daf er selbst dieser Meinung zuneigt.” Auch ihm erscheint Jesu
Beziechung zu seiner Mutter gestort; ,ob das Dunkel seiner Geburt ein Motiv
fur dieses gespannte Verhiltnis war, bleibt im Bereich der Vermutungen®.’
Dennoch singt Lape das Lied dieser Mutter, weil es zur Natur der
Mutterschaft gehért, ,daR niemand so eng mit Jesus verbunden war wie
Maria®,

Maria im Koran

In einem Punkte unterscheiden sich Juden und Moslems nicht: Wie Jesus
fur sie nicht Gottes Sohn ist, so ist auch Maria fiir sie nicht Muttergottes.
Doch ist das fur den Propheten Muhammad kein Hindernis, Maria auf
einzigartige Weise in den Plan Gottes mit der Menschheit verwoben zu
sehen. Nicht weniger als dreimal - in den Suren 3,33-48 (Imrans Familie);
19,1-4 (Maria); 21,89-94 (Die Propheten) - finden wir die - kanonisch - aus
dem Lukasevangelium bekannte Folge von Verkiindigungen an Zacharias
und Maria. Wir wollen uns hier auf die von C. ScuepL als ,mekkanisches
Kindheitsevangelium“'" bezeichnete Textgruppe der Sure 19 Marjam konzen-
trieren, Die unmittelbar die Menschwerdung Jesu betreffenden Verse heifen
in SCHEDLS I"Jbersetzung:’2

16 Gedenke im Buch auch Marjams!
Als sie sich von ihrer Sippe zuriickzog an einen stlichen Ort,

17 und die Arbeit aufnahm an dem von ihnen aufgetragenen Vorhang,
da sandten wir zu ihr unseren Geist,
der ihr als wohlgestalteter Mann erschien.

18 Sie sprach: Ich suche beim Erbarmer Zuflucht vor dir!
So wahr du Gott furchtest!

19 Er sprach: Ich bin doch deines HerrN Gesandter,
dir einen Knaben zu schenken.

20 Sie sprach: Woher soll ein Knabe mir werden,
da mich kein Mann berithrt
und ich keine Dirne bin!

21 Er sprach: Also spricht dein Herr:
Das ist ein Leichtes fiir mich!
Wir machen ihn fiir die Menschen zum Zeichen,
(zum Zeichen) des Erbarmens von uns;
es ist ein beschlossenes Wort!
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22 Und sie empfing
und zog sich mit ihm zuriick an einen fernen Ort.

28 Da iiberkamen sie die Wehen am Stamme der Palme,
und sie sprach: Wir’ ich doch vorher gestorben,
und wir’ ich vergessen, vergessen!

24 Da rief er thr von unten her zu:
Sei doch nicht traurig;
denn ein Bichlein macht dir dein Herr unter dir!
25 Schiittle zu dir her den Stamm der Palme,
und frische, saftige (Datteln) fallen auf dich.
26 Dann if und trink und sei frischen Auges!
Und wenn du von den Menschen einen erblickst,
so sprich: Ich hab dem Erbarmer ein Fasten gelobt
und spreche heute mit niemand!

27 Da kam sie mit ihm zu ihren Leuten, ihn tragend;
sie sagten: O Marjam, du hast Unerhortes getan!
28 O Schwester Haruns,
ein schlechter Mann war dein Vater nicht,
und deine Mutter keine Hure.

29 Da deutete sie auf ihn hin.
Sie sagten: Wie sollen wir mit einem sprechen,
der noch ein Wiegenkind ist?!

30 Er sprach: Ich bin Allahs Diener!
Er gab mir das Buch und machte mich zum Propheten.
31 Er machte mich zum Segen, wo immer ich bin.
Er befahl mir Gebet und Almosen, so lange ich lebe.
32 Liebevoll zu meiner Mutter,
nicht trutzig und stolz machte er mich.
33 Heil mir am Tag der Geburt und am Tage des Todes,
am Tage, da ich lebendig erstehe!

34 Solcher Art ist Isa, Marjams Sohn,
das Wort der Wahrheit, iiber das sie zweifeln.

Der SchluBsatz des zitierten Abschnitts zeigt, daB es in diesem Text um
eine Glaubensaussage geht gegen solche, die eine andere Meinung iiber Jesus
vertreten; aus dem weiteren Verlauf der Sure ergibt sich, dafl es konkret um
die Ablehnung der Gottessohnschaft geht. Darauf ist hier nicht einzugehen.
Uns geht es um die Behandlung der Gottesmutter.

In der Verkiindigungsszene begegnen wir zunichst Altbekanntem. Auch
wenn wir bei ihr zuniichst an das Lukasevangelium denken, lassen sich aber
Einflisse der apokryphen Evangelien, zumal des Jakobusevangeliums,'® nicht
tbersehen. Zu den auffallenden Unterschieden gehére, daf im Gegensatz zu
Lk 1,27 der Verlobte Mariens, Josef, im Koran nirgends Erwihnung findet.
Dafiir kénnte der Hinweis auf den ,ostlichen Ort* eine Erinnerung an Ez
44,1f sein, wo es heiBt:
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Dann fihrte er mich zum duferen Osttor des Heiligtums zuriick. Es war

geschlossen. Da sagte der Herr zu mir: Dieses Tor soll geschlossen bleiben,

es soll nie gedffnet werden, niemand darf hindurchgehen; denn der Herr,
der Gott Israels, ist durch dieses Tor eingezogen; deshalb bleibt es
geschlossen.

Die Rede vom ostlichen Tor wurde in typologischer Exegese spiter auf
den jungfriulichen SchoB der Gottesmutter iibertragen." Die Beschreibung
der Szene erinnert im iibrigen stark an die in Ost- und Westkirche iibliche
Tkonographie. Der ,Gesandte Gottes® tritt dann zwar in sinnlich greifbarer
Gestalt zu Maria, doch will das arabische Wort basar, das mit ,Mann“
tibersetzt wird, im Grunde aber ,Fleisch® bzw. tiberhaupt ,Mensch® bedeutet,
bereits das ansagen, was im lukanischen wie im koranischen Dialog Mariens
mit dem Engel zur Sprache kommt: Es gibt keinen Mann im Leben Marias;
wie soll sich dann die Menschwerdung Jesu vollziehen? Die Antwort des
geheimnisvollen Wir klingt apodiktischer als bei Lukas:

Also spricht dein Herr,
und noch einmal:

Es ist ein beschlossenes Wort.

Die zentrale Stellung, die das Wort Gottes hier erhilt, hat gelegentlich
dahin gefiihrt, da man (zumal im 2. Satz) einen entfernten Anklang an Joh
1,14 glaubte vernehmen zu kénnen. Aufgrund der Tatsache aber, daf im
weiteren Umkreis der Stelle in Sure 19,9 (aber auch in Sure 3,59) das
Sprechen Allahs im Zusammenhang mit seinem Schépfungswort gesehen
wird, ist wohl auch dieser Textabschnitt mit Gottes Schépferwort in Verbin-
dung zu bringen.” Damit wiirde dann filr Muhammad die Antwort auf die
Frage Mariens in nichts anderem als in Gottes souverdner Freiheit und
Allmacht beschlossen sein. Hier ergibe sich eine deutliche Parallele zu Lk
1,87:

Denn fuar Gott ist nichts unméglich.

Diese Deutung findet eine zusatzliche Stiitzung in 19,35, wo es heibt:

Wenn er - Allah - einen Befehl beschloR,

so spricht er ,Es werde!” und es wird.

Interessanterweise bleibt Bethlehem im Koran vollig ausgeblendet. In Sure
19 gebiert Maria ihren Sohn in der Wiiste. Die Geburt ist fiir sie genauso eine
Stunde tiefer Not wie die erste Begegnung mit ,ihren Leuten®, Maria und das
Kind lassen fiir Maria ,Unerhértes” ahnen. Maria selbst ist voller Sorge, und
die Bemerkungen der Leute iiber ihre FEltern bestitigen auf ihre Weise
Marias Sorge. Die Antwort gibt in beiden Fillen das sprechende Kind. In der
Wiiste findet Maria - dhnlich wie auf der im Ps.-Matthius 20 geschilderten
Flucht nach Agypten'® - eine friichtetragende Palme. Wie in der Wiiste
spricht das noch unmiindige Kind auch zu Mariens Landsleuten. Es offenbart
sich - nicht als Sohn Gottes, sondern - als Gottesknecht, als Griinder des
Buches - gemeint ist das Evangelium -, als Propheten, als Muslim, der auf
die beiden islamischen Hauptgebote ,Gebet” und ,Almosengeben® setzt.
Figens hervorgehoben wird Jesu Liebe zu seiner Mutter.'” Jesu Rede an die
Leute endet dann in der Aussage, dafl es Segen und Heil gibt am Tage seiner
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Geburt, seines Sterbens und seines Wiedererstehens. Inhaltlich stimmt dieser
Segensspruch mit dem Lobpreis bei der Geburt des Taufers Johannes
iiberein (19,15), doch wihrend im Lob des Johannes dieser in 3. Person
genannt ist, ruft Jesus hier selbst den Heilsspruch aus.

Was wir im ,mekkanischen Kindheitsevangelium® genauer bedacht haben,
kehrt mit einigen Varianten in Sure 3, die in ihrer Ganzheit als , Summa
Islamica® angesprochen werden kann,'® wieder. In einen groReren Zusammen-
hang eingebettet, wird in dieser den medizinischen Suren zuzurechnenden
Sure auch die Jesusfrage erneut behandelt. Wir beschriinken uns hier auf die
Beschreibung der Varianten zur mekkanischen Sure.*

Ausfiihrlicher als in Sure 19 werden zunichst Szenen aus dem Marienleben
geschildert, die uns aus den apokryphen Evangelien und der von diesen
beeinflufiten Kunst und Liturgie bekannt sind: Marias Geburt (3,38-36), ihre
Darstellung im Tempel, wo Zacharias ihr Betreuer wird (8,37), ihre Vermah-
lung, bei der der Partner ungenannt bleibt (8,42-44). Die Verse zu Marias
Vermihlung beginnen mit dem Engelsspruch (v. 42):

O Marjam, Allah hat dich erwihlt und gereinigt,

dich erwihlt vor allen Frauen der ganzen Welt!

Die Ansage der Wiirde Mariens verbindet sich mit einer Aufforderung, die
im lukanischen:

Ich bin die Magd des Herrn;

mir geschehe, wie du gesagt hast. (1,38)
ihre Entsprechung hat:

O Marjam, sei demiitig deinem Hirrn ergeben,

wirf dich nieder und verneige dich mit denen,

die sich verneigen! (8,43)

Es folgt dann unmittelbar darauf die Szene der Verkiindigung, dieses Mal
nicht durch den, sondern durch die Engel (3,45-48):

45 O Marjam, Allah verkiindet dir ein Wort von sich:
sein Name ist Messias Isa, Sohn Marjams.
Herrlich ist er in der Welt und im Jenseits,
einer von denen, die (Gott) nahe stehn.

46 Er spricht in der Wiege zu den Menschen
schon wie ein Erwachsener
Er ist einer von den Frommen.

Auch hier fragt Maria, - aber dieses Mal nicht die Engel, sondern den
Herrn:

47 Mein Herr, woher soll ich ein Kind bekommen,
da mich ein Mann nicht beriihrt!

Er sprach: So sei es! Allah schafft, was er will!
Wenn er ein Werk beschlossen,
spricht er zu ihm ,Es werde®, und es wird.

48 Und er wird ihn das Buch und die Weissagung,
die Torah und das Evangelium lehren.
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Auch in diesem Zusammenhang bleibt offen, ob das Eingangswort der
Engel:

O Marjam, Allah verkiindet dir ein Wort von sich:

im Sinne des Johannesprologs verstanden werden kann oder doch besser im
Sinne des auch hier anschlieBend gemeinten Schépfungswortes Gottes zu
deuten ist.”* Feierlich ist die Nennung des Namens des Kindes: ,Messias
Jesus®, ,Christus Jesus®, ,Sohn Marias“. Im Gegensatz zu der fur Mk 6,3
angenommenen abschitzigen Bedeutung der Formel ist hier eindeutig als
Hinweis auf die wunderbare Empfingnis und Geburt Jesu aus Maria der
Jungfrau zu verstehen.

An dieser Stelle sei auf den einschneidenden Unterschied zwischen den
koranischen und den christlichen Verkimndigungstexten aufmerksam ge-
macht, der in der Konzilserklarung Nostra AETATE 3 sein Echo gefunden
hat:

Jesus, den sie - die Moslems - allerdings nicht als Gott anerkennen,

verehren sie doch als Propheten, und sie ehren seine jungfrauliche Mutter

Maria, die sie bisweilen auch in Frémmigkeit anrufen.

Bis zur Frage Mariens an die himmlische Gesandtschaft, somit bis zum
christlichen Bekenntnis zur Jungfriulichkeit Mariens stimmen die korani-
schen Texte mit den christlichen Vorlagen tiberein. Der Unterschied bricht
auf, wo Muhammad die ihm bekannte christliche Uberlicferung im Sinne
seines eigenen dogmatischen Jesusverstindnisses neu formuliert, wonach
Jesus, durch Allahs allmichtiges Wort geschaffen, nicht Gottes Sohn, son-
dern Gottes Knecht ist.

Zur Abrundung des koranischen Marienbildes seien zwei kurze Texte
wenigstens genannt. Was in Sure 66,12 (Das Verbot) iiber Maria, die
Jungfriuliche, als Beispiel einer heiligen Frau gesagt wird, konnte als
Zusammenfassung dessen dienen, was der Koran iiber Maria zu sagen
weil:

Sodann Marjam, die Tochter Tmrans, die ihren Schof verschlof.

Wir hauchten unseren Geist hinein.

Sie traute dem Wort ihres Herrn und seinen Schriften

und gehért (daher) zu den Gehorsamen (Dienerinnen).

Was an Maria geschehen ist, ist Werk des Geistes Gottes. Was sie
auszeichnet, ist, daB sie eine folgsame Dienerin im Dienste des géttlichen
Wortes war. ;

Hinter diese Aussage kann die Auseinandersetzung mit der christlichen
Trinititslehre, wie sie in Sure 5 (Der Tisch) stattfindet und in der Muham-
mad offensichtlich an den christologischen Auseinandersetzungen seiner Zeit
teilnimmt,* zurticktreten. Deutlich wird hier, da, wo immer Jesus als ,Sohn
Marias*“ angesprochen wird, dieser Titel stets auch ein Gegenargument gegen
die Gottheit Jesu in sich birgt. Im Blick auf das Konzil von Ephesus kann von
Muhammads Verstindnis gesagt werden, dal nach ihm Maria zwar Christus-
gebdrerin, nicht aber Gottesgebérerin ist. Hinsichtlich der Frage der Jung-
fraulichkeit Mariens hat diese Unterscheidung im Islam jedoch keine Bedeu-
tung. Im Gegenteil, es wire eine reizvolle Aufgabe, die koranischen Texte

104



mit den marianischen Hymnen etwa Epurims und anderer Kirchenviter des
Ostens zu vergleichen, um zu erkennen, wie grof die Nihe zwischen Christen
und Moslems an dieser Stelle ist.

Abschliefiende Uberlegungen

Wir schlieBen mit einigen Uberlegungen zu den Konsequenzen, die sich fiir
Christen aus dem Umgang der beiden, dem Christentum benachbarten
Religionen mit dem christlichen Glaubenssatz zur Jungfriulichkeit Mariens
ergeben. Es hat sich bestitigt, was wir einleitend sagten: Die Frage der
Jungfraulichkeit Mariens kann sowohl mit ,natiirlich-weltlichen® wie mit vom
Glauben gelenkten Augen betrachtet werden. Im ersten Fall ruft die Geburt
Jesu aus Maria nach innerweltlichen Erklirungen und das umso mehr, wenn
der Gottesglaube total entfillt. Da die Geburt Jesu aus Maria aber so oder so
ein Ereignis in der Menschheitsgeschichte war, kann auch eine ,natiirliche®
Sicht der Dinge nicht an den geschichtlichen Bezeugungen dieses Ereignisses
vorbei. Zu diesen grundlegenden Bezeugungen gehéren - gleichgiiltig, wie im
einzelnen Text, Sprachformen, Intentionen des Verfassers u. 4. zu beurteilen
sind, - die biblischen Texte. Sie sind so wie sie vorliegen, bereits ein
geschichtliches Dokument. Die Deutung der Texte mufl dann freilich bemiiht
sein, den Intentionen der Verfasser gerecht zu werden. Dazu sind alle
verpflichtet: diejenigen, die nicht glauben kénnen oder wollen, und diejeni-
gen, die glauben. Auch der Glaubende hat aber seinen Standpunkt jedem
gegeniiber zu rechtfertigen, der nach einer solchen Rechtfertigung verlangt.
Es fithrt denn auch zu keinem befriedigenden Ergebnis, wenn der Glaubende
einem Nichtglaubenden nur dessen Unglauben attestiert, anstatt im Sinne
von 1 Petr 3,15 ernsthaft bemiiht zu sein, Rechenschaft von seinem eigenen
Glauben abzulegen.

Kehren wir noch einmal zu Judentum und Islam zuriick. Gewif kommen
die beiden Religionen sachlich in der Einschitzung der Jungfriulichkeit
Mariens zu unterschiedlichen Ergebnissen. Die jiidische Interpretation repri-
sentiert eher den ,natiirlichen® Blick, die koranische Darstellung den glaubi-
gen Blick. Doch kommen beide darin tiberein, daf es ihnen in der Beschiifti-
gung mit der Geburt Jesu um die Geburt einer historischen Gestalt geht. An
der Widerstindigkeit der Geschichte zerbricht denn auch jede Analogie der
Jungfraulichkeit Mariens zu vergleichbaren Erzihlungen im religionsge-
schichtlich-mythologischen Kontext.* Weder fur den Talmud noch fiir den
Koran haben mythologische Analogien irgendeine Rolle gespielt.

Diese Feststellung trifft sich mit dem, was zwei Theologen unserer Tage,
die wir nicht ohne Grund aussondern, auf ihre Weise zur Sache festgehalten
haben. Von J. Rarzivcir wird gerne folgender Satz aus dem Gesamtzusam-
menhang genommen:

Die Gottessohnschaft Jesu beruht nach dem kirchlichen Glauben nicht

darauf, daB Jesus keinen menschlichen Vater hatte; die Lehre vom
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Gottsein Jesu wiirde nicht angetastet, wenn Jesus aus einer normalen

menschlichen Ehe hervorgegangen wire.*
Sehr dhnlich heift es bei L. Borr:

Ohne Zweifel und logischerweise ist die Inkarnation Gottes nicht wesens-
mifig an die jungfrauliche Empfingnis gebunden. Gott hitte ruhig
jemanden, der unter den Bedingungen menschlicher Liebe gezeugt wor-
den war, nehmen und die Inkarnation seines einziggeborenen Sohnes sein
lassen konnen. Jesus wiére nicht weniger Sohn Gottes, weniger Befreier
und weniger gottlich als jetzt, da er aus der jungfriulichen Maria zur Welt
gekommen ist.*

Nicht zu tibersehen ist aber, daB beide Autoren hier hypotﬁemch sprechen.
Tatsachlich gehen jedoch beide von den fiir das Christentum malBgeblichen
Texten aus und denken von ihnen her in einer Weise auf die Kontexte des
Christentums hin, daf nicht diese zum MaBstab des christlichen Selbstver-
stindnisses werden, sondern umgekehrt auf sie das Licht des Evangeliums
fallt.

So betont J. Ratzincer, daf ,die unmittelbaren Ankniipfungspunkte der
neutestamentlichen Berichte von der Geburt Jesu aus der Jungfrau Maria
nicht im religionsgeschichtlichen Raum, sondern in der alttestamentlichen
Bibel liegen“.* Aus diesem Blickwinkel aber gehort die Rede vom Sohn Gottes
wder Erwihlungs- und Hoffnungstheologie des Alten Bundes zu und kenn-
zeichnet sie Jesus als den wahren Erben der Verheifungen, den Kénig Israels
und der Welt. Damit wird aber nun der geistige Zusammenhang deutlich
sichtbar, aus dem heraus unser Bericht zu verstehen ist: der Hoffnungsglaube
Israels, der, wie gesagt, von den heidnischen Hoffnungen auf wunderbare
Geburten kaum véllig unbertihrt geblieben ist, ihnen aber eine véllig neue
Gestalt und einen ginzlich verwandelten Sinn gegeben hat.“*

Ahnlich weist L. Borr die eigenmichtigen menschlichen Gedanken zur
Geburt Christi zuriick und auf die Texte hin:

Die Theologie hat nicht tiber das Produkt unserer Wiinsche nachzudenken,

sondern tiber die Heilstatsachen, so wie die Evangelien sie uns iiberliefern.

In der Tat spricht die Bibel von dem Paar Maria und Josef; aber sie erzihlt

auch, daR zu deren ﬁberraschung Jesus empfangen worden sei, wahrend

Maria noch Jungfrau war. Wenn Josef der Vater Jesu gewesen ware, dann

hitte man ihm eine heilsgeschichtliche Bedeutung und eine Verehrung .

zuteil werden lassen, die zumindest denen Marias gleichgekommen

wiren.?’

Und zum Verhiltnis von Mythos und Heiliger Schrift bemerkt er tiberein-
stimmend mit J. RATZINGER:

Auf die Unterschiede zwischen den Mythen und den Erzihlungen des

Neuen Testaments kommt es an. Hier handelt es sich nicht wie in den

Mythen, in denen es durchaus nicht zimperlich zugeht, um geschlechtliche

Bezichungen. Der Heilige Geist wird nicht als Vater, sondern als zeugende

Kraft (Lk 1,85) geschildert. Jesus entsteht aus der Schopfungskraft Gottes

und der freien Annahme Marias und nicht aus einem sexuellen Han-

deln.?
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Fur beide Theologen ist die Empfingnis Jesu aus der Jungfrau Maria
»Neuschopfung®,* ,Neubeginn der Welt“.* In gewissem Sinne beriihren sich
hier noch einmal Judentum und Islam. Im alttestamentlichen Kontext stellt
die Jungfriulichkeit keinen Eigenwert dar, und die Unfruchtbarkeit macht
eine Frau verachtenswert. Kinderlose Frauen werden auch in der Zeit Marias
von ihrer Umgebung geringgeschitzt. Umgekehrt erblickt der Islam in Maria
eine Frau, an der Gott GroBes getan hat und die zudem schon deshalb ein
Beispiel ist, weil sie auf so unbedingte Weise zu Gottes Willen Ja gesagt hat.
Was Talmud und Koran ma Maria sagen, findet in den beiden zentralen Sitzen
des Magnifikat, im Lobgesang der niedrigen Magd auf die Grofe ihres
Herrn, einzigartigen Ausdruck:

Auf die Niedrigkeit seiner Magd hat er geschaut.

Siehe, von nun an preisen mich selig alle Geschlechter.

Denn der Machtige hat GroRes an mir getan,

und sein Name ist heilig.

Soll das Salz des Evangeliums nicht schal werden, dann darf sich der Christ
in einer Zeit, in der die Religionen miteinander in einen neuen Wettstreit
eingetreten sind, der Welt Frieden, Heil und Wahrheit zu kimden, von
niemandem tibertreffen lassen in dem Ernst, mit dem Menschen auf die
Michtigkeit Gottes setzen. Die Art, wie mit dem Glaubenssatz , natus ex Maria
virgine” in Theologie und Verkiindigung, aber auch im Denken und Reden
glaubiger Christen umgegangen wird, kénnte dafiir ein Priifstein sein.

' Vgl. das entsprechende Verfahren in den Kontextkapiteln 2 zu den Teilen II-1I1 von
H. WarpenFeLs, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn #1988,

2 Vgl. ebd. 826-328.

® Wir zitieren den Text nach: Der Talmud. Ausgewahlt, tibersetzt und erklirt von
R. MaYER, (= Goldmann Klassiker 7571). Munchen 5. A. 1980. 202. Zur Frage nach der
Identitit von Ben Stada, Be Pandera und Jesus von Nazareth vgl. die Hinweise in J.
MAIER, Jesus von Nazareth in der talmudischen Uberlieferung (Beitrige der Forschung 82)
Darmstadt 1978 (Register).

* Das einschligige Material findet sich in J. MAIER, Jesus 251-267. Vgl. auch DErs.,
Jiidische Auseinandersetzung mit dem Christentum in der Antike (Beitrige der Forschung 177)
Darmstadt 1982.

* Vgl J. MAER, Jesus 260-264.

® Vgl J. MaER, Jesus 264-267.

} Vgl. ScHALoM BEN-CHORIN, Bruder Jesus, Miinchen 2. A. 1969, 34; dort auch das
folgende Zitat.

9 Vgl. P. LapDE, Ist das nicht Josephs Sohn?, Stuttgart/Miinchen 1976, 53, auch 63.

? Vgl. P. Lapiok, Wurde Gott Jude?, Mimchen 1987, 19-25.

1% Ebd. 26; dort auch das nichste Zitat.

" Vgl. C. ScuepL, Muhammad und Jesus. Die christologisch relevanten Texte des Koran. Neu
tibersetzt und erklart, Wien u. a. 1978, 178.

2 Ebd. 179f

" Vgl. Text und Kommentar in W. SceneemeLcrer (Hg.), Neutestamentliche Apokryphen in
deutscher Ubersetzung 1. Evangelien, Tiibingen 1987, 384-349.

"* Vgl. dazu C. Scuebr 192; ausfithrlicher R. Paret, Der Koran. Kommentar und Konkor-
danz, Stuttgart w. a. 2. A. 1977, 323.
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" Vgl. C. ScuepL 149f.
'° Vgl. W. ScuneemeLcHER (Hg.), Neutestamentliche Apokryphen I 368.
7 Vel. zur Textexegese ebd. 190-199.
'* Vgl. zu dieser Sure C. ScuEnL 374-454.
' Auf den knappen Text tiber Maria in der (mekkanischen) Sure 23 gehen wir nicht
eigens ein. Der entscheidende Vers 50 lautet:
Und Wr machten Marjams Sohn und seine Mutter zum Wunderzeichen.
Wir gewihrten ihnen Zuflucht auf einer Héhe, voll Erquickung und Quellen.
¥ Vol dazu C. ScrEpL 428,
' Vgl. dazu die Hinweise bei C. ScuepL 525-527, die freilich der Vertiefung bediirfen.
Leider geht auch H. STiEGLECKER, Die Glaubenslehren des Islam, Paderborn 1962, auf die
vom Koran gestellten Fragen zur Dreifaltigkeit nicht ein; vgl. 261-276.
* Vgl. in jiingster Zeit vor allem E. DREWErRMANN, Dein Name ist wie der Geschmack des
Lebens, Freiburg u. a. 1986, 32-66.
2 1. RATZINGER, Einfiihrung in das Christentum, Miinchen 1968, 225.
* L. Bors, Das mitterliche Antlitz Gottes, Diisseldorf 1985, 146.
5 J. RATZINGER, 224.
% whd. 227.
* L. Borr 146f.
* Ebd. 147f.
2 J. RatzingEr 225.
* 1. Borr 150-157.
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EHE UND EHEABSCHLUSS IN DER TRADITION DER EWE*#*
von Kossi J. Tossou
1. Einfithrung

Zum FEthos der christlichen Ehe hat sich J. Ratzivcer einmal in folgender
Weise gedulert:

sDie Geschichte der katholischen Ehemoral erscheint uns heute als ein
besonders tragisches und dunkles Kapitel in der Geschichte des christlichen
Denkens, wiewohl man dabei vielleicht allzusehr von der konkreten Situation
und vom geschichtlichen Hintergrund abstrahiert, in dem versucht werden
mubte, den radikalen Anspruch des Glaubens, d. h. die bedingungslose
Bundestreue Gottes in der unaufhebbaren Bundestreue der Menschen,
mithin die Einzigkeit des gottlichen Bundes (den konkreten Anspruch, nur
einen Gott als Bundespartner anzuerkennen) in der Einzigkeit des menschli-
chen Bundes zur Darstellung zu bringen. Um gerecht zu sein, sollte man nicht
vergessen, daB es letztlich darum ging, diesen Anspruch zu vollstrecken, d. h.
als ,Sakrament’ zu verwirklichen. Thn durchzusetzen, war im Grunde ein
genauso paradoxes Beginnen, wie den Menschen von den vielen Gottern zu
befreien, ihn von dem Vertrauen auf das Sichtbare zu lésen und zu einem
Glaubenden zu machen, mit einem Wort: ihn in die ,eschatologische’
Existenz zu versetzen. Gleichzeitig ist freilich unbestreitbar, daf dieser
formale Grundansatz des Glaubens mit Inhalten gefiillt wurde, die nicht aus
dem Glauben kamen und hinter die daher zuriickgegangen werden mul, wie
sehr sie auch durch eine jahrhundertelange Tradition mit ihm identifiziert zu
sein scheinen.”!

Das Tragische, Dunkle und Paradoxe, das hier angesprochen wird, ist
einmal das bekannte Erbe des augustinischen Konkupiszenz-Begriffs, nach
dem die Geschlechtlichkeit als der eigentliche Ausdruck der Rebellion des
Leibes gegen die Seele dargestellt wird. Diese Rebellion als Aufstand der
Leidenschaft, des Untermenschlichen und Animalischen gegen die hoheren
Krifte des Verstandes und des Willens ist ihrerseits die Auflésung des
Zuordnungsverhiltnmisses von Seele und Gott. In diesem Zusammenhang
steht auch die Ehe als Ort der Erfiillung von Geschlechtlichkeit unter
Einschluf der ,entschuldigenden Giiter (fides, proles, sacramentum) letzt-
endlich blof unter dem Regime des vernunftmiRigen, guten Gebrauchs, den
man von einem ,malum® an sich machen kann (,bene utitur malo“).? Hinzu
kommt, daB die Scholastik unter dem EinfluR des antiken Naturalismus die
Sittlichkeit der Ehe und in der Ehe dem bloRen Walten der ,Natur® als das,
was allen Lebewesen (animalia) eingegeben ist, unterworfen hat. ,Natur® -
abstrakt als Gattungsbegriff — schreibt vor, dal nur das sittlich ist, was
snattrlich® ist, d. h. was ,naturgemif“ geschieht. Man kénnte sogar iiber-

* Vortrag auf der Tagung des Internationalen Interdiszipliniren Arbeitskreises von
Dogmatikern, Fundamentaltheologen und Kanonisten in Ost-Berlin am 9. 4. 1988,
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spitzt sagen — im Einklang mit dem erwédhnten Naturbegriff —, daf sittlich
das ist, was nach Art animalischen Verhaltens geschieht. Ist die Ehe einem
solchen Begriff unterstellt, dann kann sie logischerweise nichts anderes sein
als eine Funktion der Gattung zur Selbsterhaltung. Die geistig-humane Ebene
verschwindet ganz. Paradoxerweise stellt man aber fest, daR die Ehe
praktisch, da sie sich ja aus dem naturalen Kriterium nicht ableiten 148,
einem ,Legalismus® unterworfen wird, ,der in seiner Unlogik und Wirklich-
keitswidrigkeit nur zerstérerisch wirken kann“® Es empfiehlt sich dringend,
hier moraltheologisch Klarheit zu schaffen, sollte nicht diese seltsame
Paradoxie Herrschaftsanspruch auf ewig behalten diirfen!

Die Absicht des folgenden Beitrags ist es, die Bedeutung der Ehe in der
afrikanischen Tradition darzustellen und dabei die konkreten Probleme des
Eheabschlusses und der gelebten Ehe anzusprechen. Dies geschieht hier am
Beispiel der Eheauffassung, des giiltigen Eheabschlusses und des Ehelebens
bei den Ewe, einer Bevolkerungsgruppe, die iiberwiegend im siidlichen Teil
der drei angrenzenden Linder Ghana, Togo, Benin an der Westkiiste Afrikas
beheimatet ist.

2. Zum Begriff der Ehe bei den Ewe

2.1 Die Ehe als personal-sozialer Bund

Folgt man etwa dem Ehebegriff im neuen CIC (Can. 1055), so ist die Ehe
im wesentlichen eine Sache nur der beiden Gatten mit einer Folge fur die
Nachkommenschaft, die daraus entsteht. Es heiBt in der Tat dort woértlich:

»Matrimoniale foedus, quo vir et mulier inter se totius vitae consortium
constituunt, indole sua naturali ad bonum coniugum atque ad prolis
generationem et educationem ordinatum.“

Gattenwohl und Nachkommenschaft stehen hier im Vordergrund als
Sinnziele. Dabei dringt sich geradezu der Eindruck auf, die hier angesproche-
nen Gatten und ihre Nachkommenschaft seien die alleinigen, die von dem
neuen Ehebund betroffen werden. Es ist keine Rede davon, daR die Gatten
selber auch aus einer Ehegemeinschaft, aus einer Familie kommen, deren
Wohl ebenfalls durch den neuen Bund und seine Ausfillung beriihrt wird.
Hier kiindigt sich bereits ein erster Unterschied in der Eheauffassung der
Ewe und des neuen Eherechts an.

2.2 Die Sozialstruktur der Ehe

Die Wirklichkeit Ehe hat selbstverstindlich soziale, wirtschaftliche und
religidse Aspekte. Die Ehe stellt insofern fiir den Ewe die Mitte, den
Konvergenzpunkt der konkreten Existenz einer Gemeinschaft dar, zu der
nicht nur die Lebenden, sondern ebenso die verstorbenen Mitglieder und die
noch nicht Geborenen gezihlt werden. Sie wird daher in den drei Dimensio-
nen der Zeit gesechen und ist etwas, was alle angeht. Es gibt keinen
Zuschauer, sondern alle sind sozusagen nur Akteure. Sie erfiillt eine umfas-
sende Integrationsfunktion der Gemeinschaft. Daher erfordert sie von allen
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eine aktive Teilnahme. Wer diese aktive Teilnahme verweigert, gilt als
Gesetzesbrecher und Verfluchter. Es ist einer, der die Gesellschaft nicht
akzeptiert und folglich auch von der Gesellschaft ausgestoflen wird.

2.3 Die Bedeutung der sozialen Dimension fur die Ehe in der Vorstellung der Ewe

Aus der Tatsache, dal die beiden Partner nicht bloR als Individuen,
sondern vielmehr jeweils als Mitglied einer Familie, einer Gemeinschaft,
eines Clans angesehen werden, ergibt sich eine Erweiterung des jeweiligen
Beziehungsgefiiges. Wer heiratet, heiratet daher nicht nur einen Mann oder
eine Frau; man ist zugleich mit den vielfiltigen personalen Beziehungen des
Partners verheiratet. Ganz gleich, ob es sich dabei um Verwandtschaftsbezie-
hungen, um freundschaftliche oder gar berufliche Beziehungen handelt. Eine
solche Erweiterung der Beziehungen bietet der kiinftigen Ehegemeinschaft
eine solide Existenzbasis und einen Schutz gegen Vereinsamung. Erst diese
soziale Dimension verleiht der Ehe Reichtum und Vitalitit und bringt sie auf
die richtige Lautbahn. So wie man in der Dorfgemeinschaft nicht nur der
Sohn oder die Tochter seiner eigenen Eltern ist, sondern auch von vielen
anderen Vitern und Miittern im Dorf, so stellt auch die Ehe einen sozialen
Akt dar, der alle angeht und insofern auch in einem bestimmten Sinne die
Existenz aller widerspiegeln soll. Das erklart auch, warum es im afrikanischen
Kontext viele Regeln und Gebote, ja sogar Tabus gibt, deren genaue
Einhaltung beim Zustandekommen einer EheschlieBung eine wichtige Rolle
spielt. Obwohl viele junge Paare heute versuchen, diesen Regeln zu entgehen,
indem sie vom Dorf in die Stadt fliichten und dort versuchen, eine Ehe
zustandezubringen, setzt sich jedoch die Tradition immer wieder durch, denn
der dem Afrikaner sozusagen auf den Leib geschriebene Gemeinschaftssinn
liBt sich durch nichts ersetzen und schon gar nicht seine sanfte Rache dort
nehmen, wo ihm im Namen einer falschen Modernitit Schaden migefiigt
wird. Denn selbst in der Stadt wird von jedem erwartet, daB er sich nicht nur
als Individuum, sondern auch vor allem als Mitglied einer bestimmten
Gemeinschaft verhilt. Schon die Tatsache, daR in der Regel - um die
Identitit zu erfahren - einer nicht gefragt wird, wer er sei, sondern vielmehr,
woher er komme, d. h. welcher Volksgruppe er angehore, aus welchem Dorf,
aus welcher Region des Landes er komme, spricht hier schon eine deutliche
Sprache. Es versteht sich von daher schon, daf der sozialen Dimension eine
um so grofere Bedeutung zukommt, je wichtiger eine Entscheidung ist, von
der auch Leben und Uberleben, ja die Identitit der Gemeinschaft selbst
abhingt. Eine solche Entscheidung muf die Normen fiir das Leben der
Gemeinschaft widerspiegeln. Und die Ehe ist eben eine dieser Entscheidun-
gen, die nur dann einen solchen Namen verdienen, wenn sie sich in der
Gemeinschaft bewihrt. Um MiBverstindnissen vorzubeugen, sei hier klar
festgestellt, daR die Ehe nicht einem Diktat der Gemeinschaft unterliegt. Es
wird aber darauf Wert gelegt, daf sie nicht als reine Privatsache angesehen
wird, da von ihr als sozialer Grundeinheit das Wohl der groBen Gemeinschaft
abhingt. Die Grundregel hier heifit: Einhaltung der lebenswichtigen Interde-
pendenz von privater Gesinnung und gesellschaftlichen Pflichten. Sie ist in
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der Tatsache begrimdet, daB jedes Individuum bestimmte Bediirfnisse hat,
die tiber seinen privaten Bereich und den Bereich einer Zweiergemeinschaft
hinausgehen. Deshalb miissen auch die Schritte in Richtung auf die Ehe so
angelegt werden, daR sie sowohl den inneren als auch den juferen Bediirf-
nissen der Ehe geniigen. Sie miissen deutlich machen, daf die beiden Partner
zwar die Subjekte ihres Ehelebens sind, sie miissen aber auch darauf achten,
daR der Grundorientierung ihrer Gemeinschaft Rechnung getragen wird.
Diese Grundorientierung kindigt sich bereits in der langwierigen Prozedur
an, die der eigentlichen EheschlieBung vorausgeht.

3. Heiratsgebrauche

3.1 Die Frau und der Mann des Jenseits

In der Anschauung der Ewe zur Fhe begegnet uns auch die Vorstellung
vom Paar des Jenseits, die mit der Vorstellung vom préexistenten Menschen
eng zusammenhingt. In der Tradition der Ewe herrscht eine Uberlieferung
vor, nach der jeder Mensch vor seiner Geburt im Diesseits ein fritheres
Leben im Jenseits gelebt hat. Der Ort dieses Lebens ist Bome oder Dzofe
,Entstehungsplatz’. Dieser Platz wird nicht auf der Erde, sondern im Himmel
gedacht, bei Gott, der die Menschen geschaffen hat. An diesem Platz im
Jenseits ist es dhnlich wie im Diesseits. Alles, was es im Diesseits gibt (Tiere,
Pflanzen, einschlieBlich Nahrungsmittel), stammt von dort her und ist seiner
Natur nach nicht kérperlich, sondern in der derselben geistigen Form
vorhanden, in der auch der Mensch dort lebt. Auch Gott, Mawu, lebt dort als
Kénig; auer ihm die ,Geistermutter, nolimeno, und die ,Geistertante®,
nolimetasi, eine michtige Gestalt, der jedermann Respekt und Gehorsam
zollen muf; es folgen der ,Geistervater®, die ,GeistergroRmutter und der
,Geistergrofvater” sowie der ,Geisteronkel”. In dieser jenseitigen, unsichtba-
ren Welt, in der der Mensch mit anderen Menschen bereits in gesonderten
Familien lebt, wird er nicht ,Mensch®, ame, genannt, sondern nlimevi
,Geisterkind®,

Als ein solches ist jeder Mann und jede Frau bereits mit einer Frau bzw.
einem Mann des Jenseits verheiratet, bevor er im Diesseits geboren wird. Es
werden aber keine Kinder gezeugt. Die Frau des Jenseits, Dzogbemesi, ist die
Frau, mit der ein Mann am Entstehungsplatz der Menschen in der unsichtba-
ren Welt verheiratet war. Die Frau des Jenseits kommt von Gott und nimmt
im Diesseits eine Schutzfunktion wahr. Das Midchen, das ein Mann im
Diesseits zuerst heiratet, hat die Frau aus dem Jenseits als stindige Begleite-
rin um sich. Dieselbe kommt mit jedem Méidchen in diese Welt und ist die
eigentliche ,Hausmutter®, afeno. Die diesseitige Ehefrau hat ihr zu dienen.

Parallel zu der Begleiterin aus dem Jenseits kommt mit jedem Mann auch
sein geistiger, unsichtbarer Begleiter, Dz8gbemetsui, in diese Welt. Sind dieser
Begleiter und die Begleiterin als Mann und Frau im Jenseits friedlich
beisammen gewesen, so wird auch die Ehe ihrer diesseitigen Schiitzlinge eine
friedliche sein und reichen Kindersegen bekommen. Anderenfalls wird iiber
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den schuldigen Teil Krankheit oder gar im Extremfall Unfruchtbarkeit als die
strengste Strafe verhingt.

Formal gesehen ist diese Vorstellung insofern lehrreich, als sie die
Denkform der Ewe, ihr spezifisches Seinsverstiandnis deutlich macht. Das
Unsichtbare ist das Leitbild des Sichtbaren. Das geistige Leben im Jenseits ist
die urspringliche Form des geistig-korperlichen Lebens im Diesseits. In
diesem Sinne begegnet uns hier ein Ontologisches, das in den kategorialen
Verhaltensweisen der Menschen wirksam bleibt, wenn auch mit der Diffe-
renz auf ein Seinsverstindnis hin versehen, das die wirkliche Subjektivitit im
Horizont des freien Selbstverhiltnisses des Menschen sichtbar macht. Es wird
ja nicht behauptet, daf alles Diesseitige nur eine Kopie des postulierten
Jenseitigen sei. Es wird vielmehr angenommen, daf die Seinsordnung der
sichtbaren Welt in irgendeiner Verbindung steht mit einer unsichtbaren
Seinsordnung, in der jene gegrimdet ist und von woher sie auf dem Weg zu
sich selbst ist. Eine sozusagen transzendentale Dimension des Seins, so wie es
auf dem Weg zu sich selbst Gestalt annimmt und sich aktualisiert. Diese
Grundhaltung der Ewe ist in ihrer tiefen Bedeutung Ausdruck einer Grund-
entscheidung fiir das Leben als hochstes Gut, fiir begrimdete Hoffnung und
gegen die Schwebe des Zufalls.

3.2 Liebe und Brautwerbung

Eine vorschnelle, wirklichkeitsfremde Interpretation der afrikanischen
Traditionen in manchen kurzschliissigen ethnologischen Studien hat groBten-
teils die europiische Offentichkeit daran gewohnt, die Wirklichkeit der Ehe
in Afrika auf das alleinige Problem der sogenannten Vielehe zu beschrinken,
sie in einem falschen Licht zu sehen und anzunehmen, daf Ehen in Afrika
kaum aus Liebe zustandekommen, sondern mehr oder weniger einer sportli-
chen Betdtigung gleichkamen, ja Ausdruck von sexueller Freiziigigkeit und
Zugellosigkeit seien oder Ausnutzung des anderen Geschlechts von seiten des
Mannes zur eigenen Selbstdarstellung. Die mit einem Zerrbild behafteten
Berichterstatter iiber afrikanische Realititen haben auRerdem dazu beigetra-
gen, die Meinung zu verbreiten, die Afrikaner kennen und kénnten sich nur
eine Pflichtehe vorstellen. Demgegeniiber muff aber das Gegenteil betont
werden. Was die Ehe und die EheschlieBung angeht, so schreibt z. B. die
Tradition der Ewe eine Vielzahl von Schritten vor, die die Wichtigkeit der
Ehe als bewuBte Entscheidung in jeder Hinsicht unterstreichen sollen.
Dariiber méchten die folgenden Ausfithrungen einen kurzen Uberblick
geben. Als erstes soll die sogenannte ,Kinderehe® angesprochen werden,
uber die manches MiBverstindnis herrscht.

3.2.1 Das eheliche Werben um ein Kind bzw. junges Mdidchen

Es handelt sich hier um eine frithere Form von Brautwerbung, die heute
bei den Ewe vollig verschwunden ist. Diese frithere Tradition, wobei es sich
keineswegs um ein absolut verbindliches Eheversprechen handelte, hingt mit
der Tatsache zusammen, daf die Ewe die Ehe fiir eine wichtige Sache halten,
daB es ebenso fur sehr wichtig gehalten wird, dall sie nur unter den
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bestméglichen Bedingungen zustandekommt. Zu diesen Bedingungen gehort
es auch, dal weder in der Familie des jungen Mannes noch in der Familie der
rukinftigen Braut irgendwelche Verhaltensweisen oder Vorginge festzustel-
len sind, die nach den Sitten und sozialen Normen der betreffenden
Gemeinschaft als VerstoR oder verbrecherisches Vorkommnis angesehen
werden. Hinzu kommt die groRe Bedeutung, welche der Tiichtigkeit und
VerliRlichkeit der Partner zugemessen wird. Man will sicher gehen, daf die
rukiinftige Ehe auf eine solide Basis gestellt wird und die spatere Nachkom-
menschaft eine sichere Stellung in Familie und Gesellschaft hat. Wenn in
diesem Sinne bei den Eltern eines Jungen bzw. eines Midchens ein
Ehewunsch ausgesprochen wird, weil man davon ausgehen kann, daf der
Junge bzw. das Madchen eine gute Erzichung bekommen wird als Garantie
far eine gute Ehe, so hat ein solcher Wunsch oder entsprechendes Verspre-
chen keinerlei rechtliche Wirkung, sollte derartigem Wunsch und Verspre-
chen auch mit Geschenken und sonstigen Leistungen in der Nachfolgezeit
besonderer Nachdruck verlichen worden sein. Weder der Junge noch das
Madchen sind verpflichtet, spiter einander zu heiraten. Damit aus dem
Wunsch der Eltern eine Ehe wird, bedarf es des erklirten Ehewillens und der
gegenseitigen Liebe der beiden jungen Leute, wenn sie das Heiratsalter
erreicht haben. Der Wunsch, der an ihrer Stelle ausgesprochen wurde, hat
nur eine Vorsorgefunktion und keine Verbindlichkeit. Nur wenn die beiden
jungen Leute im Heiratsalter ihren gegenseitigen Ehewillen auch tatsachlich
und frei bekunden, werden auch jene von der Tradition vorgeschriebenen
Schritte in Richtung auf die EheschlieBung eingeleitet. Niheres hierzu
machen die normale Brautwerbung und die Weise des anschlieRBenden
Eintritts in die Ehe besonders deutlich.

3.2.2 Die iffentliche Bekanntmachung der Heiratsfihigheit eines Mddchens

Ist ein Midchen ins Heiratsalter gekommen, so erkundigen sich seine
Eltern bei ihm nach seiner Jungfriulichkeit. Wird die Frage positiv beantwor-
tet, so wird die gute Nachricht an die Verwandtschaft weitergegeben. Es wird
dann ein Feiertag festgelegt. An diesem Tag wird das Midchen von den
Angehérigen geschmiickt und geht anschlieRend in Begleitung von Altersge-
nossinnen durch die ganze Ortschaft, um die Leute zu griifen, und bekommt
kleine Geschenke. Es wird dann gesungen und gefeiert. Dieser Brauch des
Schmiickens und der 6ffentlichen Bekanntmachung der Heiratsfihigkeit des
Madchens macht klar, daf nun um es geworben werden darf.

Ist das Midchen mit dem Erreichen des Heiratsalters aber nicht mehr
jungfriulich, so erfolgt kein Schmiicken, keine Feier. Es steht aber einer
Heirat freilich nichts im Wege. Der Wegfall der von der Tradition vorge-
schriebenen Schmiickungsfeier ist jedoch Anla zur Verspottung und zu
Beschimpfungen. Eine natiirlich peinlich und beschdmende Situation fiir die
Eltern. Um diese Peinlichkeit sowohl der betroffenen jungen Frau als auch
ihren Eltern zu ersparen, ist die Sitte des Schmiickens heute vollends
ausgestorben.
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3.2.3 Die eigentliche Brautwerbung®

Finden ein junger Mann und ein junges Midchen Gefallen aneinander, so
wird von seiten der beiden Familien in getrennten und geheimen Verfahren
eine Informationssammlung iiber die beiden jungen Leute gestartet. Man
erkundigt sich nach der jeweiligen Familie, wenn bislang keine genaue
Kenntnis vorhanden ist, nach ihrer Geschichte und vor allem nach den
Charaktereigenschaften der beiden jungen Menschen. Gehorsam, FleiB,
Tiichtigkeit, Zuverlissigkeit, Pflichtbewultsein u. 4. haben hier einen hohen
Wert. Wenn der Informationsgehalt positiv ausfillt, dann gehen die Mutter
des jungen Mannes, deren Bruder oder ein anderes, in Ehren stehendes
Mitglied ihrer Familie zu der Mutter des jungen Midchens und deren
Familienangehérigen und richten an sie die Anfrage und Bitte um die Hand
der jungen Frau. Die Angefragten erbitten sich daraufhin eine gewisse
Bedenkzeit. Diese wird in der Regel dazu genutzt, um die oben angesproche-
nen Informationen iiber den jungen Mann und seine Familie zu sammeln,
wenn es sich um eine unbekannte Familie handelt; oder wenn bislang nur
eine fliichtige Bekanntschaft vorhanden ist, so wird versucht, zusitzliche
Informationen zu bekommen, da man die Ehe fiir eine viel zu ernste
Angelegenheit hilt, als dal man durch einen voreiligen Entschluf ihre
Grundlagen gefihrden diirfte und méchte.

Erst wenn die Sondierung gezeigt hat, daf einer méglichen Ehe nichts im
Wege steht, wird das junge Médchen von seiner Mutter iiber die bei ihr vor
einiger Zeit eingegangene Anfrage informiert und um eine Antwort gebeten.
Sagt es ja, dann wird seine Antwort der anderen Seite iibermittelt, welche
nun dazu aufgefordert wird, den gleichen Schritt auch beim Vater des
Midchens zu tun. Wenn der Vater auch seine Zustimmung gibt, dann darf
die Familie des jungen Mannes nun offiziell um das Madchen werben.

Dies geschieht, indem den Eltern des Midchens sowie diesem selbst die
nach der Tradition vorgeschricbenen Geschenke gebracht werden. Sie
bestehen in der Regel aus Stoff, Getrinken, landwirtschaftlichen Produkten
und etwas Geld. Fin Teil dieser Geschenke ist auch fiir die Familienangeho-
rigen des Schwiegervaters und der Schwiegermutter bestimmt. Von da an
gibt der junge Mann seiner kiinftigen Braut auch Nahrungsmittel. Hinzu
kommen auch Hilfeleistungen auf dem Acker des zukiinftigen Schwiegerva-
ters. Das gleiche gilt auch der Schwiegermutter gegeniiber, wenn sie, wie dies
bei den Ewe tiblich ist, einen eigenen Acker besitzt. Die beiden jungen
Menschen diirfen jetzt auch einen intensiven Kontakt miteinander pflegen.
Sie gelten von nun an als Verlobte.

Wenn der junge Mann sich als tiichtig und verlidBlich und insgesamt als
reif genug fiir den wichtigen Schritt der Fhe erwiesen hat und wenn der
Umgang der beiden jungen Menschen miteinander die erhoffte Harmonie
gebracht hat, so daB die Basis fiir ein kiinftiges gemeinsames Leben gewihrt
zu sein scheint, dann folgt auch der nichste und in der Regel letzte Schritt,
wobei die eigentlichen FEhegeschenke fillig werden. Der junge Mann
bekommt nun von den zukinftigen Schwiegereltern die Erlaubnis, ihre
Tochter als seine Frau heimzufithren.
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3.3 Heimfithrung der Braut

An einem von beiden Seiten vereinbarten Tag wird die Braut in das Haus
des Briutigams gefiihrt. Der eigentlichen Heimfithrung, die in der Regel in
den Abendstunden stattfindet, geht eine vom Briutigam organisierte Feier
voraus, an der die Eltern der Braut und diese selbst aber nicht teilnehmen.
Der ihnen zustehende Anteil des Festmahls wird ihnen in die Wohnung
gebracht. Wenn die Stunde der Heimfithrung gekommen ist, schickt der
Briutigam einen Vertrauensmann zu seinen Schwiegereltern, mit dem
Auftrag, ihm die Braut zu bringen. Dem Beauftragten wird aber nicht sofort
erlaubt, die Braut mitzunehmen, sondern man hért sich seine Bitte zweimal
an und 148t ihn jedesmal ohne die Braut zu dem Brautigam zuriickkehren.
Erst beim dritten Mal wird der Bitte stattgegeben. In dem Augenblick, in
dem die Braut in der Begleitung des Vertauensmannes das Haus des
Brautigams betritt, werden zwei Flintenschiisse abgefeuert. Das ist die
Bekanntmachung fir das ganze Dorf, daR jemand geheiratet hat. Von diesem
Tag an gelten die beiden jungen Menschen als Mann und Frau.

Eine andere Variante der Heimfithrung sieht vor, daR die Braut im Hause
des Brautigams eine letzte Initiation fiir das Eheleben erhilt. Sie dauerte
frither gut vier bis sieben Monate. Heute dauert sie, wo es noch Brauch ist,
nur noch einen Monat, in manchen Fillen sogar nur noch drei symbolische
Tage. Man betrachtet diesen Brauch als eine richtige Eheschule. In dieser Zeit
braucht die Braut aufier Flechtarbeit und Spinnen keine weitere Arbeit zu
verrichten. Man stellt ihr andere Frauen und Kinder zur Verfiigung, die fiir
sie sorgen und alles erledigen. Sie wird jeden Tag nach einem ausgedehnten
Ritual reichlich geschmiickt; sie wird assistiert von eheerfahrenen Frauen,
deren Fiithrung im Eheleben als tugendhaft und vorbildlich gilt. Sie erteilen
der jungen Frau Ratschlige und Auskiinfte tiber das, was den Ehealltag
ausmacht. Es geht hier um einen richtigen Eheunterricht, der nicht nur die
Arbeiten der Frau im Hause oder den freundschaftlichen Umgang der
Ehepartner miteinander, sondern auch eine Art sexueller Erzichung fiir die
Ehefrau umfaRt. Hinzu kommen auch praktische Hinweise, wie man etwa
Giste empfingt, wie man das Verhiltnis zur Schwiegerfamilie pflegt u. 4.

An dieser Stelle sei noch einmal darauf hingewiesen, daR viele von diesen
Bréuchen heute nicht mehr praktiziert werden. Dieser Wegfall hat aber in
mancher Hinsicht negative Auswirkungen, etwa die zerriitteten Beziechungen,
die vor allem in den Stidten immer hiufiger werden.

4. Das Eheleben

4.1 Das Verhiltnis zwischen Mann und Frau

Das Verhiltnis zwischen Mann und Frau in der Tradition der Ewe ist
weitgehend durch eine genaue Arbeitsteilung bestimmt, die es ihnen erlaubt,
unnétige Streitigkeiten um Kompetenzen zu vermeiden. Die hiusliche Arbeit
ist die Sache der Frau, wihrend der gréfte Teil der Feldarbeit vom Mann
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verrichtet wird. Die Arbeit der Frau ist weder weniger schwierig noch
minderen Wertes. Sie ist einfach anderer Art, in der sie ihre Kompetenz und
ihr meisterhaftes Kénnen einbringt und behauptet. Jeder genieft in seinem
Bereich weitgehende Rechte. Ein besonderer Tatigkeitsbereich der Frau ist
der Handel. Das hier verdiente Geld ist ihr eigenes und kann nur freiwillig
von ihr selbst der Familie zur Verfiigung gestellt werden. Der Mann ist im
Gegenteil dazu verpflichtet, fir den Unterhalt der Familie zu sorgen. Der
Unabhingigkeit der Frau von threm Mann ist auch der Brauch dienlich, nach
dem die Frau auf dem Acker thres Mannes ein bestimmtes Stiick ugewiesen
bekommt, das sie bebaut und dessen Ertrag ihr exklusives Eigentum bleibt.
In der traditionellen Familienordnung wird daher auch Wert darauf gelegt,
dafl die Ehefrau eine selbstbewuRte, tiichtige Frau ist, die nicht nur aus der
Tasche ihres Mannes lebt, wenn es um ganz private Sachen geht, wie etwa
Schmuck und Kleidung.

Schlimme Folgen fiir das Zusammenleben hat die Nichteinhaltung solcher
Regeln. Zank und ehelicher Zwist haben haufig hier ihre Ursache, aber auch
in den Unaufmerksamkeiten des einen Partners gegen den anderen. Eine
friedliche Ehe wird da gelebt, wo die Frau den Mann und der Mann die Frau
ehrt. Das zeigt sich z. B. darin, dal die Eheleute sanft und freundschaftlich
miteinander reden, einander keine zornige Antwort geben, sondern die
Fragen ruhig und genau beantworten und im Hause alles in Ordnung
halten.

Wie wichtig die Harmonie im Eheleben ist und welche Vorstellung sich die
Ewe davon machen, mag man an den Ermahnungen vergegenwartigen, die
der Braut und dem Briutigam erteilt werden. Eine Mutter ermahnt ihre
Tochter etwa so:

Ich tiberlasse Dich heute Deinem Mann. Wohne bei ihm und fange keinen
Streit mit ihm an. Wenn er einmal bdse ist, so rede nicht viel. LaR Dich nicht
mit anderen Minnern ein, denn das ist Dein Tod, Du wirst sonst eine Hure
und verdirbst Dich selber. Wenn Dich jemand beschimpft, so gehe rubig an
thm voriiber. Wenn zwei oder drei schwatzen, so mische Dich nicht ein. Ich
will nichts iiber Dich héren. Wenn Dich jemand etwas fragt, dann sage ihm
immer die Wahrheit; denn einem Liigner glaubt man nicht. Laufe nicht
miifig in der Stadt herum, sei fleifig. Wenn Du zu jemandem kommst, so
siech nur mit den Augen, aber nicht mit den Hinden.

Ahnliche Mahnungen werden auch dem Briutigam erteilt. Mit diesen und
dhnlichen Ermahnungen, in denen nicht eine Theorie des Ehelebens entwor-
fen wird, sondern praktische Hinweise gegeben werden, wird exemplarisch
auf das hingedeutet, was beachtet werden muB, wenn eine Ehe Bestand
haben will, und zwar nach dem Vorbild jener angenommenen jenseitigen
ehelichen Gemeinschaft, worin die wirkliche Ehe im Diesseits gegrindet ist
und womit deutlich gemacht wird, daR die Ehe mehr ist als eine bloRe
rechtliche Ordnung.

4.2 Zur Einheit der Ehe

Die urspriinglichste Form der Ehe bei den Ewe ist die Einehe. Diese wird
mit der schon erwahnten Vorstellung von der priexistenten Daseinsweise

117



der Menschen verkniipft, in der jeder Mann nur mit einer einzigen Frau
rusammenlebt. Diese Vorstellung wird immer wieder hervorgehoben, um
ihre grofe Bedeutung fiir den Hausfrieden im Diesseits zu unterstreichen. Als
Vorbild dieser Einehe gilt auch das Verhiltnis des Himmels zur Erde. Dieses
Verhiltnis gilt in der Anschauung der Ewe als eine eheliche Bezichung. Es
gibt nur einen Himmel und nur eine Erde. Im Zusammenhang mit der
priexistenten Daseinsweise wird angenommen, dal es in einer polygamen
Ehe eine Entsprechung gibt zwischen der zuerst geheirateten Frau und der
Ehefrau aus dem Jenseits. Nur die erste Frau ist die rechtméRige, dem Mann
von Gott und der Geistermutter gegebene Ehegattin, mit der allein der Mann
in Friede und Eintracht leben kann.

Dieser Vorstellung und I'Jberzeugung steht aber die Tatsache gegeniiber,
daB vor allem Hiuptlinge und viele andere Ménner mit mehr als einer Frau
leben. Aufgrund der eben erwihnten rechtmifigen Stellung der ersten Frau,
die fiir die sogenannte polygame Ehe bestimmend ist, spricht man in letzter
Zeit in Afrika lieber von Polygynie als von Polygamie,” um die Mifiverstind-
nisse auszurdumen, welche zu unrichtigen Ausdrucksformen gefiihrt haben,
wie etwa dem hiRlichen Ausdruck von ,Vielweiberei”. Denn rechtlich
gesehen, handelt es sich nicht um viele Ehen, sondern um eine einzige
rechtmiBige Ehegemeinschaft mit mehr als einer Frau. Der Ehemann
grindet in der Tat mit jeder weiteren Frau nicht eine neue Familie, so daf
nicht mehrere Familien bzw. Ehegemeinschaften gleichzeitig nebeneinander
bestehen. Die Kinder, die aus einer solchen Familie stammen, werden auch
nicht als Kinder verschiedener Familien, sondern als Kinder einer einzigen
rechtmifigen Familie angesehen. Bevor ich einige Griinde fiir die Polygynie
anfiihre, sei darauf hingewiesen, daf man in der traditionellen Gesellschaft
eine solche Fhegemeinschaft nicht ohne weiteres gutheifen wird. Diese
Haltung wird bestitigt durch die vernichtenden Urteile tiber die wirtschaftli-
chen Schwierigkeiten und den Unfrieden in einer solchen Hausgemeinschaft.
Die traditionelle Gesellschaft erkennt an, daf ein Mann mehrere Frauen
haben kann, aber nicht muf. Obgleich die Polygynie nicht als eine Schande
angesehen wird, hilt man es im allgemeinen fiir besser, wenn es nicht dazu
kommt, falls keine zwingenden Griinde dafiir sprechen.

4.3 Einige Griinde fiir die Polygynie

Seit den Anfingen der ,Missionierung® Schwarzafrikas ist die Ehe zu einem
Hauptproblem fiir die Kirche erklirt worden. DaB die traditionelle afrikani-
sche Ehe, vor allem in der Form der Polygynie, ein besonderer Kontro-
verspunkt ist, beruht zum Teil auf mangelnder Einsicht von seiten der
christlichen Kirchen. Die Griinde, die in Afrika zur Polygynie fithren, sind
zahlreich und vielfaltig. Die nachfolgenden Ausfilhrungen erheben daher
keinen Anspruch auf Vollstindigkeit. Sie sollen aber exemplarisch einen
Einblick in die Problematik vermitteln.
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1. Metaphysisch-sozialphilosophische Griinde

Fiir die Ewe-Gesellschaft wie fiir andere afrikanische Gesellschaften ist das
Leben das hochste Gut. Es ist ein Geschenk Gottes, das die Vorfahren, die
heiligen Ahnen, in seinem Auftrag an die Nachkommenschaft weitergegeben
haben. Es ist das allererste Einheits- und Einigungsprinzip zwischen allen
Generationen. Es ist auf religidser Basis aufgebaut, daher werden auch die
bestimmenden Wendepunkte (Geburt, Pubertit, Heirat, Tod) durch religiése
Ubergangs- und Initiationsriten markiert. Es gehért zu den vorrangigen
Aufgaben und Pflichten eines jeden, daB er die géttliche Gabe des Lebens
weitergibt und auf diese Weise dazu beitrigt, die Wirksamkeit des Lebens zu
intensivieren. Leben wird nur durch Leben erhalten und intensiviert. Die
Weitergabe des Lebens ist eine heilige Pilicht in bezug auf die lebensfordern-
de und -erhaltende memoria der Ahnen. Je mehr Leben gezeugt wird, um so
grofer ist die Intensitit. Ist aber einer der Ansicht, daf die groBere
Lebensintensitit, welche der Wunsch aller ist, nicht durch die Ehe mit einer
einzigen Frau gewihrleistet ist, so ist das ein Grund fir Polygynie. Hinzu
kommt, daf die Grofifamilie in Afrika nicht nur ein gesellschaftlicher Wert,
sondern ein Wert an sich ist. Der Afrikaner denkt nicht und sagt nicht: ,Ich
bin“, sondern: ,Weil wir sind, bin ich.“ Daher ergibt sich die Verpflichtung,
zum begrindenden ,Wir® der GroRfamilie, der Sippe, des Clans und des
Stammes beizutragen.® Wer keine Kinder zeugt, unterbricht schuldhaft den
LebensfluB. Hierin begrindet sich zum Teil der Wunsch und das Verlangen
nach einer méglichst groRen Kinderzahl, die ein sichtbares Lebenszeichen
darstellt. AuBerdem erfiillt man sich durch eine grofle Nachkommenschaft
den Wunsch nach Wiedererlangung einer verlorenen urspriinglichen
Unsterblichkeit. Auch der Kindersegen ist daher ein Wert an sich, so daf eine
Polygynie in den Augen des Afrikaners als gerechtfertigt erscheint. Wer viele
Kinder gezeugt hat, dessen Name bleibt von Generation zu Generation
erhalten. Dagegen ist derjenige, der stirbt, ohne verheiratet gewesen zu sein
und ohne Kinder gezeugt zu haben, vom Lebensfluf der Menschheit abge-
schnitten. Mehr noch als ein AuBenseiter gilt er als Verfluchter.

Es liegt von daher auf der Hand, daB auch Kinderlosigkeit und Unfruchtbarkeit
einen wichtigen Anlaf zur Polygynie bieten, nicht so sehr deswegen, weil sie
- oberflachlich betrachtet - als soziale Schande gelten, sondern vielmehr aus
den oben genannten metaphysischen Grimden. Auch der Druck von seiten
der Gesellschaft oder der Verwandten auf das kinderlose Paar, insbesondere
auf den zeugungsfihigen Teil, fiir Nachkommenschaft zu sorgen, ist nicht
nur im Auferen begriindet, sondern eher darin, daR durch die Kinderlosig-
keit Fluch und Unheil den beiden Familien widerfahren wiirden, und zwar
iiber Generationen. Die Polygynie bietet sich daher als ein wirksamer Weg
an, um eine solche schlimme Folge abzuwehren, so wie sie auch eine
Moglichkeit bietet, die Folgen einer hohen Kindersterblichkeit aufzuheben.

Es ist wichtig, an dieser Stelle darauf hinzuweisen, daR in der traditionellen
Gesellschaft bei diesen und anderen Grinden der Polygynie die Frau sich
nicht als Mittel zum Zweck miBbraucht fiihlt, sondermn es ist auch ihr
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innerster Wunsch, in einer Ehegemeinschaft ihren Beitrag zur Weitergabe
des Lebens im umfassenden Sinn zu leisten. So l4Rt sich verstehen, dal die
Initiative zur Einbeziehung einer weiteren Frau in die Ehegemeinschaft nicht
nur vom Ehemann, sondern auch von der ersten Frau kommen kann.

2. Wirtschaftliche Griinde

Sind Kinderzeugung und Kinderschar ein Zeichen von Segen und mensch-
lichem Reichtum, so laRt sich ihre praktische Notwendigkeit und Angemes-
senheit im traditionellen afrikanischen Wirtschaftsleben nicht iibersehen. In
einer nur mit einfachen Mitteln ausgestatteten Agrargesellschaft wie der der
Ewe verlangen die vielfiltigen Anforderungen der Feldarbeit viele helfende
Hinde. Je mehr Helfer zur Verfiigung stehen, fir die man keinen Lohn in
irgendeiner Form (sei es in Geld oder Naturalien) zu zahlen braucht, um so
besser sieht es fiir die Familie aus. Viele Frauen und mehrere Kinder bringen
hier Vorteile, die nicht zu unterschiitzen sind. Die Familie ist nicht nur eine
tragende Siule der Gesellschaft im sozalphilosophischen Sinne, sie stellt
auch eine wirtschaftliche Einheit dar.

Hinzu kommt, daR in den afrikanischen Gesellschaften, die weitgehend
keine gesetzliche Sozalversicherung kennen, die Kinder die einzige Lebens-
sicherheit fiir die Eltern darstellen, wenn diese alt sind und fiir sich selbst
nicht mehr sorgen kénnen. Auch hier kann die Vorstellung, je mehr Kinder
desto mehr Lebenssicherheit im Alter, zur Polygynie fiihren.

Sollte etwas an den klischeehaften und von manchen Ethnologen bevor-
zugten Begriindungen dran sein, wonach die Ehe eines Mannes mit mehre-
ren Frauen eine Prestigesache sei oder ein Mittel, um von anderen Respekt
abzuverlangen und den eigenen Reichtum zur Schau zu stellen, so miissen
diese Griinde nicht nur oberflichlich gesehen werden, sondern vielmehr in
dem erwihnten Sinn. Eine polygyne Familie kann mit Recht darauf stolz
sein, dal sie mit Kindern gesegnet ist, daR die Eltern, wenn sie alt sind, der
GroRfamilie nicht einfach zur Last fallen und sie sich vor allem aber dariiber
freuen und damit rithmen diirfen, daf sie, was die Erhaltung und Férderung
des Lebens angeht, der Stammesgemeinschaft und der Gesellschaft insge-
samt nichts schuldig geblieben sind, sondern vielmehr aus dem diesseitigen
Leben in Frieden ausscheiden werden. Das vor allem verschafft ihnen
Respekt und laft sie als reich gelten, d. h. reich an Segen.

3. Der Wunsch nach minnlichen Stammhaltern

Auch wenn rechtlich gesehen die verheiratete Frau weiterhin zur
Ursprungsfamilie gehért und daher auch ihre Eltern beerben kann, so gilt bei
den Ewe der minnliche Nachkomme als der eigentliche Stammbalter.

Werden in einer Ehe nur Midchen geboren, so kann auch das zur Polygynie
fithren.

4, Personliche und individuelle Griinde

Im Zusammenhang mit der Brautwahl und -werbung wurde bereits auf die
grobe Bedeutung bestimmter Tugenden, Fihigkeiten und Qualititen der
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beiden Partner hingewiesen. Sollte die erste Frau krinklich geworden sein
und insofern in ihrer Leistungsfihigkeit zu Hause und bei der Feldarbeit
eingeschrinkt sein, so kann das zur pelygynen Ehebeziechung fithren. Das
gleiche ergibt sich auch im Falle der Streitsucht, Faulheit und Diebesgeliiste
der ersten Frau. Die Ehegemeinschaft gilt als sehr gefihrdet und muff daher
durch die Einbeziehung einer weiteren Frau gerettet werden.

Ganz gleich wie man als fremder Beobachter oder auch als Christ zu den
dargelegten Grinden stehen mag, es handelt sich fiir den Afrikaner nicht um
oberflichliche Griinde, sondern um solche, die respektiert und ernstgenom-
men werden miissen.

4.4 Auflosung von bestehenden Ehen

Sowohl die Monogamie als auch die traditionelle Form der Polygynie
gelten bei den Ewe als dauerhafte und unauflésliche Bezichungen. Die
Griinde lassen sich leicht aus dem bisher Gesagten entnehmen. Die langwie-
rige Prozedur der Eheverhandlungen, die Tatsache, dafl die Ehe nicht nur die
Sache zweier Partner, sondern ein Bundnis zwischen zwei Familien, Sippen
oder Stammesgemeinschaften ist, wobei das Wohlergehen der beiden Part-
ner und ihrer Nachkommenschaft quasi eine mystische Einheit mit den
sozialen und wirtschaftlichen Anforderungen eingeht, die religiésen und
philosophischen Aspekte der Ehe, all das macht deutlich, daf es bei der
Griindung einer solchen Lebensgemeinschaft nicht um eine voriibergehende
Bezichung gehen kann. Fiir eine solche erwiese sich freilich der groRe
Aufwand vor der EheschlieBung und im spéteren Eheleben als unverhaltnis-
mibig. Auch eine kinderlose Ehe gilt bei den Ewe nicht automatisch als
aufloslich. Sie fithrt eher zur Hinzunahme einer zweiten Frau. Falls die erste
Frau sich mit diesem Schritt nicht einverstanden erklart, verlaft sie in der
Regel die eheliche Wohnung. Sie trennt sich von ihrem Mann. Die Ehe wird
aber nicht formell geschieden.

Damit sind wir bei einem weiteren Fragenkomplex zum Thema der
traditionellen afrikanischen Ehe. In der Regel ist die Scheidung bei den Ewe
nur ein letztes Mittel, dessen Anwendung nur dann erlaubt ist, wenn alle
Versuche zur Versohnung fehlgeschlagen sind. Bevor eine Ehe fur gescheitert
erkliart wird, insbesondere wenn daraus Kinder hervorgegangen sind, wird
nichts unterlassen, was eine Aussdhnung herbeifithren kénnte. Hat ein
Ehegatte einmal gegen den anderen sich etwas zu Schulden kommen lassen,
so versuchen zuerst die beiden Partner, die Situation abzukliren. Das
Einschreiten von Zeugen und der GroRfamilie erfolgt nur als eine zweite und
dritte Etappe. Es wird hier ein Weg eingeschlagen, welcher der Gemeindere-
gel der briiderlichen Zurechtweisung dhnelt, wie sie in Mt 18,15-18 beschrie-
ben wird. Ein unmittelbares Einschreiten der GroRfamilie gibt es nur, wenn
es sich um ein schweres Vergehen handelt, etwa Ehebruch oder Inzest.
Wiéhrend letzter zu einer dauerhaften Trennung oder zur Scheidung fiihrt,
wird im Fall des Ehebruchs und anderer Stérungen, die nicht auf ehewidrige
Grinde zuriickzufithren sind, eine Trennung auf Zeit angestrebt. In dieser
Zeit arbeitet man ohne Unterlal an den Ausséhnungsversuchen, welche auch
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die Bestrafung des schuldigen Teils einschlieBen. Nur wenn die Schlichtungs-
versuche keinen Erfolg bringen, wird eine Wiederaufnahme der Lebensge-
meinschaft fiir sinnlos erklirt. Die Ehe gilt dann als geschieden. Als
geschieden gilt auch eine Ehe, wenn in der Zeit der Trennung einer der
beiden Ehegatten eine neue Partnerschaft eingegangen ist.

Die Ewe-Tradition kennt auRerdem andere Verhaltensweisen, die eine
Trennung hervorrufen kénnen. Das sind etwa eine schlimme Krankheit (z. B.
frither Pocken), fortgesetzte Faulheit eines Partners, nachtrigliche Impotenz,
Pfandhaft des Mannes, Kleptomanie, fortgesetzte eheliche Untreue. Eine
zeitliche Trennung kann dann in eine dauerhafte Trennung oder gar
Scheidung umgewandelt werden, wenn beide Partner und die jeweiligen
Familien dariiber eine Ubereinkunft erzielen, daR eine Wiederaufnahme der
Lebensgemeinschaft nicht mehr méglich ist. Die hier erwihnten Trennungs-
bzw. Scheidungsgrimde gelten aber als Ehehindernis, wenn sie vor der
EheschlieBung bestanden haben.

Das bisher Gesagte spricht dafir, daf in der traditionellen Ewe-
Gesellschaft Trennung und Scheidung der Zweckbestimmung der Ehe entge-
genstehen. Insofern werden sie nur im Extremfall in Erwéagung gezogen und
praktiziert, wenn zahlreiche Lésungs- und Rettungsversuche gescheitert
sind.

5. SchlufSbemerkungen

Es mag sein, dal die traditionelle Auffassung und Form der Ehe in der
Ewe-Gesellschaft wie in jeder anderen traditionellen afrikanischen Gesell-
schaft nicht unbedingt auf die Gegenliebe eines sogenannten ,aufgeklarten
Geistes® stoft. Es bleibt aber ohne Zweifel, daR ein Afrikaner sich nicht durch
eine Flucht vor sich selbst retten kann. Er kann nur zu sich selbst finden
durch Annahme und Bereicherung dessen, was sein Ureigenstes ist.

Die traditionelle EheschlieBung, so haben wir festgestellt, ist nicht nur eine
Sache der beiden jungen Menschen. Die EheschlieBung mit all den dazugeho-
rigen Leistungen und Zeremonien markiert zugleich die Besiegelung einer
dauvernden Beziehung zwischen zwei Groffamilien und daritber hinaus
zwischen zwei Sippen und Stammesgemeinschaften. Durch diese sozusagen
weitrdumige Beteiligung soll dem FEhebund eine dauernde Absicherung
gegeben werden. Und die Erfahrung hat gezeigt, daf Ehen, die auferhalb
dieses Rahmens geschlossen werden, labil und gefihrdet, ja sogar nur von
kurzer Dauer sind. Gewill: unter dem Ansturm von westlicher Kultur,
christlichem Glauben und anderen Einfliissen (wie etwa Geldwirtschaft) auf
die traditionelle afrikanische Gesellschaft ist eine starre Haltung in bezug auf
die Tradition wie auch auf die Welle der Modernitit wenig dienlich. Wer
aber dem Afrikaner die Vorstellung auszureden versucht, daf Familienleben
nicht auch eine soziale Angelegenheit ist, der verkennt die tiefe Dimension
afrikanischer Wirklichkeit, die nicht nur in den Dérfern, sondern auch in den
Stddten das Zusammenleben der Menschen bestimmt.

122



Gerade die Ehefrage ist ein schones Beispiel dafiir, an welchem Scheide-
weg Afrika heute steht. Es kann an dieser Stelle nicht die Aufgabe dieses
Beitrags sein, ein vollstindiges Profil des heutigen, im Umbruch befindlichen
Afrika aufzuzeichnen. Daher sollen nur einige Hinweise deutlich machen, daff
auch die Ehefrage nicht fur sich allein gel6st werden kann, sondern nur vor
dem Hintergrund einer gesamtgesellschaftlichen Betrachtung und im Rah-
men des umfassenden Prozesses der wahren Selbstfindung, der heute iiberall
in Afrika zu spiiren ist. Dabei muf die Feststellung, daf der Afrikaner heute
zwischen zwei Identititsregistern hin- und hergerissen ist, grofe Beachtung
finden. Wenn trotz aller Beteuerung der Modermitit eine kinderlose Ehe
auch unter Gebildeten und Christen nicht hingenommen wird, wenn die
Polygynie oder die Polygamie (um die tibliche Bezeichnung einmal zu
gebrauchen) auch im sogenannten modernen Afrika signifikant bleibt, so hat
das damit zu tun, dal der Afrikaner in zwei, parallel nebeneinander
laufenden Wissensordnungen lebt. Die Ordnung des Wissens des weifen
Mannes wird in der Schule vermittelt; meistens ist dieses Wissen ein
abstraktes, ohne Bezug zur einheimischen Wirklichkeit. Die andere Ordnung
ist die des traditionellen Wissens, das zu Hause weitergegeben wird. Es
vermittelt Lebensweisheit, die traditionellen Wertvorstellungen, fiithrt in die
Kunst des Lebens ein, unter Beriicksichtigung des persénlichen und sozialen
Gleichgewichts im gesamtkosmischen Zusammenhang. Beide Wissensord-
nungen bedienen sich unterschiedlicher padagogischer Methoden, die anein-
ander vorbeilaufen: auf der einen Seite die Pidagogik von Vater und Mutter
und GroBfamilie; auf der anderen Seite die Pidagogik des Lehrers als des
Reprisentanten einer anderen Welt, der Welt der westlichen Kultur und
Wertvorstellungen.

Ahnlich steht es auch im religidsen Bereich mit den beiden Altiren, die
sich den Riicken rudrehen oder sich nur in feindlicher Absicht begegnen: der
Altar der ,Magie* des schwarzen Menschen und der Altar der fremden
»Magie“ des weiken Mannes, der sich auf den Triimmern des anderen, des
einheimischen Altars aufrichten will. Tatsache aber ist, daR diesem eine
Verehrung ,in Geist und Wahrheit* zuteil wird, wihrend jener nur mit einem
mimischen Kult bedacht wird. Bei diesem kulturellen Duell dulden die
europdischen Heiligen die afrikanischen Ahnen, ihre Gastgeber nicht. Das
mystische Fundament der Verpflichtungen gegeniiber der Familie wird auf
diese Weise schwer erschiittert. Der fremde Einfluf hat das Mitspracherecht
der Familie bei der Wahl des kiinftigen Ehepartners untergraben. Der Pfarrer
ersetzt den Familienrat und erklirt an seiner Stelle die Wahl des Partners fiir
giiltig. Die Polygynie wird ohne jegliche Verstindnisbereitschaft hart und
brutal verurteilt. Ebensowenig finden auch die zwischenmenschlichen Bezie-
hungen Beachtung in den neuen importierten legalistischen Strukturen,
denen auch die GroRfamilie als tragende Siule mancherorts zum Teil zum
Opfer gefallen ist.

Wenn aber trotz dieser Situation und der immer noch lauernden Gefahr
der Zerriittung wichtige traditionelle Wertvorstellungen und Gebriuche am
Leben erhalten sind, etwa die Tatsache, daR das Soziale im Religiésen
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mitzelebriert und miterlebt wird und umgekehrt, dann geniigt es nicht, wenn
man bloR die Frage stellt, ob die Polygynie kirchenrechtlich nicht toleriert
und die Kinderlosigkeit als Ehehindernis anerkannt werden soll. Das Problem
ist z. B. nicht die Kinderlosigkeit als solche, sondern das, was die Kinderlosig-
keit in Afrika unertriglich macht. Sollten die pastoral begriindeten Forderun-
gen nach befriedigenden Sonderregelungen im Rahmen des giiltigen Ehe-
rechts bei kompetenten Stellen Gehér finden, so miissen sie auf umfassende,
vertiefte Untersuchungen anthropologischer, soziologischer, sozialpsycholo-
gischer und theologischer Art gestiitzt sein. Nur wenn von den Voraussetzun-
gen der menschlichen Existenz als grundlegenden Elementen des Glaubens
ausgegangen wird und die Pddagogik Gottes, der sich in seiner Geduld nicht
erschiittern 4Bt (2 Sam 7), ernstgenommen wird, wird sich auch eine Lésung
der anstehenden Probleme finden lassen, die sich nicht krampfhaft an eine
blutlose Lehre klammert, sondern Gott und seinem Heilsplan fiir die
Menschen im Kontext ihrer realen und globalen Existenz dient.

SUMMARY

African concepts and practices of marriage seem to be a crucial problem in the
relationship with christian faith, not only because of polygamy, but also because of
problems connected with the social structure of African communities.

For African people, marriage does not mean something legalistic, it is a personal and
social and religious affair. Therefore, it is a community affair, based on the desire to
bring two and more families together and give them the opportunity to keep the
community going by means of procreation.

On this background, the Ewe people of West Africa also think of marriage as a
focus of individual and community existence. Therefore, an active participation of all
members is necessary, all are involved in process of marriage and also in religious duty
and responsability connected with it. This situation throws somme light on the
understanding of the role parents and other relatives play in arrangements concerning
the choice of the partner.

The collective efforts and the special sense of community involved in marriage
arrangements affect also the socio-economic survival of the community ruled by
“we-logic”. Among the Ewe people, family is therefore not only a group of persons
based on particular relationship, but it is also an economic factor. This should also be
pointed out when speaking of polygamy (technically this should be referred to as
‘polygyny’) in African traditional way. However, the most important reason for
‘polygyny’ ist that it helps to get many descendants as the strongest possible
manifestation of life and intensity of personal existence and immortality. According to
the general philosophical attitude of Africans, which is “I am because we are, and since
we are, I am” or “We are for we”, getting married this attitude should also be
performed in a new way whose dictum is “the more we are, the bigger I am”.

As can be deduced from accounts given above, the most important fact about
African traditional marriage is that it is considered as a community affair which every
member of the community should be involved in and which has its own unique
“we-logic”. This logic is a system which provides a participatory type informed by a
deep sense of solidarity and high regard for philosophical, socio-cultural and socio-
economic implications. Therefore, even a solution of the problems connected with

124



polygamy according to the Canon Law should be an all-embracing one which relates
to the real and whole existential situation of Africans.

! J. RarziNcer: Zur Theologie der Ehe, in: G. Krems / R. Mumm (Hg.): Theologie der Ehe,
Pustet / Regensburg 1969, 93f.

! Vgl. H. Kromes: Ehemoral und Jansenismus, K6ln 1964, 31{f.

® J. RATZINGER: Op. cit. 98.

* Zum folgenden vgl. R. K. Nursuako: Blema Konuwo, lododowo kple adaganawo, Ghana
Publishing Corporation / Accra-Tema 1977, 9-22; S. A. MotTe: Mia Denyigba (Our
Homeland), Ghana Publishing Corporation / Accra-Tema 1968, 73-80.

* Vgl. Joun S. Poseg: Christliche Ehe in Afrika, in: Ders.: Grundlinien einer Afrikanischen
Theologie, Gottingen 1981, 119-139; hier 132ff.

® Vel hierzu die Begriffe ,Weism®, ,Welaw“, ,We-logic, ,We are for we* bei Kors
Docee: Concept of Community and Community Support Systems in Africa, in: Anthropos 75
(1980) 781-798; insbes. 790ff.
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KLEINE BEITRAGE
MINJUNG-BEWEGUNG UND MINJUNG-THEOLOGIE*
von Ahn Byung-Mu

Schon das Thema dieses Vortrages zeigt an, daB vor der Minjung-Theologie die
Minjung-Bewegung steht. Entstehungsort dieser Theologie ist weder die Universitit,
noch der Gelehrtenschreibtisch oder die Kirche. Sie ist vielmehr den vordersten Reihen
der Minjung-Bewegung verpflichtet.

Man kann Minjung nicht in eine Definition fesseln - Minjung ist eine vitale soziale
GroBe. Minjung definiert sich selbst, indem es in der Geschichte standig Ereignisse
(event) wirkt. Es ist also nicht ein beobachtendes Subjekt, sondern Subjekt seiner
Erfahrungen. In seinem Sein stindig bewegt, fithrt Minjung eine dynamische Existenz.
Deswegen ldft sich Minjung auch nicht aufgrund einer Momentaufnahme erkliren,
sondern nur ,erleben, indem man in diese dynamische Existenz eintritt - mit dem
Minjung lebt. Die Minjung-Theologie muf also immer wieder diese Erfahrung des
Minjungereignisses suchen. Daraus ist schon ersichtlich, daf in der Minjung-Theologie
die Betonung auf der Praxis und nicht so sehr auf der Theorie liegt.

Im folgenden méchte ich, zugegebenermallen sehr kurz und exemplarisch, darstel-
len, wie die Minjung-Bewegung die Minjung-Theologie hervorgebracht hat.

Im April 1960 war durch eine Studentrevolution des Regime Syngman Rhees gestiirzt
worden. Aber nach einem nur neun Monate wihrenden politischen Frithling, kam es
am 16. 5. 1961 zu einer Machtiibernahme durch das Militir mit General Park Chung-Hee
an der Spitze. In der Folgezeit bahnte diese Militirregierung eine Normalisierung der
Bezichungen zur ehemaligen Kolonialmacht Japan an. Gegen den Willen des koreani-
schen Volkes schlof sie 1965 den Normalisierungsvertrag ab. In dieser Zeit formierte
sich auch die iberwiegende Mehrheit der koreanischen Christen zum Widerstand. Das
Militdr reagierte mit schonungsloser Brutalitit. In dieser spannungsgeladenen Zeit
versuchten einige Theologen die Menschenrechtsfragen theologisch zu reflektieren.
Dabei blieb dieser Begriff aber sehr im Abstrakten, da eine sozio-politische Analyse
fehlte.

Am 18. November 1970 verbrannte sich Chun Tae-II, ein junger Schneider, vor den
Augen seiner Kollegen.

Chun Tae-IT hatte nur die Volksschule besucht, sein ganzer Lebensrythmus war vom
Mithen ums tagliche Brot bestimmt, Zeit zum Nachdenken oder Biicherlesen blieb da
nicht. Trotzdem hat das monotone Rauschen der Nihmaschinen ihn nicht taub
gemacht fiir die erstickten Schreie Minjungs und er hat ein BewuBtsein fiir seine
soziale Lage entwickelt. Chun Tae-II hat sowohl die Regierung als auch die Kirche um
Hilfe ersucht. Doch seine Welt war hermetisch abgeschlossen - in iuRerster Verzweif-
lung hat er beschlossen, mit seinem Koérper als Bombe diese kafkaesken Mauern zu
sprengen. Im Tode schrie er: ,Haltet das Arbeitsrecht ein! - Hoért auf, diese jungen
Midchen zu mifhandeln!* Mit seinen letzten Worten bat er seine Mutter Lee So-Sun:
»Bitte fitlhre an meiner statt fort, was ich unvollendet zuriicklasse.”

Aus diesem verzweifelten Aufschrei ist ein groRes Ereignis geworden. Vor allem die
Studenten gingen auf die Strafe, aber auch die politisch tot geglaubte Arbeiterschaft
fing an, sich zu erheben. Neben den Studentendemonstrationen kam es 1971 zu 1656

* Vortrag von Prof. Dr. Ahn, Seoul, wihrend seines Deutschlandbesuchs im Februar
1988.
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Arbeiterstreiks, das war zehnmal hiufiger als 1970. Durch diesen Schock wachgerit-
telt, fing auch die Kirche langsam an, sich Minjung zuzuwenden. Im September 1971
wurde die UIM Arbeit begriindet, kirchliche Mitarbeiter begannen mit Arbeitern und
in den Slumgebieten zu arbeiten.

Aufgrund solcher Erfahrungen begannen einige Theologen zu iiberlegen, wie sie
diese Ereignisse theologisch interpretieren kénnten. Unsere Theologie wurde nicht
mehr linger von Ideen bestimmt, sondern durch die Erfahrung unserer geschichtli-
chen Realitit. Wir verlegten unser Arbeitsfeld von den Schreibstuben in die Realitit
der Minjung-Bewegung. Dadurch verinderte sich unsere Weltsicht radikal. Gleichzeitig
kam es aber auch zu politischen Verfolgungen. Mancher von uns wurde von seinem
Lehrstuhl verjagt, polizeilich verh6rt und inhaftiert, wodurch wir aber um so enger mit
Minjung in Kontakt kamen. In dieser Phase haben wir die Galilia-Gemeinde gegriin-
det. In unseren Gottesdiensten liegt der Schwerpunkt mehr auf den Leidensberichten
aus unserer gegenwdrtigen Situation, als auf abstrakter Predigt. Damals haben wir
auch an die Bekennende Kirche in Deutschland gedacht. Diese Kirche sollte aber nicht
nur bekennen, sondern auch mit den Leidenden zusammen handeln. Wir haben
versucht, uns so weit wie méglich mit dem leidenden Minjung zu identifizieren. In
diesem Prozefl wurde die Verfolgung immer heftiger. Gleichzeitig wandelte sich unsere
Bezichung zu Minjung von einem ,Ich-Du-Verhiltnis“ zu einer ,Wir-Erfahrung®. Aus
diesem Perspektivenwechsel ist Minjung-Theologie entstanden.

Die Minjung-Theologie ist der Zeuge der Ereignisse, die durch den Minjung gewirkt
werden. Sie will diese Ereignisse zur Sprache bringen. Erst durch die Begegnung der
Minjung-Ereignisse ist uns die Bibel in einem anderen Licht erschienen. Kurz gesagt,
wir lernten die Bibel selber als ein Zeugnis der Minjung-Ereignisse zu lesen. Ich méchte
zuerst kurz zusammenfassen, wie die Botschaft der Bibel zu uns redet.

Wollte man den Inhalt der Bibel in einem Satz zusammenfassen, miilte das etwa
folgendermaRen aussehen: Die Bibel beginnt mit der Erzihlung, wie Mose hapiru aus
der Lage der Unterdriickung in Agypten befreite und mit ihm in eine neue Welt
aufbrach, und schlieft mit der Erzahlung, wie Jesus in Galilda mit dem ochlos gelebt hat
und schliefilich in Jerusalem am Kreuz getétet wurde. Die biblische Hauptstromung ist
deswegen weder Weisheit noch Philosophie, sondern das Befreiungsereignis. Diese sich
wie ein roter Faden durch die biblischen Biicher ziehende Befreiungstradition méchte
ich im folgenden skizzieren. Die Menschen, die im Exodusereignis befreit wurden,
nennt man allgemein hapiru. Dies ist nun allerdings nicht die Bezeichnung fiir Israel als
Volk, sondern ein Klassenbegriff. Hapiru war nicht nur diese Gruppe in Agypten,
sondern es gab sie iiberall im kleinasiatischen Raum. Auch in Kanaan gab es hapiry, die
von einer Vielzahl feudalistischer Herrscher versklavt und ausgebeutet wurden. Hapiry,
die sich aus Agypten befreite, und hapiru in Kanaan haben sich solidarisiert und
schlieBlich gemeinsam ein zweites Exodusereignis verwirklicht. Sie haben eine Kommu-
nitdt gegriindet, die man in der Forschung altisraelitischer Stimmebund oder Amphik-
tionie nennt. Sie etablierten unter der Prémisse ,Allein Jahwe!* einen Monojahwismus.
Es ist ihr Bekenntnis, daf Jahwe der einzige Herrscher ihrer Kommunitit sei. Dies darf
man nun nicht als eine rein kultische Kommunitit mifverstehen, denn mit diesem
Slogan wird jede Herrschaft neben der Jahwes abgelehnt, was ein eindeutig politischer
Aspekt ist. Diese absolute Beschrinkung auf Jahwe bedeutet gleichzeitig das ahsolute
Nein zu jeglicher Art menschlicher Herrschaft.
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Der sich im AT abzeichnende Gegensatz zwischen Baal und Jahwe wird oft als Rivalitat
zweier Religionen gedeutet. Diese Sichtweise vernachlissigt aber den soziopolitischen
Aspekt. Wihrend der Jahwekult die Religion hapirus reprasentiert, ist der Baalskult die
Ideologie der Herrschenden. Der Kampf zwischen Jahwe und Baal versinnbildlicht also
den Kampf zwischen hapiru und Herrschenden. Diese beiden Traditionen flossen in einem
fiir uns nicht mehr erkennbaren Prozef ineinander. In der Ubergangszeit wurden Jahwe
und El noch parallel als Gottesbezeichnungen gebraucht.

Auf einem solchen menschliche Herrschaft ablehnenden Glauben wurde eine
autonome Kommunitit gegrimdet und ca. 200 Jahre bewahrt. In dieser Kommunitit
gab es keine Uber- oder Untermenschen, es war eine klassenlose Gesellschaft. In
Krisenzeiten gab es sogenannte Richter, die aber anders als Feudalherren, nur fiir eine
geraume Zeit eine Fithrungsrolle einnahmen. Dieses Urisrael ist das Modell einer
Minjung-Kommunitat.

Diese Minjung-Kommunitit wurde durch ein imperialistisches System zerstort.
David eroberte das durch den Kampf gegen die Philister geschwichte Nordisrael und
griindete GroBisrael. Von dieser Zeit an beginnt eine neue Leidenszeit fiir Minjung. Als
Reaktion darauf treten die Propheten auf. Sie haben wie ,Kénige ohne Krone® die
herrschende Schicht radikal kritisiert und dem leidenden Minjung eine Stimme
gegeben. Das hat manchen Propheten das Leben gekostet. Einige gingen so weit zu
sagen, dal es besser sei, das korrupte System zugrunde zu richten, als nur auf graduelle
Verinderungen zu driingen, deshalb nennt man sie auch Unheilspropheten. Ein echter
Prophet trennt Gottes Willen und die Stimme Minjungs nicht.

In Zeiten der Fremdherrschaft wurde Israels herrschende Schicht als Geiseln in die
Gefangenschaft gefiihrt. Die von ihnen Beherrschten, die nichts besaflen und keinerlei
Machtbefugnisse hatten, blieben im Lande zuriick. Sie bekamen von den Eroberern
Boden zur Bearbeitung zugeteilt. Fiir sie hat sich nur der Name der Beherrscher
gedndert, ihre Situation blieb gleich hoffnungslos. Diese Menschen wurden “am ha-ares
genannt, was einen durchaus verichtlichen Beiklang hatte. In heutiger Ubersetzung
kénnte man auch von Minjung sprechen.

Als zerstreutes Volk verlor Israel jede Hoffnung. Die Oberschicht hat es jedoch
immer wieder verstanden, sich auf raffinierte Weise auch den Fremdherrschern
gegeniiber anzupassen und zu arrangieren. Minjung war zu dieser Art des geschickten
Taktierens nicht in der Lage. Thre hoffnungslose Lage blieb von den wechselnden
Herrschern unberiihrt. In Reaktion auf diese Situation entstanden standig neue
religitse Bewegungen. Die Apokalyptik ist ein solches Phinomen. Diese eschatologisch
orientierte Bewegung lehnte die bestehenden Zustinde total ab und erhoffte einen
Neuanfang. Aufgrund der politischen Situation konnte sich diese Bewegung nur im
Untergrund formieren. In symbolischer Sprache setzten sie Geriichte in Umlauf, daf
die Oberschicht zerschlagen werden wird. Diese fanden ihren Niederschlag in der
apokalyptischen Literatur. Die Minjung-Bewegung zog aus dem Machtzentrum Jerusa-
lem mit seiner Oberschicht, die mit fremden Michten paktierte und sich gegen das
eigene Volk wandte, um ihre eigenen Interessen zu wahren, aus. Neben den
Apokalyptikern gab es noch andere Anti-Jerusalem-Gruppen, wie z B. die Essener, die
auf Privateigentum verzichteten und eine asketische Kommunitit griindeten, oder aber
auch solche, die mit Gewalt reagierten, wie die Zeloten. In dieser Zeit ist auch die
Jesusbewegung entstanden.

Das Markusevangelium, das zeitlich ilteste der synoptischen Evangelien, schildert
den Antritt des &ffentlichen Wirkens Jesu mit folgenden Worten: ,Nachdem aber
Johannes gefangen gelegt war, kam Jesus nach Galilda und predigte das Evangelium
Gottes und sprach: Die Zeit ist erfiillt und das Reich Gottes ist herbeigekommen. Tut
BuBe und glaubt an das Evangelium!*
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Johannes der Téufer hat ihnlich wie die Essener eine asketische Kommunitit
gegriindet. Die Johannestaufe ist allerdings nicht auf eine bestimmte Gruppe begrenat,
sondern steht jedem offen. In dieser Hinsicht ist Johannes Revolutionar. Jesus hat sich
mit dieser Bewegung identifiziert, auch er lieB sich taufen.

Johannes wurde von Antipas verhaftet, weil er als ein Unruhestifter unter Minjung
agierte. Jesus tritt nun gerade zum Zeitpunkt seiner Verhaftung auf und wihlt gerade
Galilda, das Hoheitsgebiet des Antipas, zu seinem Titigkeitsfeld. Wie kann man das
verstehen? Kurz gesagt, dies ist ein erster Hinweis darauf, daB Jesus selbst ein dhnliches
Schicksal wie das des Tidufers bevorsteht. Auch er wird in Konflikt mit jidischer und
romischer Oberschicht geraten und schlieflich als politischer Unruhestifter hingerich-
tet werden.

Galilia ist der Ort, an dem hapiru gegen seine feudalistischen Beherrscher gekampft
und eine eigene urisraelitische Kommunitit gegrindet hat. Von Juda stets verachtet,
tat es in einem 600 Jahre wihrenden Teilungsschicksal unter wechselnden Feudalher-
ren gelitten. Das Land ist sehr fruchtbar, aber die galiliischen Bauern waren fast
ausnahmslos arm, weil der Boden wenigen reichen GroRgrundbesitzern gehorte, die in
den Stidten von den horrenden Pachtzinsen ein sorgloses Leben fithrten. Die
Geschichte Galildas ist die jahrhunderte alte Leidensgeschichte des ‘am-ha-ares.

Jesus kam nach Galilia und lebte mit dem ochlos, mit dieser Begegnung geschah ein
Ereignis. Jesus proklamierte, daf die Gottesherrschaft eine gegenwirtige Realitdt sei.
Seine Vorstellung von Gottesherrschaft weist aber auch deutliche Beziige zur Apoka-
lyptik auf und hat demzufolge auch eine eschatologische Komponente. Jesus prophe-
zeit eine endgiiltige Vernichtung der ungerechten Strukturen. Nur Gott allein kann
unser Herrscher sein, menschliche Herrschaft wird damit total abgelehnt. Diesen
Aspekt der Verkiindigung Jesu darf man nun nicht als unbeschreibbares, unaussprech-
bares Phinomen ausklammern. Der jesuanische Gottesherrschafisgedanke orientiert
sich eng an der urisraelitischen Kommunitiat. Man sagt hiuﬁg, dafl Jesus keine
konkrete Gottesreichvorstellung gehabt habe, weil er dariiber so wenig geredet habe.
Man kénnte aber auch annehmen, daf es fiir damaliges Minjung eine langgehegte
Wunschvorstellung war und deswegen nicht extra erklart werden mufte.

Die Tatsache, daB Jesus im Evangelium als zentrale Gestalt dargestellt wird, darf uns
nicht dazu verleiten, anzunehmen, daR Jesus Subjekt und Minjung Objekt ihrer
Beziehung war. Aus der Minjung-Sicht gibt es weder Subjekt noch Objekt sondern nur
uri (Wir).

Als Jesus nach Galilia kam, wurde er von Menschen umdringt. Es ist nicht
ersichtlich, daB er mit einem konkreten Programm kam. Im Gegenteil, wir haben den
Eindruck, daB Jesus immer wieder von Minjung in die Initiative gedringt worden ist.
In den Wundergeschichten z. B. geht die Initiative zumeist vom Kranken oder seinen
Angehorigen aus. Folgende zwei Punkte erscheinen mir dabei erwahnenswert:

(1) Jesus sagt oft: ,Dein Glauben hat dich geheilt!" Die Befreiung von der Krankheit
ist also nicht allein Jesu Wundertat, sondern ist dem Zusammenwirken, dem wri, zu
verdanken.

(2) Nach erfolgreicher Heilung schickt Jesus die Patienten fast ausnahmslos nach
Hause. Seine Handlungsweise zeigt, daf er die religidse und soziale Rehabilitation sehr
ernst genommen hat.

Jesus, der den GroBteil seines éffentlichen Auftretens in Gemeinschaft mit dem
ochles von Galilda verbracht hat, wendet sich schlieRlich Jerusalem zu. Wir finden
nirgendwo im Evangelium eine direkte Erklirung, warum Jesus letztendlich nach
Jerusalem gehen mufite. Wir sehen nur, dab er gerade zu der Zeit des Jahres ging, in
der Israel seiner Befreiung aus Agypten zu gedenken pflegte. In dieser Zeit kamen viele
Juden, die in der ganzen Welt verstreut waren, nach Jerusalem. Das Evangelium
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schildert, daff Jesus sich wihrend des Tages zwar in Jerusalem aufhielt, wenn der
Abend kam, aber die Stadt verlieR, um sich irgendwo auferhalb der Tore Jerusalems
zu verbergen. Dies mag ein Hinweis auf die Lebensgefahr sein, in der er schwebte. Am
Tage konnte er sich in der Masse verbergen, in der Nacht nur in der Dunkelheit.
SchlieBlich hat er den Jerusalemer Tempel ,angegriffen und dessen Zerstérung
prophezeit.

Jerusalem, Schutzbastion des davidischen Reiches, Jerusalem, das das Blut vieler
Propheten vergossen hat, Jerusalem, Gefingnis Jahwes, Jerusalem, Zentrum der
Ausbeutung Minjungs — dieses Jerusalem soll fiir immer verschwinden. Wie diese
Auseinandersetzung tatsichlich verlaufen ist, erfahren wir durch das Evangelium nicht
genau. Deutlich ist aber, daf ein Kampf gegen Jerusalem und vor allem gegen den
Tempel stattgefunden hat.

Jesus wurde verhaftet und vom Reprisentanten des Rémischen Reiches zum Tode
verurteilt. Die Tatsache, daB man ihn zusammen mit Riubern (lesthai), eventuell
Zeloten, gekreuzigt und nicht gesteinigt hat, legt die Vermutung nahe, daf die Rémer
ihn fir einen der Zeloten hielten. Mit dem Tod Jesu scheint die Jesusbewegung
jedenfalls zundchst beendet. Was ist geblieben? Was hat Jesus durch seinen Tod
geerntet?

Es wird berichtet, daR die Massen, die sich an diesem Befreiungstag in Jerusaelm
versammelt hatten, sich von ihm abgewendet haben und auch seine Junger ihn
verlieBen. Dies scheint die totale Kapitulation zu sein.

Aber einige aus dem Jesus nachfolgenden Minjung sind zuriickgeblieben, sie haben
stindig bezeugt, was sie gesehen und erlebt haben. Sie haben ihr Zeugnis allerdings
weder offiziell noch schriftlich abgelegt, sondern von Mund zu Mund weitergegeben.
Das Jesusereignis, das sie iiberlieferten, war aus der Sicht der Herrschenden nur ein
Gerticht. Aber Geriichte sind in Zeiten der Verfolgung oft die einzig mégliche
Kommunikationsform. Indem Minjung stindig dieses Jesusereignis weitererzahlte,
wurde er unter ihnen wieder lebendig. Die Leute, die Jesus im ersten Schrecken
verlassen hatten, wurden allmihlich wieder gesammelt. Die Apostelgeschichte schil-
dert, wie sich in Jerusalem mehr als 100, bald sogar mehr als 3000 Jesus-Anhinger
zusammenfinden. 50 Tage nach Jesu Kreuzigung, an Pfingsten, geschah ein grofes
Ereignis. Gerade in Jerusalem, wo Jesus gekreuzigt worden war und wo sie ihn
verlassen hatten, wo die Leute aus Galilia gleichzeitig verachtet und gefiirchtet
wurden, gerade an diesem Ort hat Jesu Minjung die Herrschenden angeklagt, da® sie
Jesus gekreuzigt haben. Bemerkenswert ist, dal Lukas hervorhebt, daf diese Leute aus
Galilia waren: ,Siehe, sind nicht diese alle, die da reden, aus Galilia?“ (Apg 2,7). In
diesem Moment erfahren sie den Heiligen Geist. Wir halten dieses Ereignis fir sehr
wichtig, weil das Minjung aus Galilia sich ausgerechnet mitten in Jerusalem behauptet.
Dies ist ein deutliches Signal fir eine Wendezeit - Minjung ist nicht linger passiv, es
nimmt sein Geschick aktiv in die Hand.

Was hat sich gewendet? Die Erfahrung von Jesu Auferstehung! Man kann ,egeiro®
auf verschiedene Weise verstehen, wie auch ,aufstehen® verschiedene Konnotationen
hat. Man muB , Auferstehung® nicht als mirakuléses Ereignis betrachten, sondern kann
in ihr auch einen geschichtliche Realitit sehen. Indem Minjung Jesu Leben und
Auferstehung erzihlt, erzihlt es seine eigene Geschichte, Sein Glaube an Jesu
Auferstehung iRt es schlieflich selber auferstehen. In der Folgezeit erobert seine
Religion das michtige romische Reich auf denselben Stralen, die die Rémer fiir ihre
Eroberungen gebaut haben.
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Ich habe geschildert, wie sich unser Verstindnis der Bibel durch unsere Erfahrun-
gen in den letzten Jahren gewandelt hat. Unsere Begegnung mit Minjung hat an unsere
theologische Weiterarbeit drei groBe Anfragen gerichtet:

(1) Wie kénnen wir Minjung in der koreanischen Geschichte und Gegenwart
erforschen und verstehen?

(2) Wie konnen wir das in Bezug setzen zu dem durch die jahrhundertealte
Geschichte des Christentums angestauten Erbe? Wie kénnen wir dieses Erbe neu
verstehen?

(3) Wie koénnen wir biblisches Minjung-Ereignis und heutige koreanische Lage
miteinander in Beziehung bringen?

Im folgenden méchte ich nun niher auf die Fragen eins und drei zu sprechen
kommen.

Prof. Sua Nam-Donc hat versucht, die koreanische Geschichte aus dem Blickwinkel
Minjungs zu interpretieren. Ausgehend von neueren Ansitzen koreanischer Historiker,
die die koreanische Geschichte nicht als Geschichte der Herrschenden, sondern als
Minjung-Geschichte betrachten, sucht er theologische Ankniipfungspunkte. Er
schreibt:

JIch sehe die Aufgabe der Minjungtheologie in Korea darin, die beiden - christliche
und koreanische -~ Minjungtraditionen in der Missio Dei der koreanischen Kirche zu
bezeugen. Mit anderen Worten: Es ist Aufgabe der Minjungtheologie, in den Minjung-
bewegungen von heute ,Gottes Eingreifen in die Geschichte®, also das Wirken des
Heiligen Geistes und das Exodusereignis, zu erkennen, theologisch zu interpretieren
und daran teilzunehmen. Engagierte Teilnahme bedeutet Ubernahme der Minjungtra-
ditionen; zur theologischen Interpretation sind...Bezugspunkte notwendig. Dies
nenne ich ,pneumatologisch-synchrone Interpretation’, die ich der traditionellen
,christologisch-diachronen Interpretation entgegensetzen méchte’ (bei Jesus von Naza-
ret sind beide Interpretationen méglich). Fiir die christologische Interpretation ist die
BezugsgroRe eine gegebene religiése Norm, fiir die pneumatologische Interpretation
aber der jeweilige Kontext. Bei der ersten ist Jesus von Nazaret Heiland ,fiir mich® und
,an meiner Statt’, bei der letzten lebe ,ich® das Leben Jesu, ereignet sich das Leben Jesu
in ;meinem‘ Leben. Im Grunde sind beide Interpretationen komplementiér, doch fiir
die Minjungtheologie ist das Wirken des Heiligen Geistes die Grundlage der Interpre-
tation; die iiberlieferte Tradition liefert Bezugspunkte dafiir.

Die chronologische Interpretation setzt die Missio-Dei-Theologie voraus. Gott wirke
nicht nur in der Geschichte Israels und der Kirche, sondern in der Geschichte der
ganzen Menschheit. Daher kann die koreanische Geschichte nicht ausgeschlossen
werden. Das Eingreifen Gottes in die Geschichte erscheint als Befreiungsereignis ~ in
der koreanischen Geschichte zeigt es sich, wenn Gott Minjung befreit. Gott, der durch
Mose Israel befreit hat, hat in der koreanischen Geschichte Cron Bone-Jun berufen.

auf diese Art und Weise versucht Sux Nam-Done vom koreanischen Befreiungsereig-
nis her die biblische Befreiungstradition zu verstehen und umgekehrt.

Soweit besteht Konsens unter den Minjung-Theologen. Aber es bleibt noch die
gewichtige Frage offen, wie kann man ,Gott und Minjung® oder ,Christus und
Minjung® nicht als nachtriglich vereinigt, sondern als von vorneherein einander
zugehérig, wie die zwei Seiten einer Medaille, darstellen? Wie kénnen wir eine Sprache
finden, die diese Zweiheit in der Einheit ausdriicken kann. In der koreanischen
Minjung-Geschichte hat die Tonghak-Religion das Motto ,Der Mensch ist der Himmel®
geprigt. Aber auch diese Formel ist noch nicht klar genug. Meint sie Bezogenheit
aufeinander oder Identitit? Handelt es sich um Verschiedenheit im Sein oder nur um
(aus unterschiedlicher Perspektive entstandene) Verschiedenheit des Ausdrucks?
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Im Koreanischen haben wir den Begriff maek. Wir benutzen ihn sowohl fiir die unter
der Haut verborgenen Kraftstrémungen oder Meridiane, als auch fiir unterirdische
vulkanische Strémungen. Der Befreiungswille Minjung ist vergleichbar einem solchen
Kraftstrom, der unter der Oberfliche flieRt. Und wie ein tdtiger Vukan lange Zeit zu
ruhen vermag und dann gelegentlich zum Ausbruch kommt, so kann auch das
Minjung-Ereignis plotzlich hervorbrechen. Mag es dann auch als Einzelereignis erschei-
nen, so ist es doch in einem groBeren zeitlichen und rdumlichen Rahmen zu sehen. So
sind die Erfahrungen hapirus in Israel und Minjungs in Korea auf einer zeitlichen Achse,
die Erfahrungen der Armen und Unterdriickten in der Dritten Welt auf einer
rdumlichen Achse zu verorten.

I11.

Beenden mochte ich diesen Vortrag mit einigen Ausfithrungen dazu, wie ich die
gegenwirtige Minjung-Bewegung vom christlichen Standpunkt aus bewerte.

Einer der letzten traurigen Hoéhepunkte der Leidensgeschichte des koranischen
Minjung war der blutig niedergeschlagene Kwangju-Aufstand im Mai 1980. Bei diesem
Massaker liefRen Tausende ihr Leben und Unzihlige wurden inhaftiert. Allein in den
letzten zwei Jahren haben sich iiber 30 Studenten und Arbeiter aus Protest gegen die
Regierung selbst verbrannt. Dieser Kampf gegen die Militardiktatur erinnert an den
Kampf Minjungs und des Moses gegen den Pharao.

Im folgenden machte ich aber auf ein konkretes Minjung-Ereingnis niher eingehen
und versuchen, es theologisch zu deuten. Park Jon-CHuL war ein Student, der sich im
Kampf gegen die Diktatur engagiert hatte und deshalb unter polizeiliche Observierung
geraten war. Irgendwann nahm die Polizei ihn gefangen und folterte ihn zu Tode.
Damit scheint Park Jonc-CHurs Widerstandskampf beendet. Die niheren Umstinde
spielen hier letztendlich gar keine Rolle - ein junger Mensch ist fiir Demokratie in
seinem Lande eingetreten und wurde deswegen vom Regime ermordert. Wenn er
seinen Tod in letzter Konsequenz eingeplant hiitte, wire er ein Held. Das ist aber nicht
der Fall, er kimpfte vielmehr fir ein gerechteres Leben.

Geriichte kursierten, daR Park Jonc-CHuL durch grausame Folter getétet worden sei,
aber niemand wagte, dies auch offiziell zu 4uBern. Der Arzt, der seine Leiche
obduzierte jedoch, duferte zufillig, da sein Tod infolge der Folterungen eingetreten
sei. Diese ,unbeabsichtigte* AuRerung (in dem Sinne, daB sie nicht politisch intendiert
war) hat ein groBes Ereignis hervorgerufen. Der Zorn Minjungs brach wie ein Vulkan
aus. Die Behorden muBten zugeben, daf sie gefoltert hatten. Die Aufklirung dieses
Falles vollzog sich allerdings in mehreren Wellen, da die Regierung die Untersuchun-
gen nur sehr zégerlich durchfiihrte. Nachdem schlieBlich eine kleine Gruppe der
Schuldigen die gefor_derte Strafe ereilt hatte, glaubte man, daf der Vulkan verloschen
sei. Aber durch eine Stellungnahme der katholischen Kirche wurde der Fall erneut
aufgerollt und der Sturm brach erneut los, so daB bis Ende Juni 1987 im ganzen Land
Anti-Regierungsdemonstrationen stattfanden.

Der Tod eines Studenten hatte einen Minjung-Aufstand verursacht. Ist dieser
ermordete Student im Minjung-Aufstand auferstanden? Wenn dem so ist, ist der
Student Park der alleinige Held, der dieses Ereignis allein gewirkt hat? Nein! Dies ist
ein Minjung-Ereignis. Das Minjung hat durch Park’s Tod seinen eigenen Tod erfahren
und er ist im Minjung-Aufstand wieder auferstanden. Minjung kennt kein Du, sondern
lebt im wuri (Wir), in kollektiver Einheit.

Der Student Park war kein Christ, und dieses Ereignis geschah nicht im Namen Jesu.
Kann man deshalb sagen, daf es mit uns nichts zu tun hat? Wenn dem so wire, wire
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Gott oder Christus in Bereichen, wo nicht im Namen Jesu gehandelt wird, ohnmachtig.
Wenn dem so wire, horte die Gottesherrschaft in der Geschichte auf und seine
Wirkung wiirde sich auf den christlichen Bereich beschrinken. Nein! In dem Park
Jong-Chul-Ereignis begegnen wir dem Jesus-Ereignis, das wie ein unterirdischer
vulkanischer Strom mit dem Minjung-Ereignis in Verbindung steht.

Von diesem Aspekt her gesehen, ist der Mk-SchluR bemerkenswert. Markus
beschreibt nicht die persénliche Erscheinung des auferstandenen Jesus. Markus hat
nur den Ort gezeigt, wo sich das Auferstehungsereignis verwirklichen wird, also
Galilda. Man kann damit zu dem SchluB kommen, daR Markus die Minjung-
Auferstehung als Folge des Jesus-Ereignisses vorausgesetzt hat. Matthius und Lukas
haben die Szene der Auferstehung nur kurz erwihnt, aber nicht als etwas Objektivier-
bares, sondern nur in der ,Begegnung® Erfahrbares (also nur bei den am Jesus-Ereignis
Engagierten). Man kann also sagen: Jesus ist nicht allein oder persénlich auferstanden,
sondern mit und in dem Minjung.

Auf diese Weise von der Minjung-Bewegung her das Christus-Ereignis zu deuten und
dadurch den Heilswillen Gottes zu bezeugen, das ist die Aufgabe der Minjung-
Theologie.
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TOGO 1884-1914 - EINE REZENSION*

von Werner Ustorf

Dreifig Jahre dauerte die deutsche Kolonialara. In universalgeschichtlicher Perspek-
tive mag das ein kurzer Zeitraum sein, lediglich eine historische Episode auch
innerhalb der hier thematisierten Geschichte Westafrikas und insbesondere Togos -
aber eine grundlegende Episode! In diesen wenigen Jahrzehnten wurde das Land
Opfer des Imperialismus, und das ,Togo® der deutschen Kolonialinteressenten ent-
stand, das allerdings Widerspruch provozerte, nimlich den Entwurf eines ,Togo“
derjenigen Afrikaner hervorrief, die nicht Opfer, sondern Mitgestalter der neuen Zeit
sein wollten. Beide Togo-Konzeptionen waren unvereinbar: Togo ist niemals die
»Musterkolonie” gewesen, als die es hierzulande prisentiert wurde und haufig noch
wird, Diese These zu belegen, ist die erklirte Absicht des Verfassers. PETER SEBALD ist
Mitarbeiter am Institut fiir Allgemeine Geschichte der Akademie der Wissenschaften
der DDR und in der Kolonialgeschichtsschreibung kein Unbekannter. Er trat mit einer
Arbeit iiber den Humanisten und Afrikaforscher G. A. Kraust hervor (Berlin/DDR
1972) und hat beispielsweise auch den Togopart in HeLmuTH StoECKERS (Hg.) German
Imperialism in Africa (Neubearbeitung und Ubersetzung der deutschen Ausgabe,
Berlin/DDR 1986) verfaft. Von SEBALD ist also von vornherein eine wissenschaftlicheSt-
reitschrift im besten Sinne zu erwarten. Er streitet fiir das von ihm Erkannte und
bestreitet jene ,kolonialapologetische® Interpretation (X), die der deutschen Kolonial-
politik pauschal eine Modernisierungsfunktion zubilligt und sie damit unversehens zum
Vorlaufer heutiger Entwicklungspolitik macht. Dagegen behauptet Sesaip, daR die
deutsche Kolonialpolitik in Theorie und Praxis ,objektiv fortschrittsfeindlich® war
(XX). Diesen Kampf um das zutreffende Geschichtsbild fithrt der Verfasser auf hohem
wissenschaftlichen Niveau, mit einer geradezu stupenden Aktenkenntnis (zentral dabei
der komplett verarbeitete Togobestand des ehemaligen Reichskolonialamtes in Pots-
dam) und in groBuméglicher Beachtung der Differenziertheit und Widerspriichlichkeit
der kolonialen Situation. Dies vermag nur, wer wie SEALD afrikanische Landeskenntnis
hat und tiber einen Zeitraum von insgesamt dreifig Jahren mit dem Thema befaRt ist.
Er hat nun zur deutschen Kolonialgeschichte in Togo eine 800seitige Kurzfassung®
(vgl. Einleitung) seiner Forschungsergebnisse vorgelegt, die MabBstibe setzt — nicht
allein fiir den Bereich Togo, sondern fiir die Kolonialgeschichtsschreibung iiberhaupt.
Das Buch ist aber nicht nur mit hohem Forscherethos geschrieben. Der Verfasser
leistet auch ein ganzes Stiick , Trauerarbeit®, um dieses Schlagwort zu gebrauchen. Wer
den Dingen wirklich auf den Grund geht, den kann es nicht unberiihrt lassen, mit
welch kalter Berechnung von héchster Stelle aus ,Kolonialpolitik® betrieben wurde,
wobei menschliches Leben - zumal das der Afrikaner - wenig zihlte und historisch
weiterfilhrende Moglichkeiten einem engen Gewinn- und Herrschaftsinteresse geop-
fert wurden. Sesaip bringt diese vertanen Méoglichkeiten und zum Verstummen
gebrachten Stimmen wieder zur Sprache (eindriicklich die Dokumente des Anhangs)
und belegt damit, da Afrikaner stets versuchten, sich zum historischen Subjekt der
ihnen aufgezwungenen Kolonialgeschichte zu machen. Meisterhaft demonstriert der
Verfasser, welch facettenreiches Bild aus einem Kolonialarchiv, ndmlich der einseitig

* PETER SEBALD: Togo [884-1914. Eine Geschichte der deutschen ,Musterkolonie® auf der
Grundlage amtlicher Quellen. Mit Karten, Dokumentenanhang, Bibliographie und Regi-
ster, XXIV + 792 Seiten; Akademie-Verlag Berlin (DDR) 1988 (= Studien {iber Asien,
Afrika und Lateinamerika, Band 29)
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die Sicht der kolonialen Beherrscher wiedergebenden Uberlieferung ,amtlicher Quel-
len® zu gewinnen ist, wenn mit historisch-kritischen Methoden gearbeitet wird.
Andererseits ist es fir den Missionsgeschichtler erstaunlich zu sehen, wie wenig sich
die beschriebene Komplexitit der kolonialen Situation beispielsweise im Archiv der an
der Geschichte Togos beteiligten Norddeutschen Mission widerspiegelt. Sesaips Arbeit
ist deswegen ein Hinweis darauf, daB Missionsgeschichte im gréReren Zusammenhang
der Gesellschaftsgeschichte verstanden und auch quellenmiRig erarbeitet werden
muB. Auf Sesarps Deutung der christlichen Missionstitigkeit in Togo ist am Schluff
noch gesondert einzugehen. Hier folgt zunichst der inhaltliche Aufrif seiner Studie:

KAPITEL I beschreibt die Hauptperioden in der Geschichte Togos vom 16.
Jahrhundert bis zum Beginn der direkten Kolonialherrschaft, also bis 1884. Dabei wird
vor allem die aktive Rolle der afrikanischen ,JImport-Export-Mittler* herausgearbeitet,
einer kleinen aber einfluBreichen Schicht schwarzer Kaufleute, die in der Phase des
Freihandels und auch noch des vorimperialistischen, aber schon industriellen Kapitalis-
mus sich in den Uberseehandel wie in die politische Herrschaft im Kiistengebiet
einschalteten.

KAPITEL II diagnostiziert den ,kolonialen Scheinfrieden® (1884-1894) in Togo,
d. h. eine Situation, in der einerseits noch ,vormonopolistische® Kolonialprinzipien
(Kapitalismus der freien Konkurrenz) galten und andererseits die Administration noch
nicht iiber die Machtmittel einer effektiven kolonialen Beherrschung verfiigte. Diese
Lage nutzten schwarze Geschiftsleute, Bauern und Lohnarbeiter, so daB sich beson-
ders an der Kiiste eine soziale Differenzierung der afrikanischen Gesellschaft in
Richtung einer kapitalistischen Entwicklung andeutete. An dieser Entwicklung waren
die deutschen Kolonialinteressenten gerade nicht interessiert. Sie wollten ihr Herr-
schafts- und Ausbeutungssystem vielmehr auf den traditionellen, vorkapitalistischen
afrikanischen Gesellschaftsstrukturen errichten.

KAPITEL III ist der Etablierung der effektiven Kolonialherrschaft gewidmet, die
1894 mit sogenannten ,wissenschaftlichen® Expeditionen eingeleitet wurde. Dahinter
standen nach SeBaLp groBkapitalistische Interessen, die im Zuge des Umschlagens des
Kapitalismus in sein monopolistisches und damit imperialistisches Stadium auf die
gewaltsame Herstellung der Ausbeutungsbereitschaft der Kolonie abzielten. Keines-
wegs alle archivalisch erfaBbaren Kriegsziige sind beschrieben, aber doch ihrer
funfzig (!). Die allgemeine Brutalitic des deutschen Vorgehens kann hier nur vermerkt
werden - der Offentlichkeit des Kaiserreiches wurden Informationen dariiber aller-
dings bewuRt und von héchster Stelle aus vorenthalten. Erschiefungen, Brandschat-
zung, Plinderung und Vergewaltigung, kurz Terror scheint planmiRig in diesem fast
vierjahrigen Unterwerfungskrieg angewandt worden zu sein. Zahllos sind die Beispiele
dafiir, daR sich deutsche ,Herrenmenschen® polygame Privilegien gestatteten oder ihre
fragwiirdigen Sexual- und junkerlichen Allmachtsphantasien in voller Riicksichtslosig-
keit (,schneidig®) auslebten. Sesaip hat diese Gewaltanwendung erstmals ausfithrlich
dokumentiert und schon von daher das Schlagwort von der ,Musterkolonie“ historisch
erledigt. Es war genau diese Gewaltanwendung, die den imperialistischen Zugriff
tiberhaupt erst moglich machte, nimlich den Landraub in grofem Stil und die
Einfithrung der Zwangsarbeit.

KAPITEL IV stellt mit insgesamt 350 Seiten den Hauptteil der Studie dar und
behandelt Togo ,unter den Bedingungen imperialistischer Kolonialpolitik
(1900-1914)%, also Funktion und Wirkung der gewaltsam errichteten kolonialen
Apparatur. Thematisch schlieBt dies folgende Aspekte ein: das administrative, 6kono-
mische und 6ffentliche Intreresse in Deutschland an Togo; der koloniale Machtmecha-
nismus (vom Gouverneur bis hin zu Séldnertruppe, Mischlingskindern und Priigelstra-
fe); die wirtschaftliche Ausbeutung (die Beziehung zwischen Zwangsarbeit und
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Steuersystem, Handels- und GroRkapital, afrikanische Unternehmen, Im- und Export);
sozialbkonomische Verinderungen in der afrikanischen Bevolkerung; der Islam;
Missions- und Bildungspolitik; kolonialdrztliche Tatigkeit und schlielich der antikolo-
niale Widerstand. Der rote Faden, der sich durch diese Flut von Zusammenhingen,
Fakten, Daten, Namen und Statistiken zeht, ist die Verfolgung eines grundlegenden
Interessengegensatzes zwischen imperialistischem deutschen GroBkapital und dem sich
in Umrissen bereits zeigenden afrikanischen Kapitalismus, wie er besonders von der
kleinen Schicht schwarzer Unternehmer und Grundbesitzer in Lome reprisentiert
wurde. Diese Gruppe, verbunden mit derjenigen der afrikanischen ,ntelligenz® (die
»clerks® der Faktoreien und vor allem die bei den Missionen angestellten Lehrer), war
auch der fithrende Triger der antikolonialen Bewegung, die sich in den letzten Jahren
vor dem Weltkrieg formierte. Grundlegend war dieser Interessengegensatz, weil die
deutschen Imperialisten den vom Weltmarkt beeinfluBten sozialen Wandel innerhalb
der afrikanischen Bevélkerung in Richtung auf eine kapitalistische Entwicklung nicht
wahrhaben wollten. Ganz im Gegenteil war es offizielle Kolonialpolitik, keine afrikani-
schen Konkurrenten in der Nutzung der Kolonie zuzulassen, sondern die Ausheutung
direkt auf die vorkapitalistische, traditionelle Gesellschaft zu beziehen. Gerade auf der
Diskrepanz zwischen dem sozialdkonomischen Niveau der Metropole und dem der
Kolonie sollte das Ausbeutungsverhiiltnis beruhen. Deshalb spielte sich die Kolonialver-
waltung als ungefragte Beschiitzerin der ,unberiihrten® afrikanischen Tradition vor
europiischer ,Uberfremdung® auf. Dies bedeutete: kein Zugang der Afrikaner zu
moderner Bildung (schon gar nicht zur Universitiit), keine Gleichstellung mit den
Europdern vor Gesetz und Gericht sowie im Geschiftsleben. Kolonialer Imperialismus
bedeutete also die gewaltsame Riickgingigmachung einer angefangenen kapitalistisch-
biirgerlichen Entwicklung im afrikanischen Togo durch deutsche Monopolanspriiche.
Das meint SeaLp mit der ,Fortschrittsfeindlichkeit gerade des junkerlich-militaristi-
schen deutschen Imperialismus, der sich graduell zumindest vom Imperialismus
Englands oder Frankreichs unterschied, der von biirgerlich-parlamentarischen Syste-
men ausging. In Togo kam es weder zu nennenswerten Investitionen noch auch nur zu
Ansitzen einer industriellen Infrastruktur. Die Deutschen hatten Togo denkbar
schlecht auf die Teilnahme an der Weltwirtschaft vorbereitet.

Das SCHLUSSKAPITEL (V) behandelt die Auflésung deutscher Kolonialherrschaft
im Zuge des Weltkrieges, wobei ,Auflésung® offenbar auch der geeignete Begriff ist,
um das Verhalten der famosen ,Polizeitruppe” als auch der groBsprecherischen
deutschen Militérs beim ersten Treffen auf einen technisch ebenbiirtigen Gegner zu
beschreiben. Auch hier bleibt von kolonialen Legenden nichts iibrig. Fiir die Deut-
schen regte sich 1914 in Togo keine afrikanische Hand. Der Sieg der Briten und
Franzosen wurde bejubelt. Zunichst - spiter gab es die unumgingliche Erniichte-
rung.

Der Mission widmet Sesalp mehrere Abschnitte (138-147, 260-264, 367-369,
469-505, 559f, 565), wobei aus historischen Grinden die Bremer oder genauer
Norddeutsche Mission (1836 in Hamburg gemeinsam von Lutheranern und Reformier-
ten gegriindet: kleine Berichtigung zu 189) und die katholische Steyler Missionsgesell-
schaft im Zentrum stehen. Die Positionsverschiebungen innerhalb beider Gesellschaf-
ten gegeniiber der Kolonialadministration (die NMG unter ZAuN zunichst ein Gegner,
unter ScHREIBER spater eher ein Erfiiller kolonialpolitischer Forderungen; die Steyler
anfangs auf kolonial angepaftem, infolge der Sexualdelikte des Bezirkschefs Scamit
dann zeitweilig auf scharfem Konfliktkurs) sind zutreffend charakterisiert. Gerade iiber
den Kolonialkritiker Zamn lieRe sich gewi noch mehr sagen und auch dariiber, daf er
die Mission nicht kampflos dem Imperialismus uberlieB. Aber es trifft zu, daf mit
seinem Tod (1900) die Gegenkrifte gleichsam erloschen waren. Das Entscheidende an
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der Sebaldschen Interpretation ist auch etwas ganz anderes: Er deutet die Missionsta-
tigkeit im Gesamtzusammenhang des kolonialen Interessenkonflikts zwischen deut-
schem Imperialismus und den ersten Ansitzen einer afrikanisch-kapitalistischen Ent-
wicklung. Diese Interpretation erdffnet der missionsgeschichtlichen Forschung interes-
sante Perspektiven. Sie zeigt, daR die auch von den Missionen favorisierte Politik der
Bildungsbeschrinkung bzw. der Ablehnung des Typs des westlich-modern gebildeten
Afrikaners (,unafrikanisch®) und damit die Leugnung des in Gang gesetzten gesell-
schaftlichen Wandels durchaus der imperialistischen und insofern ,reaktioniren® (144)
Gesamttendenz entsprach. Die deutschen Missionen verletzten damit die Sozialinteres-
sen der angehenden Fithrungsschicht der afrikanischen Kirche. Es war die Rolle dieser
afrikanischen Missionsintelligenz, der werdenden Kirche einen spezifischen Platz
innerhalb der sich trotz aller Behinderungen entwickelnden kapitalistischen Gesell-
schaft zu verschaffen. Dies war nur auf dem Wege des Antikolonialismus moglich in
einer Situation, wo die Mission ,unzweideutig® auf der Seite der Kolonialisten stand,
deshalb nicht ,Anwalt der Afrikaner®, sondern allenfalls ,Anwalt fiir sich selbst® war
(481). Das im Blick auf die deutsche Missionstatigkeit von afrikanischen Journalisten
geprigte Wort von den ,Soldaten-Missionaren” (565) bringt die politische Funktion
der Kolonialmission auf den Begriff. Nach Abzug der deutschen Missionare jedenfalls
(1914/17) brachen die schwarzen Gemeinden in Togo durchaus nicht zusammen, und
dies war zuallererst das Verdienst der schwarzen Missionsintelligenz. Dabei erfolgte
gerade dies hiufig unter Absehung von pekuniaren Verdienstméglichkeiten. Es diirfen
Zweifel gegeniiber der Behauptung angemeldet werden, daR eher die ,Verdienstmog-
lichkeiten® als ,christliche Uberzeugung® viele Afrikaner in den Missionsdienst gelockt
hiitten (491). Es steht dem Historiker ja gar nicht an, tiber die christliche Uberzeugung
seiner historischen Akteure zu urteilen. Es kénnte auch dem hohen Niveau dieser
Studie eher schaden, wenn das Ergebnis der jahrzehntelangen Missionstitigkeit —
wobei Vf, eine afrikanische Quelle zitiert - ganz undialektisch als »Verdummung® der
afrikanischen Christen vorgestellt wird (492). Aber dies sind schon etwas angestrengte
Bemiihungen, die durchgehende Qualitit dieser Studie an irgendeinem Punkte anzu-
kratzen. PETER SEBALD hat ein Standardwerk mit einer herausfordernden These geschrie-
ben. Der Leser braucht einen langen Atem, um sich durch die Fiille des Stoffs und die
Zumutung des kolonialen Weltbildes hindurchzuarbeiten. Aber dafiir gibt es auch
einen reichen gedanklichen Gewinn und viele AnstéRe, die aufgenommen werden
wollen.
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DAS REICH DER FREIHEIT
UBERLEGUNGEN ZUR FUNKTION MILLENARISTISCHER ESCHATOLOGIE
IN DEN GESELLSCHAFTLICHEN KONFLIKTEN MITTELAMERIKAS

von Heinrich Schéfer

Der folgende Beitrag' versucht einige Grundformen millenaristischer Eschatologie
im mittelamerikanischen Protestantismus aufzufithren und auf ihre Bedeutung fiir die
politische Ethik hin zu reflektieren. Die Uberlegungen griinden auf einer zweijihrigen
Feldforschung in protestantischen Kirchen in Guatemala, Nicaragua und den USA.Z2 Sie
gehen davon aus, da symbolische Systeme sowohl die spezifische Klassenstellung und
Klassenlage ihrer Vertreter reprisentieren, und auch - umgekehrt - fihig sind deren
Praxis zu pragen.® Die folgenden Ausfithrungen beziehen sich nicht auf die offiziellen
Lehrsysteme der Kirchen, sondern auf die unter den interviewten mittelamerikani-
schen Christen tatsichlich verbreiteten symbolischen Systeme. Im Zentrum der
Uberlegungen wird die unterschiedliche Stellung verschiedener protestantischer Grup-
pierungen zur Vorstellung eines 1000jihrigen Reiches Christi (Millennium) stehen. Die
folgende terminologische Unterscheidung wird dabei den weiteren Ausfithrungen
zugrunde liegen: ,millenaristisch® ist der Oberbegriff fiir drei Stellungen zum Millenni-
um: Als ,amillenaristisch® wird die Vernachldssigung und implizite oder explizite
Negation einer millenaristischen Perspektive der Eschatologie bezeichnet; Eschatologie
etwa als ,je meinige” im Angerufensein durch das Evangelium oder eine Eschatologie
des individuellen Todes. ,Primillenarismus® und ,Postmillenarismus® beziehen sich
beide auf das Millennium; ersterer erwartet die Wiederkunft Christi vor dem Anbruch
des 1000jihrigen Reiches, letztere nach dessen Vollendung auf der Erde.

L. Die Stromungen des Protestantismus in Mittelamerika

Alle evangelischen Kirchen in Mittelamerika bis auf insignifikante Ausnahmen,
haben ihre Wurzeln im Protestantismus der USA.* Dementsprechend reflektiert sich
die geschichtliche Entwicklung des US-amerikanischen Protestantismus mit seinen
Gruppenbildungen in der Stuktur der protestantischen Bewegung in Mittelamerika.
Noch heute ist dieser Einfluf fiir eine Typologie des Protestantismus in Mittelamerika
von grofier Bedeutung. Man kann die evangelischen Kirchen in vier grofe Strémungen
aufteilen, die sich allesamt auf den Protestantismus in den USA zuriickfithren lassen. Die
erste Strémung ist die des Historischen Protestantismus, dessen Tradition in den aus
Europa in die USA eingewanderten Kirchen wurzelt, deren Kontinuitit heute im
sogenannten Main Stream Protestantism in den USA gewahrt ist. Es handelt sich vor
allem um Episcopale, Lutheraner, Presbyterianer und Methodisten. Im Zusammen-
hang der Erweckungsbewegungen des 19. Jh.s spalten sich von diesen Kirchen solche
ab, die die etablierte und laxe Frommigkeitspraxis der historischen Kirchen kritisieren
‘und den Akzent auf das persénliche Frommigkeitserlebnis legen; die Heiligungsbewegung
entsteht mit Kirchen wie der Church of the Nazarene oder der Church of God,
Anderson. Ebenfalls im 19. Jh. bilden sich - nach dem Muster der entstehenden
Handelsgesellschaften des auf Lateinamerika zugreifenden Kapitalismus - interdeno-
minationelle Missionsgesellschaften, wie etwa die Central America Mission oder die
Latin America Mission. Spater werden noch die missionarischen Einzelunternehmen
etwa eines BiLLy Granam oder Bri Brigar diese Tradition aufnehmen. Um die Jahrhun-
dertwende kommt es in der Heiligungshewegung zu Konflikten um die Frémmigkeits-
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formen, vor allem um die Formen der Manifestation des Heiligen Geistes. Aus
Erweckungen in Topeka, Los Angeles und Chicago geht im Zuge dieser Diskussion die
Pfingstbewegung hervor. Wihrend Joun WesLEy selbst - als einer der groRen Theologen
christlicher Heiligung - iiber die Heiligung noch sagte, daf sie nichts als die reine
Liebe sei, fordert die Pfingstbewegung Evidenz der Zuwendung des Heiligen Geistes in
Zungenrede, Heilung und Wunder. Pfingstkirchen entstehen nun auch auf dem
Hintergrund von Historischen Kirchen, unterscheiden sich aber nur geringfiigig von
denen, die ihre direkten historischen Wurzeln in der Heiligungsbewegung haben. Zu
ersteren gehéren etwa die Assemblies of God und die Church of the Foursquare
Gospel; zu letzteren etwa die Church of God, Cleveland. Mit dem Aufireten des
Fundamentalismus zu Beginn dieses Jahrhunderts zwingt eine heftige Diskussion zwi-
schen diesem und dem sogenannten Social Gospel die Kirchen dazu, sich einem der
beiden Lager zuzuneigen. Die Historischen Kirchen gehen zumeist weiter auf dem Weg
eines abgemilderten Social Gospel und grundsatzlich amillenaristischer Perspektive in
der Eschatologie. Freilich spalten sich Teile von ihnen ab, um ihrer Option fiir den
Fundamentalismus Ausdruck zu geben. Auch in den Heiligungskirchen kommt es zu
Scheidungsprozessen; in der grofen Mehrheit schlagen sich die Heiligungskirchen
doch auf die Seite des Fundamentalismus. Dasselbe gilt fiir die Pfingstkirchen und die
interdenominationellen Missionsgesellschaften. Das Epochenmodell der Geschichte im
Dispensationalismus - entworfen vom Direktor der Central America Mission, Cyrus
ScoriELp - wird fiir den Fundamentalismus ein Grundmodell der Eschatologie, und mit
ihm eine systematisierte Form des Pramillenarismus. Diese Eschatologie hat auch in
den Kirchen der Pfingstbewegung eine zentrale Stellung. Im Laufe der sechziger Jahre
entsteht in den USA die sogenannte charismatische und neopfingstliche Bewegung. Die
verschiedenen Erweckungen, etwa die von VAN Nuys, zeichnen sich durch eine
besonders starke Betonung der ekstatischen Elemente der Geistfrommigkeit sowie
durch engen Kontakt evangelischer und katholischer Christen aus. Dariiber hinaus
spricht die neopfingstliche Erweckung - im Unterschied zur Heiligungs- und Pfingster-
weckung, die sich in der Unterschicht ausbreiteten - besonders die gehobene
Mittelschicht in den USA an.’ Die Eschatologie tritt - ebenfalls im Unterschied zu den
traditionellen Pfingstkirchen - in dieser Bewegung gegeniiber der Pneumatologie in
den Hintergrund; dabei wandelt sie sich in einigen der Gruppen langsam vom
Primillenarismus zum Postmillenarismus. Es lassen sich also vier Strémungen im
Protestantismus unterscheiden:

1. Die Historischen Kirchen, mit weitgehend amillenaristischer Eschatologie und
tendentiell historisch-kritischer Bibelauslegung.

2. Die nicht-pfingstlichen Fundamentalischen Kirchen, mit einer pramillenaristi-
schen Eschatologie und unhistorischer Bibelauslegung. Diese setzen sich nun aus
Teilen von Historischen und Heiligungskirchen zusammen, und die Missionsgesell-
schaften sind ihnen hinsichtlich der theologischen Konzepte ebenfalls zuzuordnen.

3. Die Pfingstkirchen, ebenfalls mit einer primillenaristischen Eschatologie und
unhistorischer Bibelauslegung. Diese unterschieden sich von der zweiten Gruppe im
wesentlichen durch die Betonung der Evidenz der Gegenwart des heiligen Geistes in
Zungenrede, Heilung und Wunder.

4. Die neopfingstlichen Kirchen mit einer Eschatologie in Transformation, unhisto-
rischer Bibelauslegung und einer von den Pfingstkirchen charakteristisch verschiede-
nen, aggressiven Pneumatologie.®

Diese Stromungen des Protestantismus beginnen in der zweiten Hilfte des letzten
und im Laufe dieses Jahrhunderts Missionsarbeit in Mittelamerika. Mittlerweile sind
alle Strémungen in Mittelamerika reprédsentiert und machen dort situationsbedingte
Wandlungen durch.
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Eine der Wandlungen in kleinen Teilen der historischen, fundamentalistischen und
pfingstlichen Kirchen wurde durch die Entstehung von christlichen Basisgemeinden
ausgeldst. Mit Wurzeln in der katholischen Gemeinde- und Sozialarbeit der sechziger
und siebziger Jahre und durch Impulse des Zweiten Vatikanums und der Konferenz der
lateinamerikanischen Bischéfe (Medellin 1968) unterstiitzt konnte diese engagierte
Bewegung einer sozial verantwortlichen christlichen Praxis der Armen in der katholi-
schen Kirche entstehen und auch in Teilen der protestantischen Basis FuB fassen. In
der Auseinandersetzung des Glaubens mit flagrant ungerechten sozialen und politi-
schen Bedingungen entsteht in Teilen dieser Bewegung die konkrete Utopie eines
postmillenaristisch verstandenen Reiches Christi auf Erden. Dieses Modell ist freilich
nicht durchgingig; oft spielt die Eschatologie nur eine untergeordnete Rolle, und eine
schopfungstheologisch begriindete Ehtik etwa begrimdet das gesellschaftspolitische
Handeln; ethnische Faktoren spielen hierbei vor allem in Guatemala eine Rolle.

Fiir die folgenden Uberlegungen sind die traditionellen Pfingstkirchen, die neo-
pfingstlichen Kirchen sowie die christlichen Basisgemeinden von besonderem Interes-
se, d. h. die Vorstellungszusammenhinge von Pra- und Postmillenarismus.

1I. Die Millenarismen

Der Begriff des Millenniums bezeichnet die Vorstellung eines 1000jahrigen Friedens-
reiches. Entscheidend fiir den Zusammenhang von Millenarismus und Ethik sind die
unterschiedlichen Auffassungen iiber den Zusammenhang von Geschichte und Reich
Christi, die den verschiedenen Ausprigungen des Millenarismus zugrunde liegen; es
geht hierbei hauptsichlich um die Frage von Kontinuitit und Diskontinuitdt zwischen
Geschichte und 1000jihrigem Reich, sowie um einige sekundire Transformationsfor-
men. Die Méglichkeiten lassen sich anhand eines simplifizierenden Modells verdeutli-
chen.

Modell des Pramillenarismus

Entriickung Wiederkunft End-
der Kirche Christi gericht
1000-
jahriges
tribulatio (666) N Reich Ewigkeit
GESCHICHTE | I NICHT-GESCHICHTE

Im Primillenarismus geht man von einem Bruch im Verlauf der Zeitachse aus:
Wiederkunft Christi bedeutet das Ende der geschichtlichen Welt,” und die Tatsache,
dal das Reich Christi erst durch die Wiederkunft Christi konstituiert wird, bedeutet
folglich, daR das Reich Christi ginzlich auBergeschichtlich gedacht wird. Fir die
wahreén Christen endet die Geschichte freilich schon vor der Wiederkunft Christi in der
Entriickung der Kirche. Dementsprechend verschwimmen bei vielen Glaubigen die
Vorstellungen iiber das Verhiltnis von 1000jihrigem Reich Chisti, dem Endgericht und
der Ewigkeit. Nach der Entriickung der Kirche - so die gingigste Vorstellung - ereignet
sich in der Geschichte zunichst die Herrschaft des Antichristen (reprasentiert durch
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das apokalyptische Zeichen der Zahl 666) uiber die nicht-christliche Menschheit. Diese
wird beendet durch den zuriickkehrenden Christus, der damit sein 1000jahriges Reich
auf Erden etabliert. Die Schlacht von Armageddon (A)* fillt also in der Vorstellung
zusammen mit der Riickkehr des siegreichen Christus; das heift, dal sie fiir das
Glaubensleben der primillenaristischen und pritribulationistischen Glaubigen keine
Rolle spielt. Im Klartext: werden die Christen vor, wihrend oder nach’ der Tribulation
entriicke? Die Stellung zur Tribulation ist von groBer Bedeutung fiir die Ethik sowie die
individuelle und soziale Funktion des Glaubens.

Im Folgenden werden wir noch kurz das eschatologische Modell des Postmillenaris-
mus vorstellen. Im allgemeinen sind die postmillenaristischen Vorstellungen nicht
annihernd so minutiés ausgearbeitet wie die pramillenaristischen. Das hat mit einer
unterschiedlichen Hermeneutik und kirchlichen Praxis zu tun, die an dieser Stelle nicht
diskutiert werden kénnen. Man kann die folgenden Grundziige des Postmillenarismus
festhalten.

Modell des Postmillenarismus

Wiederkunft

Christi
(Endgericht)
1000jahriges
tribulatio (666) Reich Ewigkeit
e (A) =
GESCHICHTE NICHT-GESCHICHTE

Der Postmillenarismus geht von der Kontinuitit zwischen Geschichte und dem
Reich Christi (auch: ,Reich Gottes*) auf Erden aus. Die Wiederkunft Christi markiert
das Ende des 1000jihrigen Friedensreiches auf Erden, das Endgericht und den
Ubergang zur Ewigkeit. Eine Entriickung der Kirche kommt nicht vor. Die Gemein-
schaft der Gliubigen durchschreitet vielmehr glaubend, unterdriickt und doch kamp-
fend die Periode der Herrschaft des Antichristen und wirft ihn nieder; letzteres ist
freilich selten bis zur vollen Konsequenz als ,Schlacht von Armageddon® ausgebildet.
Der Schwerpunkt dieser Position liegt auf der Tribulation als konkreter geschichtlicher
Erfahrung und dem geschichtlichen Ubergang zum 1000jahrigen Friedensreich; die
Situierung der Kirche unter der Tribulation legt dabei eine klare geschichtliche
Benennung des Antichristen nahe. Eine wichtige Transformation besteht darin, daf
die Tribulation héufig nicht als ein begrenzter Zeitraum verstanden wird, der sich nur
auf einige Jahre unmittelbar vor dem 1000jihrigen Reich beschrinkt, sondern als ein
Ausdruck gesellschaftlicher Herrschaft im Verlauf der gesamten Geschichte. Im Reich
Christi wird nicht die Geschichte selbst iiberwunden, sondern die Siinde und die
Herrschaft des Antichrist.

III. Die traditionellen Pfingsthirchen
Bei den traditionellen Pfingstkirchen ist die Emphase auf den Gaben des Geistes

abgeebbt und weit zuriickgetreten hinter einer starken Betonung eines strikten
pratribulationistischen Pramillenarismus. Sie beantworten damit die Nachfrage nach
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Sinn, wie sie von vollkommen unterdriickten Menschen ohne Hoffnung auf eine
Anderung ihrer Lage gestellt wird. Thre Mitglieder gehoren dementsprechend zu fast
100 Prozent der Unterschicht der mittelamerikanischen Gesellschaften an. Die Diskon-
tinuiéit zwischen Geschichte und Reich Christi wird so gleichermafen zum Ausdruck
der Schlechtigkeit der Welt wie zum Ausdruck der Unméglichkeit ihrer Verinderung.
Die Welt befindet sich in einem Stadium permanenter Verschlechterung, das fur die
Kirche in ihrer Entriickung ein Ende findet; solange bestimmt der ,Anfang der Wehen*
(Mt. 24,8) das Leben der Gliubigen. Diese Bedingung menschlicher Existenz in der
Geschichte kann vom Menschen nicht verindert werden, sie ist hinzunehmen; der
Mensch hat sich dem Gang der Heilsgeschichte zu fiigen. Mehr noch: die Geschichte
mub schlechter werden, damit sie auf die Tribulation zutreibt, ochne die die Entriik-
kung der Kirche und Wiederkunft Christi, die Erlésung des Christen von der
Geschichte, nicht méglich ist. Wer also im Interesse einer Verbesserung der sozialen
Lage handelt, stellt sich mit seinem Handeln gegen den Plan Gottes in der Geschichte.
Diese Einstellung fithrt zu strikter politischer und sozialer Passivitit. Sie erklirt auch zu
einem Teil den Konflikt der groRen Pfingstkirchen in Nicaragua mit der sandinisti-
schen Regierung, deren Reformen auf eine Verbesserung der sozialen Lage der
Bevolkerung abzielen. Auf diese Weise wird die préamillenaristische Eschatologie zum
Ausdruck und zur Legitimation des Fatalismus.

Die Entriickung wird in diesen Kirchen (fast) ausschlieBlich pritribulationistisch
gedacht. Aufgrund dessen kommt es auch im allgemeinen zu keiner geschichtlichen
Zuweisung der Rolle des Antichrist. Die Entriickung hat eine doppelte Funktion: sie ist
zugleich das Ziel einer Fluchtbewegung aus der Welt als auch die Grundlage eines
Minimums an individueller menschlicher Wiirde fiir Menschen in einer ausweglosen
gesellschaftlichen Lage, in der eigenes Handeln zur Verinderung der duBeren Umstin-
de nicht mehr méglich erscheint. Ersteres leuchtet unmittelbar ein: die Entriickung ist
der speziell fiir die Christen vorgezogene Beginn des Reiches; auf diese Entriickung gilt
es sich vorzubereiten durch Distanzierung von der siindigen Welt. In diesem Sinne ist
die Entriickung die Gestalt der Hoffnung in einer Theologie der Verzweiflung, Als
solche ist sie dann, zweitens, in der Lage, den Gldubigen ein Minimum an menschli-
cher Wiirde zuriickzugeben: die Unfihigkeit die eigene Lage zu verindern - die
Kondition des vélligen Opfers in ginzlicher Passivitit gegeniiber der Welt - ist die
Bedingung der Erlosung. Das Opfer der gesellschaftlichen Herrschaft erfihrt sich so
gerade durch sein Opfer-Sein berechtigt zur Hoffnung auf Erlosung aus dieser
Herrschaft. In manchen Fillen' wird diese weltlose Hoffnung polemisch gegen die
Unterdriicker gewendet, insofern diese als Nichtchristen identifiziert werden und man
ihnen den Untergang im ewigen Feuer prophezeit. Die symbolische Kompensation
dient so als Grundlage der Stabilisierung des Selbstwertgefithls. Das bedeutet aber
zugleich, daR dies Selbstwertgefithl mit der Fortdauer des Leidens steht und fillt:
Befreiung vom Leiden wird so zur Bedrohung der Identitit. Der pritribulationistische
Primillenarismus in der mittelamerikanischen Unterschicht festigt auf diese Weise die
Unterwerfung unter den Status Quo.

1V: Die neopfingstlichen Kirchen

Die Mitglieder der neopfingstlichen Kirchen gehéren im allgemeinen der Ober-
schicht und oberen Mittelschicht an. Die Eschatologie steht hier weit hinter der fiir die
Mitglieder zentralen Pneumatologie zuriick und befindet sich bei den meisten dieser
Kirchen in Mittelamerika in Transformation. Viele ihrer Mitglieder und Fithrer
empfinden das primillenaristische Erbe der traditionellen Pfingstkirchen als obsolet.
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Eine Welt, in der trotz Krise noch Profite und sozialer Aufstieg in Aussicht sind, kann
man nicht unterschiedslos als moribund auffassen. Die Konsequenz fiir die Eschatolo-
gie ist eine Entwicklung vom Primillenarismus in Richtung auf den Postmillenarismus,
die Verwandlung der Diskontinuitit zwischen Geschichte und Reich Christi in Kontinu-
itit. Ein Postmillenarismus der Herrschenden in Reinform - das Millennium als Utopie
eines weltweiten Reiches des freien und sich selbst regulierenden, des totalen
Marktes'! etwa - scheint in Mittelamerika eine noch nicht sehr verbreitete Vorstellung
zu sein. Hiufig sind dagegen Mischformen, die durch eine Verschiebung oder
Annulierung der Entriickung erzeugt werden, Dadurch bekommt die Kirche eine
geschichtliche Funktion in der Zeit der groBen Tritbsal (tribulatio); sie ist hier -
dhnliche wie im Postmillenarismus die verfolgte aber bekennende und kiampfende
Gegnerin des Antichrists. Die Tribulation bleibt in dieser Vorstellung freilich ein
Ereignis am Ende der Zeiten und vor der Tribulation, so daf der Kampf selbst
eindeutig apokalyptischen Charakter hat. Ein Sieg der Kirche kann somit aber nur als
vortibergehender aufgefalt werden; etwa als eine ,Restauration des davidischen
Tempels® in Gestalt einer gesellschaftlich michtigen Kirche einige Jahre vor ihrer
glorreichen Entriickung und der baldigen Riickkehr mit dem wiederkehrenden Chri-
stus auf die Erde.

Der Antichrist kann hier nun geschichtlich identifiziert werden: mehr oder weniger
direkt als der ,Kommunismus® oder auch als ,Korruption® der kleinen herrschenden
Machteliten der Oligarchien, also als alles das, was dem herrschenden Wirtschaftssy-
stem und den Interessen der aufsteigenden gesellschaftlichen Schichten entgegensteht.
Diese mythologische Uberhshung des gesellschaftlichen Gegners kann zur Rechtferti-
gung rigider Gegenmafnahmen dienen. Die eschatologischen Vorstellungen konnen
nun die Schlacht bei Armageddon als ein bedeutendes Mythologem in die religi6s-
politische Auseinandersetzung einbeziehen. Etwa konnen die Truppen Gottes in der
Schlacht mit denen einer antikommunistischen Macht identifiziert werden. Es ist
dennoch weiterhin méglich, sich die Entriickung der Christen noch vor der Schlacht
bei Armageddon vorzustellen; dies scheint bei den meisten mittelamerikanischen
Neopfingstlern der Fall zu sein. Es ist aber auch méglich, den Christen einen aktiven
Part in der Schlacht selbst zuzuschreiben; dies scheint in gewissen Ausprigungen des
Neopentecostalismus und in einigen Varianten des nicht-pfingstlichen Fundamentalis-
mus in den USA der Fall zu sein. Besonders die zweite Version macht deutlich, daB der
TransformationsprozeR auf eine Veranderung des Primillenarismus in einen Postmille-
narismus hinausliuft, Im Rahmen der Klassenlage und der gesellschaftlichen Interes-
sen der meisten Neopfingstler in Mittelamerika bietet dieses eschatologische Modell
eine plausible religiose Legitimation fiir die Verteidigung und Ausweitung ihres
Herrschaftsanteils im Rahmen des Status Quo der gesellschaftlichen Gesamtlage.

V. Die Basisgemeinschaften

In vielen Gruppen spielen, wie schon gesagt, auch andere Erklirungs- und Begriin-
dungsmodelle fir die gesellschaftliche Lage und das Handeln eine Rolle als das
millenaristische. Die biblische Exoduserzihlung etwa ist ein wichtiger theologischer
Bezugspunk fiir viele Basisgemeinschaften, ebenso wie ,proleptische® (Dopp) Eschato-
logien. Unter den millenaristischen Ansitzen berwiegt allerdings der Postmillenaris-
mus. Aus der Aufnahme des gesellschaftlichen Elends in die biblische Reflexion der
Lebensumstéinde entspricht hier deren geschichtliche Negation in der konkreten
Utopie eines Reiches der Freiheit ohne Unterdriickung und Ausbeutung. Basisgemein-
schaften und pramillenaristische Pfingstkirchen unterscheiden sich bei gleicher gesell-
schaftlicher Lage der Mitglieder darin, daB die Basisgemeinschaften in der Orientie-
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rung am Millennium eine konkrete Utopie entwickeln, die an der Geschichte orientiert
bleibt. Die Kontinuitit von Geschichte und Millennium ist hier die Grundlage fiir die
Hoftnung auf eine Anschaffung der geschichtlichen Gewalt und Unterdriickung, denen
die Mitglieder dieser Gemeinschaften ausgeliefert sind, und die Einsetzung von Frieden
und Gerechtigkeit. Wie bei den neopfingstlichen Kirchen wird der Antichrist identifi-
zert, und zwar mit dem System der Ausbeutung des Menschen durch den Menschen
und seinen gesellschaftlichen Reprisentanten. Freilich kommt die apokalyptische
Engfithrung in Zeitprognosen, wie sie bei einem Teil der Neopfingstler auftritt, bei den
Basisgemeinschaften nicht vor. Das liegt u. a. daran, da sie die Unterdriickung als ein
Phinomen auffassen, welches die ganze Geschichte durchzieht und nicht auf einen
bestimmten Zeitraum beschrankt werden kann. Damit verliert die Vorstellung von der
Schlacht bei Armageddon als Mythologem sehr an Bedeutung; die Perspektive freilich
der Uberwindung der Unterdriickung durch Entmachtung der Unterdriicker und
Beginn des Reiches Christi mit Frieden und Gerechtigkeit in der Geschichte bleibt
weiterhin konstitutiv. Die Klassenlage der Mitglieder der Basisgemeinschaften ist
dieselbe, wie die der pramillenaristischen Pfingstkirchen; die Lage, aus der heraus die
Theologie der Basisgemeinden entsteht, ist dieselbe Situation schwerer Unterdriickung
und Ausbeutung. Den Basisgemeinden freilich gilt die Verschlechterung der Lage fiir
die Christen in der Tribulation nicht als conditio der Erlésung, sondern als hermeneu-
tischer Ort der christlichen Hoffnung in der und fiir die Geschichte. Diese Hoffnung
weist einen geschichtlichen Weg in der Nachfolge, der freilich fiir die meisten in
tieferes Leiden hineinfithrt. Die Basisgemeinschaften leben auf diese Weise eine
Theologie der Hoffnung in einer Lage, die zum Verzweifeln ist; sie stellen darin den
Grund dieser Verzweiflung, den Status Quo gesellschaftlicher Herrschaft, grundsitzlich
in Frage.

VI. SchiufSfolgerungen

Die gesellschaftlichen Spannungen in Mittelamerika begiinstigen millenaristische
Konzeptionen der Eschatologie. Sie sind Versuche der Gliubigen, sich mit ihrer
gesellschaftlichen Lage auseinanderzusetzen, indem sie die Position der Glaubigen in
der Geschichte definieren. Sie definieren damit ebenfalls die Stellung der Glédubigen zu
ihrer Lage in der Gesellschaft. Die traditionelle Pfingstbewegung stellt die Beherrsch-
ten in eine Position auBerhalb der Geschichte. Die Geschichte geht fiir diese
Eschatologie verloren, Handeln in ihr wird unméglich. Die gesellschaftliche Stellung
der Mitglieder in verzweifelter Lage wird zementiert, und Hoffnung wird Vertréstung.
Die neopfingstliche Bewegung spricht den Herrschenden Herrschaft iiber die
Geschichte zu. Die Geschichte bleibt dem Glauben erhalten, doch so wie sie ist. Sie
wird nicht umgewandelt vom Glauben; sie wird erhalten als Funktion des Interesses
der Ausweitung und Stabilisierung von Herrschaft der einen iiber die anderen. Die
Basisgemeinden ercffnen den Beherrschten in verzweifelter Lage die konkrete Utopie
eines geschichtlichen Reiches der Freiheit und der Gerechtigkeit. Die Utopie ist die
einer umgewandelten Geschichte, in der an die Stelle der Herrschaft des Menschen
tiber den Menschen die Herrschaft Christi iiber die Menschen getreten und Solidaritét
in die Gemeinschaft der Menschen eingetreten ist. Die Utopie ist konkret und fithrt
zum gesellschaftlichen Handeln, das angesichts der Herrschaft zur Leidensnachfolge
wird, aber gerade so die Geschichte als im Kreuz erléste begreift.

Dem Millenarismus einer institutionalisierten Verzweiflung der Beherrschten und
dem einer emphatischen Machtentfaltung der Herrschenden stellen die Basisgemein-
schaften aus einer verzweifelten Lage heraus das Licht einer konkreten Utopie des
Gottesreiches gegeniiber, die weder die Geschichte als ganze noch den leidenden
Nichsten sich selbst iiberldBt.
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! Die den folgenden Uberlegungen zugrunde liegenden Untersuchungen wurden
durchgefiithrt im Rahmen einer demnéchst abzuschlieBenden Dissertation des Verfassers
iiber den Protestantismus in Mittelamerika bei Prof. Konrad Raiser, Okumenisches
Institut, Ruhr-Universitit Bochum. (Uberarbeitete Fassung eines Vortrages, gehalten an
der Missionsakademie, Hamburg, 22. September 1987.)

? Eswurden im Rahmen derFeldforschung in Guatemalaund Nicaragua 195 strukturierte
Tonbandinterviews mit protestantischen Christen gefiihrt sowie 112 Predigten mitge-
schnitten.

® Zum soziologischen Ansatz cf. Bourdieu: 1974, p. 71, 42ff und 125ff, sowie Bourdieu:
1976, p. 137ff und Bourdieu: 1971, p. 295ff.

* Zum Protestantismus in den USA im allgemeinen cf. vor allem Mead: 1970; Melton:
1978. Zum fundamentalismus cf. Marsden: 1980, und Sandeen: 1970; zur traditionellen
Pfingsthewegung cf. Hollenweger: 1969; und zur neopfingstlichen Bewegung cf. Poloma:
1982, und Quebedeaux: 1983.

5 Die Unterscheidung zwischen Pfingstbewegung und neopfingstlicher Bewegung ist fiir
die USA nicht ganz unumstritten; in Mittelamerika wird die Berechtigung dieser
Unterscheidung allerdings sehr deutlich.

% Da die Pneumatologie nicht Gegenstand dieses Artikels ist, sei hier auf die demnéchst
erscheinende Dissertation des Verfassers verwiesen.

! Die primillenaristische Theorie behauptet zwar, daf das Millennium auf der Erde
stattfinde. Aufgrund des Gewichts, das dem Bruch der Kirche mit der Geschichte in der
Entriickung und der Wiederkunft Christi zukommt, wird diese Vorstellung von den
interviewten Gliubigen nicht nachvollzogen.

8 Schreibweise nach Scofield-Bible.

9 .. also unmittelbar vor oder in der Schlacht zur Niederwerfung des Antichri-
sten. ..

1° Wenn es doch zu einer gesellschaftlichen Benennung des Antichrist kommt, so eher in
der Sekte als in der etablierten Sekte.

1 Cf. zum Begriff des totalen Marktes und zur Annéherung des Fundamentalismus an den
Neoliberalismus in den USA: Hinkelammert: 1987, p. 187ff, bes. 199f sowie Hinkelam-
mert: 1984, p. 91ff.
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BERICHTE
Europdisches Chinatreffen in Rhindorf (1988)

Die Chinakommission des Deutschen Katholischen Missionsrats veranstaltete ein
Europiisches Chinatreffen, das vom 16. bis 19. November 1988 im schéngelegenen
Bildungshaus St. Hedwig zu Rhéndorf am FuRe des Drachenfels stattfand. Die rund 50
Teilnehmer kamen aus der Bundesrepublik Deutschland, aus den Niederlanden und
der Schweiz, aus Italien, Osterreich, Polen, Belgien, Frankreich, Irland, England und
Spanien, sogar aus Hongkong und Manila. Auch vier Chinesen waren zugegen, drei
Priester und ein Laie, die aber alle schon seit geraumer Zeit in Europa wohnen. Neben
alten waren auch viele neue Gesichter zu sehen, darunter vor allem Vertreter von
kirchlichen und anderen Organisationen, die sich fiir China interessieren. Selbst der
frithere deutsche Botschafter in Peking, Dr. Per Fiscuer, war wihrend der ganzen
Tagung zugegen. Die Spanier wurden besonders herzlich begriit, da sie zum ersten
Mal die Gelegenheit wahrnahmen, an einem europiischen Treffen iiber China
teilzunehmen.

Wihrend es bei fritheren Treffen in erster Linie um den Austausch von Informatio-
nen tiber die noch verfolgte und dann langsam wiedererstehende chinesische Kirche
ging, sind solche Informationen dank besserer Kontakte heute reichlicher vorhanden.
Darum konnte man diesmal einen Schritt weitergehen und tiber die Zusammenarbeit
mit der chinesischen Kirche und die Koordinierung der Chinaarbeit in Europa
sprechen. Diese Zielsetzung wurde auch von Prof. Dr. H. Warpenrers S], dem
Vorsitzenden der Chinakommission im Deutschen Katholischen Missionsrat, in seiner
BegriiBungsansprache deutlich angesprochen.

Die vier Hauptreferate waren alle von beachtlichem Niveau und iiberraschender
Aktualitat. Erzabt Dr. Notker Worr OSB (St. Ottilien) referierte inausgewogener Weise
tiber die Perspektiven einer moglichen Zusammenarbeit europiischer und chinesischer
Katholiken, indem er auf bestehende Kontakte und deren Problematik, auf unerlaRli-
che Bedingungen des Vorgehens und auf mégliche Ziele hinwies. P. IsmatL ZuLoaca SJ,
Delegat des China-Apostolats der Jesuiten, besprach in seinem bewegenden Vortrag
die aktuelle Situation der Kirche in China, die sich in der rapiden Modemnisierung der
chinesischen Gesellschaft zurecht finden muR. Dabei ist diese Kirche heute eine leidvoll
geteilte Kirche, die einerseits aus iiberzeugten Anhingern der Patriotischen Vereini-
gung, andererseits aus den die Patriotische Vereinigung zuriickweisenden Romtreuen
sowie der groRen Masse derer besteht, die treu zu Rom halten und doch die offiziellen
Kirchen besuchen. Unter den einzelnen Gruppen gibt es groRe Spannungen und
Verdichtigungen, die es nicht leicht machen, den Spreu vom Weizen zu unterscheiden.
P. Zuioaca erwihnte auch kurz die acht Punkte der Erklirung des Msgr. Biccio vom
Mai 1988 und den darauf fuRenden Brief {iber die Kirche in China, den Kardinal
Tomko an alle Bischofskonferenzen der Welt verschicken lieB. Von dem dritten
Redner, P. ANceLo LazzaroTTo PIME (Rom) wurde erwartet, in seinem Vortrag ,Kirche
in China. Rémische Impressionen® iiber die gegenwirtigen Bezichungen Roms zu
China zu sprechen. Doch fiihlte er sich dazu nicht berufen und befugt und sprach iiber
Erfahrungen mit der chinesischen Kirche in einer Weise, daR sie das Bild seiner
Vorredner vervollstandigten. Zu konkreten und gut fundierten Vorschligen kam dann
P. Jirome Heynprickx CICM (Léwen) in seinem Referat iiber ,Méglichkeiten der
europdischen Kooperation fir China“. Nach der Vertreibung der auslindischen
Missionare und der langen Zeit chinesischer Isolation plidierte er fir einen neuen
Anfang, fiir eine neue Zusammenarbeit mit China auf der Basis von Gleichheit und
gegenseitigem Respekt, und das nicht nur auf dem Gebiete der Technologie, sondern
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auch auf dem Gebiete der Literatur, der Geschichte und der Philosophie. Er
befiirwortete vor allem die Grimdung einer neuen Européischen Katholischen Vereini-
gung fiir akademische Studien, in der das neugegrindete China-Zentrum der deut-
schen Kirche in St. Augustin, die »Vier-Meere-Vereinigung® der Scheut-Missionare in
Lowen und andere akademische Institutionen in Europa und auch in China zusammen-
arbeiten kénnten. Angesichts des neuen Interesses der chinesischen Offentlichkeit fiir
das Christentum forderte der Redner mehr Zusammenarbeit miteinander und mit den
Chinesen in der Erforschung der Geschichte des Christentums in Ostasien. Er
wiinschte sich auch die Errichtung eines von der europiischen Kirche dotierten
Lehrstuhls fiir Europiische Kultur an einer chinesischen Universitit. SchlieBlich wies
der Redner auf die Wichtigkeit der Betreuung chinesischer Studenten an europiischen
Hochschulen hin, was sich frither oder spiter in gréRerem Wohlwollen gegeniiber dem
Christentum auszahlen wirde.

Das Interesse an der jingsten Verlautbarung Roms, dem Brief des Kardinal Tomko
vom 3. September 1988 an die Bischéfe der Weltkirche, war so groB, daff P. Zuroaca
noch einmal und in gréBerer Ausfithrlichkeit dieses Dokument erldutern muBte, was
eine interessante Diskussion zur Folge hatte.

Neben vielen fruchtbaren Einzelgesprichen am Rande war es vor allem die Arbeit
in kleineren Gruppen, die wertvolle Ertrige brachte. Hier ging es um die Problemkrei-
se Koordination der Arbeit der Missionsorden, bessere Information iiber die Verhilt-
nisse in China und deren Austausch, Forschungsvorhaben und Publikationen, ékume-
nische Zusammenarbeit und Stipendien fiir chinesische Wissenschaftler.

Katholische Chinaforscher, bisher in der losen Gruppe ,Catholics in Europe
concerned with China® zusammengefaft, haben auf dkumenischer Basis seit Jahren
eng und freundschaftlich mit entsprechenden protestantischen Gruppen zusammenge-
arbeitet. So wurde auch die fir Mitte 1989 in Edinburgh geplante Internationale
Konferenz besprochen, deren Vorbereitung in katholischen Kreisen, dhnlich wie bei
der Konferenz in Montreal im Oktober 1981, einiges Unbehagen ausgelost hatte. Zwei
protestantische Freunde waren eigens angereist, um tber die Vorbereitungen
berichten. Leider konnten nicht alle Bedenken ausgeriumt werden, so daB sich das
Plenum dafiir entschied, offiziell die Konferenz nicht zu unterstiitzen, wenngleich
einzelnen Interessenten die Teilnahme freigestellt bleiben soll. Die kiinftige dkumeni-
sche Zusammenarbeit soll aber durch die Entscheidung in keiner Weise behindert
werden.

Wegen Zeitmangels konnten die einzelnen Ergebnisse auf der SchluBsitzung nur
zum Teil ausdiskutiert werden. Sie werden hoffentlich in geeigneter Weise veroffent-
licht. Klar kam zum Ausdruck, daf die grofie Mehrzahl der chinesischen Bischéfe und
Katholiken die volle Verbindung mit dem Papst wollen und ersehnen. Das grofle
Hindernis ist die Haltung der Regierung, die keine echte Religionsfreiheit zuldft. Die
Tagungsteilnehmer waren sich dariiber einig, daB es fiir sie keinerlei Diskriminierung
der einzelnen Gruppen in der chinesischen Kirche geben wird. Sie wollen mit der
ganzen Kirche Chinas zusammenarbeiten.

Man muf den Veranstaltern dieses Chinatreffens, unter thnen vor allem P. Dr.
RomaN Margk SVD, der die Kleinarbeit der Vorbereitung tibernommen hatte, dankbar
sein, dal es in dieser gelungenen Weise zustande kam. Mit seinen vielen Fachleuten
und kompetenten Darbietungen hat es viel zum besseren Verstéindnis des heutigen
China und der chinesischen Kirche in diesem Lande beigetragen, und man kann nur
wiinschen, daR die Pline, die entworfen und diskutiert wurden, soweit wie méglich
auch realisiert werden.

Osnabriick Bernward H. Willeke

147



BESPRECHUNGEN

Agossou, Medéwalé-Jacob: Christianisme africain. Une fraternité au-dela de
l’ethnie, Editions Karthala/Paris 1987; 217 S.

Was bedeutet es, Christ und Kirche zu sein an einem bestimmten Ort, zu einem
bestimmten Zeitpunkt und in einer bestimmten Situation? Eine solche Bindung und
ein solches Eingebundensein bringen natiirlich gewisse Verpflichtungen zur Selbster-
kenntnis und zu einem tiefen Verstehen seiner eigenen Stirke und Schwiche mit
sich.

Die vergangene und gegenwirtige Situation Afrikas ist Anlal und Ort einer
vertieften Reflexion, welche sowohl Wirtschaft und Politik als auch Kultur und
Religion betrifft. Dabei ist es wichtig, daB auch die Stimme der Christen nicht fehlt.
Diesem Zweck mochte das vorliegende Buch dienen, in dem der Verfasser versucht,
einige Grundlinien eines afrikanischen Christentums aufzuzeichnen, und zwar unter
Beriicksichtigung des doppelten Gesichtspunktes der Tradition und der heutigen Zeit.
Was war Afrika gestern und was ist Afrika heute? Was sind die afrikanischen
Realititen? Diese Frage a8t sich leichter formulieren als die Antwort darauf. DaB sich
hierbei Abstraktionen und Konkretionen gleichermafen nicht umgehen lassen, zeigt
bereits die Rede von Werten. Wer iiber Werte redet, dem wird alsbald klar, daf die
theoretische und praktische Bewiltigung der damit verbundenen Problemlage eine
besondere Sensibilitit, nicht zuletzt auch fiir die Sprache, die man spricht, erfordert.
Und so verlangt auch die Rede von den afrikanischen Traditionen und von der
afrikanischen Gegenwartswirklichkeit als Ort der authentischen Verwurzelung des
Evangeliums einen Unterscheidungsgeist, der nicht in die Falle eines - durchaus
verstandlichen - Pathos gerit, sondern niichtern Pathos und Logos gleichsam in eine
konstitutive Einheit bringt.

Diesem Weg folgend ordnet der Verfasser seine Erérterungen iiber ,Afrikanisches
Christentum als Ort einer Briiderlichkeit jenseits der Stammesgemeinschaft® in ein
Kontinuitit-Diskontinuitit-Schema ein, ein Schema, das den Erfordernissen des christ-
lichen Glaubens entsprechen soll.

In einem schnellen Durchgang befafit sich der Verfasser unter diesem Gesichts-
punkt mit den Bedingungen, unter denen die Entwicklung und Entfaltung einer
afrikanischen Theologie méglich sind. Dabei konzentriert er sich besonders auf die fiir
eine solche Beschiftigung notwendige geistige Haltung. Diese will er nicht bloR als
eine theoretische Anschauung der Wahrheit verstanden wissen, sondern verankert in
konkreten Erfahrungen, die uns die Wahrheit erst als solche erscheinen lassen. Das
zumindest lehrt die afrikanische Weisheit der Teilhabe, die im Sein als Sinnfiille und in
der Wahrheit ein Beziechungsgeflecht sieht. Am klarsten und am dichtesten ist dies in
der religiésen Erfahrung des Afrikaners. Mit Priizision werden am Beispiel des
Vodun-Kultes die verschiedenen Aspekte dieser Erfahrung herausgearbeitet. Mit der
gleichen Sorgfalt erfolgen auch die Erérterungen des afrikanischen Zeitbegriffes im
erwihnten Zusammenhang.

Vor dem Hintergrund einer Riickgewinnung der afrikanischen kulturellen Identitit,
fir die die hier angesprochene Darstellung steht, legt Acossou dar, was er unter einer
neuen Begegnung zwischen Afrikanersein und Christsein versteht, ndmlich in der
Logik der Inkarnation einen ProzeB der Identititsfindung und Identititsférderung in
Gang zu setzen, der die einigende Spannung zwischen der unverwechselbaren Identitét
des Evangeliums und dem Genius einer bestimmten Kultur aushilt. Denn nur aus der
Markierung einer solchen kritischen Grenze ergibt sich die Heilung vom dogmatischen
Wahn, der einer wahren Katholizitit im Wege steht.
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Es wire gut gewesen, wenn der Verfasser seine insgesamt straff gehaltenen
Ausfithrungen gelegentlich doch von manchen seinen Absichten nicht unbedingt
forderlichen Hinweisen befreit hitte, so etwa die Ausfithrungen auf S. 28ff, die am
Anfang MiRverstindnisse iiber die Tatsache einer spezifisch afrikanischen Denkweise
aufkommen lassen. Es sieht dort zunichst so aus, als wolle der Verfasser eine solche
Annahme in Zweifel zichen und damit seinen eigenen Behauptungen in anderen Teilen
widersprechen. AuBerdem ist manches zu allgemein geblicben, das man lieber scharfer
und konkreter formuliert gehabt hitte. Dennoch ist der Versuch des Verfassers,
Einsicht in genuin afrikanische Selbsterkenntniswege und in die Grundsitze eines
afrikanischen Christentums zu vermitteln, als gelungen anzusehen.

Miinster Kossi J. Tossou

Antes, Peter: Christentum — eine Einfithrung (Urban-Taschenbticher 378) W.
Kohlhammer/Stuttgart-Berlin-Kéln-Mainz 1985; 154 S.

Zu den Zeichen einer sich rapide dndernden Zeit gehort auch, daf das Wissen um
die Grunddaten der traditionellen Religion unseres Landes, des Christentums, in
einem erschreckenden MaBe abnimmt. Das Grundwissen um das Christentum in
seinen Eckdaten gehort inzwischen nicht mehr zu dem Basiswissen, das selbstverstind-
lich in der allgemeinen Bildung eines Menschen vorausgesetzt werden kann. Es kann
auch nicht mehr vorausgesetzt werden, daR es im schulischen Unterricht noch soweit
vermittelt wird, daR Schiiler im Christentum ein zentrales Kulturgut unserer Land-
schaft wiedererkennen. Es kommt nicht selten bereits vor, daB gerade bei Intellektuel-
len ein auffallendes MiBverhiltnis zwischen einem oberflichlichen und eher positiv
gefirbten Wissen um fremde Religionen mit einem negativ gefirbten Wissen bzw.
Unwissen um das Christentum und seine Lehre Hand in Hand geht. Die These, daB
alle Religionen gleich sind, ist heute langst nicht mehr nur ein Beweis fiir mangelhafie
religionsgeschichtliche Kenntnisse, sondern zugleich auch fiir entsprechende Liicken
im Wissen um das christliche Selbstverstindnis. In diesem Sinne kommt der Hannove-
raner Religionswissenschaftler P. ANTEs mit dem, was er auf engstem Raum in einem
wirklichen Taschenbuch bietet, einem dringenden Bediirfnis entgegen. Es geht V£
nicht um Theologie, somit nicht um die Vorstellung des Christentums aus der Sicht
des gliubigen Menschen, sondern um eine religionswissenschaftliche Einfithrung in
das Christentum als einen unaufgebbaren pragenden Grundzug unserer abendlindi-
schen Kultur- und Geistesgeschichte. In diesem Sinne prasentiert er das Christentum in
seinem heutigen Erscheinungsbild in der Kultur (in Kunst, Musik, Literatur, sonstiger
Geistesgeschichte), aber auch in der Pluralitit christlicher Kirchentiimer. Er zeichnet
die entscheidenden methodischen Zuginge zum christlichen Selbstverstandnis nach
und beschreibt den Ursprung des Christentums, das Leben Jesu, die Rolle des
Auferstehungsglaubens. Es folgt eine kurze Einfihrung in den typisch christlichen
Gottesglauben und in die Lehre vom Menschen, seinem Handeln und seiner Religiosi-
tit. Der Band schlieft mit einem vierten Kapitel iiber das Christentum im Dialog, die
Skumenische Bewegung, den beginnenden interkulturellen bzw. interreligisen Dialog,
die Haltung des Christentums gegeniiber Unterentwicklung und Unterdriickung. Das
Buch ist wohl der erste Versuch einer religionswissenschaftlichen Einfithrung in das
Christentum. Gerade als solche verdient das Buch einerseits eine weite Verbreitung
unter all denen, fiir die das Buch geschrieben ist, im schulischen Unterricht (und dann
keineswegs vor allem im Religionsunterricht, sondern auch in der Gesellschaftskunde
und im Geschichtsunterricht), in den verschiedensten Formen der Weiterbildung, als
Buch in der Hand des Schiilers wie des Lehrers. Es sollte dann allerdings gerade von
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der Religionswissenschaft selbst, die als solche im Raum des Christentums entstanden
ist, auf seine Akzeptanz hin geprift werden. Der Theologe wird ein Buch dieser Art
ohnehin schon deshalb begriifen, weil - wie sich hier deutlich zeigt - auch in einem
religionswissenschaftlichen Denkansatz das Christentum mit viel Sympathie beschrie-
ben werden kann.

Bonn Hans Waldenfels

Antoncich, Ricardo / Munarriz, José Miguel: Die Soziallehre der Kirche
(Bibliothek Theologie der Befreiung) Patmos/Diisseldorf 1988; 271 S.

Das gelungene Buch des in Kolumbien lebenden Peruaners Antoncica und des in
Caracas arbeitenden spanischen Jesuiten Munarriz ist ein deutlicher Beweis fiir die
Fruchtbarkeit des befreiungstheologischen Paradigmas auch fiir die Katholische Sozial-
lehre. Dies braucht nur diejenigen zu tiberraschen, die sich nach einer vorkonziliaren,
naturrechtlich argumentierenden ,klassischen® Soziallehre zuriicksehnen. Tatsichlich
aber hat die lateinamerikanische Theologie das Konzil am konsequentesten durchge-
fihrt (vgl. 8. 87), so dal auch von dort mit Recht substanzielle Beitrige zur ,Soziallehre
des Konzils“ (vgl. SRS 7) zu erwarten sind.

Folglich werden in der Darstellung die Pastoralkonstitution und die nachkonziliaren
Sozialenzykliken ebenso vorrangig berticksichtigt wie die fiir gleichwichtig erachteten
AuBerungen lateinamerikanischer Bischéfe (v.a. die Dokumente von Medellin und
Puebla) und anderer Gruppen der Kirche, deren prophetisches Zeugnis als ,Echo der
Klage des Armen® (8. 49) nach Octogesimo adveniens 4 zu den ,Quellen der Soziallehre
hinzuzurechnen ist. Der Sinn der Soziallehre wird als ,Dienst“ der ganzen Kirche am
Leben aller Menschen gesehen (S. 17) und in den Gesamtzusammenhang einer
wesentlich auf Befreiung ausgerichteten Evangelisierung eingeordnet (vgl. Dokument
von Puebla 475). Wenn die Soziallehre, wie Johannes Paul II in seiner Botschaft in
Puebla betonte (IIL, 7), ,fir ein Mitglied der Kirche eine Garantie fiir die Echtheit . . .
seiner Bemithungen um die Befreiung und Férderung seiner Briider* darstellt, dann
muB ihre Tradition umgekehrt ,von einem befreienden Prozel her gelesen werden®
(S. 64). Daraus iRt sich eine Hermeneutik zum Verstindnis der lehramtlichen Texte
(8. 50-71) entwickeln, in der die Option fiir die Armen, wie sie das Lehramt ja selbst
betont (S. 62-64), die herausragende Rolle spielt.

Die Entfaltung der einzelnen Themen der Soziallehre beginnt mit ihrem ,Zentrum®,
der Lehre vom ,solidarischen Menschen Personalitit sei von vornherein und
wesentlich auf Solidaritdt hin angelegt. Sie verkérpert sich am deutlichsten in der
Arbeit, weshalb der auch in Laborem exercens (das ,herausragende Dokument der
aktualisierten Darstellung der kirchlichen Soziallehre® - S. 108) geforderte Vorrang der
Arbeit vor dem Kapital keine einseitige, umfassender Liebe widersprechende Option
fir eine beschrinkte Gruppe ist, sondern ,ein Schutz des Menschen, der durch die
Uberordnung der Sachen bedroht ist* (8. 114). So wird die Arbeit nicht nur bewuRt
vor dem Abschnitt zum Thema ,Eigentum® behandelt, sondern letzteres dezidiert als
ein ,Recht der Arbeit* verstanden (S. 129). Denn im Rahmen der ,universalen
Bestimmung der Giiter hat das den Armen zukommende ,Recht auf Eigentum® den
Vorrang vor dem ,Recht des Eigentums® derjenigen, deren Eigentum nicht im Dienst
des Gemeinwohls steht. Es ist nach der Soziallehre der Kirche eine ,klare Ungerechtig-
keit, an ,iiberflissigen Bediirfnissen® festzuhalten, wenn andere .notwendige Bediirfnis-
se’ haben® (S. 145). Dariiber hinaus miissen gesellschaftliche Strukturen als unchrist-
lich angeklagt und gedndert werden, wenn sie diese Ungerechtigkeit institutionalisie-
ren, d. h. wenn »Eigentumsbeschrankungen, ja -mangel fur weite Teile der Bevolke-
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rung gerade das Ergebnis der Verteidigung des Eigentums durch privilegierte Gruppen
der Bevolkerung sind® (S. 148). Trotz solcher Aussagen beinhaltet das Werk von
AnToncic und Munarriz jedoch keine pauschale Verurteilung jedes kapitalistischen
Systems, wofiir auch weiterfithrende und konkretere Uberlegungen vorauszusetzen
wiren, wenn sie iiberhaupt moglich ist.

Den Abschluf bildet der Abschnitt rum Thema ,,Evangeiisation“, welche die
Verkiindigung und die Praxis kirchlicher Soziallehre mit dem Ziel befreiender Gerech-
tigkeit einschliefen muf. Denn die ,Ungerechtigkeit der Christen ist der schwerste
praktische Atheismus der Geschichte® (S. 957). Erst ywenn die Liebe zur Kirche sich
gehalten hat trotz des Unverstindnisses und der Verfolgung von innen, dann ist es
wahr, da es einen Glauben gibt, der Gerechtigheit schafft” (S. 262).

Fiir einen Leser, der kirchliche Dokumente aus Lateinamerika bereits gut kennt, ist
die Darstellung mitunter etwas langatmig. Umgekehrt kénnen gerade die ausfithrli-
chen Zitate fir andere diese Stellungnahmen leichter zuganglich machen. Sie zeigen
nicht zuletzt den kirchlichen Charakter eines solchen Ansatzes von Soziallehre auf, die
heute nur noch ,katholisch” sein kann, wenn sie mit einem legitimen Pluralismus ihrer
Ansitze rechnet.

Wiirzburg Gerhard Kruip

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

Das vorliegende Werk versteht sich ,als ein Pladoyer fiir die bleibende Bedeutung
und Unersetzbarkeit religidser Welterfahrung. Es ladt ein, immer neu in jene urspring-
lichen FEinsichten zuriickzufragen, die jeder religiosen Systematisierung vorausliegen
und in Symbolen zuginglich werden, die auch heute noch nichts von ihrer Faszination
verloren haben® (18). Diese ,urspriinglichen Einsichten® sind BECKER zufolge in den
Religionen als religiose Erfahrungen dokumentiert, wobei die Erfahrungsdimension
das entscheidene Merkmal einer Religion bilde. Zentrum der religidsen Erfahrung sei
die ,Erfahrung des Heiligen® (45), die auf ,das Ganz-Andere verweist* (48), auf ,das
Geheimnis des Gottlichen selbst (48).

Hat der Autor somit im ersten Teil seinen Zugang und Verstindnis von ,Religion®
dargelegt, widmet er sich im zweiten Teil den sErscheinungsformen des Gottlich-
Heiligen®: dieses ,Géttlich-Heilige* werde dem Menschen zuginglich in ,Ursymbolen®
wie dem Himmel als bevormugtes Symbol des Gottlichen (66ff), der Sonne als
Offenbarung des Gottlichen (109ff), den Bergen, Pflanzen, Tieren und dem ,weibli-
chen Aspekt des Géttlichen im Umkreis von Fruchtbarkeit, Geburt und Tod* (210f).
Hierbei erstreckt sich die phinomenologische Betrachtung der LUrsymbole® quer
durch die Religionen, um so deren Urspringlichkeit und Universalitit zu belegen.
SchlieRlich wird die Deutung des ~Menschen als Spiegel Gottes” (238ff) aufgezeigt, um
im letzten Kapitel, ,Zerbrechende Spiegel* (314fF) auf das Uberschreiten dieser
Deutung in der mystischen Erfahrung, auf das Transzendieren der zuvor aufgezeigten
Symbole zu verweisen; Becker: ,Die Mystik steht gleichsam am Ende aller Symboler-
fahrung .. . (828), sie ist der ,ProzeR der Entwerdung, des Aufgehens des eigenen Selbst
im Gittlichen erfahren® (330).

Wird der religionswissenschaftlich geschulte Leser schon durch den Titel des
vorliegenden Werkes stutzig (,Ursymbole®), so verstiarkt sich die Skepsis mit zuneh-
mender Lektiire des Buches: da ist vorbehaltlos von ,der Religion® im Singular die
Rede, wodurch der Autor ein ahistorisches Konstrukt bildet, losgelést von den
tatsichlich existierenden Religionen; da werden verschiedenste Symbole zu ,Ursymbo-
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len® erklirt, ohne jedoch Auswahlkriterien und Begriindungen fiir deren vermeintliche
Urspriinglichkeit zu liefern; auch reduziert der Autor durchweg die Vielfalt von
Religionen letztlich auf die Gottesidee, auf das ~Heilig-Gottliche®, ein Unterfangen, mit
dem er sicherlich vielen, insbesondere asiatischen Religionen, nicht gerecht wird. Und
schlieflich muf, neben vielem anderen, die Verkiirzung von religiésem Leben auf die
individuelle Erfahrungsdimension und hier auf die mystische Erfahrung bemiingelt
werden; hier lehnt sich Becker an Konzeptionen N. SopersLoms und R. Otros an,
wodurch jedoch der Gemeinschaftscharakter von Religionen beinahe véllig ausgeblen-
det wird.

Im Spiegel heutiger Religionswissenschaft ist der vorliegende Ansatz zu einseitig und
veraltet und bleibt damit als religionswissenschaftliche ,Anniherung an die Religion®
(7), als welche sich das Buch versteht (60/61), kritik- und fragwiirdig.

Hannover Martin Baumann

Covell, Ralph R.: Confucius, the Buddha and Christ, a History of the Gospel in
Chinese (American Society of Missiology Series 11) Orbis Books/Maryknoll,
N.Y.1986; 285 5.

R. CoveLL, gegenwirtig Professor fiir Missionstheologie am baptistischen Seminar in
Denver, war wiahrend des Biirgerkriegs (1946-1951) als Missionar in Festlandchina
und spiter fiir gut 10 Jahre in Taiwan. Das Anliegen des Buches, das 1400 Jahre
christlicher Missionsbemiithungen in China nachzeichnet, ist nicht missionshistorisch,
sondern verfolgt eine theologische Fragestellung: Wie kam es, daf das Christentum
wihrend dieser langen Zeit so wenig Wurzeln hat schlagen kénnen? Das Resiimee zu
Beginn des SchluBkapitels (Kapitel 12) des Buches klingt eher pessimistisch: ,Wihrend
des Zeitraums von fast 1400 Jahren, vielleicht die gegenwirtige Periode ausgenommen,
hat sich kein Schliissel finden lassen, die Tiire des Herzens der Chinesen fiir die
Botschaft von Christus aufzuschlieRen. Als ,Missionsfeld® hat sich China frustrierender
als andere erwiesen.” (248)

Im 1. Kapitel geht es um die Vielseitigkeit des Christentums auf der einen Seite und
um die religios-kulturelle Eigenart der Chinesen, als mégliche Rezipienten der christli-
chen Botschaft auf der anderen. In den beiden folgenden Kapiteln wird die Geschichte
der Mission der Nestorianer und die der Jesuiten abgehandelt, wihrend die Franziska-
nermission nur kurz erwihnt wird. Mit den Kapiteln 4 und 5 beginnt die Beschreibung
der protestantischen Mission in China. Die Vermischung von Mission und das
Sich-Stiitzen auf die Unterstiitzung der Kolonialméichte wird kritisiert. Die Schwierig-
keiten einer ijersetzung der Bibel wird anhand der Kontroverse um den richtigen
Gottesnamen dargestellt. Mit der Darstellung und dem Vergleich der weitgehend
gelungenen Kontextualisierung des Buddhismus in China und dem Versagen des
Christentums, in dhnlicher Weise in China heimisch zu werden, wird das zentrale
Thema des Buches angesprochen (Kap. 7). Die Episode der Taiping-Revolution wird in
ihrer Entstehung, ihrem potentiellen positiven Verlauf und ihrem letztlichen Scheitern
in einiger Ausfithrlichkeit geschildert. C. l4Bt es offen, inwieweit hier eine Chance
vertan wurde, die sich nur einmal in tausend Jahren bietet (W. A. P. MarTIN), oder ob
das synkretistische Gemisch der Taiping-Christenheit nur eine verfehlte Form einer
Indigenisierung und Politisierung des christlichen Glaubens darstellt. Es wird in den
folgenden Kapiteln deutlich, daf die christliche Mission sich nie recht entscheiden
konnte, ob eine Anpassung eher an die taoistischen, konfuzianistischen oder buddhisti-
schen Religions- bzw. Lebensvorstellungen versucht werden sollte. Das lange 11.
Kapitel beschreibt mehr historisch den Weg der chinesischen Christen wihrend der
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Jahre der kommunistischen Herrschaft bis nach der Kulturrevolution. Die aus der
Thematik des Buches eigentlich interessante Frage, wie es dem aus dem Westen
kommenden Marxismus habe gelingen kénnen, sich so rasch in China zur pelitisch und
weltanschaulich bestimmenden Kraft zu entwickeln, wird nicht aufgegriffen. Es findet
sich nur die kurze Bemerkung, daf sich in dieser Bewegung viele urspringlich
konfuzianistischen Elemente durchhalten, daf aber letztlich die Diskontinuitit und
damit das Revolutionire iiberwiege. Das SchluRkapitel faft die Gedanken unter der
Uberschrift ,Die Zuriickweisung des Evangeliums® zusammen, in dem das Scheitern
aller Missionsbemithungen konstatiert wird. Fir die Zukunft sieht C. jedoch eine
Chance, wenn die chinesischen Christen, die Erfahrungen der Kulturrevolution
aufarbeiten und ungestort durch auslidndische Interventionen, in der Form wohlmei-
nender Hilfe an Material oder Menschen, selber die Evangelisierung in die Hand
nehmen. Die Erfahrung der letzten Jahre scheint aber zu zeigen, dal die chinesischen
Christen die Politik der Drei-Selbst (Selbsterhaltung, Selbstverwaltung, Selbstverbrei-
tung) immer mehr aufweichen. In einer Zeit der Politik der Offenen Tiur seitens der
Regierung fillt es den christlichen Kirchen immer schwerer, ihre Prinzipien einer
relativen Isolierung fortzusetzen. Es wird auch nicht deutlich, wie die chinesischen
Christen auf sich selbst gestellt bei der Uberalterung des Kirchenpersonals und der
theologischen Lehrer in der Lage sein sollten, das schwere Programm einer Kontextu-
alisierung der christlichen Lehre in China zu bewiltigen. Fine Kooperation mit
Schwesterkirchen in Asien, die eine dhnliche Problematik haben und eigene Losungen
entwickelten, verspricht da wohl bessere Ergebnisse.

Die Arbeit von C. stellt wichtige Fragen der chinesischen Missionsgeschichte in
einem guten Uberblick zusammen. Die Fiille des historischen Materials verhindert die
ausfithrlichere Diskussion der theologischen Problematik der Inkulturation, auch wenn
das Thema von verschiedenen Seiten angegangen wird. Es ist wohl nattrlich, daf die
Beschreibung der protestantischen Missionsbestrebungen den groferen Raum erhilt.
Es bleibt aber erfreulich, daf C. die katholische Mission und ihre theologische
Problematik doch immer beriicksichtigt.

Corrigenda

31: dai-uso’ (= grole Liige), nicht ,daiso; 43: Adam Schall von Bell (nicht: Ball); 69:
Karl Gutzlaff ist nicht ,von den Niederlanden®, wohl Mitglied einer hollindischen
Missionsgesellschaft; 929] u. 282 Enpo Shusaku, nicht: Suusaku Endo; 230: Chinese
Catholic Patriotic Association (CCPA) (nicht: Patriotic Assoc. of Chin. Cath: PACC);
,apostolic legitimacy* (231 ) ist nicht der richtige theologisch-kanonistische Terminus;
265: Gliter Winfried, nicht: Gluer Winifred.

Aachen Georg Evers

Coward, Harold: Sacred Word and Sacred Text. Scripture in World Religions,
Orbis Books/Maryknoll, N.Y. 1988; 222 p.

Ein wesentlicher theoretischer Zugang zu den Weltreligionen geht iiber deren
Heilige Schriften. Sie zu kennen, bevor ihre Rolle in sich gepr&ft und evtl. gar mit der
des Christentums verglichen wird, gehért zu den wichtigsten Voraussetzungen heutiger
Beschiftigung mit fremden Religionen. Didaktisch geschickt und in dem, was positiv
gesagt wird, aufs ganze wissenschaftlich zuverlissig werden in diesem Buch die
Heiligen Schriften des Judentums, Christentums und Islams, des Hinduismus, Sikhis-
mus und Buddhismus behandelt. Prinzipiell folgt V. einem bestimmten Denkschema:
Frage nach dem Religionsstifter (sofern die Frage sich stellt), nach der Erstellung der
Schriften und ihren Autoren, nach dem Verhiltnis von miindlicher und schriftlicher
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Tradition, nach dem weiteren Umgang mit den Schriften in der Geschichte der
Religion, der Exegese und ihren Methoden, der Rolle der Schriften in der religitsen
Gemeinschaft, sodann auch dem jeweiligen Verhiltnis der Heiligen Schriften einer
Religion zu denen anderer Religionen. Auf diese Weise entsteht ein interessantes Netz
von Informationen aus unterschiedlichsten Perspektiven, die sich zu einem eigenen
Zugang zu den verschiedenen religivsen Welten entwickeln. Nicht ganz befriedigend
erscheinen mir die Kapitel tiber die asiatischen Religionen, weil hier doch zu
schematisch auf die vermutete Ursprungssituation geschaut und diese (zumindest
indirekt) unter dem Eindruck abendlindischer Vorgaben eingeordnet werden. Die
Diskussion um das, was wirklich Hinduismus bedeutet, ob es sich nicht (wie H, V.
STIETENCRON es sieht; vgl. H. WarpEnFELs (Hg.), Lexikon der Religionen, 288ff, 258-263),
um eine Mehrzahl von Hindu-Religionen handelt, wird nicht gesehen, der Entwick-
lungsgang des Buddhismus stark vereinfacht, die chinesische Szene vollig tiberschla-
gen. Das Buch endet mit einem Kapitel, das nach der Zukunft der Religionen unter
Berticksichtigung der Heiligen Schriften fragt. Fiir einen ersten Zugang ist das Buch in
der vorliegenden Form gewif eine Hilfe.

Bonn Hans Waldenfels

Hirschberg, Walter (Hg.): Neues Worterbuch der Vilkerkunde, Dietrich
Reimer Verlag/Berlin 1988; 536 S.

1965 erschien im Alfred Kroner Verlag das ,, Wirterbuch der Vilkerkunde®. Ein ,,Neues
Wirterbuch der Vilkerkunde wurde notwendig, da inzwischen neue Arbeitsgebiete,
Fragestellungen, Methoden und Ergebnisse erarbeitet wurden. Nicht iibernommen
wurde die uniibersehbare Zahl von Stammes- und Vélkernamen.

64 Autoren versuchen in mehr als 1800 Stichwértern in leicht verstindlicher
lexikalischer Form und mit ausfithrlichen Literaturhinweisen den Bereich der Vélker-
kunde auch fiir Nichtfachleute zu erschlieRen. Aus dem schwerpunktmiBigen Arbeits-
gebiet des Herausgebers wurden vor allem die Bereiche der materiellen Kultur, der
Technologie und der Ergologie aufgearbeitet. In neuere interdisziplinire Fragestellun-
gen fithren u. a. folgende Stichwérter ein: Ethnohistorie, Ethnomedizin und Transkul-
turelle Psychiatrie. Nicht thematisiert wird die Interrelation von Ethnologie und
Theologie. Ein Desideratum bleibt weiterhin eine eingehende Behandlung dringender
entwicklungspolitischer Probleme aus ethnologischer Sicht. Fiir den Missionswissen-
schaftler sind vor allem die Informationen aus den Disziplinen der Religionsethnologie
und der Religionssoziologie relevant, ferner auch die Hinweise auf Arbeitsmethoden,
ethnographisches Filmen, Videographie und moderne Datierungstechniken, die bei
Feldforschungen und Exposure-Programmen eingesetzt werden kénnen.

Aachen Hermann Janssen

Metz, Johann Baptist / Rottlinder, Peter (Hg,), Lateinamerika und Europa.
Dialog der Theologen, Kaiser/Minchen, Griinewald/Mainz 1988, 170 S.

Dal Lateinamerika ~ will man sich nicht den Zugang zu seiner vielfiltigen
Wirklichkeit durch eurozentrische Vorurteile von vornherein verbauen — nicht mehr
als eine geistig unterentwickelte Provinz Europas verstanden werden soll, ist eine
Erkenntnis, die trotz der allerdings noch stark wirkenden kolonialen Vorstellungen
sich erfreulicherweise in West- und Osteuropa allméhlich durchsetzt. Hierfiir spricht
unter anderem nicht nur das Leitthema, sondern ebenso der Verlauf der Tagung, auf
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die das hier besprochene Buch zuriickgeht: Vom 28. September bis zum 2. Oktober
1987 hat ndmlich die Universitit Mimster in Verbindung mit dem Ministerprisidenten
des Landes Nordrhein-Westfalen und in Zusammenarbeit mit der Arbeitsgemeinschaft
Deutsche Lateinamerikaforschung (ADLAF) und dem Europiischen Rat fiir Sozialfor-
schung iiber Lateinamerika (CEISAL) einen Kongref zum Thema ,Lateinamerika und
Europa im Dialog® veranstaltet. Von den fachspezifischen ,Werkstitten® (Theologie,
Recht, Wirtschaftswissenschaft, Kooperation, Politikwissenschaft, Verwaltung, Migra-
tion, Philosophie und Geographiedidaktik), in denen der KongreR tagte, war zweifellos
die ,Werkstatt Theologie® diejenige, die methodisch und inhaltlich dem Leitthema des
Kongresses am konsequentesten Rechnung trug.

In dem vorliegenden Band findet nun diese Tatsache ihre schriftliche Dokumenta-
tion, indem er alle in der ,Werkstatt Theologie® dargelegten Vortrage und Beitriage
enthilt. Der Band ist somit - wie sein Titel ankiindigt - die Dokumentation einer
Begegnungssituation, in der Theologen aus Lateinamerika und Europa tatsachlich in
den Dialog miteinander gekommen sind, und zwar vor allem deshalb, weil beide Seiten
bereit waren, blockierende Vorurteile zu iiberwinden und sich nunmehr an dem vom
Koordinator der ,Werkstatt Theologie®, Jonann Barrist METz, zum Geleit gegebenen
Wort zu orientieren, in dem es hief: ,Die Theologie ist in der heutigen Weltsituation
schon um ihrer selbst willen darauf angewiesen, nationale und kontinentale Beschran-
kungen zu itberwinden und ihre Begriffe in interkultureller Aufmerksamkeit und
Lernbereitschaft zu formulieren.” (S. 9).

Der in diesem Band dokumentierte Dialog der Theologen (der sich entsprechend
der Struktur der ,Werkstatt Theologie” auf folgende Schwerpunkte konzentrierte:
Theorie und Erfahrung im Konzept der Befreiungstheologie, Stellung und Rolle der
Religion in lateinamerikanischen und europiischen Gesellschaften, Prozesse der
Gemeindebildung in ihrer theologischen Relevanz und ethnische Fragen im Rahmen
eines kulturell polyzentrischen Weltchristentums) war jedoch weder leicht noch
selbstverstindlich, sondern vielmehr das Ergebnis eines engagierten Kommunikations-
prozesses, der eben aufgrund seiner interkulturellen Natur gerade dort besonders
schwierig wurde, wo - wie im Vortrag des Kuna-Indianers und katholischen Priesters
ABAN WacUA aus Panama - aus einem in der eigenen Denk- und Lebenswelt wirklich
inkulturierten Standpunkt heraus gesprochen wurde. Da zeigte sich zudem, daf der
interkulturelle Dialog zwischen Lateinamerika und Europa eher Programm als Realitit
ist. Aber gerade deshalb wire es wichtig, den folgenden Hinweis der Herausgeber
ernst zu nehmen und in die Tat umzusetzen: ,Der Band manifestiert einen Dialogan-
satz, der das in ihm gesuchte Ziel nicht erreichen kann, wenn er nicht in hérsamer und
kritischer gegenseitiger Aufmerksamkeit fortgefithre wird.” (8. 7).

Aachen Raiil Fornet-Betancour!

Nagel, Tilman: Die Festung des Glaubens — Triumph und Scheitern des islamischen
Rationalismus im 11. Jahrhundert, C. H. Beck/Miinchen 1988; 423 S.

Mit vorliegendem Werk setzt der Verlag C. H. Beck Miinchen seine Reihe ,Alte und
neue Weltmacht Islam® fort, in der TimaN NAGEL schon 1983 ,Der Koran. Einfithrun-
gen - Texte - Erliuterungen® veroffentlichte. Nunmehr wendet sich der Autor,
Professor fiir Arabistik an der Universitit Géttingen, der spezifischen Ausformung
islamischen Glaubens und Rationalismus, im finften Jahrhundert islamischer Zeitrech-
nung zu: Diese ist durch die Auffassung der sunnitischen Rechtsgelehrten geprigt, ,der
Islam sei in das Zeitalter seiner Vollendung getreten, habe einen Grad der Reife
erlangt, der jegliche Art der Weiterentwicklung nur noch als Verlust, als Minderung
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des Erreichten erscheinen® (13) lasse. Ihrer Meinung nach seien alle wichtigen, den
Islam betreffenden Fragen geklirt.

Diese Vorstellung ist letztlich Resultat jahrhundertelanger theologischer wie rechts-
wissenschaftlicher Auseinandersetzungen zwischen der Mu'tazila und den Asch’ariten:
die Mu'tazila war mit Beginn des 9. Jahrhunderts aus verschiedenen rationalen
Stromungen des Islams entstanden und sprach einem theologischen Rationalismus das
Wort, einem Islam, der rational zu beweisen und daher jedermann einsichtig sein
miisse. Dieser Auffassung entgegen traten die Asch’ariten, eine Strémung innerhalb
der Sunniten, die strickt an der gottlichen Offenbarung des Koran festhielten, dem
normsetzenden Vorbild des Propheten nachzueifern aufriefen und das Ideal einer
streng scharia-gebundenen Lebensweise predigten.

Das Sunnitentum galt es gegen den mu’tazilitischen Rationalismus zu verteidigen;
eine Aufgabe, die im Werk des Theologen und Rechtsgelehrten ar-Guwani
(1028-1085) ihre Vollendung findet. a1-Guwamis Werk steht somit im Mittelpunkt der
~Festung des Glaubens®: das Bild umschreibt ar-Guwamis Bemiihen, in den Wirren der
Zeit, gekennzeichnet durch den Niedergang des Kalifats der Abbasiden, konkurrieren-
den theologischen Auslegungen und Zweifel an der Scharia-Verbindlichkeit, eine
Theologie auszugestalten, die ein sicheres und unwiderlegbares Fundament bildet. Auf
diesem Fundament, der rationalen asch’aritischen Theologie, stehen die Mauern der
Festung, die Scharia.

Die Scharia ist Ar-Guwami zufolge als Ausdruck der unanfechtbaren Herrschaft
Gottes den Menschen auferlegt und von Gott in umfassendem Sinne gesett, die
Befolgung der Gebote sind sowohl fiir den einzelnen wie firr das Gemeinwesen von
heilswichtiger Bedeutung. Den Rechtsgelehrten obliegt es, ,ein einheitliches, in sich
stimmiges Gefiige von Regeln zu Tage zu fordern, das die Wirklichkeit der islamischen
Gemeinschaft endgiiltig und umfassend ordnen und der Staatslenkung unverriickbare
Ziele setzen wird“ (881). Aus den ,ein firr allemal feststehenden Vorschriften der
Scharia® (881) lassen sich alle Antworten auf Fragen des Zusammenlebens, des Rechts
oder der Machtausiibung einheitlich ableiten; die ,islamische Urangst* (812) vor jeder
Mehrdeutigkeit und den Unwigbarkeiten einer sich wandelnden Welt scheint gebannt:
»Dies ist die Vollendung des Islams: Den Gliubigen ist die Biirde eigenen Suchens, das
Schrecknis des Zweifels genommen. Die Mauern der Scharia schiitzen sie vor allen
Anfechtungen; das Ungewisse, Unruhe stiftende bleibt drauBen vor dem Tor.“ (847)

AuBien vor blieben damit jedoch auch alle Bestrebungen von Erneuerungen
innerhalb des Islams, das Zuriickziehen in die Festung des verbiirgten Glaubens fithrte
zu einer folgenschweren mErstarrung® der islamischen Kultur® (18) bis in die Neuzeit
hinein. Erst im 19. Jahrhundert forderten muslimische Reformbewegungen, das ,Tor
der selbstandigen Suche® (9) wieder aufzustofien, zu sehr war der Niedergang der einst
blithenden Kultur in der Konfrontation mit den européischen Michten offenkundig
geworden. TimaN NaciL schildert diese Errichtung der ,Festung® aus der Sicht der
beteiligten islamischen Rechtsgelehrten. Durch die zahlreichen Beispiele alltagsge-
schichtlicher Begebenheiten jener Zeit wird die scheinbar so trockene Thematik
plastisch und gewinnt an Leben. Dem Autor ist somit nicht nur ein spannend zu
lesendes Buch gelungen, sondern auch ein wichtiger Beitrag zum Verstindnis theologi-
scher und rechtswissenschaftlicher Diskussion islamischer Geschichte.

Hannover Martin Baumann

Roser, Johannes (Hg.): Gott kommt aus der Dritten Welt: Erfahrungen und
Zeugnisse, Herder/Freiburg-Basel-Wien 1988, 238 S.

Die Christen und Kirchen abendlindischer Herkunft erleben derzeit durch die
Riickvermittlung von Erfahrungen aus der Christenheit der Dritten Welt, daf sie nicht
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mehr die nur Gebenden und Spendenden, sondern in zunehmendem MaRe auch die
Empfangenden und Beschenkten sind: Sie spiiren, daB ihnen in einer religionslos
gewordenen, nachchristlichen Zeit Gott von der anderen Seite der Erde und der
Geschichte neu und unmittelbarer entgegenkommit.

Genau dies ist die Erfahrung, die das von Jouannes Roser, Redakteur der Wochen-
zeitschrift Christ in der Gegenwart, herausgegebene und eingeleitete Buch in zwanzig
verschiedenen Beitrigen mitteilen will. Dabei begegnet dem Leser sowohl in den
Autoren, die, was positiv hervorzuheben ist, zu Beginn ihres Beitrages mit Bild und
einem kurzen Text vorgestellt werden, als auch in ihren Artikeln eine recht grofe
Bandbreite: u. a. lassen ihn eine joumalist..i.n in Lateinamerika, ein Bischof in Siidafrika,
ein Pfarrer im Nordosten Brasiliens, eine Arztin in Pakistan, ein Priester in Bangladesh,
eine Hausfrau in Mexiko, ein Prisident der Evangelischen Kirche Lutherischen
Bekenntnisses in Brasilien, eine Missionsschwester in Kenia sowie einige Doktoren und
Professoren der Theologie an ihren personlichen Dritte-Welt-Erfahrungen Anteil
nehmen.

Die einzelnen Beitriige sind so verschieden wie ihre Verfasser; zwei Dinge jedoch
sind diesen allen gemeinsam: Sie stammen aus Westeuropa, niherhin aus dem
deutschsprachigen Raum, und sie sind - z. T. tiber lingere Zeit hinweg - mit der
Realitit der Dritten Welt vor Ort konfrontiert worden. IThre Erfahrungsberichte, die
oft ein Stiick ihrer eigenen Lebensgeschichte schildern, stellen keine wissenschaftliche
Auseinandersetzung mit der Dritte-Welt-Problematik dar, sondern sind eher narrativ
und tragen, wie auch dem Untertitel des Buches zu entnehmen ist, Zeugnischarakter.
Dieses Zeugnis gewinnt fiir den Leser dadurch an Bedeutung, daB es aus seiner
eigenen, d.h. mitteleuropdischen Sicht niedergeschrieben worden ist. Die Dritte-
Welt-Erfahrungen bleiben so nicht abstrakt, sondern werden immer wieder zum
europiischen Denken und Kontext in Bezichung gesetzt, wobei die Frage nach der
Verantwortlichkeit nicht ausgespart bleibt.

Hauptsichlich zwei Impulse sind es, die diese Erfahrungen und Zeugnisse aus der
Dritten Welt geben kénnen:

angesichts des sich in der Praxis bewihrenden christlichen Lebens, der erfahrenen
Geschwisterlichkeit, des gemeinsamen Gebetes in der Dritten Welt, beispielsweise in
den zahlreichen kirchlichen Basisgemeinden Lateinamerikas (aber nicht nur dort),
geben sie frischen Wind und hoffnungsvolle Anregungen fiir ein erneuertes Glaubens-
leben in Europa, ja sogar AnstoRe zu einer echten Bekehrung im Sinne einer neuen
Hinkehr zum Gott des Lebens, wie sie einige der Verfasser an sich selbst erfahren
durften;

angesichts der erschreckenden Armut, der menschenunwiirdigen Lebensverhaltnis-
se, der ungerechten Strukturen, der oft erlebten Ohnmacht sind sie Anklage und
Herausforderung an den Reichtum und Uberfluf des Westens, Anfrage auch an den
eigenen Lebensstil und die eigeneTragheit, wenn es um eine glaubwiirdige Umsetzung
der Option fiir die Armen geht.

Diese beiden Impulse mit ihrem hohen Potential an Ermutigung und Kritik sowie
die persénliche Nihe der Schilderungen machen das Buch zu einem lesenswerten und
aktuellen Beitrag im Dienste des sich immer mehr entwickelnden und vertiefenden
Nord-Siid-Dialogs.

Miinster Michael Hakenes

Scherer, James A.: Gospel, Church and Kingdom. Comparative Studies in World
Mission Theology, Augsburg Publishing House/Minneapolis 1987; 271 pp.

Ziel des Buches ist es, Studenten und Lehrern in Fragen der Weltmission Materia-
lien iiber die jiingeren Entwicklungen in der Missionstheologie an die Hand zu geben
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und dabei gleichsam eine Synopse aus ckumenischer Sicht vorzulegen, die zu einem
besseren Verstidndnis zwischen den verschiedenen in aller Welt titigen Gruppen
beitrdgt. Der Autor, vormals als Missionar in China und Japan titig, ist heute Professor
fiir Weltmission und Kirchengeschichte an der Lutheran School of Theology in
Chicago. Vf. beginnt mit einem Einleitungskapitel, in dem er den Wechsel im
Missionswerk in seinen verschiedenen Griinden analysiert. In den Kap. 2-6 behandelt
er in eher monographischer Weise die lutheranische Mission in geschichtlicher
Perspektive, das ékumenische Missionsverstandnis in seinen jingeren Entwicklungen,
die evangelikale Missionsauffassung und schlieBlich die rémisch-katholische Missions-
theologie. In all diesen Kapiteln geht es weniger um die Entwicklungen auf dem freien
Markt der Diskussionen als um die Auseinandersetzungen in den offiziellen kirchlichen
Kreisen, wie sie dann in entsprechenden Dokumenten der Kirchen Ausdruck gefunden
haben. Das Buch schlieRt in seinem Schlufkapitel mit Fragen und Ausrichtungen auf
die Zukunft einer neuen Missionsira. Dabei markiert der Fragenkatalog zugleich die
wichtigsten theologischen Problemfelder der weiteren Missionstheologie: Wer ist Jesus
Christus? Welche Art von Kirche ist Triger des Zeugnisses des Evangeliums? Welches
ist das Ziel der missio Dei? Was fur eine Einheit ist erforderlich fiir eine glaubwiirdige
Mission? Welche partnerschaftlichen Strukturen sind nétig? Welche Beziechung besteht
zwischen Evangelisierung und sozio-politischer Verantwortlichkeit? Ist die vorziigliche
Option der Kirche fiir die Armen verpflichtend? Was mul im Hinblick auf Evangelium
und Kultur weiterhin geschehen? Was ist tiber den Dialog zwischen dem christlichen
Glauben und anderen Glaubensweisen zu sagen? Welche Ausstattung ist nétig fiir die
Mission und die Evangelisierung? Welche Strategien sind erforderlich fiir unabge-
schlossene Aufgaben? Welche Motivation ist erforderlich fir die Mission und die
Evangelisierung? Welche Autoritit hat die Bibel fiir die Mission? Was bedeutet Mission
heute? Wer ist ein Missionar? Zu jeder dieser Fragen formuliert Vf. in knapper Form
seine eigene These. Das Buch vermittelt vom Standpunkt des Vf. aus einen klaren,
wenn auch hier und dort diskutablen und erweiterbaren Einblick in die heutigen
Problemstellungen, wie sie aus den offiziellen Dokumenten zu erheben sind.

Bonn Hans Waldenfels

Usarski, Frank: Die Stigmatisierung Neuer Spiritueller Bewegungen in der Bundes-
republik Deutschland (Kolner Veréffentlichungen zur Religionsgeschichte 15)
Bohlau Verlag/Koln 1988; 327 S,

F. Usarskis sehr grindliche und anregende Arbeit, laut Vorwort ,als Kritik an der
sogenannten ,Jugendsekten®Debatte ausgelegt”, widmet sich ihrem Thema in vier
Einzelschritten.

Wihrend im ersten Kapitel der generell ablehnend-ausgrenzende Grundtenor der
;Jugendsekten“-Debatte in den Medien, in offiziellen Stellungnahmen und in wissen-
schaftlichen Beitrigen ausfithrlich dargestellt und hinterfragt wird, begriindet der
Autor im zweiten Kapitel in einem breit angelegten Methoden-Diskurs seine Entschei-
dung, sich seinerseits dem Thema unter Verwendung des forschungsgeschichtlich
recht jungen devianzsoziologischen ,Etikettierungsansatzes“ zu nihern. Die Stirke
dieses ,Labeling Approach” liegt zweifelsohne in der kritischen Auseinandersetzung
mit der klassischen Devianzsoziologie, und zwar hinsichtlich ihres Devianzbegriffs, ihrer
Wertposition, ihres impliziten gesellschaftlichen Korrekturinteresses sowie ihrer Aktor-
(sprich hier: Objekt) Fixierung und itiologischen Ausrichtung. Es kann als groRes
Verdienst F. Usarskis angesehen werden, diesen methodischen Zugang fir die
Religionswissenschaft aufbereitet und nutzbar gemacht zu haben; insbesondere ange-
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sichts des von ihm aufgestellten und sicher von vielen geteilten Postulats, die
Religionswissenschaft moége endlich ihre (tunlichst versachlichende) Stimme in der
emotional aufgeheizten ,Jugendsekten“-Debatte erheben. Bedauerlich an diesem kom-
pakten, eine beachtliche Materialfiille verwertenden Kapitel ist lediglich die Ubernahme
jenes unsiglichen Soziologenchinesisch der von ihm verwendeten Literatur, eine
Untugend, dieleider dem Buch generelliiber weite Strecken eigen ist und die geeignet sein
kénnte, besonders die studentischen oder disziplinferneren Teile der Leserschaft
abzuschrecken.

Im dritten und eigentlichen Hauptkapitel des Buches wendet F. Usarski die vorher
erarbeitete Methode auf die ,Jugendsekten“Debatte an, indem er zunichst die
christlichen Kirchen als eigentliche Urheber des oJugendsekten“-Konstrukts ermittelt und
sodann Punkt fiir Punkt die MaBnahmen dieser ,moralischen Unternehmerschaft” gegen
das von ihr selbst konstruierte Feindbild analysiert. Farbig und iiberzeugend wird dieser
Beweisgang durch die Verwendung von Material aus jedem nur denkbaren Lebenszu-
sammenhang dieses Themas. Nicht nur ist der groBite Teil der diesbeztiglichen Literatur
kritisch verarbeitet worden, sondern es scheint dem Autor auch kein Flugblatt, kein
Zeitungsartikel und kein noch so peripheres Statement einer der vielen ,Eltern-Initiativen®
entgangen zu sein. Diese FleiBarbeit ermoglicht es der Leserschaft, F. Usarskis
Argumentationsgang leicht zu folgen und vermittelt nebenbei eine Fiille von normaler-
weise kaum zuginglichen Informationen. Eine grundsétzliche Frage ist allerdings, ob die
vom Autor vorgenommene weitgehende Reduktion des ,Jugendsekten“Streits auf die
Polaritit Kirchen versus Neue Spirituelle Bewegungen das Thema wirklich vollstindig
erfalt, d. h. ob die ,Unternehmensfelder Medien, Politik und Wissenschaft tatséchlich
nur jene Begleitrolle neben den grofen christlichen Konfessionen spielen, die F. Usarski
ihnen zuschreibt. Hier kénnte méglicherweise das Interaktionsgefiige der einzelnen
Bereiche 6ffentlichen Lebens noch genauer untersucht werden.

Das vierte Kapitel faft (wichtig fir Kurzleser!) den Untersuchungsgang nochmals
zusammen, duBert sich zur Bedeutung der gewonnenen Erkenntnisse fiir die Religions-
wissenschaft und gibt in Form von 6 Thesen ~lmpulse fiir eine alternative, religionswis-
senschaftliche Erforschung Neuer Spiritueller Bewegungen®. Es wire wiinschenswert,
wenn sich méglichst viele Religionswissenschaftlerinnen durch diese Impulse inspirie-
ren lassen wiirden, denn eine gewisse unbefriedigende Leere (die nicht dem Autor
anzulasten ist) bleibt nach der Lektiire des Buches: Nun weifl man zwar Vieles iiber die
Jugendsekten“-Debatte, aber immer noch wenig forschungshistorisch Seriéses iiber die
entsprechenden einzelnen Gruppen selbst.

Insgesamt stellt das Buch einen der wenigen religionswissenschaftlichen Zugénge
zum Thema ,Jugendsekten® dar und kénnte sich insofern auch fir die Zukunft als im
besten Sinne innovativ erweisen, als der hier vertretene methodische Ansatz -
vielleicht ergénzt durch eine stirkere Rezeption religionspsychologischer Gesichtspunkte —
sich ohne groRere Schwierigkeiten auch auf weitere Feldforschung iibertragen liefe,
z. B. hinsichtlich der immer stirker als Objektbereich religionswissenschaftlicher
Forschung ins Blickfeld kommenden ,New Age“-Bewegung.

Hannover Donate Pahnke

Waldenfels, Hans: An der Grenze des Denkbaren. Meditation — Ost und West,
Késel/Miinchen 1988; 207 S.

Dem 90jihrigen Zen-Meister und Briickenbauer zwischen Ost und West, Huco M.
Enomiva-Lassatie SJ, gewidmet, faBt dieser Band zahlreiche Beitrige des VE zum
Verhiltnis von asiatischer und christlicher Meditation zusammen. Die Beitrige des
grundlegenden ersten Teils JAuf der Suche nach dem Ort des Heils* zeigen auf, daf
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Meditation keine Weltflucht, kein Riickzug in die Innerlichkeit, sondern Ausbruch in
ein neues Sehen und Begreifen ist, das den Sprung in die Unsicherheit und das
Loslassen spekulativer Ordnung verlangt. Nur unter dieser Voraussetzung kann eine
Begegnung zwischen Ost und West, eine Partizipation an nichtchristlicher Spiritualitit
gelingen.

Der zweite Teil ,Erfahrung der Grenze zwischen Wort und Schweigen® umfaBt zwei
Beitrige zum Verhéltnis von Christentum und Buddhismus. Aus der Erlduterung des
zen-buddhistischen Erfahrungshorizonts einerseits und im Licht christlicher Mystago-
gik andererseits erschlieBt V. den religiosen Sinn der wortlosen Erfahrung und des
erfiillten Schweigens, ohne dabei den Stellenwert des Wortes, der gliubigen Rede und
An-rede zu mindern.

Auf dem Hintergrund dieser Darlegungen behandelt Warpenrers im dritten Teil
aktuelle Probleme christlicher Spiritualitit unter dem Titel ,Wege und Abwege der
Meditation“. Unter Hinweis auf die Charakteristika der abendlindischen Neuzeit und
Moderne begriindet er die zunehmende Attraktivitdt des ,Asiatischen Angebotes” im
Westen und weist Wege zur gelungenen Integration ostlicher und westlicher Spiritua-
litdt in der Praxis der Meditation.

Die hier vorgelegte Zusammenstellung grundlegender Beitrige stellt im ganzen
(iiber das ,praktische® Anliegen einer Hinfithrung zur Meditation hinausgehend) ein
tiberzeugendes Plidoyer fiir die fruchtbare Begegnung der Religionen ,an der Grenze
des Denkbaren” dar.

Aachen Thomas Kramm

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Dr. habil. Hans Waldenfels, Grenzweg 2,
D-4000 Diisseldorf 31 - Dr. Kossi J. Tossou, Burchardstr. 2, D-4400 Miinster - Prof. Dr.
Abhn Byung-Mu, Korea Theological Study Institute, 740-1 Yongdoo-dong, Dong Dae
Moon-Ku, Seoul, Korea - Priv. Doz. Dr. Werner Ustorf, Universitit Heidelberg,
Wiss.-Theol. Seminar, Kisselgasse 1, D-6900 Heidelberg - Heinrich Schifer, Seestr. 25,
D-7400 Tiibingen - Prof. Dr. Bernward Willeke, Bramscherstr. 158, D-4500 Osna-
briick.
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MISSION UND INTERRELIGIOSER DIALOG
ERFAHRUNGEN MIT THEOLOGISCHEN PARTNERN IN ASIEN
UND AFRIKA

von Georg Evers

Bei der Fragestellung Mission und interreligioser Dialog handelt es sich um
eine Problematik, die noch nicht lange die Kirche oder die Theologen
beschiftigt. Ein Blick in theologische Lexika macht dies deutlich. Das
»Lexikon fiir Theologie und Kirche® kennt in seiner 1. Auflage von 1931 das
Stichwort ,Religionsgesprach®, von dem festgehalten wird, daf es ~gefihr-
lich“ und ,ohne Erlaubnis des Heiligen Stuhles verboten® sei. Gesprachspart-
ner sind die ,anderen Christen®. In seiner 2. Auflage hat das Lexikon fir
Theologie und Kirche (1959) das Stichwort »Dialoge®, mit dem vom Autor,
Hugo Rahner, polemische Gespriche, philosophsich-dogmatische Gespriache
und asketisch-hagiographische Gespriche unterschieden werden. Das LJHand-
buch theologischer Grundbegriffe® von H. Fries (1962) hat kein Stichwort
JDialog®. Das postkonziliare Lexikon ,Sacramentum Mundi® (1967) kennt
auch nur das Stichwort ,Dialog zwischen den Kirchen®, d. h. das innerchrist-
liche 6kumenische Gesprich. Erst neuere Lexika wie das ,Okumene Lexikon*
(1983), das Taschenlexikon ,Religion und Kirche“ (1983) u. a. haben ausfithr-
liche Beitrige zum ,Interreligiésen Dialog®.

Europiische Theologen haben sich in der Vergangenheit eher Gedanken
gemacht fiber die Heilsmoglichkeit der Heiden und damit verbundene
Fragen des allgemeinen Heilswillen Gottes. Erst in der jiingsten Zeit sind die
theologischen Fragen des interreligiésen Dialogs weltweit zu Problemen
geworden, die Theologen umtreiben, weil sie auch immer stirker iiber die
akademische Auseinandersetzungen hinweg die ,einfachen Gliubigen® beun-
ruhigen.

Das Zentrum der theologischen Reflexion und Auseinandersetzung ist aber
nicht Europa und Nordamerika, sondern Asien und Afrika. In Asien erfahren
sich die christlichen Kirchen als Minderheit inmitten der groBen asiatischen
Religionen, des Buddhismus, Hinduismus, Islam, Taoismus und Konfuzianis-
mus. Trotz gar nicht so geringer Erfolge der christlichen Missionsarbeit in
den letzten Jahren geht der Anteil der Christen an der Weltbevolkerung
langsam zuriick. Asiatische Theologen sehen sich herausgefordert, eine
theologische Antwort auf die Minderheitensituation der asiatischen Ortskir-
chen zu geben. Auf der einen Seite besteht die Verpflichtung zur Mission und
Evangelisierung, die von diesen Kirchen durchaus ernstgenommen wird. Auf
der anderen Seite ergibt sich beim Blick in die Missionsgeschichte und die
asiatischen Religionen, daf es nicht realistisch ist, an eine Uberwindung
dieser Religionen, ihr Aufgehen auf dem Weg der Bekehrung in das
Christentum zu glauben. Auf dem Hintergrund dieser Erfahrung der
Geschichte stellen sich asiatische Theologen die Frage nach dem theologi-
schen Stellenwert der anderen Religionen. Als asiatische Christen stellen sie
diese Fragen nicht einfach aus der Distanz einer ~akademischen Theologie®,
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sondern aus der Betroffenheit von jemanden, der sich dieser kulturellen und
religivsen Tradition innerlich verbunden weiff und sie als Eigengut nicht
missen mochte. Die asiatischen Theologen sind sich bewult, an einer
entscheidenden Wende der Kirchengeschichte zu stehen und mit einer
theologischen Frage konfrontiert zu sein, die sich nicht einfach mit dem
Riickgriff auf die klassische theologische Methode: Schrift-Viter-Tradition
beantworten lift. Die Neuheit der theologischen Fragestellung nach der
bleibenden Giiltigkeit der anderen Religionen als Wegbegleiter des Christen-
tums auf den Weg zur eschatologischen Vollendung (dem ,Kommen des
Reiches Gottes® in jiidisch-christlicher Terminologie) bringt es mit sich, daf
theologisches Neuland betreten werden muR, das karthographisch noch
nicht erschlossen ist und daher die Gefahr mit sich bringt, méglicherweise
auf Abwege zu geraten. Der ProzeR der theologischen Beschiftigung mit den
durch diese neue Fragetellung aufgebrochenen Fragen hat gerade begonnen
und befindet sich noch in einem anfinglichen Stadium. Es gibt erste
Antworten, aber noch viele offene Fragen. Im folgenden kann es sich daher
in erster Linie nur um das Aufzeigen des Prozesses handeln, ohne dal wir
schon in der Lage sind, eine gefestigte und erprobte Theologie der Religio-
nen, des Verhilinisses von Dialog und interreligiésem Dialog vorzustellen.

I. Aussagen des kirchlichen Lehramies

1. Das zweite Vatikansiche Konzil

Erstmals in der Kirchen- und Konziliengeschichte hat ein Konzil Aussagen
zu anderen nichtchristlichen Religionen getroffen, sich positiv zur Religions-
freiheit bekannt und damit bisher geltende negative Urteile revidiert. Auf der
Grundlage des allgemeinen Heilswillen Gottes werden den anderen Religio-
nen eine positive Bedeutung fiir das Heil ihrer Anhénger zugesprochen und
sie damit als ,legitime Religionen® anerkannt. Die Fragestellung des heutigen
Tages ,Mission und interreligiéser Dialog® wurde von den Konzilsvitern
thematisch nie behandelt. Auf dem Konzl wurde vielmehr der Versuch
gemacht, zwei Aussagen nebeneinander stehen zu lassen, die nur schwer
miteinander zu vereinen sind. Auf das Dilemma, daR die Zugehérigkeit zur
Kirche nicht so heilsnotwendig ist, dal es auRerhalb der Kirche schlechter-
dings kein Heil gibt und damit eine absolute Missionsverpflichtung nicht
mehr vertreten werden kann, versucht das Konzil so zu antworten: ,Wenn-
gleich Gott Menschen, die das Evangelium ohne ihre Schuld nicht kennen,
auf Wegen, die er weil, zum Glauben fithren kann, ohne den es unméglich
ist, ihm zu gefallen (Hebr. 11.6), so liegt also doch auf der Kirche die
Notwendigkeit und zugleich das heilige Recht der Evangeliumsverkiindigung.
Deshalb behilt heute und immer die missionarische Titigkeit ihre unge-
schmilerte Bedeutung und Notwendigkeit® (Ad Gentes 7).

Wie die Folgezeit bewiesen hat, hat diese kategorische Erklirung nicht
verhindern kénnen, daB viele Fragen aus dem Kreis der Missionare, der
seinfachen Gliubigen“ und der Theologen sich ergeben haben, die eine
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tiefergehende Erklirung des Zueinanders von Evangelisierung und verstirk-
ten Dialog mit Angehérigen anderer Religionen verlangten.

2. Aussagen von Evangelii Nuntiandi, 8. 12. 1975

Das Apostolische Schreiben von Papst PauL VI. iiber die ,Evangelisierung
in der Welt von heute®, vom 8. 12. 1975, verstand der Papst als Antwort auf
die von der Bischofssynode zur Evangelisierung aufgeworfenen Fragen. Das
Schreiben stellt die Verpflichtung der Kirche zur Evangelisierung kraftvoll
heraus. Es geht um eine ,Evangelisierung der Kulturen® (Nr. 20) eine
~Botschaft der ganzheitlichen Befreiung® (Nr. 30), die eine sErmeuerung der
Menschheit® (Nr. 18) mit sich bringen soll. Dabei wird festgehalten: ,Es gibt
keine wirkliche Evangelisierung, wenn nicht der Name, die Lehre, das Leben,
die Verheibungen, das Reich, das Geheimnis von Jesus von Nazaret, des
Sohnes Gottes, verkiindet werden® (Nr. 22). Das Miteinander von ,Evangeli-
sierung® und interreligiéser Dialog* wird hier nicht artikuliert. Von den
nichtchristlichen Religionen wird gesagt, daB die Kirche sie ,respektiert” und
sachtet. Aber dann wird festgehalten, ,daf weder die Achtung und Wert-
schitzung noch die Vielschichtigkeit der aufgeworfenen Fragen fiir die
Kirche eine Aufforderung darstellen kénnen, eher zu schweigen als Jesus
Christus vor den Nichtchristen zu verkinden“ (Nr. 53). Die theologische
Begriindung fiir diese Haltung wird darin gesehen, daR in den anderen
Religionen sich zwar ein ,Suchen® und ,Tasten® nach Gott und der menschli-
chen Bestimmung finden 14Rt, das auf seine Vollendung in der christlichen
Botschaft angelegt ist. Denn: ,Unsere Religion stellt tatsichlich eine echte
und lebendige Verbindung mit Gott her, was den iibrigen Religionen nicht
gelingt, auch wenn sie sozusagen ihre Arme zum Himmel ausstrecken®
(Nr. 53).

Es bleibt der theologischen Untersuchung iiberlassen, inweiweit mit diesen
Aussagen die theologischen Aussagen des Zweiten Vatikanischen Konzils zu
den nichtchristlichen Religionen riickgéngig gemacht bzw. korrigiert werden
sollten.

3. Das Dokument ,,DIALOG UND MISSION® des pipstlichen Sekretariats fir die
Nichtchristen (jetzt: Papstlicher Rat fiir den Interreligitsen Dialog) vom 10. 5. 1984

Dieses Papier wurde zum 20. Jahrestag der Griindung des Sekretariats
veréffentlicht und stellt einen Versuch dar, eine theologische Bestandsauf-
nahme auf der Grundlage zahlreicher Dialogsbegegnungen mit Angehérigen
verschiedener Religionen in vielen Landern zu geben. Das Dokument setzt
mit einer Beschreibung des Ideals des Dialogs ein: ,Es bezeichnet nicht nur
das Gesprich, sondern auch das Ganze der positiven und konstruktiven
Beziehungen zwischen den Religionen, mit Personen und Gemeinschaften
anderen Glaubens, um sich gegenseitig kennenzulernen und einander zu
bereichern® (Nr. 8). Das Dokument méchte ,Elemente zur Lésung der
Schwierigkeiten anbieten, die sich bei der Mission aus der gleichzeitigen
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Verpflichtung zu Evangelisierung und Dialog ergeben® (Nr. 7). Die Verpflich-
tung zur Mission wird aus dem Wesen der Kirche abgeleitet und als Aufgabe
jeder Teilkirche hingestellt, die dem Beispiel Christi und der Missionsge-
schichte folgend in Achtung vor der Freiheit und der Person das Zeugnis des
Glaubens ablegen soll (Nr. 11-19). Der Dialog wird dann, wie folgt,
beschrieben:

»Der Dialog ergibt sich nicht aus dem taktischen Opportunismus eines
Augenblicks, sondern aus Vernunftgrimden, die durch Erfahrung, Nachden-
ken und sogar die Schwierigkeiten vertieft wurden® (Nr. 20). Der Dialog
griindet in personalen und sozialen Bediirfnissen, wurzelt im Glauben an
Gott, den Vater und den Sohn, der sich mit jedem Menschen vereint hat, im
Geist, der am Werk ist fiir die Verwirklichung des Reiches durch die Pflege
der Keime in einem aufrichtigen Dialog (Nr. 21-28). Unterschieden werden
verschiedene Formen des Dialogs: der Dialog des Lebens, der Dialog der
Werke, der Dialog der Fachleute und der Dialog der religitsen Erfahrung.
Das Verhiltnis von ,Dialog und Mission: wird eigens thematisiert, aber doch
wohl nur anfanghaft beantwortet. Jede Mission hat mit Bekehrung zu tun,
stellt einen Aufruf zur Bekehrung auch fiir den Missionierenden dar und hat
immer in Achtung vor dem Gewissen des anderen zu geschehen im
gegenseitigen Verlangen nach Wachstum. Vom Christen wird gesagt, daff er
auch im Dialog normalerweise das Verlangen verspiire, seine ,,Christuserfah-
rung mit dem Bruder aus der anderen Religion zu teilen® (Nr. 40). In einer
Haltung des ,par cum pari® wird aber auch eingerdumt: ,Ebenso natiirlich
erscheint es, daB der Andersgliubige etwas Ahnliches wimscht® (ebd.). Vom
Ziel des Dialogs wird gesagt, dafl er dem ,Aufbau des Reiches” diene und die
Kirche die Zusammenarbeit mit allen Menschen und Vélkern sucht, in dem
Bewubtsein, ,daB jede menschliche Gemeinschaft Keime des Guten und der
Wabhrheit besitzt* (Nr. 41). ,Der Dialog wird damit Quelle der Hoffnung und
Werkzeug der Gemeinschaft in gegenseitiger Umformung“ (Nr. 43). Das
Dokument schlieft mit einem Bekenntnis zu einem ,offenen Christentum® an
der Schwelle zum dritten Jahrtausend.

4. Aussagen des Prifekten der Kongregation fiir die Evangelisierung der Volker,
Kardinal Jozef Tomko

Bei verschiedenen Gelegenheiten hat der Prifekt der Kongregation fiir die
Evangelisierung der Vélker, KArDINAL JozeEF Tomko, Aussagen iiber die
Notwendigkeit der Evangelisierung und im Gefolge davon tiber die nicht-
christlichen Religionen gemacht.

Bei der Pastoralsitzung der Nationaldirektoren der Papstlichen Missionswer-
ke im Mai 1986 (Fides Dienst, 24. 5. 1986; Nr. 3508; 178-188) befalt er sich
mit der Notwendigkeit der Evangelisierung. Der Blick auf die Statistik zeigt,
daR von 4,6 Milliarden Menschen etwa 1,4 Milliarden Christen sind und daf
8,3 Milliarden ,,Christus entweder gar nicht oder nur aus der Ferne kennen®.
Am dramatischsten ist natiirlich die Situation der katholischen Kirche in
Asien. Legt man die Zahl der Priester in Asien auf die Gesamtbevolkerung
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um, ergibt sich ,daR ein Prieter fiir 100 000 Gliubige zustindig ist“ (182). Fiir
Afrika ist die Zahl etwas erfreulicher: hier kommen auf 1 Priester derzeit
30 747 Einwohner. (So auf der Generalversammlung der Pipstl. Missionswer-
ke, Mai 1988, Vgl. Fides Dienst, 3.5.1988, Nr. 3626, ND 118.) Diese
»Zustandigkeit® der Priester ergibt sich auf der Grundlage einer Missionstheo-
logie, die davon ausgeht, daf die Kirche die géttliche Aufgabe hat, alle
Menschen in sich aufzunehmen und sich fiar alle ,verantwortlich® zu wissen.
Was bedeutet eine solche Theologie fir das Verhiltnis bzw. dem Dialog mit
anderen Religionen. KARDINAL Tomko sieht zunichst beim Blick auf Afrika
das Wiederaufleben des Islam mit seinen ,fanatischen Ausbriichen® als ein
Phinomen, das serschreckende Probleme fir die Evangelisierung von Afrika“
(Fides Dienst, 24. 5. 1986, 187) schafft. Unterstiitzt von den ,Petrodollars® ist
der Islam dabei, viele Moscheen zu bauen und der katholischen Mission das
Wasser abzugraben. Der Islam kommt hier nur als Konkurrent und Gegner
des Christentums in Blick, der sich gleichsam unrechtmiBig daran macht,
potentielle Bekehrungen zum Christentum zu verhindern bzw. deren Bekeh-
rung fiir ,viele Jahrzehnte® wenn nicht fiir Jahrhunderte* (ebd. 187) heraus-
zuschieben.

Beim Blick nach Asien stellt er zu den dortigen Religionen fest: ,Der
Hinduismus und der Buddhismus haben Gliick gehabt, weil sie sich inkultu-
riert und inkarniert haben. Aber sie sind nicht Verkiindigungen eines
Geheimnisses, einer Offenbarung, sie beanspruchen nicht, Offenbarung von
seiten Gottes zu sein. Sie behaupten nur bescheiden von sich, daR sie allein
die menschliche Bemiithung der Reflexion und Meditation iiber die Realitit
des Gortlichen seien. Wir dagegen prisentieren den Sohn Gottes, der
Mensch geworden ist, um die Natur Gottes, das Antlitz des Vaters, zu
offenbaren (ebd. 187). Die gleichen Ausfithrungen finden sich in der
Ansprache vor dem Dritten Lateinamerikanischen Missionskongref vom
5.-8. 7. 1987 in Bogotd (vgl. Revistas Missiones, Julio-Agosto 1987, Nr. 638,
159-168, dt. Ubers. von N. OssemMann). Vor dem Oberen Rat der Pipstl.
Missionswerke hat er im November 1987 dieselben Gedanken ausgebreitet
(vgl. Fides Dienst,, 21. 11. 1987, Nr. 3597, ND 866-371). Dort spricht er von
der Grobfe des Christentums im Verhéltnis zu den anderen Religionen. ,Nicht
aus Triumphalismus sollen wir es sagen, sondern, um Gott, dem Herrn, Lob
zu erweisen, denn auch die grofen antiken Religionen wie der Hinduismus,
wie der Buddhismus, wie der Shintoismus, wollen nicht mehr als sich als eine
Anstrengung des Menschen zu prisentieren, also von unten her in Richtung
auf der Suche nach dem Absoluten. Doch unsere Religion ist nicht so, ist
nicht von Menschen geschaffen, ist eine Offenbarung, die uns von Gott, von
oben her, gegeben wird; sie ist eine Offenbarung, die Gott selbst macht, sein
Gesicht enthiillt, seine Liebe. Und hier ist eine qualitative Differenz. Wir
kénnen es sagen, ohne an Respekt zu mangeln fiir das, was bei den anderen
Religionen groB und schén ist” (ebd. 368).

Einen differenzierteren Beitrag stellt die Eréffnungsrede von J. Tomko auf
dem Kongref fiir Missiologie in Rom im Oktober 1988 dar (vgl. Omnis Terra,
22, 1988, no. 193, 541-553), in der er sich mit den Entwiirfen einer
Theologie, wie sie z B. von J. KNiTTER und M. Amarapass S| vorgelegt
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wurden, auseinandersetzt. Dabei erhebt er gegeniiber KnirTer den Vorwurf
des Reduktionismus der Evangelisierung zur rein menschlichen Erlésung auf
dem sozio-6konomischen Feld eines innerweltlichen Sich-Wohl-Befindens.
Sein Hauptvorwurf geht dahin, daf durch die theologische Aufwertung der
anderen Religionen zu gleichberechtigten Partnern des Christentums, die
Motivation fir die Evangelisierung im Kern getroffen werde. Er beklagt, daf
sich ganze Gruppen von Missionaren aus der direkten pastoralen Arbeit
zuriickgezogen hitten und sich nur der sozio-6konomischen Zusammenarbeit
mit der nichtchristlichen Mehrheit im Geiste eines ,Dialogs des Lebens"
widmeten. Die vielen Moglichkeiten der direkten Verkiindigung blieben
brachliegen, da der einheimische Klerus nicht imstande sei, die Arbeit der
auslandischen Missionare zu tibernehmen. Kritisch greift er auch Gedanken
von M. AMALADAss ], langjdhriger Theologieprofessor in Indien und gegen-
wirtig Konsultor des Ordensgenerals in Rom, auf, der im Reich Gottes die
zentrale Kategorie fir den interreligiésen Dialog entdeckt habe und dabei die
eigentliche Sendung der Kirche und die Bedeutung der Zugehorigkeit zur
Kirche iiber Gebithr vernachlissige.

Auf der Grundlage dieser theologischen Aussagen zu den nichtchristlichen
Religionen fillt es schwer, sich einen interreligiésen Dialog vorzustellen. Die
Fragestellung ,Mission und Dialog® wird hier zugunsten eines der Komponen-
ten, der Evangelisierung, als theologisch letztlich irrelevant aufgehoben.
Fraglich bleibt dabei allerdings, inwieweit hier die theologischen Einsichten
iiber den allgemeinen Heilswillen Gottes, die gesellschaftliche VerfaBtheit
des Menschen in seiner Heilssituation, das Wirken des Heiligen Geistes
auferhalb und tber die Grenzen der Kirche und des Christentums in
Betracht gezogen wurden. In der Diskussion um die bleibende Minderheiten-
situation der Christen in einer religiés und weltanschaulich pluralistischen
Welt wurde der Begriff der ,Stellvertretung® theologisch neu entdeckt. Josef
Ratzinger hat die damit gemeinte theologische Einsicht einmal so formuliert:
~Um die Rettung aller sein zu kénnen, muB sich die Kirche nicht auch
duBerlich mit allen decken, sondern eher macht dies ihr Wesen aus, daf sie
in der Nachfolge Christi, des ,Einen’, die Schar der ,Wenigen® darstellt, durch
die Gott ,die Vielen® retten will. Thr Dienst wird zwar nicht von allen, wohl
aber fiir alle getan® (Handbuch theologischer Grundbegriffe, Miinchen 1962,
»otellvertretung®). K. RAHNER hat an vielen Stellen die bleibende Diaspora-
situation der Christen beschreiben und theologisch zu begriinden versucht,
~Warum die Christen eine Minderheit bleiben® (Entschiuff 37, 1982, 12, 11-20)
und bleiben miissen.

1. Erfahrungen mit dem interreligivsen Dialog in Asien
1. Die Vereinigung der Asiatischen Bischofskonferenzen (FABC) und der interreligiose
Dialog

Bei dem ersten Zusammenkommen von asiatischen Bischéfen 1970 in
Manila unter dem Thema ,Die Zukunft der Kirche in Asien“ wurden vier
Schwerpunkte festgehalten:
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1. Das soziale Apostolat im Kampf gegen Armut und wirtschaftliche Ab-
hangigkeit

. Die Ausei.nandersetzung mit dem Marxismus

. Der Dialog mit den Religionen Asiens

4. Die Verkiindigung der christlichen Botschaft als Erst-Evangelisierung.

Die asiatischen Bischéfe sehen diese Aufgaben als innerlich miteinander
verkniipft. Die Bewiltigung dieser vier Aufgaben wird entscheiden, inwieweit
in Asien genuine Ortskirchen entstehen kénnen.

Bei der Grundungsversammlung der FABC in Taipeh 1974 wird zur
Aufgabe des interreligiosen Dialogs festgehalten: ,Wir nehmen die asiati-
schen Religionen als bedeutende und positive Elemente im géttlichen Plan
der Erl6sung an. In ihnen erkennen und respektieren wir tiefe geistige und
ethische Aussagen und Werte. Viele Jahrhunderte hindurch sind sie fiir
unsere Ahnen der Schatz der religiésen Erfahrung gewesen, aus dem unsere
Zeitgenossen auch heute weiter Licht und Kraft gewinnen. Sie waren und sie
sind weiter authentischer Ausdruck der héchsten Sehnsucht ihrer Herzen
und der Ort ihrer Kontemplation und ihres Betens. Sie haben geholfen,
unserer Geschichte und den Kulturen unserer Nationen Gestalt zu verleihen.
Wie kénnten wir sie nicht verehren und achten? Und wie kénnten wir Gottes
Wirken nicht anerkennen, der unsere Volker durch sie zu sich gezogen hat?*
(For all the peoples of Asia, Vol. I, Manila 1984, 30).

Bei der 2. Vollversammlung der FABC 1978 in Kalkutta wird die positive
Einschatzung der nichtchristlichen Religionen und die Aufgabe des interreli-
gidsen Dialogs noch einmal bekriftigt: ,Wir betonen noch einmal die
Bedeutung des Dialogs mit anderen asiatischen religiésen Traditionen. Die
Spiritualitit, die die Religionen unseres Kontinentes auszeichnet, betont die
tiefere Kenntnis von Gott und dem eigenen Selbst in Sammlung, Schweigen
und Gebet, in der Offenheit zu anderen, in Mitleid, in Gewaltlosigkeit und
GroBziigigkeit. Diese und andere Gaben kénnen sehr viel zu unserer eigenen
Spiritualitdt beitragen, die dadurch in ihrer Christlichkeit bereichert werden
kann. Ein tiber lingere Zeit gefiihrter und reflektierter Dialog im Gebet wird
uns lehren, was der Heilige Geist den anderen in einer wunderbaren Vielfalt
auszudriicken geschenkt hat. Auch wenn sie von den unseren verschieden
sind, kénnen wir in ihnen doch Seine Stimme héren, die unsere Herzen dem
Vater naherbringt. Wir unterstiitzen daher diesen Dialog. Er sollte unternom-
men werden in grofem Ernst, unterstiitzt von einer stindigen Unterschei-
dung der Geister, genihrt und gesichert durch jene Haltung, die uns zu einer
Vertiefung und zu einem geduldigen und liecbenden Wachstum fithren. Diese
Haltungen sind: Offenheit und Feinfuihligkeit, Ehrlichkeit und Demut des
Geistes, eine wirkliche Absichtslosigkeit und jene briiderliche Liebe, die die
Gefithle des anderen achtet und den Weg zu seinem Herzen sucht“ (FABC
Papers, No. 25, 1979, 7f).

Die asiatischen Bischéfe waren und sind sich bewuBt, daf die Problematik
des interreligitsen Dialogs eine neue Herausforderung darstellt, auf die sie in
der herkémmlichen theologischen Ausbildung nicht hinreichend geschult
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worden sind. Seit 1979 hat es eine Reihe von ,Seminaren fiir Bischéfe in
Fragen des interreligivsen Dialogs“ (BIRA/SIRA) gegeben, um die Bischofe
mit den theologischen und pastoralen Problemen im Dialog mit den
nichtchristlichen Religionen vertraut zu machen. In Sampran, Thailand,
behandelten 1979 die Bischéfe aus den vorwiegend buddhistischen Landern
Asiens die besonderen Probleme des christlich-buddhistischen Dialogs. Pro-
bleme des christlich-islamischen Dialogs wurden ebenfalls 1979 in Kuala
Lumpur und 1982 in Varanasi aufgegriffen unter dem Gesichtspunkt der
.christlichen Prisenz unter den Muslimen®. 1982 wurde in Madras eine
regionale Konferenz zum christlich-hinduistischen Dialog durchgetfiihrt. Nach
einer Auswertung dieser regionalen Seminare wird seit 1984 eine neue Reihe
von BIRA durchgefithrt, bei der in 7 Jahren jedem Bischof durch regionale
Konferenzen die Méglichkeit gegeben werden soll, sich auf dem Gebiet des
interreligiésen Dialogs durch die Begegnung mit anderen Bischofen Erfah-
rungsaustausch und Gesprich mit Fachleuten kundig zu machen. Aus dieser
Reihe haben bisher stattgefunden:
BIRA TV/1 in Bangkok 1984: Interreligivser Dialog und Inkulturation
BIRA IV/2 in Pattaya 1985: Die Kirche im Dienst des Reiches Gottes
BIRA IV/8 in Hong Kong 1986: Unterscheidung des Geistes, der in und
jenseits der Kirche in Asien titig ist.
BIRA IV/4 in Manila 1987: Beitrag der Kirche auf den Philippinen zum
interreligiésen Dialog in Asien.
BIRA IV/10 in Sukabumi (Indonesien) 1988: Theologie der Harmonie.

Die Seminare mit den Bischéfen stellen eine wichtige Aufgabe auf dem
Weg zu einem tieferen Verstandnis der Aufgabe des interreligitsen Dialogs
in Asien dar. Bei der Evaluierung dieser Arbeit hat sich innerhalb der in der
FABC zusammengeschlossenen Bischofskonferenzen gezeigt, daf eine stérke-
re Verkniipfung dieser Seminare mit den anderen Schulungskursen fir
Bischofe auf den Sektoren des sozialen Apostolats (BISA) und des missiona-
rischen Einsatzes (BIMA) gewiinscht wird. In der Priesterausbildung und in
der Katechese der Gliubigen mufl das Anliegen des interreligiosen Dialogs
vertieft und erliutert werden. In den verschiedenen asiatischen Lindern hat
es im Laufe der letzten Jahre eine Reihe von Grundungen von nationalen,
regionalen und dizesanen Kommissionen fiir den interreligiosen Dialog
gegeben. Auch hat sich die Zahl der speziell auf dem Gebiet des Dialogs
arbeitenden Institute und Zentren kontinuierlich erhéht. Auf Initiative des
Nanzan Institutes fiir Religion und Kultur in Nagoya hat sich 1982 das
Netzwerk ,Inter. Religio® gebildet, das die Zusammenarbeit von verschiede-
nen Instituten auf dem Gebiet der interreligitsen Begegnung in Ostasien
koordiniert durch eine gemeinsame Publikation und internationale Konfe-
renzen.
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2. Gemeinsame Konsultation der Vereinigung asiatischer Bischofskonferenzen (FABC)
und der Christlichen Konferenz von Asien (CCA) ,Leben und Arbeiten mit den
Schwestern und Briidern aus den anderen Religionen® in Singapur 1987

Die Fragen des interreligiésen Dialogs stellen eine Herausforderung fiir
alle christlichen Kirchen in Asien dar. Es war ein 8kumenisches Ereignis, daf
FABC und CCA sich auf eine gemeinsame Konferenz zu diesem Fragenkom-
plex treffen konnten, obschon auf beiden Seiten die theologische Diskussion
noch im vollen Gang ist. Dies wurde in den getrennten und gemeinsamen
Arbeitssitzungen sehr deutlich, als es um die Frage ging, wie Dialog und
Mission sich zu einander verhalten, ob es Bekehrung in eier theologisch
zuldssigen Weise nur in Richtung auf das Christentum und nicht im Hinblick
auf die anderen Religionen geben kann, wie die Bemithungen des Dialogs zu
Fragen der Armut und Ausbeutung in Asien in Bezug gebracht werden
kénnen. Die auf dieser Konsultation gemeinsam verabschiedete Erklirung
beschrinkt sich auf einige wenige Punkte. Es wird festgehalten, daR Dialog
und Mission in einem engen Zusammenhang stehen, ohne miteinander
identisch zu sein oder gegeneinander ausgespielt werden zu kénnen. Gemein-
sam ist beiden das Element des Zeugnis von der cigenen Glaubensiiberzeu-
gung. Ausdriicklich wurde festgehalten, daf Gottes Wirken iiber den Bereich
der Kirche hinausgehe, auf das Reich Gottes ziele, das ebenfalls den Bereich
der Kirche iibersteige. Von den Angehérigen der anderen Religionen wird
gesagt, dall sie mit den Christen gemeinsam auf dem Weg zur eschatologi-
schen Vollendung sind. In der Aussage, die anderen Religionen als Wegge-
nossen auf dem gemeinsamen Weg zur Vollendung zu sehen, verbirgt sich
die These, daR die anderen Religionen bis zum Ende der Zeiten das
Christentum begleiten werden und dies auch in heilsgeschichtlicher Perspek-
tive im Willen Gottes liegt, der das Heil aller Menschen will. Die Annahme
des Wirkens des Heiligen Geistes iiber die Grenzen der Kirche hinaus bekime
so die Qualitit einer bis ans Ende der Zeiten giiltigen Heilsordnung. Negativ
bedeutet sie, daR das Christentum nicht linger die Aufhebung dieser
Religionen durch verstirkte Missionsanstrengungen betreiben muf. Im
Hinblick auf ihre Funktion, Mittel und Wege zum Heil zu sein, werden alle
Religionen, das Christentum eingeschlossen, relativiert, da sie nie Ziel und
Zweck in sich sein kénnen, sondern in ihrer vorlidufigen Funktionalitit als
Heilsvermittler ernstgenommen werden. (Vgl. FABC Papers, No. 49, 1988;
Herder Korrespondenz 41, 1987, 9, 418-422, Publik-Forum 17, 1988, 1,
29f.)

3. Thesen der Theologischen Beratungskommission der FABC zum interreligiisen Dialog
(FABC Papers No. 48, Hong Kong 1988)

Diese Thesen mit Kommentaren und pastoralen Empfehlungen zum
Problem des interreligitsen Dialogs in Asien wurde von der Theologischen
Beratungskommission der FABC bei zwei Konferenzen, in Hong Kong 1986
und in Singapur 1987 vorbereitet. Die Fragestellung wird wie folgt beschrie-
ben: ,Die Kirche ist sich in Asien, im Kontext der groBen Religionen, die sich
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im Prozel der Wiederbelebung und Emeuerung befinden, bewuft, eine
verinderte Situation vorzufinden. Wir fragen uns nicht linger nach der
Beziehung der Kirche zu den anderen Kulturen und Religionen. Wir suchen
vielmehr den Platz und die Rolle der Kirche in einer religiés und kulturell
pluralistischen Welt. Die 1. These beschreibt die gemeinsame Aufgabe aller
Religionen, eine prophetische Rolle im Kampf fiir Befreiung und Ganzheit zu
spielen. Die Beziehung zwischen Mission/Verkiindigung und interreligidsen
Dialog wird eine integrale Dimension der Sendung der Kirche genannt.
These 6 fithrt diesen Gedanken weiter und beschreibt den Dialog und die
Verkiindigung als integrale, aber dialektisch-komplementire Dimensionen
der Sendung der Kirche zur Evangelisierung. Die Verpflichtung zum Dialog
wird theologisch als Forderung unseres christlichen Glaubens in die Trinitit
erklart, die sich aus der universalen Gegenwart und Tatigkeit des Heiligen
Geistes ergibt, durch die der universale Heilswille Gottes verwirklicht wird.
In seinem praktischen Vollzug ist der interreligiése Dialog die Mitteilung und
der Austausch des Lebens, der Erfahrung, der Einsicht und der Reflexion der
Gliubigen aus verschiedenen Religionen, die gemeinsam das Werk des
Geistes unter sich entdecken, um gemeinsam den Weg zum Reich Gottes zu
gehen, zu dem Gott alle Vélker ruft. Dieser Dialog wird sich auf verschiede-
nen Ebenen ereignen, in gemeinsamen Gebetsveranstaltungen, im Horen auf
Heilige Schriften, in der Mitfeier von Festen, aber auch im gemeinsamen
befreienden Handeln. Es wird eingerdumt, daf es in der Geschichte viele
Auseinandersetzungen zwischen den Religionen gegeben hat und gibt, die die
Notwendigkeit fiir Verséhnung und Vergebung mit sich bringen. Als weitere
theologische Begrimdung fiir den Dialog wird darauf hingewiesen, daB die
Kirche nicht mit dem Reich Gottes identifiziert werden darf, auch wenn sie
das Sakrament des Reiches ist. Der interreligiése Dialog setzt die Gegenwart
und das Wirken Gottes jenseits und iiber die Grenzen der Kirche hinweg
voraus. Die Spuren dieses Wirkens aufzuspiiren, ist eine wichtige Aufgabe in
der Begegnung mit anderen Religionen. Der Dialog wird dann mehr sein als
nur die Bemithung um gegenseitiges Verstindnis und Zusammenarbeit,
sondern wird zu einer gemeinsamen Herausforderung und Bereicherung. Es
wird ferner auf die innere Beziehung zwischen der Férderung des interreligié-
se Dialogs und dem Aufbau von authentischen Ortskirchen in Asien hinge-
wiesen.

4. Beispiele und theologische Stimmen zum interreligiosen Dialog

a) Spiritueller Austausch zwischen Ost und West: Begegnung zwischen
buddhistischen und christlichen Ménchen

Seit 1979 hat es drei Projekte gegeben, die unter der Bezeichnung des
Spirituellen Austausches zwischen Ost und West“ ein Zusammenleben von
christlichen und buddhistischen Ménchen in Kléstern in Europa und Japan
zum Gegenstand hatten. Die erste Begegnung bestand in einem Besuch von
30 buddhistischen Ménchen aus Japan, die fiir drei Wochen in verschiedenen
Kléstern der Benediktiner und Trappisten in Westeuropa das Leben der
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christlichen Ménche mitlebten, soweit ihnen dies méglich erschien. 1983 hat
es dann einen Gegenbesuch von europiischen Ménchen in japanischen
Zen-Klsstern gegeben, die ebenfalls fiir einige Wochen am Klosterleben und
der Meditation teilnahmen. 1987 waren dann wieder eine Gruppe von
buddhistischen Ménchen und Nonnen in Europa zu Besuch.

Bei diesen Begegnungen geht es um einen Dialog des Lebens, des
Mitlebens des religiosen Lebens des anderen in dem MaB, in dem der Partner
und die eigene Uberzeugung und Tradition dies méglich machen. Es ergeben
sich dabei geistige Erfahrungen und Austauschméglichkeiten, die sich in
akademischer und intellektueller Form des Dialogs in dieser Tiefe und
Authentizitit nicht erreichen lassen.

b) Die christliche Ashrambewegung in Indien

Bei den verschiedenen christlichen Ashram, die in immer gréRerer Zahl in
den letzten Jahren in Indien entstanden sind, handelt es sich zunichst um
einen Versuch der Inkulturation des Ordens- bzw. christlichen Gemein-
schaftslebens in indische Formen des geistigen Lebens unter der Fithrung
eines Guru auf Dauer oder voriibergehend. Wie die hinduistischen Ashram
verstehen sich auch die christlichen Formen als Orte der Begegnung fiir
jeden Suchenden, ganz gleich aus welcher religiosen Tradition er kommt.
Durch diese grundsitzliche Offenheit stellen die Ashram bevorzugte Orte firr
eine Begegnung dar, die sich im Zusammenleben, im Schweigen und der
Meditation, in der Mitfeier religiser Zeremonien und auch im intellektuellen
Austausch ereignen kann.

c) Interreligioser Dialog und ,Communicatio in sacris”

Interreligitser Dialog ist keine feste Gegebenheit, in die man einfach
»eintritt’, sondern ist ein Prozef, der iiber mehrere Stufen liuft. Am Anfang
wird es um den Abbau von Vorurteilen gehen. In einer nichsten Stufe
kommt die Phase des gegenseitigen Vorstellens und Bekanntmachens. Dar-
aus kann sich ein mehr oder weniger intensives Entdecken von Gemeinsam-
keiten ergeben, die begliickende neue Perspektiven fur das Leben der
eigenen Tradition ergeben kénnen. Theologen in Asien machen verstirke
darauf aufmerksam, da der interreligiése Dialog nicht zur vollen Reife
gelangen kann, wenn er sich nicht zu einer Begegnung mit dem tiefsten und
eigentlichsten Kern in der jeweils anderen Religion fithrt. Diese Begegnung
im Kern der jeweils anderen Religion (core to core dialogue) wird auch mit
dem aus der 6kumenischen Theologie gelidufigen Ausdruck der ,communica-
tio in sacris“ (Gemeinschaft im Heilig[st]en) bezeichnet. A. Pieris hat
wiederholt davon gesprochen, daB das Christentum in Asien im ,Jordan der
asiatischen Religiositit® getauft werden misse, um in Asien Heimatrechte
beanspruchen zu kénnen (A. Pieris, Theologie der Befreiung in Asien, Freiburg
1986, 181-160). In einem Beitrag fiir eine Dialogtagung in Médling ,Dialog
aus der Mitte christlicher Theologie® hat er am Beispiel des christlich-
buddhistischen Dialogs gezeigt, wie eine ,communicatio in sacris* zwischen
diesen beiden Religionen aussehen kénnte (Vidyajyoti 51 [1987] 10, 467-4883;
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11, 575-588). Ihm geht es dabei vor allem um eine Vermittlung zwischen
buddhistischer Gnosis und christlicher Agape.

Ahnliche Gedanken finden sich auch bei Francis D’Sa (Gott der Dreieine und
der All-Ganze [Theologie Interkulturell 2] Diisseldorf 1987), der von einer
~communicatio in sacris mythis“ spricht, die er als das eigentliche Ziel einer
interkulturellen Theologie bezeichnet. In diesem Austausch der jeweils
sheiligen Geschichte liegt nach D’SA auch die grundsitzliche Verwandtschaft
und gegenseitige Bezogenheit von Dialog und Mission. ,Dialog ist bekennen-
der Austausch und entspringt der Glaubenserfahrung. Die jeweilige Eigenart
der Glaubenserfahrung dringt dahin (Mission), dal man von ihr Zeugnis
ablegt. In diesem Sinne ist Mission notwendig, weil die Eigenart einer jeden
religiésen Tradition aufrechterhalten werden mulR. Mission nicht allein fiir
das Christentum, sondern fiir alle Religionen® (op. cit. 128).

In einem wesentlich weiterreichenden Sinn wurde die Frage der ,commu-
nicatio in sacris“ von einem Seminar in Bangalore im Januar 1988 behandelt,
zu dem sich gut 40 Theologen aus Indien zusammengefunden hatten, um
iiber das Selbstverstindnis der Kirche im religiésen Pluralismus Indiens
nachzudenken. Diesem Seminar voraufgegangen war die Erstellung einer
Reihe von Grundsatzpapieren, die sich alle mit der Fragestellung der
,communicatio in sacris® befalten. Das Seminar selber wurde von der
liturgischen Kommission innerhalb der indischen Bischofskonferenz angesto-
Ren und vom nationalen biblischen, katechetischen und liturgischen Institut
in Bangalore (NBCLC) durchgefiihrt. Angekniipft wurde an voraufgegange-
ne Seminare und Konferenzen zu Fragen der Evangelisierung, des Gebrauchs
von nichtbiblischen Heiligen Biichern und dhnlichen Fragestellungen. (Die
Ergebnisse dieser Konferenz sind als Buch in Bangalore verdffentlicht
worden. Die Schluferklirung findet sich in Word and Worship, 21 [1988] 8,
99-111, 4, 123-1130; J. NEUNER, ZMR 72 [1988] 3, 240-248.) Die Konferenz
nahm ihren Ausgang von der spezifisch indischen Situation eines religitsen
Pluralismus, der vielfiltigen Begegnung mit den Mitgliedern anderer Religio-
nen, die zu religis gemischten Ehen fithren, aber auch zu Begegnungen auf
der religiésen Ebene, die die Frage nach dem Miteinander in Gebet und Kult
mit sich bringen. Auch wenn die indische Kirche sich hier in einer besonde-
ren Situation befindet, so sind sich die indischen Theologen doch ihrer
Verantwortung fiir die Gesamtkirche bewuft, wenn sie hier theologisches
Neuland betreten. Theologischer Ausgangspunkt der Uberlegungen war
folgende Fragestellung: Die grundlegende Integritit des eigenen Glaubens zu
bewahren und zugleich kreativ auf die neue Situation des religiésen Pluralis-
mus zu antworten, indem man sich der Zusammenarbeit und des Teilens mit
allen 6ffnet, die offen sind fiir das ,Reich Gottes®. Mit dem Blick auf die
anderen Religionen wird festgehalten, dall ,Gottes Geist in allen Religionen
und Traditionen am Werk ist“ (Nr. 16). Hier wird auch die Grundlage fur
eine mogliche Gemeinschaft im Gebet und Gotttesdienst gesehen, weil alle
Symbole und Rituale auf das eine Sakrament der Menschheit, Jesus Christus
bezogen sind. Den indischen Theologen erscheint das Teilhaben an den
Heiligen Schriften in anderen religiésen Traditionen nicht sonderlich proble-
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matisch. Wenn man annimmt, daf der Heilige Geist in ihnen wirksam war
und ist, dann erhalten diese Schriften zunichst fir die Angehérigen der
jeweiligen religiosen Tradition, aber auch fiir die Christen, eine religitse
Autoritit. Konsequenterweise fordern die in Bangalore versammelten Theo-
logen, daB das Verbot der Lesung der Schriften anderer Religionen innerhalb
der christlichen Liturgie neu tiberdacht und riickgingig gemacht werde. BEbE
GririTHS, Benediktiner und Leiter des Ashram Shantivanam, hat z. B.
kiirzlich erst die Erlaubnis seitens der Kongregation fir die Ordensleute
erhalten, fiir die liturgischen Tagzeiten Lesungen aus den Upanishaden, der
Bhagavadgita und anderen heiligen indischen Schriften aufzunehmen. Die
Gemeinschaft im Beten mit den Angehérigen anderer Religionen ist sicher
nicht unproblematisch. Fiir die Gesamtkirche wurde dies in der Diskussion
um den Gebetstag fur den Frieden in Assisi (27. 10. 1986) und beim
Friedensgebet auf dem Berg Hiei in Japan im August 1987 deutlich. (Zu
beiden s. M. Zaco, OMI Dokumentation Nr. 147, Febr. 1087 und TH. MICHEL,
Bulletin Secr. pro non christianis, 22 [1987] 3, 297-306.) Bei den gerade
genannten interreligiosen Gebetstreffen hatte man es vermieden, daB Ange-
hérige verschiedener Religionen miteinander beteten; dies geschah nur
konsekutiv hintereinander. In Indien ist es dagegen eher weitverbreitete
Praxis bei interreligiosen Begegnungen neben dieser Form der Teilhabe auch
gemeinsame Gebete zu sprechen. Hier geben die indischen Theologen
praktische Hinweise fiir eine Vertiefung dieser Praxis. Als brennendes
pastorales Problem wird die Frage der interreligiosen Eheschliefungen
behandelt, die nicht nur bei der liturgischen Feier der Eheschliefung,
sondern auch spiter viele praktische und theologische Fragen aufwirft. Die
eigentlich theologisch brisante Frage stellt dann aber die Teilnahme von
Nichtchristen an der eucharistischen Gemeinschaft dar. Handelt es sich doch
hier um eine Frage, auf die man in der innerchristlichen Gkumenischen
Diskussion noch keine zufriedenstellende Antwort gefunden hat, dann ist
deutlich, wie brisant eine solche Fragestellung innerhalb und noch mehr
auBerhalb Indiens wirken muf. Die Frage wird von den indischen Theologen
auf dem Hintergrund gesehen, daf aus dem Verhiltnis zu Nichtchristen zu
ciner erweiterten Ekklesiologie fiihren miifte, wo die kirchliche Gemein-
schaft nicht mit den soziologisch definierbaren Grenzlinien zusammenfillt.
Jesu Gegenwart und das Wirken seines Geistes erstrecken sich iiber die
Grenzen der Kirche weit in die indische Welt hinein. Es gibt Hindus, die an
Jesus Christus glauben, ohne ihr Hindusein aufgeben zu wollen und sich
durch die Taufe der Kirche anzuschliefen. Bei der Annahme oder Ablehnung
der Taufe spielt die besondere Situation in Indien eine Rolle, da die Taufe
immer auch als Ausgliederung aus der gesellschaftlichen Zugehdrigkeit
verstanden wird. Von den indischen Theologen wurde die Frage gestellt und
von ihnen auch bejaht, dal ein Hindu, der existentiell sich als Christ
betrachtet, unter bestimmten Bedingungen auch zur Eucharistie zugelassen
werden sollte.

Von den indischen Theologen wurde vorsichtig, aber doch mutig so
formuliert:
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»Im Licht dieser Prinzipien kénnen wir schliefen
a) daB die eucharistische Gemeinschaft in erster Linie fiir jene gedacht ist,
die im Glauben und in der Taufe miteinander verbunden sind;

b) sie ausgedehnt werden kénnte auf jene, die sich Christus verbunden
fithlen, aber aus bestimmten ernsten Grinden die Taufe nicht empfangen,
welil sie befiirchten, sich von ihrer Gemeinschaft zu isolieren;

c) wir vielleicht die Moglichkeit bedenken kénnen, die eucharistische
Gemeinschaft manchmal auf jene auszudehnen, die bewegt vom Geist die
Werte des Evangeliums leben, in briiderlicher Gemeinschaft mit den christli-
chen Glaubigen verbunden sind, sich fiir menschliche Befreiung und Solida-
ritit mit den Armen einsetzen, auch wenn sie Christus nicht als ihren Herrn
angenommen haben. Dies wire um so angebrachter, wenn diese Personen
uns bekannt sind und wenn es sich innerhalb der Dynamik einer Gruppener-
fahrung ereignet, die groBe Schwierigkeiten oder Gefahren mit sich bringt.
Eine solche Teilhabe an der Eucharistie wire also auf keinen Fall wahllos®
(Nr. 47).

Auch wenn J. Neuner anmerkt, dal es wohl nicht realistisch ist zu
erwarten, daf die indische Bischofskonferenz oder rémische Stellen diese
ﬁberlegungcn sofort positiv aufgreifen werden, so merkt er doch an:
»Irotzdem ist es wichtig, daf 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
Konzl hat das Verhiltnis der Kirche zur Welt und zu den Religionen neu
gesehen. Es kann nicht ausbleiben, daR diese neue Sicht auch das Selbstver-
stindnis der Kirche tief beeinfluRt. Wir stehen mitten in diesem ProzeR“
(op. cit. 248).

II. Erfahrungen mit dem interreligivsen Dialog in Afrika

1. Die religivse Situation in Afrika

Wenn in Afrika vom interreligiésen Dialog die Rede ist, dann ist gewhn-
lich an den christlich-islamischen Dialog gedacht. In den Lindern West- und
Ostafrikas — mit cinigen Einschrinkungen auch Zentralafrikas — erleben das
Christentum und der Islam seit dem Beginn dieses Jahrhunderts eine
stindige Zunahme ihrer Anhinger durch Bekehrungen aus den traditionellen
afrikanischen Religionen. Wegen des Fehlens von heiligen Schriften, einer
festumrissenen Lehre und Organisation haben sich die traditionellen afrika-
nischen Religionen nicht als Gesprichspartner fiir einen ernstzunehmenden
Dialog mit dem Christentum darstellen kénnen. Bei dem verstirkten Bemii-
hen der katholischen Kirche in den verschiedenen afrikanischen Lindern um
Inkulturation ist auch immer wieder auf das Traditionsgut der afrikanischen
Religionen, ihre Gottesvorstellungen, ihre Mythen, Symbole und Spiritualitit
muriickgegriffen worden. In gewisser Weise hat es auch einen Dialog zwischen
diesen Traditionen und dem Christentum gegeben. Doch findet diese
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Begegnung nicht mit Vertretern der traditionellen afrikanischen Religionen
statt, weil sie nicht iiber ein theologisches bzw. philosophisches Riistzeug
verfugen, das fiir einen Dialog auf der Ebene gleichberechtigter Partner
geeignet wire. Andererseits ist zu hoffen, daR bei den Anstrengungen um
Inkulturation auch Wege gefunden werden, Partner fiir eine Begegnung auf
der religivsen Ebene in den Reihen der traditionellen afrikanischen Religio-
nen zu finden.

Im April 1988 hat der ,Pipstliche Rat fiir den interreligitsen Dialog® (das
frithere ,Sekretariat fiir die Nichtchristen®) sich mit einem Brief an die
afrikanischen Bischéfe gewandt und fiir verstiarkte Anstrengungen fiir eine
Auseinandersetzung mit den traditionellen afrikanischen Religionen pladiert.
Auf der protestantischen Seite fand im September 1988 eine Konsultation
auf Anregung des Weltrates der Kirchen statt, die sich ebenfalls mit der
Bedeutung der afrikanischen traditionellen Religionen im Hinblick auf die
Inkulturation des Christentums in Afrika befaBte. In beiden Fillen werden
von den afrikanischen Ortskirchen verstirkte Anstrengungen fiir eine Aus-
einandersetzung und Dialog gefordert. Das rémische Schreiben regt die
Griindung von eigenen Kommissionen in den verschiedenen afrikanischen
Lindern an und fordert die theologischen Institute (in Kinshasa, Abidjan,
Port Harcourt und Nairobi) auf, sich verstirkt diesem Thema zu widmen
(vgl. Sedos Bulletin, 1988, 293-296).

Die gegenwirtige religiése Szene Afrikas ist davon bestimmt, daf die
afrikanischen Religionen in einem ProzeR einer langsamen Auflésung begrif-
fen sind. Islam und Christentum bemiihen sich beide, die Angehorigen dieser
Religionen, die sog. ,Inseln des Animismus®, fiir sich zu gewinnen. Diese sich
aus soziologischen, kulturellen und religiésen Grimden ergebende Situation
bringt das Christentum und den Islam in eine Konkurrenz, die zunichst
unabhingig vom guten oder bosen Willen der jeweils beteiligten Vertreter
der beiden Religionen besteht. Durch Schlagworte wie ,Jslam im Angriff auf
Afrika®, ,Ausbreitung des Islam durch Petrodollars* oder von der anderen
Seite: ,Kreuzzug des Christentums in Afrika® und #hnliche dramatische
Hinweise auf die christliche Mission wird der Eindruck erweckt, als ob Jjeweils
die andere Religionsgemeinschaft mit unlauteren Mitteln Proselytismus
betreibe.

Was das Zahlenverhiltnis zwischen Islam und Christentum in Afrika
angeht, wo wurde fiir 1975 fiir den Islam eine Anteil von 41,3 Prozent und
fiir das Christentum von 40,6 Prozent an der Gesamtbevélkerung Afrikas
errechnet. Nach den Angaben von Davip BarreT in der ,World Christian
Encyclopaedia® miifite das Christentum den Islam zahlenmiBig in Afrika
tiberholt haben und diese Vormachtstellung bis zum Ende dieses Jahrhun-
derts noch ausbauen.

2. Islam und Christentum in Nordafrika: Kirche im ,,Haus des Islam®

Im ehemals christlichen Nordafrika ist die katholische Kirche eine kleine
Minderheit, die im ureigenen Gebiet des Islam (,Haus des Islam®) ganz
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bewuBt die Rolle auf sich nimmt, durch ihre Gegenwart als kleine Gruppe
Zeichen zu sein fiir das Reich Gottes, das in ihr anfanghaft schon verwirklicht
ist. Die Kirchen in Nordafrika sind in einer besonderen, in vieler Hinsicht
einmaligen Situation, da sie nur im uneigentlichen Sinn als Ortskirchen mit
einheimischen Gliaubigen anzusprechen sind. Sie bestehen weitgehend aus
Katholiken, die als Auslinder aufgrund verschiedenster Lebens- und Berufs-
umstinden in diesen Lindern mehr oder weniger permanent leben.

Diese Kirchen haben sich entschieden - bzw. waren durch die Umstande
de facto dazu gezwungen -, ganz auf die direkte Evangelisierung zu verzich-
ten. Sie sehen ihre Aufgabe in erster Linie darin, unter den Muslimen
gegenwirtig zu sein, durch ihr christliches Leben, ihr Engagement fiir die
sozialen Belange der Schwachen und Armen, den Finsatz in der Erzichung ein
indirektes Apostolat auszuiiben. Die seltenen Fille von Konversion von
Angehérigen der einheimischen muslimischen Bevolkerung stellen die Kirche
eher vor Probleme, als daf sie Anlafl zur Freude wiren, da die Konvertiten
aus dem Islam zum Christentum zumindest sozial gedchtet werden, wenn
ihnen nicht Schlimmeres droht, da nach der Sharia der Abfall vom Islam mit
dem Tod bedroht wird.

Ein Dialog zwischen Christen und Muslimen findet auf der Ebene der
einfachen Gliubigen kaum statt, soweit damit die Behandlung direkt religi6-
ser Themen gemeint ist. Das friedliche Zusammenleben und die damit
gegebenen Kontakte stellen aber eine gewisse Vorstufe des Dialogs dar.
Einige Dialogzentren und kirchliche Institutionen bemiihen sich seit Jahren
um einen kontinuierlichen Dialog auf der Ebene der Fachleute und Intellek-
tuellen.

3. Christlich-islamischer Dialog in Westafrika (CERAO)

Seit dem Zweiten Vatikanischen Konzl nimmt die katholische Kirche in
Westafrika die Aufgabe des Dialogs mit den Muslimen sehr ernst. Vor allem
im Bereich der frankophonen Bischofskonferenz von Westafrika (CERAO),
m der die Linder Mali, Elfenbeinkiiste, Niger, Burkina Faso, Senegal,
Mauretanien und Guinea gehéren, hat es bestindige Bemithungen um eine
christlich-islamische Begegnung gegeben. Die regionale ,Kommission fiir die
Beziehungen zwischen Christen und Muslimen® fithrt, unterstiitzt von natio-
nalen Kommissionen, seit 15 Jahren eine regelméRige Studienarbeit, Publika-
tionen und Einzelveranstaltungen durch, um Bischéfe, Priester, Ordensleute,
Theologiestudenten, Katechisten und andere kirchliche Mitarbeiter gezielt
fur das Gesprich mit den Muslimen vorzubereiten. Die ersten Initiativen
dazu gingen von auslindischen Missionaren aus, in der Zwischenzeit sind
aber immer mehr einheimische Priester in diese Arbeit eingestiegen. Die
AnstoBe fur den Dialog lagen und liegen gewohnlich auf seiten der Christen,
die Muslime sind eher der ,reagierende Teil®.

Aus der Verbundenheit im afrikanischen Lebensgefiihl und afrikanischer
Lebensweise finden sich in vielen Dorfern Christen und Muslime zur Feier
lokaler Feste zusammen, begegnet man sich bei Hochzeiten, Beerdigungen
und Beschneidungszeremonien.
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Die praktische Notwendigkeit des Dialogs zwischen Christen und Musli-
men und seine theologische Begrindung werden tiberall in den Kirchen
Afrikas grundsatzlich bejaht. Je nach den Gegebenheiten in den verschiede-
nen Lindern West- und Ostafrikas stehen der Verwirklichung der guten
Absicht, mit den Muslimen in ein Gesprich zu kommen, mehr oder weniger
grofe Schwierigkeiten gegeniiber. Der langjahrige Vorsitzende der Kommis-
sion fur die Beziehungen zwischen Christen und Muslimen in Westafrika,
Bischof DioNg, meinte zu den Schwierigkeiten des Dialogs: ,Nicht wir haben
den Dialog erfunden. Der erste Dialog war der zwischen Gott und Adam,
und seitdem hat sich Gott nie entmutigen lassen, trotz der geringen Antwort,
die er bei den Menschen gefunden hat. Also laft uns mutig fortfahren, auch
wenn es einige weniger Dialogfreudige gibt.“ Damit diese Bereitschaft zum
Dialog trotz Schwierigkeiten nicht als naive Haltung verkannt wird, hat er
hinzugefiigt: ,Unsere Bereitschaft zum Dialog darf nicht als Schwiche
angesehen werden, auch nicht als Mittel, uns zu schiitzen angesichts unseres
Status als Minderheit in verschiedenen Lindern Afrikas. Wir stehen oft in
der Gefahr, die christliche Lehre, um unseren islamischen Briidern zu
gefallen, so weit zu strecken, bis uns nichts mehr bleibt. Haben wir den Mut,
wir selber zu sein. Wir haben nicht die Absicht, jemanden gegen seinen
Willen zu bekehren, aber umgekehrt lassen wir uns auch nicht gegen unseren
Willen bekehren® (vgl. Zwischen Rivalitiit und Dialog, in: Herder Korrespondenz
42 [1988], 8, 382-388).

Hier wird die Problematik von ,Dialog und Mission“ angesprochen und
eine klare Unterscheidung dergestalt gemacht, dafR zum Dialog die Bereit-
schaft gehért, ganz sich selber zu sein, d. h. doch wohl auch ein volles
Bekenntnis zu seiner Glaubensiiberzeugung abzulegen. Andererseits es aber
das Ende des Dialogs bedeutet, wenn versucht wird, jemanden gegen seine
ﬂberzeugung zur eigenen Religion bekehren zu wollen. Gewdohnlich richten
sich die Anstrengungen auf die Bekehrung in Schwarzafrika sicher auf die
Angehorigen der traditionellen afrikanischen Religionen. Aber es gibt in
verschiedenen Lindern Westafrikas in letzter Zeit auch verstirkt Bemithun-
gen seitens islamischer Kreise, christliche Afrikaner zum Islam zu bekehren.
Da diese Anstrengungen auch 6fter mit materiellen Anreizen fiir die
Bekehrung zum Islam untermalt werden, d.h. im Klartext, es sich um
Proselytismus handelt - der eigentlich auch im Islam verpont ist -, werden
die Beziehungen zwischen Islam und Christentum belastet.

4. Christlich-islamische Begegnung in den anglophonen Lindern Westafrikas

Die Bischéfe der anglophonen Bischofskonferenz von Westafrika (AECA-
WA) - Vereinigung der Bischofskonferenzen von Gambia, Ghana, Liberia,
Nigeria und Sierra Leone - haben im Oktober 1986 in einer grundlegenden
Erklarung ,Christentum und Islam im Dialog® (dt. Weltkirche 9/1986,
283-286) ihre Bereitschaft zu einem fortdauernden Dialog mit dem Islam
bekundet. Sie taten dies auf dem Hintergrund mancher Spannungen und
Differenzen, die von den Bischéfen beim Namen genannt werden. In Nigeria
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geht die Auseinandersetzung zwischen Christen und Muslimen um die Frage
der Sharia-Gesetzgebung als nationales Gesetz fiir den gesamten Bundesstaat
Nigeria. Schon immer galten die Sharia-Gesetze als Personenstandsgesetze
fiir die Muslime im Norden. Umstritten ist, ab diese fiir Muslime geltende
Bestimmungen auf das ganze Land ausgedehnt werden sollen. Auch ist die
Zugehorigkeit Nigerias zur Organisation islamischer Staaten strittig. Im
Norden Nigerias, in Kaduna, sind 1987 mehrere gewaltsame Auseinanderset-
zungen zwischen Christen und Muslimen vorgekommen, in deren Gefolge
iiber 150 Kirchen verbrannt wurden.

Trotz dieser und anderer Schwierigkeiten betonen die Bischéfe die blei-
bende Notwendigkeit des christlich-islamischen Dialogs fiir ein friedliches
Zusammenleben der beiden Religionsgemeinschaften. Hierhin gehéren auch
AuRerungen von Bischof Kampraus (KNA vom 17. 8. 88), in denen er den
Islam als ernsthaftes Problem fiir die Kirche in Afrika bezeichnet. Der Islam
sei nur da dialogbereit, wo er in der Minderheit sei, tiber aber, wo er die
Mehrheit stelle, sei er intolerant und aggressiv. Als Aussage einer bedauerli-
chen Tatsache wird man dieser Feststellung zustimmen miissen. Es miifite
aber auch gesagt werden, daB diese Haltung wesentlichen Lehren des Islam
widerspricht. Die theologische Einsicht in die Notwendigkeit und Berechti-
gung des Dialogs wird davon nicht berithrt, wohl aber die Méglichkeit, unter
diesen Umstinden in einen Dialog auch nur anfanghaft eintreten zu
kénnen.

IV. Schlufibemerkungen | Offene Fragen (Quaestiones Disputatae)

1. Das ,, Uberkrewzargument™ und die interreligivse Begegnung

Von R. PANIKKAR stammt die Bemerkung, dal es in der Begegnung und
vor allem in der Bewertung von anderen Religionen ein interessantes
Phinomen gibt. Bei der Darstellung der jeweils eigenen Religion bedienen
wir uns mit Vorliebe einer ,platonischen Sehweise®, d. h. wir zeichnen von
ihr ein idealtypisches Bild, wihrend wir uns im Hinblick auf die jeweils
andere Religion einer ,aristotelischen Sehweise bedienen, d. h. faktisch/
empirisch die Schwachstellen in der Praxis der jeweils anderen Religion
darstcllen_._ Diese Uber-Kreuz-Argumentation erméglicht es dann, die grund-
s_:iitzliche Uberlegenheit der eigenen Religion im Vergleich mit anderen mit
Uberzeugung zu vertreten. Aus der Wirkungsgeschichte und Praxis der
anderen Religionen mit ihren Schwachstellen und Defeken wird dann auf
grundsitzliche Méngel dieser religiésen Systeme geschlossen.

2. Religioser Pluralismus — von Gott gewollt?

Es gibt eine grundsitzliche theologische Frage im Hinblick auf die Frage-
stellung ,Mission und/oder Dialog®, die so lautet:
- Ist der Pluralismus der Religionen eine Folge menschlicher Verirrung und
Stindhaftigkeit? Stellt sie den Abfall von einer von Gott urspriinglich
gewollten religiésen Einheit dar?
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- Oder: Ist der religiose Pluralismus von Gott positiv gewollt und hat daher
einen bleibenden Platz im universalen Heilswillen Gottes?

In der westlichen Theologie wurde die erste Frage positiv beantwortet und
von einer grundsitzlichen Aufgehobenheit der nichtchristlichen Religionen
in Jesus Christus (K. RAHNER) gesprochen. Wenn man sich, wie viele
Theologen in Asien, positiv auf die zweite Alternative einlift, erfordert dies
ein grundsitzliches Umdenken und bringt eine Reihe weiterfithrender theo-
logische Fragen mit sich.

3. Das Problem der Ausschlieflichkeit

Diese Frage wird innerhalb der christlichen Theologie auch unter der
Terminologie: Absolutheitsanspruch des Christentums, Einzigartigkeit und
eben AusschlieRlichkeit diskutiert. Dabei wird tibersehen, dal es in den
anderen Religionen, auch wenn sie in der Geschichte oft stoleranter” als das
Christentum sich gezeigt haben, genau die gleichen Anspriiche gibt. Fiir
jeden Buddhisten ist es eine unumstéRliche Glaubenswahrheit, dal es
sauberhalb des achtfachen Pfads“ keine Erli‘)sung/Erleuchtung/Befrciung
gibt. Die Entdeckung dieses Pfades ist fiir gewdhnlich iber die Person des
GAUTAMA SIDDHARTA, als des ,Samma-Sambuddha® (der Hochst Erleuchtete),
vermittelt, wenn es auch die ,Pacceka-Buddha® gibt, die unabhiingig vom
historischen Buddha die vier Wahrheiten entdecken, die schlechthin die
Grundbedingungen der menschlichen, kosmologischen und transzendenten
Wirklichkeit wiedergeben.

In der christlichen Theologie haben wir uns von der ausgrenzenden
Theologie des ,Extra ecclesiam nulla salus® und dem damit gegebenen
Ekklesiozentrismus zu einer vorsichtigen Annahme von Heilsméglichkeiten
innerhalb der anderen Religionen durchgerungen. Bei der Frage: Heil
auBierhalb Christus? bleiben wir bei einem kategorischen: Niemals! In Asien
empfinden christliche Theologen diese Position in ihrem herkémmlichen
Verstindnis als zu einengend fiir den interreligidsen Dialog. Es geht dabei
um die Fragen der Emmaligkeit und Finzigartigkeit der Selbstmitteilung
Gottes in Jesus Christus, um die Unterscheidung vom historischen Jesus von
Nazaret und dem kosmischen Christus und andere damit zusammenhéngen-
de Fragen.

4. Dialog und Bekehrung

Auch wenn genuiner Dialog nie die Bekehrung des anderen direkt zum Ziel
haben sollte, kénnen sich im Dialog Bekehrung ereignen. Bei der Konferenz
von FABC/CCA in Bangkok wurde von FeLix WiLrrep die folgende Frage,
gleichsam als heuristisches Prinzip, um das theologische Verstindnis fiir die
anderen religidsen Partner zu testen, in die Diskussion eingebracht: Wir
Christen freuen uns und preisen das Wirken des Heiligen Geistes, wenn ein
Muslim (resp. Buddhist, Hindu . . .) sich zum Christentum bekehrt. Kénnen
wir uns auch freuen, wenn ein Christ sich zum Islam (resp. Buddhismus,
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Hinduismus . . .) bekehrt und ebenfalls darin das Wirken des Heiligen Geistes
erkennen?

Dialog im Vollzug lebt von der Haltung der Gegenseitigkeit. Ohne eine
Bereitschaft in Freiheit und ohne Hintergedanken, in den Dialog einzutreten,
kann es keine tatsichliche interreligitse Begegnung geben. Die der Bereit-
schaft zum Dialog zugrunde liegende theologische Einsicht in die Méglich-
keit, Erlaubtheit und Notwendigkeit des Dialogs kann aber nicht abhingig
sein von der mehr oder wengier positiven oder auch negativen Einstellung
eines moglichen Partners im Dialog. Wir mogen iiber die Zuriickweisung
unserer Gesprichsbereitschaft betroffen sein und daran leiden, wenn unser
Wille zum Dialog nicht aus taktischer Uberlegung - in diesem Sinne aus einer
»Schonwetterhaltung® erwichst, dann miiiten unsere theologischen Einsich-
ten nicht eigentlich beriihrt sein.

5. Mission oder Dialog?

Von Gegnern der ﬁff'rlu.ng der Kirche zum interreligiésen Dialog wird oft
der Einwand verwendet, daR die Bereitschaft zum Dialog in unertriglicher
Weise den Willen zur Mission und Evangelisierung lihme. Ohne jetzt noch
einmal auf die theologischen Fragen einzugehen, die damit angesprochen
werden, soll hier nur ein praktisches Argument vorgebracht werden. Die
praktischen Folgen sowohl des Standpunktes eines ungebrochen geltenden
universalen Missionsbefehls, wie auch die Relativierung dieses Auftrags
durch die Bejahung der Notwendigkeit des interreligiosen Dialogs kommen
im Endergebnis wahrscheinlich auf das Gleiche hinaus. Auch bei der
Einstellung, daR grundsitzlich alle Menschen, gleich welcher Religion, zum
Christentum bekehrt werden miissen, hat es sich in der Vergangenheit
gezeigt - und die bescheidene Ausdehnung des Christentums in Asien belegt
dies -, daR Bekehrungen von tiberzeugten Angehorigen anderer Religionen
sich gar nicht oder héchst selten ergeben haben. Bekehrungen fanden und
finden dort statt, wo jemand auf seinem bisherigen Weg unsicher geworden
ist und nach einer neuen Orientierung sucht. Die Mission und Evangelisie-
rung wird sich an solche Menschen richten und mit der Hilfe des Heiligen
Geistes Bekehrung bewirken. Im interreligiosen Dialog begegnen sich in der
Regel Menschen, die in einer religiésen Uberzeugung verwurzelt sind. Im
Dialog mag sich eine Anderung dieses Béheimatetsein ergeben und die Suche
nach neuer ﬁbemeugung beginnen. In diesem Fall wiirde die Dialogsituation,
d. h. die Begegnung zweier Partner mit ungebrochener unterschiedlicher
religioser Uberzeugung, beendet sein und aus dem dialogischen Miteinander
das kerygmatische Sprechen der Verkiindigung und Evangelisierung werden,
in dem dem anderen die eigene religiose fjberzeugung als méglich fiir ihn
selber angeboten wird.

Die Ausfilbhrungen machen deutlich, daf wir theologisch in einem

Umbruch stehen. Die Fragestellung des interreligiésen Dialogs mit seinen
Implikationen wird uns noch lange begleiten. Der Blick nach Asien miilte
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uns gezeigt haben, wie ernst und existentiell betroffen aisatische Theologen
mit diesen Fragen ringen. Die Erweiterung unseres Denkhorizontes und das
Aufbrechen liebgewordener Vorstellungen wird von dem einen als Befreiung
und ,kopernikanische Wende®, von anderen wieder als Bedrohung und
Ausverkauf unverzichtbarer Grundsitze beklagt. Die Herausforderungen
unserer religiés und weltanschaulich pluralistischen Welt bringen es mit sich,
daR diese Fragen nicht nur von akademischer Bedeutung sind, sondern
direkt das Zusammenleben in Frieden und Gemeinschaft von uns allen
betreffen.
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MISSION UND INTERRELIGIOSER DIALOG:
WAS STEHT AUF DEM SPIEL?!

von Hans Waldenfels

In den letzten Jahrzehnten wird von Mission eher mit verhaltener, von
Dialog dafiir mit lauter Stimme gesprochen. Das Verhiltnis von Mission und
Dialog ist dabei keineswegs eindeutig geklart. Fur nicht wenige scheint der
Dialog an die Stelle der Mission zu treten. Fir andere ist der Dialog nichts
anderes als eine neue Taktik der Mission. SchlieBlich gibt es diejenigen, die
beidem - der Mission und dem Dialog - ihr Recht zuerkennen wollen, weil
fiir sie beides nicht deckungsgleich ist.

Nun geht es hier um den interreligivsen Dialog, nicht um den Dialog
schlechthin. Fiir das Christentum und seine Verkinder ergibt sich dadurch
eine Situation, daB andersreligiése Verkiindigungen heute auf eine bislang
nicht gekannte Weise in Konkurrenz zur christlichen Verkindigung treten.
Anders gesagt: Das Christentum sieht sich mit seiner Botschaft dem Pluralis-
mus der Religionen gegeniiber.

Von dieser Voraussetzung her seien im Folgenden einige Thesen zur neuen
Situation diskutiert. Diese betreffen (1) die verdnderten Voraussetzungen fur
Mission und Dialog bzw. die abzulésende Missionsgestalt und den interreli-
gitsen Dialog, (2) die Gestalten des interreligiésen Dialogs, (3) den Dialog
als Provokation des Christentums und (4) die Frage nach dem Normativ-
Christlichen.

1. Mission und Dialog

1.1. Mission

Wenn wir von Mission sprechen, meinen wir in der Regel nach wie vor die
Mission, wie sie uns aus der neuzeitlichen Missionsgeschichte nach der
Entdeckung der neuen Kontinente, nach der Reformation bzw. nach Franz
Xaver geldufig war. Wir meinen somit die neuzeitliche Missionsgestalt. Das
bedeutet nicht, daf das grundsitzliche Wollen der Mission nicht von den
Urspriingen des Christentums gedeckt ist. Der Missionsbefehl in seinen
verschiedenen Gestalten - Mt 28,18ff par; Apg 1,8 - machte das Christentum
- gegenitber dem Judentum - zur Weltreligion, die allen Menschen, allen
Volkern und allen Zeiten Heil verheiffit und grundsitzlich niemanden aus
dieser Heilsverheiung ausschlieft.

Allerdings erschien die Realisierung des Heils einzigartig mit der Gestalt
des gekreuzigten und auferstandenen Jesus von Nazaret verbunden, des
einzigen Mittlers zwischen Gott und den Menschen (vgl. 1 Tim 2,5), in
dessen Namen allein Heil ist (vgl. Apg 4,12). Von Jesus Christus her wurde
die Botschaft des Evangeliums in eine gott- und heillose bzw. unheile Welt
hineingetragen. Die moderne Missionspraxis war wesentlich von der Uber-
zeugung beherrscht, daB die Nichtverbreitung der Botschaft Christi fiir die
Welt Unheil bedeute.
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Der Schock, dal es Linder auferhalb des Rémischen Reichs Deutscher
Nation gab, loste sich in dem ungeheuren Einsatz, diese mit der Anverwand-
lung an die gesellschaftliche Gestalt des Abendlandes zugleich zu christiani-
sieren. Abendlindisch-europiische Welteroberung und christliche Weltmis-
sion wurden eins. Da im Sinne dieser Mission unerléste Menschen als solche
auch in der Entfaltung des Menschseins hinter ihren Moglichkeiten zurtickge-
blieben waren, bedeutete fiir die christlichen Missionare die Christianisie-
rung der Vélker zugleich deren Humanisierung. Nur wer getauft und damit
Christ war, war auch ein vollwertiger Mensch. Es gehort zu den erschrecken-
den Entdeckungen, die die Lektiire zur lateinamerikanischen Missionsarbeit
500 Jahre nach deren Beginn heute mit sich bringt, dal in diesem Missionie-
rungsprozel oft genug das Menschsein der Lateinamerikaner als Nichteuro-
pier und Nichtchristen geleugnet und ihre Menschenwiirde mit Fiilfen
getreten worden ist.?

1.2. Dialog

Wo nicht in allgemeiner Weise das Wesen des Dialogs erortert wird,
bedeutet seine Betonung im Zusammenhang dieser I'.'Iberlegung: Es begegnen
sich Menschen verschiedenster Denkart, Kultur, Rasse, Weltanschauung und
Religion, die sich gegenseitig als Menschen in ihrem jeweiligen Anderssein
ernstnehmen wollen. Voraussetzung fiir solche Begegnungen ist, daf sich
unterschiedliche Menschengruppen in der Welt nicht mehr gegenseitig
ausgrenzen, sondern miteinander leben. Das aber war zu keiner Zeit der
Weltgeschichte so entschieden der Fall wie in der Gegenwart.

Tatsichlich resultiert das BewuRtsein des heutigen Pluralismus einmal aus
der immer noch andauernden Migration und Vermischung von Vélkern und
Volksgruppen. In unserem eigenen Land sind nicht nur die Konfessionsgren-
zen zerbrochen, sondern kommt es heute wie in Nordamerika, GroBbritan-
nien, Frankreich und den meisten Lindern Europas zum Zusammenleben
mit den verschiedensten nationalen und religiésen Gruppierungen. Auch
wenn die nichtchristlichen Gruppen bei uns noch religiése Minderheiten
bilden, reprisentieren sie doch in spiirbarer Weise den Pluralismus der
Religionen.

Das BewuRtsein des Pluralismus wird dann weiterhin vertieft durch die
Begegnungen, die sich aufgrund der modernen Mobilitit, des Tourismus, der
internationalen Politik und Wirtschaftsbeziehungen, aber auch der moder-
nen Nachrichtentechnik, zumal der audiovisuellen Technologien ergeben.
Nie zuvor war das Wissen um Anderes und Fremdes so verbreitet wie heute.
Ein solches Wissen mag breit und flach sein. Es verhindert aber immer mehr,
sich ein fiir allemal zu entscheiden und einmal vorgenommene Optionen fiir
uniiberholbar zu halten. Wer hier — wie etwa die Kirche — anderes erwartet
oder fordert, erzeugt statt Vertrauen Skepsis. Wenn Religionen fast markt-
schreierisch umfassende Heilsmoglichkeiten verheifen, kommen sie in den

“iiblen Geruch heutiger Werbemethoden.
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Die Erfahrung des Pluralismus fithrt aber nur dann positiv zu einem
Ergebnis, wenn fir mich - konkret: fiir das neuzeitliche abendlindische
Ich-Subjekt - der Fremde, das fremde Du, zum gleichbedeutenden Subjekt
wird. Aus befreiungstheologischer Perspektive kénnen wir sagen: Wo an die
Stelle des modernen Ich der ,arme Andere” so zum Bezugspunkt wird, daB er
in seiner Subjektivitit ernstgenommen wird, entstehen Intersubjektivitat,
Dialog und Solidaritit.? Anders gesagt: Der ,arme Andere® mul fir mich
mehr sein als das notwendige Objekt meiner Zuwendung, Erst da geschieht
zweimal Befreiung — meine und seine -, wo die Begegnung mit dem Fremden
ihn und mich in unser je eigenes Subjektsein entlift.

Dialog, wie es hier gemeint ist, meint also ein dreifaches: (a) Ich teile mich
im Hinblick auf einen anderen mit. (b) Der andere teilt sich im Hinblick auf
mich (und andere) mit. (c) Das gegenseitige Miteinander von verschiedenen
Subjekten findet sein Ende aber nicht im gemeinsamen Wir der aktuellen
Partner, sondern in der Offenheit fiir alle, denen grundsitzlich Anteil an der
Kommunikationsgemeinschaft méglich ist. Anders gesagt: Der menschliche
Dialog endet in der Offenheit von Mit-Teilung und Selbst-Mitteilung, von
Teilgabe und Teilhabe, von Kommunikation und Partizipation, im sharing
oder wie immer man den selbstvergessenen, selbstlosen Austausch zwischen
Menschen nennen mag,

2. Ebenen des interreligidsen Dialogs

Die Beschreibung der Grundstruktur des Dialogs 1aBt bereits hinreichend
erkennen, daf es in der Begegnung unterschiedlicher Subjekte, die sich
gegenseitig ernstnehmen, unterschiedliche Tiefengrade und Ebenen gibt, Im
Hinblick auf interreligivse Begegnung habe ich selbst grob vier Ebenen
unterschieden:* (a) die gesellschaftlich-politische, (b) die intellektuell-wissen-
schaftliche, (c) die ,philosophisch“theologische, (d) die asketisch-spirituelle.
Diese Ebenen sind zwar nicht in jeder Hinsicht sauber voneinander abzutren-
nen, markieren aber doch gewisse Schwerpunkte der Begegnung.

2.1. Gesellschaftlich-politisch

Auf der gesellschaftlich-politischen Ebene begegnen sich die Religionen in
ihren Vertretern, um sich den gesellschaftlichen Herausforderungen der Zeit
zu stellen und - im Sinne der Forderung von Nostra aetate 1 an die Kirche -
auch ihrerseits ,Einheit und Liebe unter den Menschen und damit auch unter
den Vélkern zu férdern®., Hierbei tritt vor allem das ins Auge, was die
Menschen verbindet. In gewissem Sinne werden die Religionen selbst dabei
fast schon wieder antlitzlos. Vielfach geht es um praktische Schritte und
Hilfen. Die Frage nach dem je eigenen religiésen Verstindnis von Frieden,
Gerechtigkeit und Freiheit, Welt, Mensch und Menschheit, Geschichte, ihrem
Anfang und ihrer Erfilllung stellt sich erst, wo nach der religitsen Begriin-
dung und Motivation des praktischen Welteinsatzes gefragt wird.
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2.2. Intellektuell-wissenschaftlich

Auf der intellektuell-wissenschaftlichen Ebene setzt sich das Bemithen um
ein besseres Kennenlernen des Fremden in der phédnomenologischen Erfas-
sung und in der Beschaftigung mit anderen wissenschaftlichen Gesichtspunk-
ten, dem historischen, soziologischen und psychologischen, fort. Diese Ebene
erinnert an die ersten Schritte, die wissenschaftlich im Religionsvergleich
gemacht wurden. Sie war bei den Religionswissenschaftlern, die diese Ebene
weithin geprigt haben, von der Haltung der »Unabhangigkeit von normati-
ven Bindungen® (H.-]. KLiMKEIT)? bestimmt. Auch wenn diese Haltung fiir die
Wissenschaft selbst inzwischen immer fragwiirdiger geworden ist, da das
Wesen von ,Religion® sich ohne Riickgriff auf normvermittelnde Wissen-
schaften nicht ermitteln LiBt, hat sie doch im auRerwissenschaftlichen Raum
sehr an EinfluR gewonnen. Der wissenschaftliche wie der rein praktische
Religionsvergleich hat weithin die Normanspriiche der Religionen neutrali-
siert.

2.3. ,Philosophisch*, theologisch“

Wir nennen die dritte Ebene ,philosophisch®,theologisch, um darauf
aufmerksam zu machen, daR die im Abendland verbreitete Trennung von
Philosophie und Theologie fir den praktischen Dialog zumal mit den
Religionen Asiens weithin untauglich erscheint. Von Theologie kann im
Rahmen des Buddhismus angesichts der Tatsache, da eine Gott-Rede in
ihm ausgespart bzw. verweigert wird, kaum die Rede sein. Zum anderen
aber leisten asiatische Philosophen hiufic mehr als die abendlindischen.
A. Pieris hat mit anderen asiatischen Theologen darauf hingewiesen, daf in
Asien Kultur und Religionen iiberlappende Facetten einer unteilbaren Sote-
riologie sind, die zugleich als Philosophie eine religiose Weltanschauung und
als Religion eine Lebensphilosophie ist.t

2.4. Asketisch-spirituell

Im Umgang mit Juden, aber dann auch mit Buddhisten erfahren wir heute
die vierte Begegnungsebene. Zu erinnern ist an den gegenseitigen spirituellen
Austausch, der sich heute bereits zwischen benediktinischen Gemeinschaften
und buddhistischen Kléstern und Zentren vollzieht, an die verbreitete, von
asiatischer Methodik geprigte Meditationserneuerung. ,Als herausragendes,
in der Reflexion noch nicht eingeholtes und darum so stark umstrittenes
Beispiel ist das von JonANNEs PauL II. initiierte Friedensgebet der Religions-
vertreter in Assisi im Oktober 1986 zu nennen.’ Widerspruch gegen den
Papst ist in diesem Punkte nicht nur von M. LEFEBVRE und seinen Anhingern,
sondern auch von konservativen katholischen Missionswissenschaftlern wie
J. D&rMANN nachdriicklich angemeldet worden.® Dafl vor allem auferhalb
Europas Entwicklungen in Gang gekommen sind, die Beachtung verdienen,
zeigt jiingst die Dokumentation des provokativen Research Seminar zum
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Thema Sharing worship (lat. communicatio in sacris) vom 20.-25. Januar 1988 in
Bangalore/Indien.? Die Grundthese, die dort bedacht worden ist, méchte ich
auf die Formel bringen: Wer davon iiberzeugt ist, das Beste zu kennen und zu
haben, was es gibt, darf es nicht fur sich behalten, sondern muf es mit allen
teilen. Nicht Abgrenzung und Exkommunikation ist Trumpf, sondern Ver-
bindung und Gemeinschaft, im Englischen: sharing.

3. Interreligivser Dialog als Provokation des Christentums

Der Uberblick iiber die verschiedenen Ebenen des interreligisen Dialogs
148t leicht erkennen, daB die zukiinftigen Entscheidungen vorrangig auf der
dritten und vierten Ebene fallen werden. Hier aber sind alle am Dialog
Beteiligten in der Identitdt ihres je eigenen Grundengagements herausgefor-
dert. Fiir die Christen bedeutet das, daR sie sich der Provokation bewuft
werden, die die von ihnen geforderte Teilnahme am interreligiosen Dialog
mit sich bringt.

3.1. Der Alltagsdialog

Dabei ist der Dialog inzwischen lingst nicht mehr eine Angelegenheit fur
Spezialisten allein. Er ereignet sich vielmehr ausdriicklich oder einschlufiwei-
se, offen oder verdeckt tiberall, wo Menschen im Alltag mit religiés oder
weltanschaulich Andersorientierten zusammenleben. Man mag in religiéser
Indifferenz der ausdriicklichen Auseinandersetzung ausweichen, doch muf
man sich in der Lebenspraxis so oder so ethisch-praktisch verhalten und
kann folglich nicht jeder Stellungnahme ausweichen. Die Indifferenz aber ist
ihrerseits bereits ein erstes, eher negatives Resultat eines Lebens in pluralisti-
scher Gesellschaft. Positiv wird sie vielfach verhiillt durch die Rede von der
religitsen Toleranz, die heute keineswegs nur dem Andersdenkenden und
Andersgldubigen gilt, sondern auch der fremden Ansicht und Uberzcugung,
die in Konkurrenz tritt zur eigenen Ansicht und Uberzeugung.'® Der dffentli-
che Pluralismus macht die religiose ﬁbeneugung und das ihr gemife
religiose Leben zur Privatsache.

Diese auch die mitteleuropiische Christenheit prigende Religionseinstel-
lung hat aber dann Konsequenzen fiir das Verstindnis der christlichen Lehre
und die christliche Verkiindigung selbst. Die neue Fragwiirdigkeit des
Christentums kann leicht am Zusammenbruch dessen erldutert werden, was
in nachhegelscher Zeit als Absolutheitsanspruch des Christentums bezeichnet
wurde.

3.2. Die Absage an den christlichen Absolutheitsanspruch

Im folgenden geht es nicht um die Begriffsgeschichte des christlichen
Absolutheitsanspruchs, die inzwischen vielfach behandelt worden ist.!! Statt
dessen wollen wir die Geschichte dieses Anspruchs in der Praxis verfolgen.
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Dort aber deutet sich eine Entwicklung von der Ekklesiozentrik tiber die
Christozentrik und Theozentrik zur Soteriozentrik an.

3.2.1. Ekklesiozentrik: ,AufSerhalb der Kirche kein Heil®: Bis in das 2. Vatikanische
Konzil hinein ist der aus der Viterzeit stammende Satz ,Extra Ecclesiam nulla
salus“'2 wirksam. Unter Hinweis auf die Heilsnotwendigkeit von Glaube und
Taufe besteht die Kirchenkonstitution Lumen gentium 14 auf der Notwendig-
keit der Kirche: ,Darum kénnten jene Menschen nicht gerettet werden, die
um die katholische Kirche und ihre von Gott durch Christus gestiftete
Heilsnotwendigkeit wissen, in sie aber nicht eintreten oder in ihr ausharren
wollten.“

So deutlich der Kerngedanke ausgedriickt bleibt, so unscharf sind doch die
Rinder. Fir die Praxis ergibt sich dabei, daf die Unterscheidungslinie nicht
zwischen denen verliuft, die zur Organisation Kirche gehéren, und solchen,
die nicht zu ihr gehéren. Denn fiir die Wirksamkeit des Satzes wird zweierlei
vorausgesetzt: a) das klare Wissen um die Rolle der Heilsanstalt Kirche und
b) der mangelnde Wille des einzelnen, seiner Einsicht zu folgen. Die klare
Einsicht kann aber sowohl solchen abgehen, die nicht zur Kirche gehéren,
wie solchen, die die Taufe empfangen haben. Der Zusatz ,oder nicht in ihr
ausharren wollten“ deutet jedenfalls auf die in der Kirche selbst wachsende
Einsicht hin, dal es offensichtlich ein Verlassen der Kirche gibt, das nicht
cinfachhin als boser Wille interpretiert werden kann.

Wer auf dem Auferhalb der Kirche kein Heil besteht, muf aber dann zur
Kenntnis nehmen, dal ungefihr zur gleichen Zeit, in der dieser Satz in
Texten der Verkiindigung - nicht der systematisch-theologischen Reflexion -
auftaucht, auch erstmals von Wegen, die in Gottes Mysterium beschlossen
sind, gesprochen wird. Erinnert sei an die Rede von der Begierdetaufe, von
den verschiedenen Weisen des Verlangens (lat. votum), die dann ihrerseits -
wie das Extra Ecclesium nulla salus - in die systematischen fJberlegungen der
Ekklesiologie Eingang fanden.

3.2.2. Christozentrik: ,In keinem anderen Namen Heil™: Auch wenn die Notwen-
digkeit einer duferen Kirchenzugehorigkeit in ihrer Heilsbedeutung bereits
lange relativiert wurde, blieb doch das eschatologische Heil bis in unsere
Gegenwart hinein christozentrisch verankert. Anders gesagt: Es war an den
menschgewordenen Gottessohn, an Kreuz und Auferstehung Jesu gebunden.
Die Theologie war entsprechend bemiiht, die Bindung der Menschheitsge-
schichte an die Heilstat Christi aufzuzeigen. Das geschah in diesem Jahrhun-
dert in der Reflexion auf die Geschichte als Heﬂsgeschlchte, in der Rede von
den ,anonymen Christen® u.a.m.

Die Christozentrik beherrscht deutlich die Texte des 2. Vatikanischen
Konzils. Das ist der Fall, wo in der Offenbarungskonstitution Dei Verbum 4 des
Heilswerk Christi als die Vollendung der Heilsgeschichte von Anbeginn
vorgestellt wird. Die Christozentrik zeigt sich, wo in Lumen gentium 14 vor
aller Besinnung auf die unterschiedlichen Grade der Christus- und Kirchenna-
he (ebd. 15/16) ,Christus allein als ,Mittler und Weg zum Heil“ angespro-
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chen wird, und wo dasselbe im Missionsdekret Ad gentes 7 wiederholt wird,
bevor es sprachlich eher beilaufig heift, daf ,Gott Menschen auf Wegen, die
er wei, zum Glauben fithren kann, ohne den es unméglich ist, ihm zu
gefallen®. Sie findet sich in der Erklirung iiber das Verhiltnis der Kirche zu
den nichtchristlichen Religionen Nosira aetate 2, wo es heift, daf die Kirche
Christus verkiinden muf, ,der ist ,der Weg, die Wahrheit und das Leben
(Joh 14,6), in dem die Menschen die Fiille des religiésen Lebens finden, in
dem Gott alles mit sich verséhnt hat®, und in der Pastoralkonstitution
Gaudium et spes 45, wo Christus als das Alpha und Omega der Menschheitsge-
schichte vorgestellt wird.

Inzwischen wird diese Form der Christozentrik ebenfalls in Frage gestellt.
Es sei im Bereich deutschsprachiger Publizistik hingewiesen worden auf die
Veroffentlichungen von R. PANIKKAR, Der unbekannte Christus im Hinduismus
(Mainz, 2. Aufl. 1986). . Hick, Gott und seine vielen Namen (Altenberge 1985),
P. KNITTER, Ein Gott ~ viele Religionen (Miinchen 1988). Theologen dieser
Ausrichtung kommen bei allen Unterschieden im einzelnen darin iiberein,
daB sie Jesus von Nazaret als universalen Heilsmittler leugnen; jedenfalls gilt
das christliche ,Jesus allein® oder ,nur Jesus“ als Rhetorik und I'Jbertreibung.
Dagegen rekurrieren sie auf den je groferen Gott. An die Stelle der
Christozentrik tritt die Theozentrik.

3.2.3. Theozentrik: ,Gott und seine vielen Namen: Nun gibt es an all den Stellen
des 2. Vatikanischen Konzils, an denen von den Wegen die Rede ist, auf
denen die gerettet werden, die das Evangelium Christi und seine Kirche nicht
kennen, den Rekurs auf den je groferen Gott. Die klassische biblische Stelle
fr den universalen Heilswillen Gottes 1 Tim 2,4-6 begriindet diesen, wie
auch die Konzilstexte zeigen, mit der universalen Heilsmittlerschaft Jesu:
»Er will, da alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahrheit
gelangen.,
Denn: Einer ist Gott,

Einer auch Mittler zwischen Gott und den Menschen:

der Mensch Christus Jesus,
der sich als Losegeld hingegeben hat fiir alle,
ein Zeugnis zur vorbestimmten Zeit.*

Diese Sicht der Dinge wird in dem neuen Versuch aber gleichsam halbiert.
Genauer gesagt: Der erste Satz der zitierten Schriftstelle, der den universalen
Heilswillen Gottes ausspricht, wird von seiner Begriindung, daf es einen
Gott und einen Mittler des Heils gebe, getrennt und fiir sich allein
genommen. Der Grund dafiir ist, daf Gottes Heil auch in anderen Religionen
ihren Ausdruck findet. Wenn aber der eine Gott in den vielen Religionen der
eine ist, treffen die Anhinger der verschiedenen Religionen zwar auf den
einen Gott des Heils, doch bediirfen sie des Namens Jesu zur Erlangung des
Heils nicht.

Dieser Provokation, die heute nicht nur von Reprisentanten nichtchristli-
cher Religionen, sondern auch von christlichen Theologen vor allem eng-
lisch-amerikanischer Herkunft, aber auch Asiens, zumal Indiens in den Raum
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des Christentums hineingetragen wird, muR sich das Christentum stellen. Sie
ist nicht damit erledigt, daf man im Hinblick auf die asiatische Gottesvorstel-
lungen Indiens oder auf den ,gott-losen® Buddhismus auf die Aporien einer
letztlich doch aus dem jiidisch-christlichen Denkhorizont konzipierten Theo-
zentrik aufmerksam macht. P. Knitrer sucht der von ihm inzwischen
offensichtlich erkannten Aporetik dadurch zu entgehen, daf er von der
Theozentrik zur Soteriozentrik fortschreitet.

3.2.4. Soteriozentrik: Religionen als Soteriologien: Die Ersetzung der Rede von
Gott - Theologie — durch die Rede vom Heil - Soferiologie — hat fiir den
asiatischen Raum den Vorteil, daf auch da, wo wie im Buddhismus Gott
nicht zur Sprache kommt, dennoch ein gemeinsamer Nenner, nimlich die
Suche nach Heil, gefunden wird. Die fragwiirdige Unterscheidung zwischen
Philosophie und Religion, die im Abendland, aber nicht in den auBereuropii-
schen Kulturen einleuchtet, liRt sich hier leicht umgehen. Alle Menschen
kénnen in dem gemeinsamen Streben nach umfassendem Heil vereinigt
werden. Auch diese Sicht der Dinge kann sich im iibrigen auf das 2.
Vatikanische Konzil berufen. Sowohl im Eingangsteil von Nostra actate 1 wie
in Gaudium et spes 10 ist dayon die Rede, daf sich die Menschen wie die
Religionen vor die gleichen grundlegenden Fragen gestellt sehen: Sinn und
Ziel des Lebens - Weg zum Gliick - Tod, Gericht, Vergeltung - das
Geheimnis unserer Existenz. In beiden Fillen werden die Fragen formuliert,
ohne daR ausdriicklich nach Gott gefragt wird; fiir den, der Ohren hat zu
héren und Augen zu sehen, erscheint Gott gleichsam am Horizont menschli-
chen Fragens. Der Gang von der Ekklesiozentrik iiber die Christozentrik zur
Theo- und Soteriozentrik markiert fiir Christen in dem MaRe einen ProzeR
wachsender Sprachlosigkeit, als der Blick fiir das Eigentiimlich-Christliche
verlorengeht. Weder Mission im alten Verstindnis noch der Ruf nach Dialog
aber haben eine Chance, wenn Christen nichts mehr zu sagen haben. So stellt
sich denn in unserem letzten Teil die Frage nach der bleibenden Botschaft
des Christentums: Was haben Christen eigentlich noch zu sagen?

4. Das Normativ-Christliche

Wir wollen uns im weiteren Verlauf der fjberlegungen nicht damit
begniigen, vom Eigentiimlich- oder Einzigartig-Christlichen zu sprechen, weil
eine solche Rede nicht ohne weiteres einen allgemeingiiltigen Verpflichtungs-
charakter mit sich fithrt. Wir sprechen vom Normativ-Christlichen. Das
heifit: Wir fragen nach dem, was christlicherseits in den Dialog mit den
Religionen wie tiberhaupt in die Verkiindigung als verpflichtender Aufruf an
die Welt eingebracht wird.

Nun ist der Gang der Bestreitung des christlichen Absolutheitsanspruchs
nicht allein in seiner Negativitit gegeniiber dem Christentum zu sehen.
SchlieBlich verbindet sich mit der Bestreitung zugleich der Versuch, gegen-
itber allem Eigentiimlichen und Unterscheidenden das allen Religionen
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Gemeinsame zu betonen. Wo nach der bleibenden Normativitit des christli-
chen Anspruchs gefragt wird, muf daher der umgekehrte Weg eingeschlagen
werden. Wir setzen folglich beim Ausgangspunkt der konkreten, an das
Christentum gerichteten Frage an und priifen dann in der Umkehr des bisher
gegangenen Weges das Christliche auf seine bleibende Normativitit hin.

4.1. Zweifacher Ausgangspunki

Der Riickgriff auf das 2. Vatikanische Konzil lift uns im Spannungsfeld
von ,Zeichen der Zeit“ und ,Licht des Evangeliums® (Gaudium et spes 4) wei
Ausgangspunkte erkennen.

4.1.1. Ausgangspunkt 1: Fragen der Menschen: Die Unordnung und die Gefahr-
dungen der Welt, die Unsicherheit hinsichtlich der Zukunft, die Frage nach
Ziel und Herkunft, Sinn und Aufirag des Lebens, die Sehnsucht nach Frieden,
Heil, Gliick und Erfiilllung -, all das verbindet auf je eigene Weise die
Menschen aller Zeiten und aller Vélker. Auch wenn diese Grundfragen auf
ihren Zeit- und Raum-Index hin abgefragt werden kénnen, so haben sie eine
deutliche Zeit und Raum iiberschreitende Komponente. Die Fragen gehoren
somit zur Menschheit, vielleicht gar zum Menschsein, jedenfalls zur konkre-
ten Weltgeschichte, soweit wir sie als Menschheitsgeschichte ruriickverfolgen
koénnen.

Philosophen nennen den Menschen ein fragendes Wesen. Wer fragt, ist
aber nicht am Ziel. In diesem Sinne sind denn auch alle Menschen
unterwegs, auf dem ,Weg"“. In der Religionsgeschichte ist ,Weg" seit langem
ein anderer Name fiir ,Religion®.!* Die Weghaftigkeit menschlichen Lebens
diirfte denn auch ein allen Religionen gemeinsamer Ausgangspunkt des
religiosen BewubBtseins sein.

4.1.2. Ausgangspunkt 2: Bindung an Jesus Christus: Fir den Christen kommt -
analog zu entsprechenden Ausgangspunkten in anderen Religionen - als
zweiter Ausgangspunkt des religiosen BewubBtseins die Bindung des mensch-
lichen Lebensweges an Jesus Christus als den Weg (Joh 14,6) hinzu. Das
Verstindnis des Weges Jesus — des Weges, den Jesus vorbildhaft gegangen
ist, wie des Weges, der in seiner Lebensexistenz bleibend ist -, 138t aber
nochmals unterschiedliche Einstellungen und Tiefengrade zu. Die heutige
Theologie, aber auch das interreligiése Gesprich in Richtung Christentum
lieRen sich inzwischen leicht unter der Riicksicht einer Neuentdeckung Jesu
beschreiben.’* Um so entschiedener sind Christen in ihrer Lebenspraxis
aufgerufen, sich auf Jesus einzulassen und die Frage: ,Ihr aber, fiir wen haltet
ihr mich?” (Mk 8,29 par) zu beantworten.

4.2. Die bleibende Antwort des Christentums

Christlich gesehen, gibt es keine Antwort auf die Fragen der Menschen
nach ihrem Heil an Jesus Christus vorbei. Ausgangspunkt 1 und 2 als Frage
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der Menschen und Frage nach Jesus Christus miissen sich folglich in einer
Antwort treffen, die im Blick auf Jesus von Nazaret gegeben wird.

4.2.1. Religion als Moment der Kultur?: An dieser Stelle muf aber zuniichst noch
vor einer auf den ersten Blick wohlwollenden Interpretation der historischen
Religionen gewarnt werden, die heute auch in nachmarxistischer Religions-
theorie anzutreffen ist.!* Es geht darum, daB die konkreten Gestalten der
Religionen als notwendiges Moment der Kultur eingeordnet werden. Gewif§
erhilt eine Religion ihre konkrete Gestalt immer unter dem Einfluf einer
bzw. mehrerer bestimmter Kulturen, wie umgekehrt Religionen auch Kultu-
ren prigen und zu Momenten von Kulturen werden. Das Wesen einer
konkreten Religion wird aber verfehlt, wenn die Konkretheit letztlich als
Produkt einer bestimmten Kultur hingestellt und die Religion selbst auf ein
Kulturprodukt reduziert wird. Eine Religion wire entsprechend auch in
threm Anspruch nicht ernstgenommen, wenn der einzelnen Griindergestalt
(wo sie gegeben ist) mit Hilfe einer historisch-kulturellen Ortsbestimmung
und Einordnung ihre MaRgeblichkeit abgesprochen und ihr universaler
Anspruch von vornherein relativiert wiirde.

Die in der christlichen Theologie vieldiskutierte Frage nach der Begriin-
dung der historischen Jesusgestalt als concretum universale ist ein Beitrag zur
rationalen Durchdringung dieser Thematik. An dieser Stelle kann sie freilich
nicht ausfithrlich diskutiert werden. Religionstheologisch ist die Diskussion
aber nicht nur fiir das Christentum, sondern fir alle Religionen, die den
Anspruch erheben, Weltreligion mu sein, das heifit, einen kulturitbergreifenden
Beitrag zur Losung der zuvor angesprochenen Grundfragen zu bieten, von
hochster Bedeutung.

Damit kehren wir zur Frage nach dem Normativ-Christlichen zuriick. Wir
behandeln die Frage in drei Schritten.

4.2.2. Es gibt Heil fir alle: Es gehort zum Wesen der Weltreligionen,dab sie
Heil fiir grundsitzlich alle Menschen zu verkiinden weif. Dabei geht es
mundchst nicht darum, ob Menschen diese Verheifung firr sich akzeptieren
oder nicht, sondern um die Tatsache einer Verheifung, die die ganze
Menschheit, ja die ganze Welt zum Adressaten hat. Das gilt nun auch fiir das
Christentum. Unleugbar verkiindet es Gottes Heil fiir alle Menschen und die
ganze Schopfung. In dieser universalen Heilszusage findet es aber heute
Biindnispartner in anderen Religionen, die ihrerseits von einer Heilsméglich-
keit tberzeugt sind, die grundsitzlich allen Menschen offensteht. So irritie-
rend das lange Zeit auf christliche Verkiinder auch gewirkt hat, - die
Tatsache, daB auch andere Religionen grundsitzlich von derselben Sache -
Heilsmoglichkeit fiir alle - iiberzeugt sind, desavouiert die christliche Bot-
schaft im Grunde nicht. Christen diirfen sich vielmehr freuen, daf die
Grundiiberzeugung iiber die Grenzen der christlichen Glaubensgemeinschaft
hinaus wirksam ist.
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4.2.3. Universaler Heilsmittler: Unbestritten ist auch, daf das Christentum den
universalen Heilswillen Gottes in seiner Wirksamkeit mit der Gestalt Jesu
Christi als des universalen Heilsmittlers verbunden sieht. Die Bindung
universalen Heils an die Gestalt des gekreuzigten Herrn besagt positiv: Vom
in Jesus Christus gewirkten Heil der Welt ist grundsitzlich niemand ausge-
schlossen; es betrifft alle Menschen. Es bleibt eine diskutierte Frage, ob das
mysterium iniguitatis, das Geheimnis der Bosheit, so wirksam sein und bleiben
kann, daB am Ende sich doch Menschen auBerhalb des Heils wiederfinden.
Anders gesagt: Es bleibt die Frage, ob die Rede von der Ewigkeit der Holle
eine Méglichkeit oder eine Wirklichkeit meint. Wie immer diese Frage auch
beantwortet wird, es bleibt bestehen, dall aus der Intention Gottes heraus
die Heilstat Jesu Christi universal ist; sie betrifft ausnahmslos alle Menschen
zu allen Zeiten und in allen Riumen.

Von hier aus ist es selbstverstiandlich, daf die christliche Theologie immer
wieder bemiiht war, die Heilswirksamkeit der Erl6sungstat Christi auch fiir
jene Zeiten, Riume und Menschengruppen verstehbar zu machen, denen
eine ausdriickliche Annahme Jesu als des Heilsmittlers schon faktisch unmaég-
lich war und ist. Fiir unsere eigene Zeit ist die vor allem von K. RAHNER
vorgetragene Rede von den ,anonymen Christen® ein solcher Deutungsver-
such. Er braucht hier nicht diskutiert zu werden. Die Grenze dieses Versuches
wird freilich dort offenkundig, wo das ,anonyme Christsein® durch das
-anonyme Buddhistsein“ u. 4. neutralisiert wird. Wir kénnen auch sagen: Sie
wird dort sichtbar, wo die universale Heilsmittlerschaft Jesu gleichsam durch
andere universale Heilsverheifungen neutralisiert wird. Die wechselseitige
Rede von einer anonym vorhandenen Struktur ist aber zugleich ein Hinweis
dafiir, daf die Geschichte der Menschen in ihrer letzten Tiefe von einem in
der Reflexion nicht einzuholenden ProzeR der Interkommunikation geprigt
ist, der alle Menschen mit allen verbindet.

Was aber bedeutet in diesem ProzeB der Interkommunikation die Einzigar-
tigkeit Jesu? Ist er - so wird heute im Blick auf andere Religionen und deren
Heilsangebot gefragt -~ wirklich der einzige Mittler, oder sollte das Christen-
tum diesen Anspruch nicht als Ausdruck eines immer noch nicht iiberwunde-
nen falschen Herrschaftsdenkens ablegen?

4.2.4. ,Der eine Mittler und die Vielfalt der Vermittlungen®: Die Frage, die sich
heute im interreligiésen Dialog stellt, ist nicht so neu, wie sie auf den ersten
Blick erscheint. Im Rahmen der katholischen Theologie gibt es die Diskussio-
nen um den einen Heilsmittler und die vielen Vermittlungen bereits des
lingeren unter kumenischem Vorzeichen. Protestantischerseits wurde nicht
zuletzt im Hinblick auf die Gnadenmittlerschaft der Gottesmutter und die
katholische Heiligenverehrung der Vorwurf erhoben, die Katholiken wiirden
auf diese Weise die Einzigartigkeit der Mittlerschaft Jesu verletzen. Was K.
RAHNER in einem Vortrag aus dem Jahre 1966 zum Thema ,Der eine Mittler
und die Vielfalt der Vermittlungen“ vorgetragen hat,' erlangt heute in einem
weltreligiosen Rahmen neue Aktualitat.
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Vier Dinge sind danach zu beachten:

a) Die Rede von einer universalen Heilsmittlerschaft setzt als Verstehens-
horizont ,die interkommunikative Existenz des Menschen als erfahrene, die
uns, d.h. unserer Freiheit, zur Annahme oder Ablehnung immer auferlegt
ist%, voraus (226).

b) Die Rede von einer universalen Heilsmittlerschaft schlieft ein, ,dal
solche interkommunikative Existenz immer vor Gott, von ihm her und auf ihn
hin geschieht, so unthematisch und anonym das geschehen mag* (228).

c) Wer ,in Konkurrenz® zur Heilsmittlerschaft Jesu von anderen Heilsmitt-
lerschaften spricht, muR dies im vollen Bewuftsein dessen tun, was christlich
die radikale und totale freie Selbstmitteilung bzw. SelbstentduRerung Gottes
in der Inkarnation Jesu Christi meint. Gerade weil es hier christlich nicht um
ein Denkmodell oder eine spekulative Reflexion geht, sondern weil christlich
von der historischen Gestalt des Jesus von Nazaret, seiner Lehre und seinem
Leben, seinem Tod und seiner Auferstehung her gedacht wird, kann im
Gesprich der Religionen der historische Ansatzpunkt des christlichen Glau-
bens nicht ausgeblendet werden. Darum gilt auch das, was RAHNER zur Frage
des Christus-Prinzips sagt.

d) ,Wenn Jesus Christus nicht zu einer abstrakten Idee, zu einem Christus-
Prinzip und so zu einem unglaubwiirdigen Mythologem werden soll, dann
mufl Jesus von Nazareth, der konkrete Geschichtliche, geliebt werden
kénnen, dann darf er nicht einfach nur ein anderes Wort fiir die unberechen-
bare Souverinitit der Gnade des transzendenten Gottes sein. Wie soll ich ihn
aber als den konkreten Menschen annehmen und wirklich lieben kénnen
(und nicht nur ein theologisches Wort von ihm entgegennehmen) und wie
soll diese Liebe zu diesem konkreten Menschen mein Heil sein, wenn ich nicht
andere Menschen, die konkret mir Nahestehenden, lieben kénnte und von
ihnen geliebt wiirde in einer gegenseitigen Liebe (in Gottes Pneuma natiir-
lich und auf Gott hin), die nicht nur ein Gebot, sondern das Heil selber ist2*
(233).

Es muR auffallen, wie bei K. RAHNER nach einer langwierigen Argumenta-
tion diese am Ende auf merkwiirdige Weise umkippt. Das Argumentieren
schlagt um in Bezeugung, das Verlangen nach Einsicht ruft nach Liebe. Fiir
unsere Thematik kénnen wir feststellen: Aus dem Dialog wird wieder der
vielfach stammelnde und schweigende Vollzug der Mission im Liebeszeugnis
eines Lebens in der Nachfolge Jesu. Aus diesem Leben heraus muff der Christ
freilich bereit sein, jedem Rede und Antwort zu stehen, der nach der
Hoffnung fragt, die ihn erfiillt (vgl. 1 Petr 8,15).

Gewil hat Jesus sich zu seiner Zeit unter die Sinder Israels eingereiht und
von Johannes taufen lassen. Er mag im interreligiosen Gesprich heute auch
wieder einer von vielen Heilsmittlern werden. Nur wer sieht, wie sich iiber
Jesus der Himmel 6ffnet, kann mit Johannes bezeugen: ,Seht, das Lamm
Gottes, das die Siinde der Welt hinwegnimmt® (vgl. Joh 1,29-84). Das neue
Wort entstammt aber dann der schweigend-sehenden Anbetung.
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ERWARTUNGEN DER RELIGIONEN AN DAS CHRISTENTUM

von Hans-Werner Gensichen

1

Wie sich die Bilder gleichen: Vor einem halben Jahrhundert, an der
Schwelle zum Jahr des Kriegsbeginns, fanden sich in Tambaram bei Madras
Vertreter der protestantischen Weltchristenheit zur dritten Weltmissionskon-
ferenz zusammen. Im Zentrum stand die Frage nach Auftrag und Zukunft der
Kirche inmitten einer Welt der Religionen, und es war diese F: rage, die in der
Konferenz zu dramatischer Polarisierung fithrte. KArL HARTENSTEINS Urteil
laRt, in zeitgendssischer Sprache, die Nachwirkungen dieser Erfahrung
erkennen: ,Es gibt heute keine theologische Formel, die diesen Gewalten
gewachsen wire, und es gibt keine Theologie, mit der wir auch nur
entfernt . . . die heraufziehenden Auseinandersetzungen zwischen Christen-
tum, Buddhismus und Hinduismus fassen kénnten.“! Im Januar 1988, funfzig
Jahre spiter, nach den Erschiitterungen der Kriegs- und Nachkriegsjahre und
angesichts der ,radikalen Pluralitit“ (STANLEY SAMARTHA) einer neuen Welt-
epoche, trifft man wiederum nahe Madras zusammen. Wieder zeichnen sich
Fronten ab, dhnlich denen, die bereits 1938 eine Scheidung der Geister
verursachten. Einigkeit besteht jetzt zwar dartiber, daB das Christentum
zusehends in seine neue Aufgabe hineinwachse, nicht mehr nur Religion des
Westens, sondern auch eine ,Religion der Dritten Welt in einer offenkundig
multireligiésen und interdependenten Weltgemeinschaft® (C. F. Harien-
CREUTZ) zu sein. Man fragt ausdriicklich nach Méglichkeiten, Gottes Heils-
handeln in anderen Religionen zu erkennen, oder auch nach dem legitimen
christlichen Zeugnis von dem ~einzigartigen, entscheidenden und universal
giiltigen® Leben und Werk Jesu Christi angesichts der Anspriiche anderer
Religionen auf Einzigartigkeit und Universalitit. Nicht minder entschieden ist
der Widerspruch gegen Versuche, das spezifisch christliche Wabhrheitszeugnis
mit dem Zeugnis anderer Religionen deckungsgleich oder austauschbar zu
machen.

Mindestens an einem Punkt lassen die Berichte immerhin erkennen, daf
Tambaram 1988 iiber Tambaram 1938 hinauszugehen bereit ist: Nicht nur
werden Mission und interreligiéser Dialog in engerer Nachbarschaft gesehen,
wobei sich die Erfahrungen aus 6kumenischen Dialoghbemiithungen der
letzten dreifig Jahre auswirken; man postuliert ausdriicklich auch ein auf-
merksameres Eingehen auf die ,views and perspectives® der Menschen
anderen Glaubens, als unabdingbare Voraussetzung sowohl fiir den Dialog
als auch fiir die Mission. Freilich zieht man in Tambaram 1988 so wenig wie
in Tambaram 1938 die Konsequenz, jene potentiellen Adressaten des christ-
lichen Zeugnisses an Ort und Stelle {iber ihre ,views and perspectives®, nicht
zuletzt auch tiber ihre Erwartungen an das Christentum zu befragen und mit
ihnen selbst dariiber zu sprechen. Meint man dariiber schon alles zu wissen,
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was man wissen sollte? Oder ist dies eine Fragerichtung, die man aus
anderen Grinden meidet?

DaR in dieser Hinsicht so etwas wie eine negative 6kumenische Tradition
besteht, da insbesondere die Erwartungen der Nichtchristen gegeniiber den
Christen, der nichtchristlichen Religionen gegeniiber dem Christentum, im
innerchristlichen Gesprich iiber die Sendung der Kirche in der Welt meist
nur eine untergeordnete Rolle gespielt haben, daf sie vielleicht sogar der
Jforgotten factor” waren und sind, ist, bezeichnend genug, wohl am deutlich-
sten von einem Nichtchristen in Erinnerung gebracht worden. HASAN ASKARI,
einer der wenigen islamischen Zeitgenossen, die seit Jahren das Gesprach mit
Christen suchen und es trotz aller Enttduschungen und Irritationen auch im
eigenen Lager unermiidlich weitertreiben, hat mit aller wiinschenswerten
Deutlichkeit registriert, was dem Nichtchristen an beinahe allen wichtigen
Etappen des modernen ¢kumenischen Gesprichs iiber die Religionen pein-
lich auffallen muf: daf nimlich der Dialog ,durch unddurch christlich
inspiriert, von stindigen Verweisungen auf christliche Bekenntnisse, christli-
ches Zeugnis und christlichen Okumenismus begleitet sei, daB also jede
Bezugnahme auf eine andere Religion und das, was in ihr fir den Dialog
bedeutsam sein kénnte, fehle“.2 Sicherlich sollte hier nicht jedes Wort auf die
Goldwaage gelegt werden. Auch Askart wiirde heute anerkennen, daB sich
die Verhiltnisse im Lauf der letzten Jahre geindert haben. Indessen bleiben
Absicht und Akzent deutlich und markieren, was nach Askaris und anderer
ﬁberzeugung in der Tat im christlich-nichtchristlichen Gegentiber allzu oft
auf der Strecke zu bleiben droht: die Wahrnehmung der Erwartenshaltung,
mit der Christen von den nichtchristlichen Partnern gesehen werden, die
Bereitschaft der Christen, ausdriicklich danach zu fragen: ,Sehen wir richtig,
daB ihr uns so seht? Wie seht ihr uns in unserer Perspektive auf euch? (MicHAEL
WELKER).3

Dab es in der langen Geschichte der christlich-nichtchristlichen Begegnung
bisher an einer solchen ,Abstimmung von Innen- und Aufenperspektiven®
gefehlt hat, kann kaum zweifelhaft sein. Die partikular-exklusivistische
Einstellung gegeniiber fremder Religion, die lange Zeit vorherrschte und
auch heute noch weit verbreitet ist, befindet sich an diesem Punkt besonders
fithlbar im Nachteil. Gewi hat sie sich nicht immer in so verhingnisvoller
Weise manifestiert wie etwa in der Zeit der spanischen Conquista in
Amerika, wo, nach dem Urteil des BARTOLOME DE LAs CasaA, das Christentum
durch seine eigenen Vertreter bei den Indios zum ,stinkenden Abscheu®
wurde, allen Versuchen der Evangelisierung zum Trotz. Der Kazike HATUEY
warf, wie Las Casas glaubhaft berichtet, 1511 im heutigen Cuba einen
Goldklumpen in einen Fluf und erklarte den Indianern den Sinn dieses Tuns:
»Das Gold ist der Gott der Spanier, und ich werfe diesen Gott in den FluB,
damit er uns nicht schade.“ Von den Spaniern wurde er dafiir bei lebendigem
Leibe verbrannt.* Schon nach wenigen Jahren der Symbiose von Kolonialis-
mus und Mission war offenbar vergessen, was noch ein halbes Jahrhundert
zuvor der KArRDINAL NikorLAus voN Kues im Gebet erfleht hatte: ,Verbirg dich
nicht linger, o Herr! Sei gnidig und zeige Dein Antlitz... Wenn Du
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gnadiglich so tun wirst, dann werden authéren das Schwert und der
neidvolle Ha® und alle Ubel*; denn - und das war die Summe dessen, was
Nikoraus von den anderen Religionen zu sagen vermochte - ,alle werden
erkennen, wie nur eine Religion ist in der Mannigfaltigkeit der religiésen
Briuche® (religio una in rituum varietate).®

Eben darin allerdings zeigte sich auch der Kusaner als Kind einer Zeit, die
fremde Religion in ihrer Eigenstindigkeit nur ganz eingeschrinkt wahrzuneh-
men vermochte. Mit der Sorge um den Frieden der Religionen war es ihm so
ernst wie sonst kaum einem Zeitgenossen, mochte er sich auch aus politi-
schen Griinden gedringt sehen, vor dem Regensburger Reichstag den
Turkenkrieg zu befiirworten. Die Sicherheit aber, mit der er eine Religion wie
den Islam dem Christentum als der unbestritten héchsten religiésen Norm
zuordnete — relativ gewiB ein Fortschritt gegeniiber der sonst iiblichen
pauschalen Verdammung des Islam als strafwirdiger Hiresie ~ entspricht
der prinzipiell monologischen und possessiven Grundhaltung, die, von
wenigen Ausnahmen wie dem grofen Missionar und Apologeten RAYMUNDUS
Lurrus abgesehen, das christliche Verhiltnis zur fremden Religion bestimm-
te. Hier schon ist im Bereich der Religion vorgebildet, was wiederum einige
Jahrzehnte spiter, 1535, im Kontext der Conquista espiritual der letzte
Inka-Herrscher ATanuaiPa dem Feldkaplan Pizarros ins Gesicht sagte: Der
Papst miisse wohl wahnsinnig sein, daB er verschenke, was ihm nicht
gehfjre." Auf seine Weise hat der Kusaner auf das vorausgewiesen, was eine
spitere christliche Theologie der Religionen zum Programm erheben sollte:
Alle Menschen guten Willens, gleich welcher Religion, gehéren als »anonyme
Christen“ von vornherein in die Gemeinschaft der Kirche. Was dann Hans
KioNG dazu angemerkt hat, diirfte auch heute gelten: ,In Wirklichkeit leider
bleiben sie, die Juden, Moslems, Hindus, Buddhisten und alle die anderen,
die selber sehr wohl wissen, daf sie véllig ,unanonym’ sind, drauBen. Sie
wollen auch gar nicht drinnen sein.“’” Was tatsichlich ihre Erwartungen an
das Christentum sind, bleibt allemal ungewif, denn es wird nicht ernsthaft
danach gefragt, ganz zu schweigen davon, daf im Rahmen jener Theorie eine
solche Frage gegenstandslos wire.

Nicht viel besser sieht es dort aus, wo man, belehrt durch die Erfahrung
der Resistenz der Nichtchristen gegen Versuche der Vereinnahmung, den
Pluralismus zur Norm erhebt, die Unterschiede der Religionen nivelliert und
alle religiésen Phinomene in héherer Harmonie vereinigt oder aufgehoben
weiB. Und selbst wenn es dem Christen gelinge, nach zeitweiligem Auszichen
seiner Schuhe gleichsam ins fremde Heiligtum einzutreten, es von innen
kennen zu lernen und sich ihm zu assimilieren, bleibt es auch dann nur zu
leicht bei dem, was Urric ScHoEN als die ,Umgestaltung eines Monopols*
bezeichnet hat: ,Anstatt den anderen reden zu lassen, so wie er wirklich ist,
verwandle ich seine Stimme in das Echo meiner eigenen Stimme.“® Nicht-
christliche Erwartungen an das Christentum bleiben also auch dann der
»forgotten factor®, der sie schon allzu lange gewesen sind.

Der neue Anlauf, den das Thema verlangt, muR offenbar damit beginnen,
dal die Wunschbilder der Vergangenheit durch eine neue Wahrnehmung
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der religionsgeschichtlichen Realititen ersetzt werden. Unwiderruflich haben
sich die Voraussetzungen fir die Begegnung der Religionen verandert. Die
werdende ,Fine Welt“, Welthandel und Weltverkehr erlauben trotz aller
Riickschlige und Krisen eine Nachbarschaft der Kulturen und Religionen,
wie sie in fritheren Epochen der Menschheitsgeschichte kaum je zu denken
war. Noch nicht einmal ein Jahrhundert ist es ja her, seit in Chicago 1898 ein
~Weltparlament der Religionen® zusammentreten konnte. Eben dies Parla-
ment hat freilich auch bewiesen, dall das BewulBtsein der Nachbarschaft in
der Pluralitit ambivalente Folgen zeitigen kann. Die zunehmende Konver-
genz der Religionen ist eine attraktive Hypothese, aber eben nicht mehr als
eine Hypothese. Auch darauf wird zu achten sein, wenn nach den Erwartun-
gen der Religionen gegeniiber dem Christentum gefragt wird.

Konnte diese Frage aber eines Tages nicht doch durch den Sieg der totalen
Sdkularisierung irrelevant werden? Die Erfahrungen der letzten Jahrzehnte
sprechen eher dagegen. Es sind gerade die grofien alten Religionen gewesen,
die ein hohes Maft von Widerstandsfahigkeit gegen die Auflosung religioser
ﬂberzeugungen und Strukturen unter dem Druck schlechthinniger Weltlich-
keit enwickelt haben, nicht zu reden von den Phinomenen der Revitalisie-
rung scheinbar tGberholter und veralteter religioser Positionen, die in der
neueren Religionsgeschichte immer wieder begegnen. Verschiedener Mei-
nung kann man allenfalls hinsichtlich der sogenannten ,Neuen Religionen®
sein, wie sie etwa zum Kennzeichen der japanischen religiosen Szene gewor-
den sind, aber auch im Umfeld anderer Religionen erscheinen. Schon in
Tambaram 1938 war aufgefallen, daf viele dieser Bewegungen als Reaktio-
nen auf Versiumnisse ,etablierter” Religionen, nicht zuletzt auch des Chri-
stentums, in Erscheinung traten - ein Grund mehr dafiir, daff, wie man
damals meinte, ihnen keine selbstindige Bedeutung eigne.® Damit wire
heute gewil nicht mehr durchzukommen. Trotzdem diirfte es zweckmaBig
sein, die Fragestellung, auf die es hier ankommt, auf die dlteren Weltreligio-
nen zu beschrinken. Es ist fraglos die Begegnung mit ihnen, in der sich die
qualitativ neue Herausforderung des Christentums besonders intensiv gel-
tend macht, im Sinne des berithmten, aus ScHiEIERMACHERS fiinfter Rede
abgeleiteten Worts von HEeNricH Frick: ,Religion ist wirklich nur in Religio-
nen“.’* Nur in diesem Rahmen ist schlieBlich einsichtig zu machen, daf auch
das Christentum selbst hier allererst als Religion unter anderen gefordert ist
- also nicht als kénnte es, in seiner Eigenschaft als allein ,wahre” Religion,
gleichsam als arbiter religionum, unfehlbare Entscheidungen iiber einander
widerstreitende Wahrheitsanspriche fillen, wohl aber so, daf es - um eine
Uberlegung von WiLkrep CANTWELL Smith aufrugreifen - im Verlauf einer
solchen Begegnung selbst wahr wird, wo es alltaglich gelebt wird; ,es wird
wahr, indem wir es vom Biicherregal nehmen und es in unserem dynami-
schen Existieren fiir uns zur persénlich angeeigneten Wahrheit werden
lassen®.!! Es ist damit zu rechnen, daB dann weniger die ékumenischen
Verlautbarungen und Konferenzprotokolle iber den Dialog wichtig werden,
sondern eher der aktuale ,dialogue in community® an Ort und Stelle, von
Mensch zu Mensch,'? weniger die theologia gloriae derer, die sich selbst
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bestitigen mochten, als die theologia crucis derer, die auch in den Situatio-
nen interreligivser Begegnung die Erfahrung machen, daR die Kraft des
Geistes in den Schwachen michtig wird.

=

Was man in nichtchristlichen Religionen etwa von Christen und vom
Christentum erwartet, 1Bt sich, angesichts der Fiille des Stoffs, zweckmiRig
in drei konzentrischen Kreisen ordnen. Im weitesten Kreis ist nach den
religionspolitischen Gegebenheiten zu fragen, die auch die praktischen
Probleme der Religionsfreiheit einschlieBen. Im zweiten, engeren Fragekreis
waren aktuelle Gesichtspunkte aus dem Bereich der gesellschaftlichen Impli-
kationen hinzuzunehmen. Erst im dritten und engsten Kreis ist dann auf die
inhaltlich prignanten Themen einzugehen, die im Erwartungshorizont der
Religionen gegeniiber dem Christentum besondere Aufmerksamkeit verlan-
gen. Um die Darstellung nicht ausufern zu lassen, wird nicht jeder Fragekreis
fiir alle wichigen Religionen abgehandelt werden kénnen. Man wird sich
vielmehr mit Beispielfillen begniigen miissen, deren Auswahl an der jeweils
aktuellen Bedeutung orientiert sein soll.

Fiir den ersten Fragekreis kann man beim Islam einsetzen, da er Befunde
liefert, die vielleicht auf den ersten Blick nicht in den Rahmen des Themas zu
passen scheinen - Beispiele dafiir, da die Erwartungen an die Christen
iiberwiegend negativer Natur sein kénnen: Zu erwarten ist von den Christen
letztlich die Bereitschaft zur Kapitulation, nach den Bedingungen der Mehr-
heitsreligion. Natirlich setzt dies eindeutige Dominanz des Islam voraus,
trifft iiberdies auch nicht in allen tiberwiegend islamischen Lindern zu. Im
Iran und in Libyen etwa fehlen die Voraussetzungen, da es eine nennenswer-
te christliche Prisenz nicht (mehr) gibt. In Libanon, wo nicht nur Muslime
und Nichtmuslime, sondern auch verfeindete islamische Gruppierungen
einander gegeniiberstehen, geht es fur alle gleichermafen um ein Uberleben
angesichts des drohenden Chaos. Anders liegen die Dinge in mehrheitlich
islamischen Staaten, in denen heute die traditionelle Verflechtung von
Religion und Politik mit neuer Dynamik zur Geltung gebracht wird und
somit auch die Situation religivser Minderheiten beeinfluft. Gewil haben
Juden und Christen als ,Leute des Buchs® in der islamischen Theorie den
Status tolerierter Minorititen (dhimmis), und einzelne von ihnen haben es in
der Geschichte islamischer Staaten nicht selten zu einflufreichen Positionen
gebracht. Dies dndert aber nichts an der Tatsache religiéser und kultureller
Isolierung, die mit wachsendem Druck der Erneuerung des islamischen
SelbstbewulBtseins rapide zunimmt. Schon ,das klassische islamische Millet-
System (Bildung von nichtmuslimischen Gemeinden, die im privaten Bereich
ihren Glauben ausiiben diirfen und sich rechtlich selbst verwalten) ... sah
weder vollkommen gleichberechtigte Biirger noch eine umfassende Integra-
tion dieser Minorititen vor, die iiber die formale Anerkennung hinausgin-
ge“.!® Die Situation kann dadurch verschirft werden, dal - wie beispielsweise
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im Sudan erst seit 1983 - die Scharia, das islamische religitse Gesetz, fur die
gesamte Bevolkerung, einschlieBlich der Nichtmuslime, verbindlich gemacht
wird.

Da iiberdies zwar der Christ das Recht hat, seinen Glauben zu wechseln,
nicht aber der Muslim, gibt es keine Glaubensfreiheit im Vollsinn des
Begriffs. Was immer in diesem Rahmen den Christen noch gestattet sein mag
— die ¢ine Erwartung, der sie gerecht zu werden haben, ist die Unterwerfung
unter ein System, durch das auf lange Sicht sie ihrerseits zu ,introvertierten,
selbstgentigsamen, selbstbezogenen, somit auch abweisenden Gruppierun-
gen® werden und damit zum Wesen der christlichen Gemeinde nach
neutestamentlichem Verstindnis zutiefst in Widerspruch geraten; denn wo
es der Gemeinde verwehrt wird, zum Glauben einzuladen, bleibt nur noch
die Alternative von ,De-missionieren oder Leiden.! In frither von westlichen
Michten beherrschten Lindern wie z. B. Malaysia mag fur die heute
Herrschenden die Versuchung naheliegen, sich auf diese Weise fur die
Erfahrungen unter einem imperialistischen Kolonialsystem und dessen Reli-
gionspolitik zu richen. Je mehr der Islam aber gerade in Malaysia rum
Zwangssymbol fiir malaiische Alleinherrschaft, fiir die auch in der Verfas-
sung festgeschriebene Sonderrolle der ,Schne der Erde® (bhumiputra)
stilisiert wird, desto eher kann die Storung des religionspolitischen Gleichge-
wichts auf das gesamte gesellschaftliche und politische Gefige tibergreifen.

Die Einseitigkeit des Bildes scheint bedriickend und weckt die Frage, ob es
nicht auch Gegenbeispiele gibt, also Beispiele dafiir, daf vom Christentum
nicht nur passives Hinnehmen restriktiver Malnahmen einer nichtchristli-
chen Mehrheitsreligion, sondern auch aktiver Einsatz fiir Religionsfreiheit
erwartet wird. Unter den uberwiegend islamischen Staaten wire etwa
Indonesien als ein Land zu nennen, in dem dies zutrifft. Ein solches Beispiel
sollte allerdings nicht verallgemeinert werden. In den Heimatlindern der
groflen asiatischen Religionen ist das Christentum durchweg in einer so
drastischen Minderheitssituation, daf seine Wirkungsméglichkeiten im
offentlichen Bereich empfindlich beschrinkt sind. Zudem ist gerade die
Religionsfreibeit, als Ausschnitt aus dem gréBeren Problemkomplex der
Menschenrechte, in den meisten Staaten der Dritten Welt ein aus der
westlichen Geschichte stammender Importartikel gewesen, den man besten-
falls zusammen mit der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte (1948)
von den Vereinten Nationen iitbernahm, fir dessen sinnvolle Nutzung man
aber vom Christentum zu allerletzt eine Hilfestellung erwartet hatte. In
Indien ist heute nur noch wenigen bewubBt, dalk es in erster Linie einem
christlichen Mitglied der verfassungsgebenden Versammlung zu verdanken
ist, wenn in den verfassungsmiRigen Grundrechten auch das Recht zum
Bekennen, zur Ausiibung und zur Ausbreitung religiser Uberzeugungen fiir
alle Biirger verbrieft ist. Wire es nach dem Willen anderer gegangen, wire
die Indische Union nicht ein ,weltlicher” Staat - ,secular®, wie es in Art. 25
der Verfassung von 1950 heift - sondern ein ,Hindustan“ geworden, in dem
die religisen Minderheiten auf Gedeih und Verderb von der Hindu-
Mehrheitsreligion abhingig gewesen wiren. Seitdem gehoren die Christen
Indiens zu den eifrigsten Verteidigern des ,sidkularen® Staats.
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Ganpai hatte mehr, vielleicht zu viel von den Christen seiner Zeit erwartet,
wenn er sich iiber mangelnde christliche Unterstiitzung im indischen Befrei-
ungskampf beklagte. SARVEPALLI RADHAKRISHNAN, der grofe Hindu-Philosoph
und Staatsmann der folgenden Generation, verschitzte sich sozusagen in der
anderen Richtung, wenn er veriichtlich von den Christen sagte, sie seien ganz
gewohnliche Leute, die lediglich aufergewshnliche Anspriiche stellten. Was
beide, Radhakrishnan und Gandhi, nicht erwarteten, hat jedoch die christh-
che Minderheit schon in der Kolonialzeit vorgeschlagen und dann nach der
Unabhingigkeit auch als Bestandteil der verfassungsmiBigen Ordnung
durchgesetzt: Sie verzichtete auf separate christliche Vertretungen in den
parlamentarischen Kérperschaften und widerlegte damit den Verdacht, dafl
ihre Unterstiitzung des ,sikularen Staats lediglich durch den gruppenegoisti-
schen Selbsterhaltungstrieb motiviert sei. Seitdem ist ihre religionspolitische
Wachsamkeit immer wieder auf die Probe gestellt worden, sei es durch
zahllose Gerichtsverfahren, in denen man den Christen Bekehrungsversuche
mit unlauteren Mitteln zu unterstellen versuchte, sei es durch die Unterdriik-
kung der biirgerlichen Freiheiten in der Zeit des von Frau INDIRA GANDHI aus
sehr fragwiirdigen Grinden verhingten Ausnahmezustandes 1975-77.
Damals beschrinkten sich die Proteste von christlicher Seite freilich auf eine
»Minderheit in der Minderheit“, wihrend nicht wenige prominente Kirchen-
fithrer in dieser Situation dem Regime ihre Loyalitit meinten versichern zu
miissen.

Wenn nicht alle Zeichen triigen, hat gerade die Erfahrung der Unsicherheit
und des Versagens in den eigenen Reihen der Christen das BewuRtsein der
Mitverantwortung fiir Religionsfreiheit und Menschenrechte geschirft. Mag
sich auch an ihrer religionspolitischen Minderheitsposition nichts gedndert
haben - die Stimme derer, die im Sinne des Prophetenworts ,der Stadt
Bestes suchen® (Jer 29,7), verschafft sich Gehér, nicht nur in den Kirchen,
sondern auch in der breiteren Offentlichkeit. Die Aufgaben im Bereich der
Menschenrechte, insbesondere der Religionsfreiheit, treten heute fiir alle
Religionen, nicht nur in Indien, in den Vordergrund. Je mehr das Christen-
tum hier an Glaubwiirdigkeit gewinnt, desto gewichtiger wird der Beitrag
sein, den die christlichen Minderheiten zu leisten vermogen und der auch
von ihnen zu erwarten ist - vorausgesetzt daf nicht eine Mehrheitsreligion
ihnen die Freiheit dazu verwehrt.

3

Allzu lange konnte - wie schon angedeutet - die universale Geltung der
Menschenrechte dadurch beeintrichtigt erscheinen, dal sie mit spezifisch
westlichen Interessen und fjberzeugungen identifiziert wurden. Fiir den
Abendlinder mag es beispielsweise selbstverstindlich sein, die Menschen-
rechte am Primat und der Unverfiigbarkeit menschlicher Personalitiit zu
orientieren, nicht aber fiir Bewohner von Dritte-Welt-Lindern, die von
Hause aus den Menschen nicht zuerst als einzelnen sehen, sondern als Glied
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in einem Sozialgefiige. Die individuellen Menschenrechte gegeniiber Staat
und Gesellschaft werden deswegen ebenso wenig auler Kraft gesetzt wie
soziales Menschenrecht, das auf Umgestaltung der Gesellschaft zielt. Thnen
voraus geht aber eine viel elementarere Gerechtigkeit - das Recht auf Leben
und Uberleben, auch inmitten einer internationalen Wirtschaftsordnung,
unter der die Reichen immer reicher, die Armen immer drmer werden.
Dagegen helfen keine philosophischen oder theologischen Debatten iiber
Rechte des einzelnen, wie sie etwa zur Zeit der spanischen Conquista in
Amerika von spanischen Kolonialethikern gefithrt wurden. Die eigentliche
Not, die Misere der Entrechteten und Unterdriickten, wurde vielmehr oft in
tragischer Weise verfehlt, und sogar das Zeugnis des Las Casas und seiner
Freunde blieb dagegen letztlich ohnmachtig. Es ist ein Zeichen der Hoffnung
fiir die gesamte Sache der Menschenrechte wie auch fiir die christliche
Weltsendung, daB sich heute sowohl in Lateinamerika als auch in Asien und
Afrika gerade unter christlicher Initiative ein Durchbruch zu neuer, konkre-
ter Anwaltschaft der Gerechtigkeit abzeichnet, der nun allerdings auch im
Gegeniiber zu anderen Religionen zu bewihren ist.

Sieht man die Frage nach den Erwartungen der Religionen gegeniiber dem
Christentum unter diesem Aspekt, wird man nicht an dem einen bedeuten-
den Beispielfa.ll aus neuerer Zeit vorbeigehen konnen, der in Indien eine
soziale Revolution hitte einleiten kénnen, wenn sich die damit verbundenen
Erwartungen gegeniiber dem Christentum erfilllt hitten. Hauptakteur des
Geschehens war der wohl fihigste Fiihrer, den die Massen der Kastenlosen je
gehabt haben: Dr. R. B. AMBEDKAR (1891-1956), unter NEHRU Justizminister
in der ersten Zentralregierung und einer der malgebenden Gestalter der
indischen Verfassung von 1950. Sein Programm war von radikaler Eindeutig-
keit: Die Kastenlosigkeit, Erbubel der indischen Sozialstruktur, mufl fallen;
wenn das nicht ohne Abkehr vom Hinduismus zu haben ist, muf eben auch
diese Konsequenz gezogen werden. Und wenn der Hinduismus darauf
verweist, daf alle Religionen doch letzten Endes gleich seien, dann ist das nur
eine Irrefithrung, die der religivsen Verklirung von Unterdriickung und
Armut dient.

AMBEDKAR hat mit diesen Primissen das Unerhorte getan und mehrere
andere in Indien vertretene Religionen als Alternativen zum Hinduismus in
Betracht gezogen. Im Islam und seinem Sozialfatalismus konnte er keine
Alternative finden, die den Kastenlosen durchgreifend geholfen hitte, eben-
so wenig im Sikhismus. War das Christentum in der Lage, seinen Erwartun-
gen gerecht zu werden? Ambedkar war nach jahrelangem griindlichen
Studium der Bibel und religionsvergleichender Literatur zu dem Ergebnis
gekommen, daf sowohl Jesu Lehren als auch die ,befreiende Botschaft des
Paulus® (sonst in Indien auferhalb der Kirche kaum verstanden oder
geschitzt) das ,vollkommene Gegenmittel firr das Gift, mit dem der Hinduis-
mus die Seelen infiziere®, darstellten, dal mithin ,von ihnen die Kraft zu
erwarten sei, die sie {die Kastenlosen) aus ihrer Degradierung zu befreien
vermochte®.1s Intensive Kontakte mit christlichen Missionaren hatten bei
AmBEDEAR diesen Eindruck bestitigt, konnten allerdings auf lange Sicht auch
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seine enttduschenden Erfahrungen mit Christen und Kirchen nicht kompen-
sieren. Wie konnten Christen wirklich konsequent fiir die soziale Befreiung
der Kastenlosen eintreten, wenn gerade innerhalb ihrer Gemeinschaft die
Kastenregeln immer noch respektiert wurden, ganz zu schweigen von den
hausgemachten konfessionellen Spaltungen, die das Postulat christlicher
Einheit allzu deutlich widerlegten?

Der weitere Verlauf der Entwicklung ist bekannt: Es war der Buddhismus,
der fiir AmBEDKAR schlieRlich tiber das Christentum siegte. Nur in der
Zuwendung zu ihm, in Gestalt eines Masseniibertritts von mehreren hundert-
tausend Kastenlosen in Nagpur am 14. Oktober 1956, einem hohen Hindu-
Festtag, fand Ambedkar die Gewifheit, ,von der Hélle befreit zu sein®
Infolge seines frithen Todes, nur sieben Wochen nach dem Tag von Nagpur,
verlor die Bewegung ihren Schwung, ehe er sich auf breiterer Front
auswirken konnte - mit Resultaten, die das religiése und soziale Gesicht des
Subkontinents zweifellos zutiefst verdndert hitten.

Weniger offenkundig, aber vielleicht kaum weniger schwerwiegend waren
die Konsequenzen fiir die indischen Christen und ihre Kirchen. Ihre Fithrer
mochten weiter iiber den christlichen Beitrag zum ,nation-building®, wie man
es damals nannte, oder auch iiber die sichtbare Einheit der Kirchen
debattieren - das Odium der enttiuschten Erwartungen war damit nicht zu
bannen. Das prophetische Wort Gandhis {iber den Hinduismus, schon eine
Generation frither kaum beachtet, hat auch fiir das Christentum bis heute
sein Gewicht behalten: ,Die groRe Hindu-Religion mit ihren Millionen
sogenannter Anhanger wird zugrunde gehen, solange ihre Bekenner sich mit
dem Ubel der Unberiihrbarkeit abfinden.“! Gewif betont man heute mit
Recht, ,die christliche Minderheit kénne nur dadurch in Indien wieder
glaubwiirdig werden, daR sie die doppelte Unterdriickung durch Kaste und
Klasse sowohl in ihrer eigenen Mitte als auch in der gesamten indischen
Gesellschaft bekimpfe.“/” DaR in diesem Ringen durch revolutionire Aktio-
nen einiger Einzelkimpfer oder kleiner Gruppen der Beweis des Geistes und
der Kraft erbracht werden kénnte, ist allerdings unwahrscheinlich. Erst recht
gibt es vorerst kaum Anzeichen dafiir, daf die Mehrheitsreligionen in Indien
gerade diese Art Befreiung gerade vom Christentum erwarteten. Die Stern-
stunde, die vor dreifig Jahren mit dem Namen AMBEDKARS verbunden war,
wird sich so bald nicht wiederholen.

Man kénnte erwégen, ob in diesem Zusammenhang nicht noch an eine
andere, frithere Epoche der Begegnung von Hinduismus und Christentum zu
erinnern wire, in der sich hinduistische Erwartungen an das Christentum
besonders nachdriicklich artikulierten. Der Kiirze halber sei auf den Titel des
Buchs verwiesen, mit dem der Hindu Ram MonaN Rov 1820 den Auftakt
gab: ,Die Gebote Jesu - ein Fiihrer zu Friede und Gliick“. Die Bewegung ist
oft beschrieben, ebenso oft freilich ganz unterschiedlich bewertet worden —
entweder als eine einzige groBartige Demonstration der Prisenz des ,,Christus
unter den Hindus® (OtTro WoLrr), oder aber als der Ursprungsort eines
emanzipierten Hindu-Nationalismus. Die Wahrheit diirfte in der Mitte liegen.
Tatsache ist, daB man, wie es Krsuap CHANDRA SEN ausdriickte, ,der
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Einwirkung Jesu nicht zu widerstehen® vermochte, daR sich sein Bild aber
zugleich in das eines ,Oriental Christ* (P. C. MozoompAR) verwandelte, der
unter jimgeren Hindu-Intellektuellen eine Bewegung szwischen religiGser
Reform und politischem Erwachen® (H. J. KuiMkerT)!® inspirierte. Wenn man
hier von Erwartungen an das Christentum sprechen will, dann wohl nur mit
der Einschrinkung, daf eine in mancher Hinsicht verkiirzte christliche
Botschaft als ein Faktor neben anderen auf eine Bewegung fiir soziale
Verinderung eingewirkt hat, die ihre vielfach sich verzweigenden Wege eher
abseits der christlichen Kirchen und ihres Zeugnisses suchte und fand.

SchlieRlich sollte nicht iibersehen werden, daf etwa gleichzeitig mit jener
tiberwiegend auf soziale Anpassung und Toleranz gerichteten Bewegung des
Reformhinduismus sich auch der offene Widerstand gegen ein Christentum
formierte, in dem prominente Sprecher des Hinduismus nach wie vor nichts
anderes als eine ,verachtenswerte Landplage® zu sehen vermochten, die den
Weg des wahren Dharma zu der von den Alten vorhergesagten Endkatastro-
phe des Universums nur beschleunigen® konne.! Ausgelost durch einen
aggressiven VorstoR des schottischen Missionars Joun Mur (1810-1882)
entstand hier eine wechselseitige Apologetik, deren Ernsthaftigkeit sich
schon dadurch erwies, daR beide Kontrahenten sich nicht eines westlichen
Idioms, sondern des Sanskrit bedienten. Es wire nicht unangebracht, darin
schon einen Vorgeschmack dessen zu finden, was ein Jahrhundert spiter,
inmitten des ersten Weltkriegs, Ruporr OtTo als den eigentlich ~wiinschens-
werten® Zustand beschreiben sollte: ,Weder ein Mengen und Mischen noch
ein Verschleifen, Neutralisieren und kiinstliches Angleichen . . . weniger das
,Universalisieren® als das Individualisieren und Konkretisieren.“ Orto hatte
noch keine authentische Kenntnis von den Dokumenten des von Muir
eingeleiteten Schlagabtauschs, der hier nicht im einzelnen referiert zu werden
braucht. Aber was er sich als das kommende ,Riesenringen® der Religionen
vorstellte, den ,hohen Stil“ des Kampfs, ,wo endlich Geist auf Geist, Ideal auf
Ideal, Erlebnis auf Erlebnis trifft, wo Jeder ohne Hiille sagen muf, was er
Tiefstes, was Echtes hat, und ob er was hat*® - davon gibt die Geschichte
jenes ,Resistant Hinduism“ schon einen Eindruck, bei dem Stringenz und
Schirfe der Argumentation deutlich das iibertreffen, was etwa noch Ram
MosAN Roy bei der Suche nach Friede und Gliick mit Hilfe der Gebote Jesu
bewegt hatte. Was immer hier noch an Erwartungen gegeniiber dem
Christentum tibrig blieb - durchschlagend ist doch das Urteil des modernen
Beobachters, dem die Erforschung jener Vorginge zu danken ist: ,Die
Beteiligten waren ihrem je eigenen Dharma treu und versuchten, wenn nicht
mit Sympathie, dann doch mit intellektueller Redlichkeit sich miteinander
auseinanderzusetzen. Wenn auch heutzutage diese beiden Qualititen einan-
der auszuschlieBen scheinen, so zeigt doch der Riickblick auf den Dialog von
Hinduismus und ,Christus-Dharma’‘, daB sie koexistieren konnten® (RicHARD
Fox Young).2!

Es wire der Mithe wert, etwas von diesem Geist in zeitgemiBer Gestalt fiir
den heutigen interreligiésen Dialog wiederzugewinnen. Heute wie damals
kénnte dabei beides zur Geltung kommen: die Bereitschaft zu Selbstkritik
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und -reform, damals im Zuge der Begegnung mit Christentum und westli-
chem Humanismus sich vor allem fiir den Hinduismus auswirkend; ebenso
aber die Entschiedenheit, mit der jede Seite ihr Eigenstes zu bezeugen
genotigt war. Es soll nicht unterschlagen werden, daR einer der drei
Hindu-Pandits, die den Disput mit dem christlichen Herausforderer aufnah-
men, Nilakantha Goreh, durchaus widerstrebend und erst nach langem
Ringen den Weg zum christlichen Glauben und zur Taufe fand. Als NexE-
MiAH GOREH wurde er einer der groRen, bis zum Ende aber auch unabding-
bar selbstkritischen Evangeliumszeugen der indischen Christenheit, dessen
theologische Werke bis heute als Dokumente einer werdenden indischen
Theologie ihre Bedeutung behalten haben.?

4

Die Frithgeschichte des christlich-hinduistischen Dialogs hat bereits
anfangsweise jenen innersten Bereich, den engsten Kreis der Begegnung der
Religionen erschlossen, in dem sozusagen der harte Kern der Konfrontation
wie auch der Erwartungen gegeniiber dem Christentum zu Tage kommt und
in dem besonders der Buddhismus eine wichtige Rolle spielt. DR. AMBEDKAR
hatte sich zwar auf diese Aspekte noch kaum eingelassen. Seine Option
gegen das Christentum war im Grunde ebenso pragmatisch und politisch wie
seine Entscheidung fir den Buddhismus. Fiar ihn war der Buddha ein
Klassenkdmpfer, seine scheinbar esoterische Ménchsethik in Wahrheit eine
sozialrevolutionire Ideologie - Umdeutungen buddhistischer Positionen, wie
sie heute auch in sozalistischen Staaten wie Burma eine Rolle spielen, ohne
jedoch das authentische Bild dieser Religion ginzlich zu entstellen. Auch von
anderer Seite ist der Zugang, wenngleich in guter Absicht, eher behindert als
erleichtert worden. ARNOLD ToyNBEE, der britische Historiker, hat bekannt-
lich in einer Art von Union von Christentum und Mahayana-Buddhismus
(nicht Theravada!) die kiinftige Sinnerfilllung fiir beide Religionen und
zugleich die einzige Gewihr firr ihr Uberleben angesichts der Herrschaft
totalitirer Ideologien sehen wollen.?® Ein so erfahrener Okumeniker wie der
syrisch-orthodoxe Metropolit MArR GreGorios (der frithere PAUL VERGHESE)
hat bei Buddhisten ,viel von der Lehre Christi zu finden gemeint, was diese
freilich nur deswegen nicht publik werden lassen wollten, damit sie nicht in
den Verdacht einer »Kapitulation vor einer arroganten und ausbeuterischen
westlichen Kultur® gerieten.?* Wo man das wirkliche Gewicht der Probleme
hoher einschitzt, weil man indessen von einer wesentlich gespannteren
Beziehung, insbesondere auch davon, daf ,der Einspruch gegen den Wider-
spruch des Buddhismus zum Christentum deshalb so schwerfille, weil die
gegenseitige Verstindnisbasis noch keineswegs gesichert ist.“** Vor Jahren
schon hat GErHARD RoOsENkRANZ daran erinnert, daB der Buddhismus
jederzeit die Méglichkeit gehabt habe und noch habe, den christlichen
Gottesglauben in das Reich der Niederen Wahrheit zu verweisen und auf
diese Weise eine ernsthafte Auseinandersetzung zu umgehen. Nur so wird
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eine AuBerung wie die des japanischen Religionsphilosophen MasaHARU
ANESAKI (1873-1949) verstindlich: ,,Wir Buddhisten sind bereit, das Christen-
tum anzunehmen; besser noch: unser Glaube an Buddha ist Glaube an
Christus. Wir sehen Christus, weil wir Buddha sehen.“?¢ Um in dieser
Situation eine einigermalen verlidBliche Orientierung zu gewinnen, bedarf es
der Besinnung auf sachliche Schwerpunkte des buddhistisch-christlichen
Verhiltnisses, in denen sich zugleich bimdeln 148t, was aus den vorhergehen-
den U'berlegungen an Fragen iibrig gebliecben ist. Dabei ist zu bedenken, daf
bei einer so dezidiert missionarischen Religion, die auch inmitten der
westlichen Christenheit mit einem zwar weit geficherten, aber gezielt
eingesetzten Angebot eine lebhafte Werbetitigkeit entfaltet, die Frage nach
Erwartungen an das Christentum vielleicht ohne schliissige Antwort bleiben
mub, da sie an der buddhistischen Strategie vorbeigeht.

Dies zeigt sich bereits bei der ersten Grundfrage, der Frage nach Gott. Im
buddhistisch-christlichen Gesprich bleibt sie recht eigentlich das Tabu. Wie
sollte gerade in dieser Hinsicht noch etwas vom Christentum zu erwarten
sein, wenn doch das Thema lingst ausdiskutiert ist? ,Die ganze Frage ist
dunkel und bleibt ungewil®, urteilte der chinesische Abt T’armst, der sonst
durchaus auch am Buddhismus Kritik geiibt hat; ,diese Art Mythos hat seit
alters und durch viele Generationen hindurch Wandlungen durchgemacht,
die mit der zunehmenden Verstandesbildung des Menschen und seiner
Entwicklung gleichlaufen. Die Formen unserer Mythen mufiten sich dem
Ablauf der Wandlungen anpassen und gleichfalls dndern. Das Ergebnis ist
der Polytheismus, Monotheismus und Pantheismus gewesen.“?® Nicht nur
Christus und sein Kreuz - dieses sogar nur aus dem ,sadistischen Trieb eines
defekten Gehirns® erklirbar (D. T. Suzuki)?® — verfallen der gebotenen Ent-
mythologisierung, sondern auch die jiidisch-christliche Vorstellung eines
Schépfergottes, wie sie freilich aus den biblischen Zeugnissen Alten und
Neuen Testaments schlechterdings nicht zu eliminieren ist. Religionsphiloso-
phen wie der durch Karr BarTH beeinflufte Masao ABE miihen sich darum,
den Glauben an den Schopfergott als unentbehrliches Korrelat des christli-
chen Glaubens an die in der Inkarnation des Logos bewirkte Erlésung, also
in seinem christologischen Bezug, zu interpretieren und Gottes Schépferhan-
deln woméglich als ,Selbstnegierung aus freiem Willen® verstindlich zu
machen, nach Analogie der sich-selbst-entiuRernden Liebe, entsprechend
dem buddhistischen Gedanken der Leere (Shunyata).’® Aber kommt man
dabei, bestenfalls, iiber ,eine gewisse Ahnlichkeit in der Motivierung®
hinaus?3!

Daf auch der Versuch einer Analogisierung des buddhistischen Dhamma
mit dem christlichen Gottesgedanken unter dem Oberbegriff der ,ultimate
reality von anderen buddhistischen Denkern als véllig irrefiihrend verwor-
fen wird, zeigt mit aller wiinschenswerten Deutlichkeit die Auseinanderset-
rung zwischen BuppHADASA INDAPANNO (Thailand) und AmAsIRI WEERARAME
(Sri Lanka) in den Jahren 1967/68.32 Ob Buddhisten damit, daR sie sich mit
der Kenosislehre befassen, schon ,unbewuflt vom Geheimnis des Personalen
angezogen® sind,* sollte besser dem buddhistischen Selbstverstéindnis als der
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unerbetenen, wenn auch wohlwollenden christlichen Interpretation tiberlas-
sen bleiben. WEErRARAMES Verdikt gegen BUDDHADASA ist kaum zu iiberhoren:
»Wer das Christentum wegzuinterpretieren (!) versucht, damit es nur ja in
die Denkformen des Buddhismus passe, tut beiden Gewalt an, dem Buddhis-
mus und dem Christentum,“3*

Entsprechendes wire zum Menschenbild zu sagen. Auch dabei erscheint
alles, was das Christentum glaubt und bezeugt, als iiberholt, wirklichkeits-
fremd, giinstigstenfalls der Niederen Wahrheit zuzuordnen. Buddhistische
Denker heben nicht ohne Grund hervor, daR keine andere Religion als die
ihre, vom Theravada bis hin zum Mahayana und den modernen ostasiati-
schen Bewegungen, dem Menschen einen so einzigartig zentralen Platz
angewiesen habe - Anthropologie im eminenten Sinn sowohl in der Diagno-
se als auch in der Therapie der condition humaine, von der Kamma-, Anicca-
und Dukkha-Lehre tiber die Theorie der ~Entstehung in Abhingigkeit* bis
hin zum Heil im Nibbana. Die SchluRkette LiBt keine Liicke. Wenn das
Mahayana dem Menschen eine Einigung mit der Buddha-Wahrheit, die
Unterstiitzung seines Mithens um die groRe Befreiung durch einen viterli-
chen Buddha oder Bodhisattva konzediert, dann doch auch nur, weil alle
diese Hilfen selbst der Niederen Wahrheit zugehoéren, ebenso wie der, der sie
in Anspruch nimmt. Und wenn es um die Friichte der Bemiithung geht, kann
auch der AuRenstehende - im vorliegenden Fall ein moderner Hindu-
Heiliger, gleichsam als Unparteiischer - sich immer noch eher bei Buddhi-
sten zu Haus fithlen, die wenigstens dem Pfad des Meisters folgen, als bei den
Christen, die in dieser Hinsicht notorisch zu wiinschen tibrig lassen (Swami
RANGANATHANADA).35

Es ist iibrigens eben dieser Swami von der Ramakrishna-Mission gewesern,
der, erstaunlich genug, in diesem Zusammenhang dem Christentum allzu
freiziigige Zuwendung zur Welt vorgeworfen hat. Christlicher Glaube sei
doch offenkundig, nach alter semitischer Weise, tiberwiegend der Zeitstim-
mung und dem historischen Proze® verpflichtet, woran ein leicht iiberweltli
ches ,Geschmickle* (flavour) nichts zu dndern vermége.*® Dies wiirde darauf
hinauslaufen, daR das Christentum hinsichtlich der Frage nach der Rolle des
Menschen in der Welt vor dem Richterstuhl des Buddhismus schon gar nicht
bestehen kénnte; denn Schein ist die Welt der Erscheinungen, rasender
Wechsel von Vergehen und Entstehen, bis einmal alle leidvollen Faktoren ins
Weiselose entschwunden wiren. So kann der Buddhismus firr den eigenen
Bereich nicht nur auf radikalere Daseinsanalyse, sondern auch auf die viel
tiefer fundierte, in der Meditation standig gelduterte umfassende Praxis von
metta und karuna, der Ethik des grenzenlosen Wohlwollens, des Mitleidens
mit allen Wesen, verweisen. Offenbar bleibt dann, statt allfilliger Erwartun-
gen des Buddhismus gegeniiber dem Christentum, nur noch die These von
GERHARD Szczesny iibrig, daB wieder einmal der sogenannte christliche
Westen dem Buddhismus hoffnungslos hinterherhinke und nicht etwa diesen
zu inspirieren verméchte, sondern vielmehr selbst nur noch an einem
»Buddha fiir das Abendland“ genesen koénne.??
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Die These empfingt eine indirekte Bestitigung durch die Tatsache, dal
auch die Entstehung des buddhistischen Modernismus mit seiner Neuinter-
pretation der alten Tradition, inshesondere im heutigen Sri Lanka, nachweis-
lich mit antichristlichen Bestrebungen unter jugendlichen Buddhisten in
Zusammenhang stand, wie denn auch der spitere buddhistische Sozialismus
im Lande bevorzugt gegen verwestlichte christliche Eliten Front machte.
Jedenfalls ist es dieser auch als ,protestantisch etikettierte Neobuddhismus
in Sri Lanka gewesen, aus dem dann die - zwar in Indien entstandene, in Sri
Lanka aber eine eigene Gestalt und Dynamik gewinnende - Sarvodaya-
Bewegung herausgewachsen ist.*® Wer einmal die Arbeit der jungen, enga-
gierten Mitglieder der Bewegung an Ort und Stelle kennen gelernt hat, kann
sich dem Eindruck dieser neuen Verbindung von NationalbewuBtsein, bud-
dhistischem Modernismus und bewuBter Abgrenzung gegen westliche Ent-
wicklungsideologie kaum entziehen. Die aus der Geschichte itbherkommene
Zuriickhaltung gegeniiber dem Christentum ist spiirbar, aber nicht ausschlag-
gebend. Wenn einmal die Wirren des Biirgerkriegs iiberwunden sind, kénnte
die Bewegung auch zu einer fiir beide Teile fruchtbaren Neubegegnung mit
dem Christentum finden. Es wird viel darauf ankommen, daR es nicht die
Routiniers westlich-kirchlicher Entwicklungsorganisationen sind, die als erste
mit dem fjbergewicht ihrer Hilfsangebote zur Stelle sind, sondern daR die
christlichen Gemeinden am Ort in eine praktische Zusammenarbeit fiir einen
Frieden in Gerechtigkeit und, in der Folge, in einen Dialog an der Basis
eintreten, der vielleicht eine buddhistisch-christliche Begegnung neuer Art
einzuleiten verméchte -~ in gleichem MaRe neu fir Buddhisten, nachbuddhi-
stische Agnostiker und Christen.*

In D. KanTrowskys Sarvodaya-Buch kommen, wenn wir recht schen, die
Christen nur polemisch oder gar nicht vor (ausgenommen kurze Hinweise
auf amerikanische Quiiker-Gruppen). Es wiire zu hoffen, daf eine Fortset-
mung seines Werks eines Tages auch Auswirkungen von Sarvodaya auf einen
interreligivsen Dialog registrieren kénnte, wie er zwischen Christen und
Buddhisten bisher noch kaum zustande gekommen ist, einen Dialog, der die
Frage nach Erwartungen der Religionen an das Christentum durch neue
Impulse fiir Begegnungen an der Basis erginzte, die dann auch in weitere
Bereiche der interreligiosen Beziehungen hineinwirken kénnten und vor
anderen die Christen in die Pflicht nehmen, im Sinne der von W. C. SmitH
formulierten Frage: ,Werden wir nicht vielleicht der Wahrheit - die Gott ist
- niher kommen, wenn wir sie nicht fiir uns in Anspruch nehmen, sondern
in aller Demut erkennen, daB sie es ist, die uns in Anspruch nimmt?“t0
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HERMENEUTISCHE STRATEGIEN IM GEGENWARTIGEN ISLAM*
von Thomas Mooren

Inspiriert ist die Schrift. Ja!

aber der Boden war trocken,
Drauf sich der Geist ausgol . . .

(L. Feuerbach, Inspiration, Xenien)

1. , Zuriick zur Schrift!“

Man geht wohl nicht fehl in der Vermutung, daR einer der am hiufigsten
gebrauchten Begriffe in der derzeitigen Diskussion zum Thema Religion,
gleich ob es sich um Hinduismus, Christentum, Islam oder sonst eine der
aktuellen Religionen handelt, der des Fundamentalismus ist. In die Schlagzei-
len geriickt ist der ,Fundamentalismus® zwar hauptsichlich durch den Islam,
doch diirfte er mit zu den fiir unser ausgehendes Jahrhundert charakteristi-
schen Merkmalen tuberhaupt gehéren, nicht nur im Feld der Religion,
sondern in Kultur und Gesellschaft ganz allgemein. Dabei ist keineswegs
immer klar, was im einzelnen jeweils mit ,Fundamentalismus* gemeint ist.
Vielmehr zeigt sich, daf man mit diesem Begriff etwa genauso umgeht, wie
es Schelling einst in seiner Schrift {iber das Wesen der menschlichen Freiheit
(1809, mit Blick auf den Pantheismus) unter der Bezeichnung ,allgemeine
Namen“ gebrandmarke hat:

»Hat man einmal zu einem System den rechten Namen gefunden, so ergibt
sich das iibrige von selbst, und man ist der Miihe, sein Eigentuimliches
genauer zu untersuchen, enthoben. Auch der Unwissende kann, sobald die
allgemeinen Namen ihm nur gegeben sind, mit deren Hilfe iiber das
Gedachteste aburteilen.“!

Ein Denker, der die ,Untersuchung des Eigentiimlichen“ im Fundamenta-
lismusbegriff durchaus nicht scheut, ist der 1928 in Algerien geborene und in
Paris lehrende Muslim MonamMED ArRkouUN. Er duRert sich folgendermaRen
zu diesem Problem:

»Was heift das denn wirklich: ,Fundamentalismus‘? Der Fundamentalimus
ist die Haltung eines Glaubigen, fir den ein Absolutum existiert. Im
Christentum wie im Islam. Ein Absolutum, das von Gott selber in der
Heiligen Schrift offenbart wurde.“?

ArkOUN will also den Begriff ,schlicht® woértlich fassen: er betriffc Men-
schen, die ein Fundament haben, die sich inmitten der Relativitit der Welt
an ein Absolutes, d. h. Gott, halten. Und dieser Gott ist zuginglich in der
Schrift. Sehen wir im Moment einmal von der der Frage ab, wie (oder wie
weit) das ,Absolute” in die Schrift kommt - die wichtige Frage nach dem

* Ein Teil dieses Beitrags wurde als Vortrag unter dem Titel: ,Radical Monotheism and
Society; the contemporary challenge of Islam® im Mirz 1988 am Washington Theo-
logical Union gehalten, gefolgt von emer 6ffentlichen Diskussion mit dem Imim von
Washington DC.
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theologischen Inspirationsmodell - so scheint sich fiir ARkoun eine ,funda-
mentalistische” Bewegung mit dem Ruf ,Zuriick zur Schrift! oder dem
Ursprung, eben dem Fundament, zu decken. Und fiir ArRkoun heift das: ein
Zurtck zum religiésen Wabhrheitsgehalt einer Religion.? Entschieden wehrt er
sich dagegen, in dieser Riickbesinnung eine Quelle oder auch nur Legitimie-
rung von Gewalt zu sehen:

»Wenn man im Westen vom islamischen Fundamentalismus spricht,
versucht man zuweilen, die Anwendung von Gewalt aus dem Islam heraus
erkliren zu wollen. Mit scheint das eine typisch westliche Phantasie zu sein.
Man will sich offenbar des Islam als eine Art Siindenbock bedienen, um iiber
die Gewalt in den eigenen europdischen Gesellschaften hinwegzugehen, um
sagen zu kénnen: in Europa, ja, da hat man sich von seinen mittelalterlichen
Instinkten befreit, wihrend anderswo die Gesellschaften unterentwickelt
geblieben sind. Wir diirfen auch nicht vergessen, daf das Bild des Islam in
christlic!}-gléiubigen Kreisen oft durch den apologetischen Wunsch gepragt
ist, die Uberlegenheit des Christentums zu demonstrieren.“t

An dieser Bemerkung Arkouns ist sicherlich vieles richtig. Wir kénnen
sogar noch einen Schritt weiter gehen. ,Fundamentalismus®, gesehen als eine
»Zurtick-zur-Schrift-Bewegung®, ist nicht nur nicht notwendigerweise gewalt-
sam oder reaktionir, sondern eventuell sogar eine ,progressive” Waffe
innerhalb des geschichtlichen Entwicklungsprozesses. Im Sinne einer schrift-
zentrierten Existenz wiren nimlich z. B. sowohl die meisten protestantischen
Neuenglandsiedler der ersten Stunde als auch, auf der andern Seite, ein Hl.
Franziskus und seine Bewegung ,Fundamentalisten®. Und von beiden kann
man nicht behaupten, sie seien automatisch gewaltorientiert oder gar
geschichtlich reaktionir.

Ob ,Fundamentalismus® reaktiondr-repressiv ist oder nicht, scheint dann
nicht so sehr am Riickgriff auf die Schrift oder gar an der Schrift selbst zu
liegen, sondern eher an konkreten geschichtlichen Umsténden, unter denen
die Riickbesinnung vorgenommen wird. Auf der einen Seite, um bei unseren
Beispielen zu bleiben, die nicht wiederholbaren Umstinde der Kolonisierung
der Neuen Welt mit den daraus erwachsenden bekannten Folgen, auf der
andern Seite eine ganz bestimmte Phase des Hochmittelalters in Westeuropa:
ndmlich eine aufsteigende Klasse von Biirgern und Kaufleuten, die zwar nun
eine bisher noch nicht so dagewesene Machtposition besafien, aber noch
keine ,Ideologie®. Die Bettelorden mit ihrer »Neuentdeckung® des Evangeli-
ums lieferten sie. Fir die heutige Zeit zeigt J. O. VoL dhnliches fiir die
Nil-Region auf. VorL sucht nachzuweisen, daf ,Fundamentalismus® dort
auch heift, dal bisher nur oberflichlich islamisierte und &konomisch
rickstindig gebliebene Gesellschaftsgruppen dank Modernisierung und tief-
greifender sozialer Umwilzungen nun in der Lage sind, sich auch religits
dem ,mainstream* oder Standard-Islam anzuschlieRen.?

Repressiv-reaktiondrer Schriftgebrauch hingegen lief sich, folgt man die-
sem Gedankengang, immer denn feststellen, wenn Gruppen Macht und
EinfluR, die sie vorher (eventuell sogar in Monopolstellung) besaBen, verlo-
ren haben oder dabei sind zu verlieren, wenn sie geschichtlich ,iiberholt*
werden. Der Schriftgebrauch, agressiv und defensiv zugleich, lebt dann von
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der Vielzahl der die ,Bastion Islam® bedrohenden Gegner, sei es in Form von
Sikularismus, wissenschaftlichem Wetlbild, Atheismus, Materialismus etc.
Dabei sollen entweder islamische Prinzen auf schwankendem Thron, die
Ausschau nach religiéser Legitimation halten, gestiitzt werden (Marokko,
Saudi-Arabien z. B.),® oder es geht um die (offiziell als revolutionar deklarier-
te und in einem Anfangsstadium vielleicht auch tatsichlich sprogressive®)
Macht von Partei, Militir oder Klerus.” - Doch diese repressiv-defensive Art
des Schriftgebrauchs ist keineswegs auf den Islam beschrinkt; wir finden sie
bei den Bibelfundamentalismen von heute, ja sogar, auf weite Strecken, als
Strategie christlicher ,GroRkirchen®.

Alles in allem, und wieder mit Blick auf den Islam, wird man M. ArRkOUN
nur zustimmen, wenn er bemerkt:

~Was wir gegenwirtig in den islamischen Lindern erleben, und hier liegt
das eigentliche Problem, ist, daf politische Gruppen die Macht ibernehmen
- in der Regel mit Gewalt - und sich dann der Religion als eines Instruments
wur Legitimierung ihrer Herrschaft bedienen. Aber das hat nichts mit
Religion zu tun, das heift ihrem Wahrheitsgehalt. Hier geht es um soziale
Kriifte, die die Religion gebrauchen und mifbrauchen, die eine Herrschafts-
ideologie etablieren.“?

Allerdings sind dieser eher soziologisch orientierten Betrachtungsweise
auch Grenzen gesetzt. Gerade wenn wir im Sinne ARKOUN ,Fundamentalis-
mus® als ein Zuriick zur Schrift® - ,im Christentum wie im Islam® -, als ein
radikales Ernstnehmen des eine Religion verpflichtenden Textes interpretie-
ren, bzw. Arkouns Hinweis auf den Wahrheitsgehalt einer Religion beriick-
sichtigen, kommen wir nicht umhin, auch die theologische Frage zu stellen:
zuriick zu welcher Schrift? - oder, was die Kehrseite derselben Sache ist: wir
miissen uns dem oben voriibergehend ausgeklammerten Problem widmen,
wie oder wie weit das ,Absolute” in den Text kommt, bzw. wie es mittels des
Textes erfahren, ,gehandhabt® wird. Mit andern Worten: die historisch-
soziologischen Erwagungen miissen durch die Frage nach der Art und Weise
der Textaneignung, der Hermeneutik, erginzt werden, sonst bleibt das bisher
skizzierte Bild vom Riickgriff auf die Schrift unvollstindig. So sehr es namlich
richtig ist, den Mifbrauch von Schrift im Zusammenhang mit Legitimierung
von Gewalt zu geifeln, so wichtig ist auch die Frage: Wie weit kommt eine
Schrift dem Inhalt nach (mit ihren konkret entwickelten Modellen zur
Lebensbewiltigung oder ihre Stellung im Ganzen einer Religion), einem
solchen MiBbrauch entgegen bzw. inwieweit liefert die Methode ihrer
Aneignung die Schrift einem solchen Mifbrauch schutzlos aus?

Auch ohne vom ,apologetischen Wunsch® getrieben zu sein, ,die Uberle-
genheit des Christentums zu demonstrieren“'® (denken wir daran, wie spit,
namlich erst 1948, Divino afflante Spiritu erschien!), ist es doch legitim, auf das
Problem der Verbalinspiration - das immer noch dufferst populire Modell
der Inspirationstheologie im Islam - auch angesichts von Versen, die den
Gebrauch von Gewalt legitimieren (z. B. Sure 8, 12;47, 4-6), hinzuweisen,
bzw. ganz generell hinzuweisen auf den Charakter des Islam als einer
Gesetzesreligion.!!

212



Sicherlich, es wire naiv, in der Umsetzung von Versen des Korans in Recht
und Praxis, einen konfliktfreien, problemlosen Vorgang zu sehen. Ein ganzes
Arsenal von Prozeduren steht der Vernunft zu Gebote, um das Wort Gottes
m kommentieren (tafsir) und in die jeweilige Zeit und Situation hinein
umzusetzen. Genannt seien nur, mit Blick auf das islamische Recht (fikh),
ohne alle diese Elemente hier im einzelnen erliutern zu kénnen: die
grundsitzliche Flankierung des Korans durch die Tradition (sunna), gesam-
melt in oft diametral entgegengesetzten Prophetengeschichten (hadith), die
Kontrolle ihrer ,Uberlieferungsketten (isndd), die Untersuchung der
Umstinde des ,Herabsteigens® (tanzil) der Verse; ferner, je nach Rechtsschu-
le, personlich engagiertes Ein- und Abschitzen der Rechtslage (idjtihad),
Gebrauch der eigenen juristischen Meinung (ra’y), des Analogieschlusses
(giyés), die Beriicksichtigung der ,juristischen Priferenz” (istihsan, eine Art
juristisches bonum commune), der allgemeine Konsenz (idjma’‘), sowie -
sowohl fiir Kommentar wie Recht - die Hinzuziechung von ,Hilfswissenschaf-
ten“ wie Grammatik, Philologie, Geschichte, Geographie etc.!?

Aus rechtspraktischen Griinden schreckten, in der Geschichte des islami-
schen Rechts, die Experten nicht einmal vor der Theorie eines ,fiktiven®,
aber vollstindigen ,Urkorans“ (kitdb Alldh), verschieden von der historisch
vorhandenen, niedergeschriebenen Surensammlung (masahif), zurtick.'®
Auch Traditionalisten, die behaupteten (oder behaupten), ihre Thesen seien
Jreine Tradition, konnten (kénnen) dies nur mit Vernunftmitteln, die nicht
aus der ,Tradition® kommen, plausibel machen: auch der Traditionalist ist
zur Argumentation gezwungen oder ein traditionalistischer Richter zum
Gebrauch des ,ra’y", der ,eigenen juristischen Meinung®.*

Verwunderlich ist dies nicht, eben weil jedes ,Zurtick-rur-Schrift* notwen-
digerweise in einem Spannungsverhiltnis zum Jetzt der Geschichte, der
konkreten geschichtlichen Situation steht, die dem inhaltlich festgelegten
Gesetz (shari‘a, ,the preordained system of God’s command“?) ipso facto
immer voraus ist, weshalb jene Spannung eben nur durch eine dem Islam
eigentiimliche Interpretationskunst ausgetragen werden kann. Das mag dann
manchmal so aussehen, als sei man nach der Devise vorgegangen: wihle
(z B. aus den Werten, die die Gegenwart anbietet) das Beste, denn das Beste
ist immer koranisch (muf es mit theologischer Notwendigkeit sein); oder:
wie kann man glauben machen, daf der Koran enthilt, was im Grunde nicht
von ihm kommt, bzw. nicht auf seine Autoritit hin geglaubt wird.!® Anders:
Geschichte scheint die einmal fixierte géttliche Norm in vielen Fallen eher zu
bedrohen als eine Chance fiir das in dieser Norm liegende Potential
darzustellen, und so kommt es dann zu kiinstlichen, rein formalen Harmoni-
sierungsversuchen zwischen Gesetz und Wirklichkeit, damit sie sich wenig-
stens dem Wortlaut nach decken.!?

Wenn wir nun nach diesen kurzen Uberlegungen die oben gestellte Frage
wieder aufnehmen ,zuriick zu welcher Schrift und mit welcher Interpreta-
tionsmethode®, so ist es wohl berechtigt darauf hinzuweisen, da der Islam
als Gesetzesreligion, d. h. im Spannungsfeld zwischen Geschichte und einem
inhaltlich fixierten Wort (Gebot) Gottes — selbst wenn er sich von der
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Verbalinspiration lossagt — der theologischen Stofrichtung nach verschieden
ist (wenn auch nicht unbedingt von der gelebten Praxis des Christentums)
von des Christen grundsitzlicher Verpflichtung zum ,Prinzip Liebe® (Joh
18,84). Denn ,Liebe” als eher ,formales® oder ,offenes Prinzip“ verweist den
Menschen anstatt an den Text (Hl. Buch) immer wieder an seine Erfindungs-
gabe, seine Freiheit und Verantwortung im Hl Geist (cf. Jo 8,6,11)!% oder
klassisch formuliert, an ein ,secundum rationem vivere® (Thomas von
Aquin), wobei ,ratio” natiirlich nicht herrschaftlich-instrumental, sondern als
vom Geist des Erbarmens ,aufgeklirte® ratio zu lesen ist. Noch einmal
anders: christliche Hermeneutik ist von der Offenheit des in Jo 13,34
ausgesprochenen Gebotes her grundsitzlich der Geschichte ausgeliefert!®
oder, um es mit F. BOckLE zu sagen, ihr ist die ,Diskontinuitit ehtischer
Normen® in die Wiege gelegt, bei einem gleichzeitigen ,Kontinuum eines
unumkehrbaren Erkenntnisprozesses®.?’ Damit ist gemeint, daf wir heute im
Lichte einer durch Jo 13,34 erleuchteten Vernunft z. B. wissen, dal® ! Kor
7,20ff und Eph 6,5-7 (Erlaubnis der Sklaverei) nicht mehr, auch nicht mit
den kithnsten Interpretationskniffen, fiur Christen in Geltung sind. Und
gelehrt hat uns das die Geschichte.?!

Das ist christlicherseits auch kein Offenbarungsverlust, weil der ,herme-
neutische Magnet® nicht der Text als solcher, sondern das Christusgeheimnis
ist, die personliche Begegnung mit dem Gekreuzigten und Auferstandenen,
der zwar auch im Text vorkommt, aber nicht ohne Erfahrung in Liturgie,
Sakrament, gelebtem Beispiel (Begegnung mit dem Armen etc.), ja selbst
Einschluff der ,kosmischen Dimension® (Kol 1,13ff). Nur in diesem Sinne
eingebettet in die von Jo 18,34 bezeichnete transzendentale Perspektive, gibt
es fiir den Christen ein ,Absolutum, das von Gott in der Heiligen Schrift
offenbart wurde“.2

Wenn dieser Argumentationsgang stimmt, dann miifite ein wirklich
christliches ,Zuriick-zur-Schrift“ eben doch anders ausfallen als in einer
Religion, in der das Gesetz Hauptsache, das ,Prinzip Liebe“ zwar nicht
abwesend, aber keineswegs zentral ist.?* Die Folge ist, daR christliche
Hermeneutik gewissermalen ,von Hause aus® im ,Geist“ (und das heift auch
im Geist der Geschichte), den Richter des ,Buchstabens® (und der in
ungeschichtlicher Weise begriffenen Normen) sehen kann.2t

Wir kénnen das Problem zusammenfassend auch so formulieren: das
»Zurtick-zur-Schrift” meint die Anstrengung, in das von der Schrift Mitgeteilte
bzw. in die vom Text erschlossene Wahrheitsdimension - sei es fiir den Islam
die des Einen Gottes, fiir die Christen das Christusgeheimnis - in ein
Verhiltnis der Gleichzeitigkeit zu treten, sich gewissermallen mit dem Text
zu synchronisieren“. Die Frage ist dabei jedoch, wie die diachronische
Distanz zum Text, der geschichtliche Abstand behandelt wird. Grundsétzlich
bieten sich zwei Strategien an. Entweder wird die Diachronie bewuft in den
Interpretationsvollzug integriert, was auf eine Hermeneutik im Geiste, dem
Geiste der Schrift nach hinausliuft, oder die geschichtliche Distanz wird
bewubt ignoriert, womit der Eindruck vermittelt wird (denn es handelt sich
tatsichlich um eine Illusion), der Text werde ,ungebrochen®, ,unvermittelt*,
d. h. wortlich genommen bzw. rezipiert (Hermeneutik des Buchstabens).
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Das Ringen M. ARkOUNS um eine ,Kritik der islamischen Vernunft“? belegt
aufs Eindringlichste, daR es im gegenwirtigen Islam durchaus Tendenzen
gibt, die erste der oben angedeuteten Losungen der hermeneutischen
Spannung zu wihlen, d. h. die Diachronie zu integrieren,? und dies bei M.
ARKOUN in einer duberst radikalen Weise.?” Dabei steht dieser nicht allein.
Wie wir weiter unten zeigen werden, gibt es z. B. auch im gegenwirtigen
Islam Indonesiens vergleichbare Tendenzen.

Beispiele fiir die zweite Losung, die Ignorierung der geschichtlichen
Distanz, bzw. die Verweigerung, sie in den Interpretationsprozell zu integrie-
ren, finden sich besonders im Umfeld der sog. ,Fundamentalismen® von
heute - wenn wir den Terminus nun nicht mehr im Sinne ARKOUNS, sondern
in der Bedeutung von ,Integrismus® und ,Reaktion® gebrauchen. Als Vertre-
ter dieser Losung sollen, im Kontrast zur indonesischen Fallstudie, einige
Daten aus der Geschichte der igyptischen Muslimbriider herangezogen
werden.

2. Uberspringen der Geschichte: Sayyid Qutb und die Folgen®

Die #gyptischen Muslimbriider (alikhwén al-muslimin), gegriindet 1928
von HasaN AL-BANNA, kimpften zunichst mit den tblichen Untergrundme-
thoden gegen die britische Kolonialherrschaft und die Monarchie in Agyp—
ten.? 1949 wurde Hasan von der politischen Polizei ermordet, sein Nachfol-
ger wurde HasaN AL-Hupavsi (1951). 1952 iibernchmen die ,Freien Offizie-
re“ (NASSER, SADAT etc.) die Macht. Die Muslimbriider unterstiitzen NASSER
zunichst, doch bald schon wenden sie sich gegen ihn, da er ihnen nicht
islamisch genug ist. Am 26. Okt. 1954 versucht ein Muslimbruder, NASSER zu
toten. Die unverziigliche Reaktion des Regimes: 6 Fithrer der Muslimbriider
werden gehingt, Hunderte ins Konzentrationslager gesteckt. Unter diesen
befindet sich auch Savyip qurs (1906 in Mitteligypten geboren, 1964 befreit,
zwei Jahre spiter, am 29. Aug. 1966, gehingt). Im KZ schreibt Qurs die
JZeichen am Weg“ (ma‘dlim fi-]1 tarik).®® In ihnen wird Agypten aus der
Perspektive eines Konzentrationslagerhiftlings geschildert. Sie sind eine
unerldBliche Quelle, um die Mentalitit der Muslimbriider zu verstehen.

Qurte war 1948 von der Regierung in die USA geschickt worden, um das
dortige Erziehungssystem zu studieren. Man war iiberzeugt, QUTB kime als
begeisterter Verfechter des ,American way of life“ zuriick. Doch das Gegen-
teil trat ein. Noch auf dem Schiff, abgeschnitten von seiner gewohnten
Umwelt, entdeckte QUTB seine muslimischen Wurzeln, wurde sich der Kultur
seines Volkes bewuft. Diese Neuentdeckung gab ihm Halt in der Fremde. Er
verrichtete die tiglichen Gebete und predigte sogar den mitreisenden
Muslimen. Eine halbnackte Betrunkene lauerte ihm in seiner Kabine auf.
Qurs schickte sie weg. Diese Episode ist jedoch bezeichnend fiir die Art, wie
er spiter Amerika erfahren sollte: als ein moralisch korruptes Land, in dem
nur der Dollar angebetet wird. Nach seiner Riickkehr (195 1) entwickelt QuTs
sich zu einem dermafen radikalen Kritiker Amerikas, daf er aus dem
Erziehungsministerium entlassen wird. So wird er, 45 Jahre alt, zum Muslim-
bruder.?!
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Die grofte sideologische Leistung* der ,Zeichen am Weg® besteht - aus der
Sicht der Gegner des Nasser-Regimes - in der Denunzierung dieses Regimes
als Heidentum, der Qualitit nach dem vorislamischen Arabien in der Zeit der
~Unwissenheit (djahilyya, der arabische Terminus fiir das vorislamische
arabische Heidentum) gleichzusetzen.*? Damit brach QuTs ein Tabu, denn es
galt als ausgmacht, dab die djahilyya vorbei war, d. h. daB dieser Terminus
sich nur auf eine ganz bestimmte Epoche beziehen durfte. Auf Bitten der vom
Nasser-Regime unterstiitzten Al-Azhar-Universitit wurde dies noch einmal
ausdriicklich von Scheich Muhammad ‘Abd al-Latif al-Sibki, dem Vorsitzen-
den der Kommission fiir Rechtsgutachten (fatwd) bekriftigt, der auRerdem
noch feststellt, daff die meisten der zeitgenossischen Fiithrer der islamischen
Linder gut seien: die ,Zeichen am Weg® seien daher subversiv, ein purer
MiBbrauch von Koranversen.*?* Qurss Gedanken werden, im Gegensatz zu
anderen ,fundamentalistischen® Ideen, kompromiBlos verworfen.®* Qurss
Synchronisierung der Nasser-Zeit mit der Zeit Muhammads, bzw. vor Muham-
mad, war inakzeptabel. Qurs jedoch hatte auf diese Weise historische
Kategorien in einen auch existenziell brauchbaren hermeneutischen Schliissel
wur Entzifferung der Jetztzeit verwandelt. Existenziell brauchbar: weil aus
dem Sich-Gleichsetzen mit der Epoche des Propheten bestimmte praktische
(und theoretische) Handlungsanweisungen folgten.

Natirlich entstanden Spaltungen unter den Anhingern Qurss iiber die
Frage, welche praktischen und theoretischen Konsequenzen im einzelnen aus
der vorgenommenen Synchronisierung zu ziehen seien. Wenn Nasser Pharao
war (als der Reprisentant des Heidentums), geniigte es dann, nur ihn zu
zerschmettern oder muBte auch die ganze zeitgendssische Gesellschaft mit
ihm zerstort oder zumindest exkommuniziert (takfir) werden? Diese und
viele andere Fragen von strategischer Wichtigkeit, mit denen wir uns im
einzelnen hier nicht beschiftigen kénnen, standen im Gefolge Qurss zur
Debatte.** Erwahnt sei allerdings noch die vielleicht wichtigste Folge der von
Quts vorgenommenen Enthistorisierung des Begriffes ,djahilyya“ wenn das
Nasser-Regime Heidentum, sprich heidnisches Mekka vor der Riickerobe-
rung durch den Propheten war, bot sich dann nicht als praktische Konse-
quenz eine Nachahmung des Exodus des Propheten nach Medina an, mit
anderen Worten: ein realer Bruch mit der Gesellschaft? Und wie real hatte er
zu sein? Rein mental oder auch physisch?

Einer der ,Schiiler Qurss, SHUKRi MusTAFA,? entschied sich fiir einen
Bruch an Seele und Leib, fiir einen wirklichen Auszug aus der Gesellschaft:
den ,Grofen Bruch® (mufisala oder ‘uzla kdmila).?® 1942 in Mitteligypten
geboren (von 1965-1971 im Konzentrationslager), ist SHUKRI in den siebziger
Jahren mit der Leitung der ,Gesellschaft der Muslime* (djami ‘at al-
muslimin), einer fundamentalistischen Untergruppe, beschiftigt.?? Srukris
Gruppe vollzieht den Exodus des Propheten von Mekka nach Medina
(hidjra) nach durch einen (zumindest zeitweiligen) Riickzug in entlegene
Grotten oder Felsenhéhlen oder durch ein ,Abwandern® in die Armenghet-
tos Kairos oder anderer Stidte.** In der auf diese Weise aufgebauten
Gegen-Gesellschaft mit ihrer Gegen-Kultur (in einer Zeit, in der im Westen
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noch der ,underground* modern ist), lift Suukris Gruppe die Welt der
djahilyya ostentativ und ,in persona® hinter sich. In der dgyptischen Presse
wird spatert! das Bild einer Bande von bértigen Guerilleros und fanatischen
Kriminellen gezeichnet werden, die al-takfir wa-l hidjra getauft wird,*? -
nirgendwo erwahnt die Presse den richtigen Namen der Gruppe SHUKRIs,
niamlich ,Gesellschaft der Muslime®,** doch vorerst sieht man in SHUKRis
Gruppe nur eine ,gang” von ,Erleuchteten” auf dem Weg in die Abgeschie-
denheit des Yemen, eine Gruppe, um deretwillen junge Midchen das
Elternhaus verlassen.

Hinter dieser letzten Notiz steckt mehr, als die ,6ffentlichen Gertichte®
spater daraus machen.* Sie beriihrt vielmehr eine andere Konsequenz der
Synchronisierung der eigenen Realitit mit der Zeit des Propheten, d. h. die
sich hinter dieser Notiz verbergenden Tatsachen werden sinnvoll, wenn wir
sie im Lichte des Versuchs eines Neuaufbaus der ,wahren ,umma®, des
stammesdhnlichen Gebildes der islamischen Urgemeinde in Medina sehen -
denn zur Wirklichkeit dieser umma gehért auch die entsprechende Hei-
ratspraxis. Um was handelt es sich? Der Prophet (koranisches Recht) verlang
fir eine giiltige EheschlieBung nichts anders als Konsens und Zeugen. Die
agyptische Realitat der siebziger Jahre sieht aber anders aus. Hilt ein junger
Mann um die Hand eines Midchens an, so muf er erst beweisen, daB er im
Besitz einer Wohnung ist. Diese jedoch ist ohne Schwarzmarkt und Schmier-
gelder nicht zu erstehen. So kommt es, daB gerade die Jugend zwischen 20
und 30 Jahren erst einmal auf den Olfeldern Saudi-Arabiens oder sonstwo ihr
Gliick versuchen muR. Saukri riumt mit dieser Praxis, wenn auch nur dem
Prinzip nach, auf. Er schafft, so weit es geht, die 6konomischen, unkorani-
schen Garantien ab und installiert seine Leute in den Slums von Kairo, auf
engem Raum zwar, aber in getrennten Wohneinheiten (also keine Promisku-
itit).46

Ferner gilt, und auch das kann als ein Indiz fiir das Selbstverstindnis von
Suukris Gruppe als ,never umma*“ gewertet werden, daB, wer als Verheirate-
ter (Mann oder Frau) zu ihr stoft, ohne daf der Ehepartner mitzieht, seine
Ehe annulieren kann. Die Welt ,draufen” ist ja die Welt der Heiden, und
somit liegt Shukri ganz auf der Linie von Sure 2,221, in der ja stipuliert wird,
daf die Religionszugehérigkeit in Heiratsfragen absoluten Vorrang vor allen
anderen Erwigungen besitzt.’

Erwahnen wir noch aus dem Programm der Gruppe den strikten Antialko-
holismus, das Nein zum Militérdienst mit der Begrindung, daf ja kein
Unterschied bestehe zwischen Juden und Ag‘yptem der djahilyya - hier zeigt
sich besonders deutlich die Absage an die offizielle Ideologie, aufgebaut auf
Islam, Sozialismus und Antizionismus - und natiirlich auch die Weigerung, in
den Staatsdienst zu treten, wobei festgestellt wird, daf das o6ffentliche
Erziehungswesen, besonders die Alphabetisierungsbemiithungen, sowieso
nutzlos seien.® Ein besonders wichtiges Element der ,hermeneutischen
Strategie® SHUKRis ist sein Kampf gegen die ,Schliefung der Tore der
Interpretation”. Gemeint ist damit, daf die offiziellen Rechtsexperten ,idjti-
had®, personliches und engagiertes Ein- und Abschitzen der Rechtslage (s. o.
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218) lahmgelegt haben: seitdem geht es, nach SHuUkRi, mit dem Islam
bergab.*® Es geht also um ein direktes Zuriick zum Koran und zur Propheten-
tradition, unter Umgehung der geschichtlichen Tradition, d. h. besonders
der sich auf die grofen Rechtsgelehrten der Vergangenheit, As0 Hanira,
MALIK, SHAFT], IBN HanBAL berufenden Schulen. All das ist fiir SHUkri nur
Ballast, ja mehr noch: G6tzendienst. Fir ihn sind die Rechtsgelehrten selber
zu Gotzen (asndm) geworden, die sich zwischen Gott und die Gliubigen
stellen. Im Grunde haben sie, so SHUKRI, auch nur fiir den vulgum pecus die
»Lore der Interpretation® geschlossen. Die Prinzen und Michtigen kénnen
immer ihr Recht bekommen, sie hitten immer Ulamas gehabt, die in ihrem
Sold standen. Das Ergebnis sei auf jeden Fall, daf im gegenwirtigen }igypten
alle méglichen Laster, von Wucher und Fornikation bis hin zum Wein und
eine Regierung, die nicht nach géttlichem Recht regiert, erlaubt seien.?

Im Herbst 1976 versuchen einige kleine fundamentalistische, mit SHUKRi
rivalisierende Gruppen, Mitglieder der Shukri-Gruppe zu sich hiniiberzuzie-
hen - Suukris Gruppe zihlte damals an die 2000 Leute -, interne Dissidenz
kommt hinzu.*! In SHUKRis Augen aber ist Verlassen seiner Gruppe gleichwer-
tig mit Abfall vom Islam selbst.®? In einem solchen Fall jedoch rechtfertigt
der Koran physische Gewalt gegen die Gegner des Islam (cf. Sur 8,39;5, 33
etc.).

Die Anwendung von Gewalt provoziert jedoch das Eingreifen der dgypti-
schen Sicherheitsorgane.’® Vierzehn Anhinger Suukris werden verhaftet, die
Presse schaltet sich ein und zeichnet das Bild von fanatischen Kriminellen.
SHUKRI versucht seine Leute freizubekommen und vor allen Dingen auch
seine Ideen ,unverfilscht® an die Offentlichkeit zu bringen. Als er mit beidem
scheitert und SHUKRIS Autoritdt immer mehr bedroht ist,5 entfithrt seine
Gruppe am 3. Juli 1977 den Exminister fiir wakf-Fragen (fromme Stiftungen
etc.), MUHAMMAD AL-DHAHABI, um so ans Ziel zu kommen. Doch SHukri
kommt damit nicht durch und der Exminister wird umgebracht.® Daraufhin
kommt es zur Verhaftung von mehreren hundert Mitgliedern der Shukri-
Gruppe, darunter die gesamte Fithrung. Im Rahmen eines Schnellverfahrens
werden 5 Todesurteile verhingt und vollstreckt. Smukri ist einer der
Hingerichteten.5’

Was wie ein MiRerfolg aussieht, erweist sich jedoch nur als eine Phase im
GirungsprozeR des modernen Agyptens. Zunichst einmal hat es SHUKRi in
den Augen der ,Fundamentalisten® geschafft, den Staat durch das Ausspre-
chen der Todesurteile zu zwingen, sein wahres Gesicht zu zeigen, seine - in
den Augen der Fundamentalisten - heidnisch-teuflische Natur zu entbléfen.
Ferner geht die Sache der Muslimbriider in anderen Gruppen und Kleinst-
gruppen unter anderem Namen weiter. Eine der nichsten Etappen wird die
Ermordung von SADAT sein (6. Okt. 1981), ausgefiithrt von Lieutnant KHALD
ALIsLaMBULL von der Untergrundgruppe ,al-djihdd“® Es iiberrascht nicht
mehr zu horen, was Kuivins Worte nach vollbrachter Tat waren: ,Ich bin
Khalid alIslambuli, ich habe Pharao getétet und habe keine Angst vor dem
Tod!“59
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Die hier vorgelegten, notwendigerweise ausschnitthaften Daten® kénnen
in vielfacher Weise interpretiert werden. So fille auf, daf sich der ,Funda-
mentalismus® zundchst und zu allererst an bzw. gegen die Muslime selbst
richtet. Es sind muslimische Fithrer und Gesellschaftssysteme in islami-
schen® Liandern, die attackiert werden und dann erst, gewissermalen in
abgeleiteter Form, der ,amerikanische Satan“ oder der ,Westen® allgemein.
Ferner wire auf die gesamtpolitische und gesellschaftliche Lage hinzuweisen,
in der die Muslimbriider operieren: die typische Situation der (offiziell)
P_ostkolonia.len Phase der ,dritten Welt“ mit ihren Konsequenzen: Armut,
Uberbevélkerung, Arbeitslosigekit, Intellektuellenproletariat, Verlust der Ide-
nitit etc. Wir kénnen die an allen Fronten entstehenden Frustrationen - in
Agypten nicht zuletzt auch noch Israel und dem Zionismus gegeniiber - wohl
kaum unterbewerten.®!

Um so bemerkenswerter ist, daf all diesen Fragen gegeniiber die ,funda-
mentalistische Lésung® Ziige eines eigenen, will heifen authentisch-islami-
schen Weges trigt, also jenes Kunststick eines sog. ,Dritten Weges® fertig zu
bringen scheint, von dem es kaum irgendwo eine iiberzeugende Realisierung
gibt.®? Zumindest formal ist das angebotene Modell nichts anderes als der
Koran selbst. Wir brauchen hier nicht auf die Frage einzugehen, ob man mit
dem Koran in der Hand Staat, Gesellschaft und Wirtschaft regieren oder
organisieren kann, vielmehr gentigt es, auf die von den ,Fundamentalisten®
bewirkte Freisetzung von Energie und gesellschaftlichem Potenzial hinzuwei-
sen, die zundchst nicht anders denn als ,revolutionir® qualifiziert werden
kann. Zu unterstreichen ist ferner im Rahmen unserer Untersuchung die
Tatsache, dafl dies methodisch durch ein ganz bestimmtes hermeneutisches
Vorgehen erméglicht wurde: némlich ein Synchronisierungsverfahren mit
der Epoche des Propheten, allerdings unter Ignorierung des geschichtlichen
Abstands. Dadurch wird die Illusion erzeugt, es handle sich beim Existenz-
kampf des modernen Agypten rein um einen Kampf der Werte vor dem
Hintergrund gleichbleibender historischer Bedingungen. Dabei ist es doch
die Geschichte, die die Werte iiberhaupt erst in die Krise gestiirzt hat, und zwar
die koranischen wie die traditionellen Werte ganz allgemein.

Der ,Fundamentalismus® erkennt, dal® es ein hohles Verfahren der offiziel-
len Politik der Ulamas ist, nachtriglich islamisch abzusegnen, was ganz und
gar aulerkoranischen Ursprungs ist, sei es nun ein Produkt des Sozialismus
oder des Industriekapitalismus. Deswegen will er nicht rechtfertigen, son-
dern abschaffen. Ferner wehrt er sich in diesem Zusammenhang gegen das
Schliefen der ,Tore der Interpretation®, jedoch nur um sie seinerseits mit
einem ,neuen, will heifen dem in ungeschichtlicher Weise iitbernommenen
alten stammesartigen, theokratischen Modell zu verriegeln. Gelinge es thm
erst einmal, die Macht zu ergreifen, so wire das Ergebnis zwangsliufig eine
Diktatur. Was ,revolutionir” anfinge, wiirde ,reaktiondr® enden. Denn das
Sich-auerhalb-der-Geschichte-Stellen, die bewuRte Ignorierung der diachro-
nischen Distanz bei der Rezeption des HI. Textes, ist eine Verweigerung der
Pluralitat, die ein natiirliches Produkt jeder geschichtlichen Entwicklung ist.

Die Synchronisierung unter Absehung von der geschichtlichen Distanz,
eine Hermeneutik des Buchstabens also, hat auf den ersten Blick immer den
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Nimbus des besonders Frommen an sich. Hier scheint kompromiBlos, ja
geradezu ,plastisch-greifbar®, ernst gemacht zu werden mit der Herrschaft
Gottes,*® wihrend eine Interpretation dem Geiste nach den Glaubigen
dariiber im Unklaren zu lassen scheint, was iiberhaupt zu tun sei. Hier liegt
mit Sicherheit ein Grund fiur die Attraktivitit des ,fundamentalistischen®
Modells. Dalt aber jede Gleichzeitigkeit unter Auslassung der Geschichte
gewaltsam und damit eine Tduschung ist, wird, obwohl es auf der Hand liegt,
iibersehen - es ginge ja auch sonst der Sekurisierungseffekt verloren. Es darf
nicht zu Tage treten, daf auch der ,Fundamentalist“ auswihlt, interpretiert,
verkiirzt, iiberzieht etc., kurz, ein geschichtliches Wesen ist. Es gibt schlicht-
weg keine Befolgung einer Regel sine glossa.

DaB der ,fundamentalistische® Weg nicht der einzige ist, den der gegen-
wartige Islam beschreitet, soll nun an einigen Aspekten des Islam in
Indonesien erlidutert werden.

3. Indonesien: Vom Islamstaat zur islamischen Gesellschaft

Der Islam in Indonesien hatte schon immer sein eigenes Gesicht oder
genauer - angesichts der Verschiedenheit und Vielfalt der Stimme und
Kulturen des Inselreiches - seine eigenen Gesichter.% DaB der ,Fundamenta-
lismus® eines davon war (bzw. ist), iberrascht daher nicht. Als ernstzuneh-
mende Extremistengruppierungen erschienen zu Beginn der siebziger Jahre
das ,Komando Jihad® in Ost- und Zentral-Java und die Bewegung ,Unabhin-
giges Aceh” (Gerakan Aceh Merdeka), die natiirlich nicht unbemerkt blieben
von Armee und islamischen Rechtsexperten (Ulamas). Die Armee beschiftig-
te sich in Form von Seminar und Weilbuch mit dem Thema Islam und
Gesellschaft® und baute den Kontakt zu Muslimpersoénlichkeiten aus. Sie
versuchte aber Favorisierungen in Richtung Islam (oder einer Volksgruppe)
zu vermeiden - was sich uw. a. in der Besetzung von Spitzenpositionen
ausdriickt — wohl wissend, daR sie gemal ihrer eigenen Konstituition Garant
der Einheit des Vielvolker- und Vielreligionenstaates Indonesien ist. Ohne
sie, so der Autor des Tempo-Artikels vom 27. Okt. 1984, fiele Indonesien
auseinander, wiirde zu einem zweiten Libanon, ,wo alles drunter und driiber
geht®.%¢ Dies gilt um so mehr nach den Unruhen von Tanjung Priok (Sept.
1984), die die Armee jedoch lieber religiés-neutral interpretiert.’” Ob dem im
einzelnen so ist, braucht hier nicht niher untersucht zu werden. Wichtiger
jedoch ist eine andere Feststellung, nidmlich da® man wohl nicht in der
Annahme fehl geht, die Mehrheit der indonesischen Muslime sei nicht bereit,
fiir ,islamische® Ziele zur Waffe zu greifen. Mehr noch: Diese Ziele selbst sind
in den letztenﬂjahren neu definiert worden. Das zeigt sich in spektakulirer
Weise in der Ubernahme, August 1984, der Pancasila als Leitlinie auch durch
die Islampartei PPP, die von da an auch auf das Symbol der Kacba in ihrem
Wappen verzichtet.5

Die Pancasila ist das aus 5 Prinzipien bestehende Staatsdokument Indone-
siens, dessen erster Grundsatz das »Prinzip des alleinigen Gottes® (Ketuhanan
Yang Maha Esa) betrifft. Von den ,Vitern der Republik®, besonders den
Nationalisten unter ihnen wie SUKARNO, war es gedacht als ein Prinzip, das
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alle (zumindest ,grofen“) auf dem Boden Indonesiens vorkommenden
Religionen verséhnen sollte. Von manchen Muslimkreisen jedoch wurde es -
wegen seiner Ahnlichkeit mit dem Bekenntnis des Einen Gottes — als Einstieg
in die Errichtung eines Islamstaates (negara Islam) angesehen. Als sich dies
jedoch als Tllusion erwies und es sich vielmehr zeigte, daf das Prinzip auch
gegen die Idee eines Islamstaates verwandt werden konnte, setzten sich die
muslimischen Parteien von ihm ab. Dies wiederum veranlafte Sukarno, nach
den fur die Muslime erfolglos verlaufenen Wahl von 1955, die Pancasila
rwangsweise durchzusetzen. Nur noch Parteien, die schriftlich ihre Zustim-
mung zur Pancasila gaben, wurden zugelassen.

Inzwischen hat sich, seit der Einfithrung des ,Ordo Baru®, der ,Neuen
Ordnung®, nach der Machtiibernahme durch SurarTo, September 1965, die
Parteienlandschaft Indonesiens radikal verindert. Die letzten Wahlen in
Indonesien (23. April 1987) ergaben einen massiven Sieg fiir die Regierungs-
parteien (Golkar = Golongan Karya; 299 Sitze = 73,17 Prozent), dritter
wurde die Demokratische Partei Indonesiens (PDI), der auch die christlichen
Parteien angehéren (40 Sitze = 10,87 Prozent) und die PPP zweiter. Sie kam
auf nur 61 Sitze (15,97 Prozent) im Parlament und verlor 88 im Vergleich zu
den Wahlen 5 Jahre zuvor. 5

Doch nicht nur das Schicksal der PPP ist fiir unser Thema erwihnenswert,
GleichermaRen interessant ist der Gang der NU, der ,Erweckungs-/Erneu-
erungspartei der Ulamas (Nahdatul Ulama) durch die indonesische
Geschichte.” 1926 als sozio-kulturelle, religidse, nicht parteipolitische Organi-
sation gegriindet, stieg die NU zu Beginn der Unabhingigkeit in die Politik
emn, zunichst im Verbund mit der Masjumi,” dann seit 1952 unter eigener
Flagge bis zur Fusion mit der PPP. Im Jahre 1984 jedoch 16st die NU ihre
Bindungen mit der PPP, verwandelt sich wieder zuriick in das, was sie
anfangs war, nimlich eine religiés-kulturelle Organisation, und stellt ihren
Mitglieder frei, sich fiir die Partei ihrer Wahl zu entscheiden.

Was steckt nun, wenn wir mal von allen partei- und machtpolitischen
Intrigen absehen, die sicherlich auch ihre Rolle gespielt haben (und noch
spielen), eigentlich hinter dem Riickzug der NU von der unmittelbaren
parteipolitischen Szene, hinter dem Aufgeben der Kacba als Parteisymbol
und Anerkennung der Pancasila im Falle der PPP? Und in wieweit ist das fiir
unsere Fragestellung nach der hermeneutischen Strategie relevant? Hier
kann uns eine Analyse der Meinungen bekannter Muslimpersénlichkeiten
zum Thema der vierundachtziger ,Wende®, deren Folgen bis heute noch
nicht erschépft sind, weiterhelfen.”

Das damalige (und seit 1987 wieder im Amt bestitigte) Religionsminister
MUNAWIR SJjADZALI sieht in den zur Debatte stehenden Vorgingen keine
Depolitisierung des Islam, legt jedoch auch die alte politische ,Zauberformel*
wieder neu auf, nach der die Pancasila nur die islamische Staatsethik neu
formuliere,” wihrend ein bedeutender geistlicher Leiter darauf hinweist, die
Umwandlung der PPP kénnte auch zur Folge haben, daf sie wihlbar fiir
Katholiken oder iiberhaupt Mitglieder der PDI sei. Im tibrigen sei aber die
Situation in Indonesien fiir eine derartige ('ﬁ')ffnung noch nicht reif.’*
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DaB die Offnung der PPP keine Depolitisierung bedeute, wird auch mit aller
Deutlichkeit von ABURRAHMAN WaHID, Exekutiv-Vorsitzender der NU, her-
ausgestrichen. Ihm geht es vor allem darum, daf das islamische Konzept, die
islamische (politisch-kulturelle) ,Aspiration® (aspirasi Islam) nicht in den
Untergrund abgedringt wird.”> Wie Hefe, so kénnte man sagen, habe der
Islam im Pancasila-Kontext zu wirken.’® Auf keinen Fall kénne man den
Islam aus der Politik entlassen, Politik und Islam seien unzertrennbar.’’

Was vor allen Dingen not tue, so die Meinung weiterer von Tempo
Befragter, sei das Finden einer neuen Identitit fiir die PPP, die dem
Pancasila-Geist gemil weder materialistisch noch sikular, sondern ,spiritu-
ell-materiell* zu sein habe und eine moglichst groRe Menschenmasse anzie-
hen miifte; das wiederum ginge am besten mit einem Thema wie ,Gerech-
tigkeit“” In diesem Sinne schligt z B. auch NurcnouisH Mapjp, das
Wabhlergebnis von 1987 in Hinden, vor, die PPP kénne die Rolle der
deutschen Sozialdemokratie ibernehmen, die, obwohl schon hundertjihrig,
von der Macht zwar ausgeschlossen sei, dennoch die Rolle einer inspiratori-
schen Kraft spiele.” Allgemeine Themen wie Gerechtigkeit, Kriminalitit,
Korruption etc., die nicht nur fiir Muslime, sondern auch fiir Christen,
Buddhisten u. a. interessant seien, ins Strategieprogramm aufzunehmen, legt
auch Saum Sam den Muslimpolitikern ans Herz.*

In dieser breiten Perspektive ist es auch nicht verwunderlich, wenn der
Riickzug der NU aus der direkten Parteipolitik positiv gewtirdigt wird.
LukmaN HARUN, von der 1912 in Mitteljava durch K. H. AHMAD DAHLAN ins
Leben gerufenen Reformbewegung Muhammadiyah, meint z B., in ihrer
neuen Form kénne die NU sogar wesentlich erfolgreicher sein denn als
politische Partei - als solche sei sie nimlich gescheitert.®? Manrus Irsyam,
Dozent fiir Sozial- und Politikwissenschaften an der ,Universitas Indonesia“
rithmt die groRe Elastizitit der NU, die sie auf diese Art mal wieder beweise,
als die Stirke der Ulamas.®? Vor der NU lige allerdings die Herausforderung
einer durchgreifenden Modernisierung und Anpassung, auch in der Methode
der Breitenwirkung und Durchfithrung konkreter Projekte, an das technische
Zeitalter und seine Bediirfnisse. Eine Stirke der NU sei es schon immer
gewesen, nicht ,buchstiblich®, rein legalistisch an Koran und Prophetentradi-
tion festzuhalten,? sondern iiber die (so kénnen wir hinzufiigen ,geschichtli-
che®) Vermittlung der groRen Rechtslehrer der Vergangenheit. Nur eine
(bewuBte) Inzitation zum Unglauben setze der Akzeptanz eines politischen
Systems die Grenze.*

In dieselbe Richtung weist auch der Versuch MunamMMap DAWAN RAHARD-
Jjos, des Direktors des Instituts fiir Forschung, Entwicklung und Erziehung in
Wirtschaft und Gesellschaft (LP3ES), die Geschichte der NU zu deuten. Er
unterstreicht den Opportunismus der Ulamas, dessen sie sich wohl selber
nicht bewuBt seien,* ja sie seien in ihrer Praxis sogar cher ,sikularistisch®
(als ,fundamentalistisch®), weil sie eine deutliche Trennung zwischen Reli-
gion und nichtreligiésen, bzw. staatlichen Problemen machten.?® Im Gegen-
satz zur Muhammadiyah hat die NU kein, wenn man so will, grundsatzliches
ideologisches Konzept im modernen Sinn. Sie geht, nach Ranarpjo, an die
Probleme in Staat und Gesellschaft von Fall zu Fall heran - was nicht
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unbedingt vom klassischen islamischen Recht geregelt ist, steht der Improvi-
sation frei - und wiirde selbst eine Monarchie akzeptieren.®’

Der Pesantren® - Leiter K. H. Tonr Wipjava, Ex-NUler und jetzt
Golkar-Mitglied schlieBlich schitzt die Entparteilichung der NU, weil sich so
die Ulamas wieder mehr ihrer Hauptaufgabe zuwenden kénnten: in ihren
taglichen Pflichten den Propheten Muhammad nachzuahmen.

AufschluBreich zum Verstidndnis der Entwicklung des Islam in Indonesien
in jingster Zeit — und damit auch fir unsere spezielle Fragestellung - ist
weiterhin das Ergebnis einer von Tempo durchgefithrten Befragung zum
Thema Islam und Politik bzw. Staat, nimlich ob der Islam ein konkretes
Staatskonzept besitze.” Hier ist besonders die Bemerkung HARUN NASUTIONS,
des ehemaligen Rektors des Islaminstitutes (IAIN) in Jakarta interessant, der
Koran und die Prophetentradition kitmmere sich nur um die Basisprobleme,
gewissermalen die staatlichen Rahmenbedingungen, und nicht um die
detaillierte Ausfithrung der Staatsgeschifte. Zu diesem koranischen und
durch die Tradition abgesicherten Rahmen gehéren fiir NasuTion Gerechtig-
keit, Demokratie, die Gleichberechtigung aller vor dem Gesetz und Toleranz.
Fiir uns mag das zwar wie ein Hineinlesen von modernen Werten in den
Koran aussehen, es fithrt NasuTioN aber zu der Feststellung, die Lehre des
Islam sei duBerst flexibel.?! Nasurion fithrt dann weiter aus, islamisches
Recht brauche zwar den Druck oder die Durchsetzungskraft der Regierung zu
seiner Verwirklichung, die auf die Pancasila gegriindete Republik Indonesien
stehe jedoch in Einklang mit der Epoche der (ersten vier) ,rechtgeleiteten®
Kalifen. Im iibrigen gebe es kein Land, in dem islamisches Recht total
verwirklicht sei. Klingt auch NasutioNs Argumentation in vielen Punkten
eher  klassisch®, so ist doch seine abschlieBende Frage von Bedeutung,
nidmlich in wieweit ein vor 1000 Jahren konzipiertes Recht fur heute noch
tauge: ,Das mub ins Auge gefalt werden.*? Und als Beispiel gibt er die
Ehegesetzgebung an, die an der Emanzipationsfrage nicht mehr vorbeigehen
kénne.®* In alten Zeiten, so argumentiert er, hitten Frauen oft keine
Erziechung genossen. Das sei heute aber nicht mehr wahr, ja Frauen wiirden
haufig sogar mehr verdienen als Minner! Hilt man dies zusammen mit der
Feststellung, daB islamisches Recht duBerst flexibel sei, so sieht man deutlich,
wie hier an der Geschichte nicht vorbeigedacht wird, wie ein Tor geéffnet
wird, den Koran nicht ,woértlich®, sondern von der Geschichte her zu
verstehen.,

Ein fithrender Kopf der Muhammadiyah, H. DjarRNAwI HADIKUSUMA, geht
noch weiter. Er behauptet klipp und klar: ,Im Islam gibt es keinen Islamstaat,
noch ein Konzept fir einen solchen!“* Was wir wirklich vorfinden, sind nur
verschiedene Interpretationsversuche der Ulamas.® Man gehe daran, in
Staaten mit mehrheitlich muslimischer Bevolkerung die Regierung zu zwin-
gen, islamisches Recht durchzufiihren. Islamisches Recht sei jedoch nicht
Regierungssache, sondern dessen Schicksal entscheide sich auf der Ebene
sozialer Organisationen, der Fithrer der Gesellschaft, der Lehrer etc. Mit
anderen Worten: nicht die Regierung, sonder die Gesellschaft muf islami-
siert werden, durch Erziehung, durch soziale Aktivititen.%
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Der bekannte, schon zitierte Muslimtheoretiker NurcHoLIsH MADJID, der
in Chicago promoviert hat, argumentiert dhnlich: ,Heutzutage halten immer
mehr Menschen an der Idee einer islamischen Gesellschaft (Moslem society)
und nicht an einem islamischen Staat (Moslem state oder Islamic state)
fest.“Y Der Nachdruck werde daher nicht mehr auf Fragen des Staatswesens
als solches, sondern auf gesellschaftliche Probleme gelegt.? Der Ausdruck
Islamstaat (negara Islam) selbst sei eine pakistanische Erfindung; vorher
habe die Geschichte des Islam so etwas nicht gekannt. Ja, der Prophet selbst
habe nicht einmal klargemacht, daB sein Werk etwas mit einem Staat zu tun
habe.? Das ganze Staatsproblem sei kein integraler Bestandteil des Islam.
Der Staat habe zwar Werkzeugcharakter mit Blick auf die Festigung der
Lehre des Islam. Auf eine bestimmte Staatsform wird jedoch nicht verwie-
sen. Vielmehr stehe die ganze Palette von Parteien, Organisationen,
Moscheen, Lehranstalten zur Verfiigung. Jedenfalls habe der Prophet, so N.
Mapjip, Mekka nicht verlassen, weil er dort keinen bestimmten Staat habe
errichten kénnen, sondern weil er die Religion nicht habe einpflanzen
kénnen. Und Medina sei kein Islamstaat (negara Islam) gewesen. Der Islam
sei zwar nicht theorienlos in Sachen Staat, aber seine Staatsidee sei nicht
exklusiv islamisch, sondern kénne auch fiir Nicht-Muslime attraktiv sein. Die
Strategie der Zukunft fiir die hier zur Debatte stehene Frage liege jedenfalls
nicht in einem rein ,politischen® Agieren im engen Sinn, sondern in
kulturellem Handeln, von dem die Politik nur ein Teil sei. Man selle politisch
nicht erzwingen, was kulturell langsam reifen kénne.!® Alles in allem kénnte
man, wenn man so will, diesen ganzen Prozef eine Depolitisierung des Islam
nennen oder aber, hintergriindigerweise auch: eine Politisierung, die im
Grunde nur raffinierter, ,gekonnter® ist.!!

Die Auffassungen N. Mapjips zum Problem Islamstaat sind interessanter-
weise nicht sehr verschieden von denen des schon genannten Exekutiv-
Vorsitzenden der NU, ABDURRAHMAN WaHID. Auch fiir Wahid ist der Islam
keinem bestimmten Staatswesen verpflichtet, sondern der Gesellschaft, der
Gemeinschaft als solcher.1%2 Was der Islam allerdings besitzt — im Hinblick
auf jedwede Staatsform - ist der Auftrag zur Gerechtigkeit.!® Der Fithrer
eines Staates miilte, vom Islam her gesehen, jedoch gerecht sein.!%

Der Auftrag zur Gerechtigkeit wird auch von dem schon erwihnten K. H.
Acamap SppiQ, dem zur Zeit der Befragung durch Tempo gerade frisch
gewihlten Prisidenten der NU, geteilt. Siopig legt auch Wert auf den
Hinweis, daR sich die NU schon am 22. Okt, 1945 gegen Gewalt oder HL
Krieg als Methode zur Durchsetzung ihrer Ziele entschieden habe.!% Aller-
dings ist fiir den Prisidenten der NU Indonesien zwar kein Islamstaat
(negara Islam) - einen Staat aufzubauen, sei nie Auftrag des Islam gewesen
-, aber eine Muslimnation (negara Muslim), und zwar wegen der histori-
schen Tatsache, daR Indonesien ehemals von den Muslims unterworfen
worden war.'% Die so geschaffenen Machtverhiltnisse (und der daraus
resultierende rechtliche Zustand) seien zwar von der holléindischen Kolonial-
macht unterbrochen worden, dennoch bleibe aber - nach Rechtsauffassung
der Ulama - Indonesien eine Muslimnation (negara Muslim).
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Die Subtilitat des Etikettenspiels ist fiir die Ulama wichtig. Sie verschafft
Handlungsspielraum. Opportunismus, feines Gespiir fiir die wirklichen
Machtverhiltnisse - wie dem auch sei, gesucht wird der Ulama der Zukunft,
fir den die Fragen nach Staatsform, ,politique politicienne®, das »pakistani-
sche® Problem eines nominellen Islamstaates usw. nicht mehr zentral sind.
Zentral ist jetzt und fir die Zukunft die wirklich effektive, reale Prisenz des
Islam auf der Ebene der konkreten Gesellschaft. Der Ulama der Zukunft ist
nicht mehr nur der, der in den klassischen Fragen der Religion bewandert ist,
sondern der weil, wie man ,organisiert”.!%’ So wurde das Konzept des Ulama
»plus® geboren.!% Der Ulama ,plus® ist Spezialist in Fragen der Wirtschaft,
Soziologie, Psychologie etc., kurz all der wichtigen Bereiche des modernen
Lebens, fir die das klassische Recht (fikh) gar nicht geschaffen worden war
und die eine neue Epistemologie und eine neue Praxis fordern.

Soweit unser Uberblick iiber gewisse Tendenzen im gegenwirtigen Islam
Indonesiens. Es versteht sich von selbst, daR es falsch wire, aus diesem
notwendigerweise unvollstindig gebliebenen Abriff von Meinungen eine
Einmiitigkeit des gesamten Islam im Land der Pancasila herauszulesen. Aber
die Verschiebung der Problemlage, nimlich weg von der die diversen
»Fundamentalismen® so sehr beschiftigenden Frage nach dem formalen oder
nominellen Islamstaat hin zur Inangriffnahme der realen gesellschaftlichen
Probleme, zur .islamischen Gesellschaft“ wie es heilt, scheint uns doch ein
deutliches Resultat unserer Analyse zu sein. Die Strategie der friedlichen, die
Konkurrenz akzeptierenden Durchdringung der Gesellschaft mit islamischen
Ideen verdient m. E. durchaus den Namen einer ,geistigen Revolution, denn
der Islam steht damit vergleichsweise in einer dhnlichen Situation wie die
christdemokratischen Parteien, denen es um die Durchsetzung des christli-
chen Anspruchs (sofern er noch aufrecht erhalten wird) in einer pluralisti-
schen Gesellschaft geht.

Dal} heute Teile des Islam diese Ausgangslage iiberhaupt als Operations-
rahmen akzeptieren, ist sicherlich auch der Armee bzw. der nationalen, nicht
an eine bestimmte Religion gebundenen Ideologie des Grindungsaktes
Indonesiens selbst (pancasila), zu verdanken. Wird nicht der Weg der
Revolte eingeschlagen, bleibt nur die Akkomodation.

Doch so hoch man auch das feine, durch eine lange geschichtliche
Tradition erworbene politische Gespiir der Ulamas einerseits und den Druck
des Staates bzw. Armee (z. B. in Sachen PPP) andererseits!® in diesem
UmbruchprozeR veranschlagt, er wird nur dann nicht zu einem Trauma fiir
den Islam werden, wenn er mit einer entsprechenden theologischen, und das
will auch heifen: hermeneutischen, Neubesinnung einhergeht. Darauf weist
auch der Tempo-Beitrag zum Islamstaat in seiner Einleitung mit aller wiin-
schenswerten Klarheit hin. Er setzt sich ndmlich genau mit dem von uns
angesprochenen Kernproblem der Hermeneutik auseinander, eben der Syn-
chronisierung, und die ist nun mal grundsitzlich moglich - wenn auch nur
der Intention nach - mit oder ohne ,Geschichte®, dem Geist oder dem
Buchstaben nach: ,Mufl der Muslim das ganze koranische Gesetzeswerk
iibernehmen, mit anderen Worten: all das, was vom Propheten und seinen
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Gefihrten praktiziert wurde, oder (kann er hierzu) Alternativen wih-
len . . .10

LiRt man aber die Frage nach Alternativen zu, akzeptiert man die
Geschichte, und zwar nicht nur als eventuellen Lieferanten von Optionen,!!!
sondern als das hermeneutische Problem tiberhaupt; man akzeptiert dann,
daB es keinen Stillstand, kein kiinstliches Einfrieren weder von Situationen,
aus denen heraus interpretiert wird, noch von Texten, die interpretiert
werden, geben kann, kurz: man akzeptiert mit Geschichte auch deren
grundsitzliche Offenheit. Und so kommt der Tempo-Artikel auch zu dem, fiir
manche Ohren unter gewissen Gesichtspunkten vielleicht recht kithnen
SchluB, die Frage nach Alternativen stelle sich aus dem Bewuftsein heraus,
daB aus dem Blickwinkel des Islam die Geschichte nicht abgeschlossen sei,
nicht stagniere.!!?

Der Tempo-Beitrag wird sogar noch deutlicher. Nachdem er anerkannt hat,
daB zu dieser Frage die Meinungen der fithrenden Muslimpersonlichkeiten
durchaus auseinandergehen, formuliert er das Problem noch einmal so: Gott
bietet den Glauben der ganzen Menschheit, hier den Muslimen, an. Wird
aber die Offenbarug so vor ihre Augen gelegt, dann bringen die Menschen in
die Anstrengung, den Willen Gottes zu verstehen, ibre konkrete geschichtli-
che Situation mit ein.!'”* Wenn dem aber so ist, dann hat das fiir die
»Gretchenfrage® (topik ,angker) eines Islamstaates, namlich die berithmte
Anwendung des Straf- und Kriminalrechts, eine ganz klare Folge: dieses
Recht verliert seine islamische Legitimation!!!* Vielleicht erschrocken von
seiner eigenen Kithnheit, fragt dann aber der Beitrag: ,Wie weit jedoch kann
man in diesem Interpretationsprozef (penafsiran) gehen?“!'s Man ist jeden-
falls in eine ganz andere Richtung gegangen als die 4gyptischen Muslim-
briider.

SUMMARY

The article deals with hermeneutic strategies in modern Islam. The art of hermen-
eutics is seen as the effort of the interpreter to synchronize his/her existence with the
level of the text. The arising problem is, how to deal with diachronical, i. e. historical
distance with regard to the text-event. ,Fundamentalists“ as exemplified by the
Egyptian Muslim-Brothers (alikhwan al-muslimin) have the tendency to ignore the
diachronical distance, to pretend to be able to live the Coranic events, as if they were
actions of today, for example the hidjra from Mekka to Medina. In the same vein they
declare the present situation in Egypt to be equal to the djahilyya, the pre-islamic
heathendom. - On the other hand thinkers like MorAMMED ARKOUN born in Algeria
and some tendencies in modern Indonesian Islam try to integrate the diachronical
distance into their hermeneutic efforts. In this way M. Arkoun fights against an Islam
functioning as a legitimation of violence in politcs and some Indonesian Muslims reject
the Pakistani-model of an Islamic state in favor of an Islamic society where Islamic
ideas have to be realized in a peaceful way.
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diese Entwicklung durchbrochen. Und das Fehlen einer solchen Klasse, die infolge
ihrer okologischen Dynamik die Sikularisierung erzwingt, erklirt, warum es in den
islamischen Landern keine verlgeichbaren Krifte gibt, die Entsprechendes einfordern
kénnen . . . Nietzsche konnte in Deutschland reden, wie er geredet hat, weil er sich auf
eine lange Tradition pilosophischer Kultur berufen konnte. Nietzsche kam nach Kant
. nach der Aufklirung und der Franzdsischen Revolution. Ereignisse, die die
intellektuelle Landschaft im Westen véllig verindert haben. Diese Ereignisse haben in
der Geschichte des Islam niemals stattgefunden. Niemals . .. Ich habe kiirzlich ein
Buch mit dem Titel: ,Fiir eine Kritik der islamischen Vernunft® geschrieben. Diesen
Titel konnte ich im Arabischen nicht verwenden. Denn die arabische Sprache kennt -
linguistisch gesprochen - den philosophischen Gehalt des Wortes ,Kritik* nicht.* (M.
LupeErs [Anm. 2] 32)
% S. zum Folgenden die ausgezeichnete Studie G. KepeLs, Le Prophzte et Pharaon. Les
mouvements islamistes dans Egypte contemporaine, Paris 1984.
% Zur Chronologie s. G. KepeL (Anm. 28), 28-45.
80 Zur eingehenden Besprechung der ,Zeichen® s. ibid., 45-60. Arabischer Text der
»Zeichen: Dér al-Shurik, Beirut, Kairo 1980. Eine Liste von 20 weiteren Werken Qurss
findet sich in G. Keper (Anm. 28), 68/69.
! Cf. KepeL (Anm. 28), 48. Quts soll spiter dazu gesagt haben (ibid., 48): ,Ich bin
1951 geboren.”
%2 Cf. ibid., 46-49; Auch arab. Text, Dar al-Shurik, 98; in der Ubersetzg. KepeLs (Anm.
28), 49: ,Est jahilite toute société qui n’est pas musulmane . . . de facto, toute société
ot 'on adore un autre objet que Dieu et Lui seul. .. Ainsi, il nous faut ranger dans
cette catégorie 'ensemble des sociétés qui existent de nos jours sur terre!*
% Cf. hierzu G. KepeL (Anm. 28), 60-62, bes. 61; s. ferner: A Arrim IMAM, SAbd
al-Nésir wa-l Ikhwin al-Muslimin, Kairo 1980.
3 S, hierzu G. KepeL (Anm. 27), 62, der mit Bezug auf MUHAMMAD SABD AL-LATIF
AL-SiBkis Position feststellt, daf sie ,,. .. exclut toute possible ,récuperation’ de la
pensée de Qutb par le pouvoir, a la différence de ce qui sera le lot d’autres courants du
mouvement islamiste. Il confere également & Signes de pistes le statut prestigieux
d’ouvrage dangereux pour le regime en place.
3 Im einzelnen s. ibid., 74/5, 183-206.
%6 Cf. ibid., 47, 54-58, 74/5.
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37 Zu SHUKRIs Lebensweg s. ibid., 78-77.

% Cf. ibid., 74: ,On peut regrouper cellesci [die verschiedenen ,fundamentalistischen®
Fraktionen] en deux courants principaux qui divergent sur la compréhension du
terme qutbien mufasala, ou uzla (séparation, retrait): pour une premiére tendence le
retrait de la société n’est qu’abstraction spirituelle; pour la seconde, il est séparation
totale. — Snukri gehorte zu dieser zweiten Tendenz, ,qui préne la mufasala kamila,
c’est a dire la séparation totale avec la société (ibid., 75).“ Am Rande der offiziellen
Gesellschaft soll dann die wahre Muslimgesellschaft entstehen ,qui excommunie la
jahilyya sans se dissimuler (ibid., 75)“. (Cf. auch ibid., 78)

% Zum Namen der Gruppe s. ibid., Anm. 1, 70 u. 77.

0 cf. ibid., 76/7 und ibid., 77: ,. . . le groupe n’a vecu que trés temporairement dans
des grottes: les disciples habitaient ensemble dans les logements meublés situés dans
les quartiers périphériques et misérables du Caire et d’autres villes.“

# Als es zum offenen Konflikt zwischen SHukris Gruppe und rivalisierenden Splitter-
gruppen und den staatlichen Organen kommt. Hierzu Keper: ,Du 4. juillet au Ier
decembre 1977, la presse égyptienne . . . offrait quotidiennement a la réprobation de
ses lecteurs des portraits de jeunes gens barbus, accusés d’appartenier 4 un groupe de
guerrilleros terroristes . . . (ibid., 70). (Cf. auch ibid., 77)

2 Cf. ibid,, 77: ,Mais surtout les médias égyptiens s’emparent de I'affaire et dépeig-
nent la Société des Musulmas [SHUkris Gruppe] sous les traits d'une bande de
guerilleros fanatiques, de criminels. Ils la surnomment al takfir wa-l hijra, car elle
pratique 'excommunication de ses concitoyens . . . et fait retraite dans les montagnes
(hijra).“ Zur Tatsache der ,Exkommunikation® s. auch ibid., 75 und oben, Anm. 38).

4 _Nulle part la presse égyptienne en rendent compte de l'affaire [de SHUKRI] n’a
mentionné méme son [SHUKRIS Gruppe] veritable nom, la Société des Musulmans
(ibid., 77).

# Cf. ibid., 76: ,Il semble que le groupe soit percu 4 I'époque [Anfang 1973] comme
une secte d’illuminés qui veulent fuir le monde en s’exilant au Yemen, et dont le tort
principal est d’entrainer des jeunes filles qui quittent le foyer familial pour aller vivre
avec les adeptes.”

4 Namlich: ,. . . débauche sans frein dont Chukri serait le coryphée (ibid., 87).

46§, hierzu ibid., 86-90. SHUKRI scheint sich ferner das Recht vorbehalten zu haben, zu
bestimmen, wer wen heiratet: ,Il semble, autant que I'on puisse le savoir, que Chukri
ait choisi lui-méme les partenaires des uns et des autres (ibid., 87). Und (ibd., 90):
»Mais c’est également un mariage arrangé, décidé par lui [SHukri], imposé aux deux
partenaires.” — Jedoch konnte sich auch SHukri nicht den ékonomischen Notwendig-
keiten entziehen: ,I’essentiel des ressources du groupe provenait des mandats envoyés
d’Arabie, du Koweit ou d’ailleurs, par les adeptes auxquels Chukri donnait I'ordre
d’emigrer a tour de réle (ibid.,, 88).“ So kam es, daB manche junge Braut ihren
Ehemann zunichst nur per Fotographie kannte (cf. ibid.,, 87), bzw. junge, in die
&konomische Emigration gehende Minner erst nach der Riickkehr nach Agypten
heiraten konnten: ,Et a son retour au pays, 'adepte, semble-t-il, avait droit a une
femme (ibid., 89).“

# SHukri geht allerdings iiber die etablierte Tradition weit hinaus, wenn er auch der
Frau ein Scheidungsrecht aus Griinden der Verschiedenheit der Religionszugehorig-
keit einrdumt: cf. ibid., 87.

# Cf. ibid., 79, 83-85. Nach KepeL (ibid., 78) beziehen sich die hier wiedergegebenen
Programmpunkte zusammen mit anderen AuBerungen SHukris auf drei Sitzungen, die
hinter verschlossenen Tiiren am 6., 7. und 8. Nov. 1977 vor dem Militargerichtshof fiir
Staatssicherheit stattfanden.

¥ Cf. ibid., 78.
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% Cf. ibid,, 79. Fur Smukris AuRerungen zum idjtihdd s. das oben in Anm. 48
angegebene Verfahren vor dem Militérgerichtshof fiir Staatssicherheit.

3L Cfibid., 77, 98:

52 Cf. ibid., 77: ,,Or, quitter le groupe, c’est étre, aux yeux de son chef, un apostat qui
quitte I’ islam et donc est passible de la mort.“

5 Cf. ibid., 77. SHukri war auf den offenen Konflikt mit dem Staat nicht vorbereitet.
Vielmehr operierte er noch aus der ,Phase der Schwiiche® heraus, d. h. er verstand sein
Tun in dieser Hinsicht im Lichte der mekkanischen Phase des Propheten, vor der
Hidjra, als dieser noch zu schwach war, um offen und siegreich gegen die Kuraysh-
anzutreten. (s. auch ibid., Anm. 2, 74 u. 94)

3¢ Cf. oben, Anm. 41; cf. G. KepeL (Anm. 28), 77, 94.

5 Cf. ibid., 95.

% Die Leiche des Exministers wird am 7. Juli gefunden: ibid., 96.

58 Im einzelnen s. ibid., 77 u. 94-100.

58 Hierzu s. ibid., 183-206.

# 8. ibid., 184.

0 Fiir weitere Informationen s. die Bibliographie ibid., 231-233.

% Zur Verdeutlichung s. auch die Statistiken iiber Herkunft, Beruf und wohnortliche
Verteilung (in GroR-Kairo) der vor Gericht beschuldigten Mitglieder der al-djihad-
Gruppe: ibid., 207-209.

82 Zum ,Dritten Weg* in Israel und der Frage der kibbutzim s. z. B. J. NaucHTON, Adin
Steinsaltz’s 25-Year Quest to Translate the Talmud, D2, col. 5/6 in: The Washington Post,
27. April 1988, D1-D3. Allgemein s. auch: H. ScHOPFER, Gibt es fir Lateinamrika einen
»Dritten Weg?“ Bemerkungen zur gesellschafispolitischen Grundsatzdiskussion in der lateinameri-
hanischen Theologie, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 65
(1981) 40-50; s. jetzt auch: M. PAIKADA, Characteristics of an Indian Liberation Theology as
an Authentic Christian Theology. A Study Based on the Analysis of the Indian Situation and the
Documents of the CBCI and the FABC, Inaugural Dissertation in Theologie, Miinster
1988.

68 Cf. hierzu auch G. Keper (Anm. 28), 50.

¢ Zur Geschichte des Islam in Indonesien s. TH. MOOREN, Beobachtungen zum Islam in
Indonesien, in: Zeitschrift firr Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 66 (1982)
35-57.

% In emem Text kommt sie zum Schluf, daf sich Koran und Prophetentradition
gemdB der Islam loyal zur Regierung verhilt: ,Pada dasarnya, Alquran dan Hadis
mengajarkan sikap loyal umat Islam kepada pemerintah.“ (Tempo, 27. Okt. 1984, 16:
Mencoba Melawan Yuwaswisu, 12-16.)

8 _Bila ABRI pecah karena perbedaan suku dan agama, akibatnya bisa dilihat seperti
yang terjadi di Libanon: Indonesia yang porak peranda.® (ibid., 16.)

& Cf. ibid., 16; N. MADyiD, Islam dan Sempalan Eksirem, 15, in: Tempo, 27. Okt. 1984,
14-15. §. auch N. Mapjips Meinung (ibid., 15), wonach der ,Fundamentalismus in
Indonesien weniger ein ideologisches als ein sozial-psychologisches Phinomen sei,
niamlich das Frustrationsgefiihl, nicht mit dem Westen Schritt halten zu kénnen, wobei
paradoxerweise dieses Gefithl am starksten bei denen entwickelt ist, die westliche
Kultur genossen haben: ,Ironisnya, perasaan ini memperoleh ekspresi terkuat justru di
kalangan orang Islam yang mulai ikut serta dalam kebudayaan Barat, dalam arti
tertidik secara Barat.“ Wire die Mehrheit Indonesiens katholisch, so N. MADpji» weiter
(ibid., 15), so wiirde man von katholischem Extremismus sprechen. (Vgl. Sprengstof-
fattentate siidtiroler Separatisten, die mit ,Gott mit uns!* signiert sind!) - Zur Zeit der
Drucklegung dieses Artikels hat sich (Anfang Februar 89) ein ihnlich gearteter
Jfundamentalistischer Aufstand - unter Verwendung von Giftpfeilen - in Lampung,
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Stidsumatra, ereignet (s.u.a. Kompas vom 18. 2. 89, I, VIII; Tempo vom 18. 2. 89, 14-25).
Die gegen die Pancasila rebellierende Gruppe nannte sich Komando Mujahidin Fisabi-
lah.

8 1973 kam es durch Regierungsdruck zur Fusion von 4 Islamparteien, NU, MI, PSII
und Perti, zur PPP; Partai Persatuan Pembangunan. - Hierzu und zum Folgenden s.
Cerita Ricuh Berkepanjangan, in: Tempo, 25. August 1984, 18; Jangan Tinggalkan Partai, in:
Tempo, 15. Dez. 1984, 17,18; Robohnya Dinding Politik Islam, in: Tempo, 29. Dez. 1984,
12-16. Zur Geschichte der Pancasila in Indonesien s. auch TH. MooreEN (Anm 3$4),
47-49; ders., PENGANTAR AGAMA IsLaM II. SEJARAH AGAMA ISLAM DI INDONESIA, Parapat
1982 (Manuskript Sekolah Tinggi Filsafat), 42-47.

8 Cf. hierzu auch: Tempo, 2. Mai 1987, 22-28 (Laporan Utama); Ujung Perjalanan
Partai Islam, in: Tempo, 9. Mai 1987, 24-25; M. DjamiLy, Mengenal Kabinet Pembangunan
V, Jakarta 1988 (P. T. Kreasi Jaya Utama), 50.

70§ u. a. TH. MOOREN (Anm. 34), 40, 46 u. (Anm. 38), 88/4; Jangan Tinggalkan Partai
(= Anm. 38), 17/8; Selama Al-Barzanji masih dibaca Orang . . ., in: Tempo, 15. Dez. 1984,
16/7; Perjalanan Aspirasi, in: Tempo, 9. Mai 1987, 24/5.

"l Diese von den Japanern ins Leben gerufene Konsultativversammlung der indonesi-
schen Muslime wurde am 7. 11. 45 als politisch e Partei reorganisiert.

72 8. hierzu Robohnya ... (= Anm. 38), 12-16; Selama ... (= Anm. 40), 16/17; Ini
Partai, Bukan Komplotan, in: Tempo, 25. August 1984, 14-16.

® Cf. Robohnya . .. (= Anm. 38), 18.

™ Meinung des ostjawanischen Pesantrenleiters und spateren Prasidenten der NU, K.
H. AcHMAD SpIQ; ,Dalam pandangan saya, masyarakat Indonesia belum siap untuk
itu.“ (Ini Partai ... [Anm. 42] 14)

8 ,...agar tak menjadi kelompok underground (ibid., 14).%

76 ,Aspirasi Islam diserap dalam aspirasi Pancasila (ibid., 14).¢

7 Cf. auch A. WAHID in: Robohnya . . . (= Anm. 38), 12:,Islam adalah agama yang legal
formalistis, hingga tak bisa dipisahkan dengan politik.*

8 Cf. Ini Partai ... (= Anm. 42), 15/6.

" Cf. Upng... (= Anm. 39), 25.

80 S. Zaman Kesadaran Program, in: Tempo, 9. Mai 1987, 26.

81 . .. kini NU lebih bisa berhasil, karena dalam politik gagal (Selama . . . [Anm. 40] 16).
82 ... adalah potensi utama NU (ibid., 16).“

# ... tidak berlangsung berpegang secara legalistis pada Quran dan Hadis (ibid., 16).“
8 ... batasnya, asal tidak mengarah ke arah kekufuran (ibid., 16).

8 .. .yang oleh orang NU sendiri tidak dirasakan sebagai sikap opportunistis (ibid.,
16).%

8 JNU memisahkan antara masalah agama dan bukan agama atau duniawi (ibid., 16).“
87 Cf. ibid., 16.

8 Pesantren: religioses Zentrum, wo zusammen gelebt und studiert wird.

39 . .. bisa meniru Nabi Muhammad dalam melaksanakan tugas sehari-hari (ibid., 17).¢
% In der Ausgabe vom 29. Dez. 1984, 16-19, unter dem Titel: Islam Punya Konsep
Kenegaraan?

1 ,Ajaran Islam itu sangat flexibel (ibid., 19).

92 Tbid., 19.

% ... mesti disesuaikan dengan emansipasi (ibid., 19).“

9 Tbid., 19.

% ,Yang ada ... hanya penafsiran dari beberapa ulama (ibid., 19).

% ,Yang diislamkan itu masyarakat, melalui dakwah pendidikan, serta amal sosial
(ibid., 19).¢

97 Ibid., 17.
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9 .. lebih menekankan kepada soal-soal kemasyarakatan (ibid., 17).

99 .. tak secara tegas merumuskan bahwa yangia bentuk itu sebuah negara (ibid., 17).“
100 Apa kita ini akan memaksakan segi politik itu atau membiarkannya tumbuh
dengan wajar (ibid., 17/8).%

101 Diakuinya (= N. M.), keadaan ini bisa disebut depolitisasi Islam, atau politisasi
yang lebih sophisticated (Robohnya ... [Anm. 38] 14).%

102 Yang ada hanya kemasyarakatan dan komunitas (Islam Punya... [Anm. 60]
18).

105 Jadi, apa sebenarnya tujuan bernegara bagi Islam? Hanya untuk menegakkan
keadilan (ibid., 18).

104 harus memiliki sifat adil (ibid., 18).“

105 Cf. ibid., 16.

106 _Setiap wilayah atau tempat yang pernah dikuasai oleh orang Islam, nama negara
atau wilayah itu tetap Muslim dan tidak berubah selamanya (ibid., 17).%

107 §o A. WAHID in Roboknya . .. (Anm. 38), 14.

198 S hierzu die detaillierte Analyse in der Tageszeitung Kompas vom 14. Jan. 1987.
109 Bzw., in letzter Analyse, der Druck der u. a. auch durch die Kolonialzeit aufgezwun-
genen Auseinandersetzung mit westlichem Ideengut tiberhaupt.

110 Haruskan orang Islam mengambil oper semua bentuk Islam dalam Quran, alias
yang dipraktekan Nabi dan para sahabat, ataukah memilih berbagai alternatif...?
(Islam punya . . . [Anm. 60] 17).%

m . alternatif dalam sejarah kaum Muslimin (ibid., 17).%

1z . dengan keyakinan bahwa sejarah, dalam pandangan Islam, sebenarnya tidak
mandek (ibid., 17).“

113 Masalahnya ialah ini: bila Tuhan memberi kepercayaan kepada manusia (Muslim,
di sini) . . . meski dengan tetap meletakkan Wahyu di depan mata, dan mengikutserta-
kan sejarah masanya sendiri dalam mencoba memahami kemauan Tuhan itu (ibid.,
L7

1t . dengan yang resminya bukan dari Islam (ibid., 17).“

Hocibid. 1
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KLEINE BEITRAGE

INTER-RELIGIOUS DIALOGUE IN ASIA AT A TURNING POINT
TOWARDS NEW CHRISTOLOGIES AND ECCLESIOLOGIES*

by S. J. Emmanuel

I propose to present here my humble understanding of the progress and problems
of inter-religious dialogue in Asia, as it reaches a turning point towards demanding as
well as evolving new Asian christologies and ecclesiologies.

In the recent decades we have rightly pre-occupied ourselves in searching the
reasons for dialogue and establishing the need and necessity for it. It is no more a
question about the need and necessity of dialogue. Nor is it even trying to reach more
and more agreement on commonalities and shelving back the unpleasant differences
and difficulties for the future. It is now time for a sincere and committed review of our
own faith, of the form (formula) and content of our belief and for facing the
consequences of such a renewed faith for our Asian Churches moving towards God’s
Kingdom.

In the light of our new experiences in Asia, with the people of other faiths, in the
light of our own histories and the religio-cultural heritage God has given to us, in the
light of all socio-political challenges facing us in Asia, we are called to justify, express
and witness our belief in a new way in Jesus Christ and his church. In the Asian
continent, defined as one rich with cultures and religions but poor in socio-
political-economic realities, it is only right and fitting that christianity be contextuali-
zed both in the richness and poverty of Asia. In responding the challenges of the
turning point we do not overlook or under-value our christian sources. The sacred
scriptures will continue to inspire us, the heritage of christian tradition and magiste-
rium (as constitutive elements of an evolving christianity) will continue to guide and
help us. It will be our sacred responsibility to be faithful to these as well as to the new
demands of our Asian journey around the turning point.

1. Our convicitions are strengthened about new directions for the future

a) We can mouve only forward

What is for us beyond doubt is that we cannot go back on Vat. II. We can move
only forwards (Final statement, Extra-ord, Synod 1985). As far as the third world
churches are concerned, Vat. I is “a great stride forward, in the direction of the
coming of God’s Kingdom” (Engelbert Mveng, Afrikanisches Profil von Theologie und
Kirche, in: ZMR Heft 2/8 1986 p. 154). We cannot stop with Vat. II either - as a
conclusion valid for all times. The fruit of Vat. II lies not merely in concluding a
counter-reformation period, but more in initiating and encouraging a progress for the
future. The universal magisterium of the day is obliged therefore not to stifle but to

* Extract of a presentation made to the meeting of the Pontifical Council for
Inter-religious Dialogue, its Asian consultors and the Office of Ecumenical and
Interreligious Affairs of the Federation of Asian Bishops Conferences at Hua Hin
(Thailand) from 28rd Sept. - 29th Sept. 1988.

Fr. 8. . Emmanuel is Rector of St. Francis Xaviers’s Seminary, Jaffna, Sri Lanka.
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discern optimistically the Spirit of Vatican II, moving also over Asia. The very Holy
Spirit who inspired Vat. Il with the renewal of the church from within (LG, GS, AG)
and opened the church to the world outside (GS, NA, DH) continues to operate in the
Asian churches and even in other religions too on their journey towards the
Kingdom.

b) Qur search with others is not against authentic christian faiih

There is no such thing as a partial renewal of the church, only from within. The
‘inner and outer’ renewals are inter-dependent and simultaneous. A deeper renewal of
the church as that of Christ will imply a new relationship with the world of religions,
cultures and ideologies. And a sincere openness and collaboration with the world of
religions and cultures will result in appreciating and strengthening our own faith and
life in the church in an authentic way. In other words, a life of deep faith in Christ and
within his church is not to be falsely polarised as against a sincere and collaborative
search with people of other faiths for ultimate truth and realities.

c) Nor are we giving up our specific richness

The dialogue experience with other religions do not demand a giving up or a
watering down of the specific richness that is revealed in the mystery of Jesus Christ
nor of any specific richness that was assumed by his church through the early
encounters with other religions and cultures of the West. On the contrary, dialogical
experiences will only help us to situate the mystery of Jesus Christ in a wider perspective
of the divine presence in the whole world and show how the Divinity is active also in other
eastern religions. It will also help us to situate Jesus the Christ in the right order of divine
revelations, and the church which came after him, in the proper context of world religions.
Exclusivity and isolation with respect to Jesus Christ and to his church will only
amount to hiding the light under the bushel, or preserving the salt and leaven in a
bottle.

d) Jewish-christian revelation does not exhaust all divine revelations

We have had in the past a concept of revelation which limited all divine revelation
to Jesus Christ and his church in a narrow sense. The truth that we profess that all
revelations reach their fulness in Jesus Christ or that Jesus Christ being the fullness of
revelation must not be interpreted to limit and impoverish the infinite revelatory
action of God to “only in and through Jesus Christ”, but must be understood only in
relation to the revelations made to the Jews in their history.

Hence a distinction must be made between the Jewish-christian revelation that has
come to us through the medium of the church and the other (non-christian)
revelations (of the same God) in the religions and cultures around us. We need to
complement our Jewish-christian linear notion of revelation with a God-centred but
allradiating and all-pervading notion of divine revelation.

“History of Israel is no longer the unique place where God’s action for the salvation
of the world is realised. It is a paradigm, a powerful example of how God’s mission
makes its way into the history of the nations of the world. What happened in Israel
happened in the history of other nations as well” (JAN VAN BUTSELA, Israel in Ecumenical
thinking: an analysis, in: IRM July 1988, p. 444).

Accepting christian revelation should not lead us to deny or depreciate the
revelatory force of other religions and cultures, but on the contrary, show us a christic
way of praising and thanking God for his marvels among men.
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e) False fears of syncretism could impoverish our idea of God

False fears that dialogue with or openness to other religions will lead to syncretism
have made some of us unwilling to open ourselves to anything outside the church and
outside the christian revelation. Our understanding of God and Jesus Christ has been
nourished only by a christian revelation - and that too filtered through scholastic
philosophy and theology of the West. As a consequence we tend to impoverish our
concept of God and forget a fact that is evident in all world religions - “God is All in
All”. This does not mean that the christian revelation is imperfect and wanting. It only
means that the wholeness of God be not denied for the excellence of the part.

f) The need for a Kingdom-centred christology and ecclesiology

The Jewish-christian revelation, though linear, yet points towards an understanding
of the finality and goal of all religions and cultures. Jesus® revelation was all about the
Kingdom and he presumed a whole variety of religions and cultures from East and
West meeting on the last day (Is. Lk. 13:29; 60:4-7; Ps. 72:10). Instead of developing a
Kingdom-centred christology, eschatology and ecclesiology, we have been influenced
probably by the earthly kingdoms, principalitties and powers, and moved away in
other direcitions. Consequently we have inherited only a narrow understanding of
revelation, salvation and even of the Kingdom! This narrowness has made us
somewhat uncomfortable in the total context of the God-given religions and cultures,
and made us less concerned, or even unconcerned, about the Kingdom for the vast
majority of humanity.

We used to interpret the “May thy Kingdom come” into “may thy church grow”,
and consequently interpret missionary zeal and activity in terms of quantitative
church-growth. Vat, II has helped us to rediscover the Kingdom-centred Christ and the
Kingdom-centred Church so that all our missionary efforts will be within the
parameters of a Kingdom centred christology, ecclesiology and missiology. In this
perspective interreligious dialogue is an integral and indispensable dimension of the
new missionary vision of the church.

g) We Asians can contribute to the enrichment in the understanding of Christ/Church

In the first phase of evangelization the Asians accepted Jesus Christ and his Church
in the dress and language in which he was accepted by the Jews, the Greeks and the
Romans. What was presented then to the Asians was not the historical person of Jesus
Christ and the form of early communities of believers in him. It was an already
developed christology and an already fortified institutional church. We have gone
along with such a christology and ecclesiology for three to four centuries.

But such a christology and ecclesiology, by their monopolistic-exclusivistic absolu-
tism cannot meet the demands of the Asian pluralism. Nor are we waniing in the necessary
religio-cultural and socio-economic categories that can grasp and express belief in Jesus Christ and
his Church. Hence we are faced with the obligation to re-discover Jesus the Christ from
the biblical sources through Asian categories and allow an Asian christology to evolve
in history. Similarly we have to re-discover the constitutive elements of the early
christian communities (Word, Spirit, Faith, Worship, Eucharist, Service etc.) and allow
Asian christian communities of believers to move towards new ecclesiogenesis (new
local churches, basic christian communities etc.).

Such a re-discovery with respect to christology and ecclesiology is not counter to,
nor a denial of the one faith, one baptism, one church, nor even a contradiction of the
scholastic christology and ecclesiology that is taught in Europe. The Asian christologies
and ecclesiologies by their diversity, will only help enrich the universal understanding
of Christ and his Church.
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9. The New Testament origins of christology and consequent development in the first centuries,
will still remain fundamental and constitutive for future development

We who are familiar with the origins and foundation of the New Testament

christology are also aware

a) that behind all christological developments, there stands the historic figure of Jesus
and the claims - direct and indirect - which he made for himself in the midst of a
judaic audience.

b) that it was the resurrection of Jesus which gave the decisive stimulus to christologi-
cal thinking of Jesus as Lord and Messiah.

c) of various tools - Palestinian Judaism, Hellenistic Judaism, Hellenistic Gentile -
used in evolving christology and

d) that the roots of christology were in the application of expectant and nostalgic
categories from the O. T. and Judaism to Jesus.

We are also aware that the development of christology during the first few
centuries of the church has been stimulated by heresies and erroneous claims made by
different churches. Hence the teaching of the Universal Church assumed the form of
an apologetic christology which gradually reduced the functional claims of Jesus as
Christ and increased an ontological absolutism about his being and nature. This led to
an exaggerated christocentric sense in christology and revelation, to the detriment of a
theo-centric sense in them. The experience of dialogue with other faiths can help us to
move away from such an exaggerated pre-occupation with Christ to a more realistic
and beneficial understanding of Christ in human history. The first Christ-event is not
an end in itself, but an effective pointer (Sacrament of God) to the wider presence of
God in history. The factors that contributed to early christology also remind us of the
new factors from our own time and place, which can shape the future christologies.

3. Need to rethink and revise the absolutist and exlusivist claims of Christology and Ecclesiology

We have passed the initial stage of joy and consolation at discovering some
similarities between christianity and other religions, at seeing Christ and christianity
latent in other religions, and at seeing other religions and their scriptures as having a
preparatory role in relation to christianity similar to that of Judaism to christianity.

With the official statement given by Vat. II against the absolutist and exclusivist
stance of the church with regard to itself, with regard to salvation, with regard to the
non-catholic christian churches (LG. 15,16,8; N.A. 1,4), we are slowly led to discover
the kernel of that openness of Vat. II in things such as universal salvific will of God,
possibility of salvation in other religions, the true church of Christ only subsisting in
the Roman Catholic Church, the action of the Holy Spirit outside the Church etc. All
these have the cumulative effect of calling for revision and reunderstanding of our old
theological formulae - and among these eminently, those of chalcedonian christology
and counter-reformation ecclesiology.

Contrary to the accusations that dialogue with other faiths can relativize (reduce)
our faith in God, in Christ, in Church etc., we Asians have a different experience. We
start from the experience how God the Infinite has relativised Himself as man in order
that he be understood, how he has revealed himself in various forms and in stages in
the history of humanity, and how he has been active and still active in our cultures and
histories. In such a perspective we feel that the christian revelation and its contents
have been too much isolated and absolutised.
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Vat. I, realizing the difficulties of harmonisi.ng the traditional christian teaching
with that of the local religions and cultures, admits that such difficulties must stimulate
the mind to a more accurate and penetrating grasp of the faith through new
theological investigations. Hence its exhortation that theologians take “co more
suitable ways of communicating doctrine to the men of their times” (GS. 62 abc).

Further the conviction that we are responsible for our own salvation and that we
Asians must take more seriously and evaluate positively all the God-given native
religions and cultures of Asia, is growing. The fear of syncretism decreases and the
heroism to take risks increases - especially after Vat. II's clear statement that “the
deposit of faith or revealed truths is one thing, the manner in which they are
formulated without violating their meaning and significance is another” (GS 62c).
Hence many of the Asian theologians reject an unparalleled, unsurmountable unique-
ness, absolutism and exclusivism in their christology and ecclesiology.

It is only God who is “absolutely” absolute, exclusive and unique. Religions,
christianity inclusive, can only opt for a “estrictive absoluteness” that can compromise with
religious pluralism, with salvific values in other religions and even salvation in other
religions. Thus each religion enjoys a “relative absoluteness” which is different from the
absolutness of God. Religious beliefs and their practices are only experiences of an
Absolute Reality far beyond their limits.

4. The distinction between the historic person of Jesus and his christological titles
is necessary and important

The unity of the person Jesus Christ was established in Chalcedon (451) as a
definitive answer to all the christological errors that arose in the 4th and 5th centuries.
But an uncritical acceptance of this dogmatic truth has led catholic theology to
overlook an important distinction between the historical Jesus and his christological
titles and has helped to identify totally Jesus as Christ and Christ as Jesus. It is now
questioned not for any heretical reasons as in the 5th century, but by those who see an
important and necessary distinction between the once and for all definitive event of a
historical Jesus and the christological titles given to him later by particular beliefs and
cultures that accepted him. Seeking a reunderstanding of the Chalcedonian christology
is not to go back to anti-Chalcedonian heresies or watering down the christological
belief of the present Church. It is precisely to make real and intergrated our
christological faith in Jesus that such a revision, rethinking and reformation is
demanded. An example of how experiences and expressions of the ultimate reality are
conditioned by languages and cultures of people is seen in the distinction and parallel
ALoY PEIRIs draws between Jesus the Christ and Gautama the Buddha. He brings out
the dangers of a closed and total identification between the human person and the
titles they inherit from their believing communities and indicates a prophetic
christology vis a vis the buddhology. (The Buddha and the Christ, Part III, in: EAPR
1988/2.)

Asians will accept and acknowledge the historic Jesus and profit from the
christological titles given by the early christians of the Judeo-Hellenistic communities.
But we will not stop with those titles. We will accept and acknowledge the same Jesus
in our own categories.

5. Asian christologies and ecclesiologies must have a cultural and liberative dimension

In the language of the West, a neat distinciton has been made between religion,
culture and between social, political and econemic conditions. That this distinction

239



cannot hold water in Asia is the experience of Asian Christianity. It is struggling to live
as an institutional church, foreign to the religio-cultural character of the people but
promoting inter-religious tolerance or dialogue. Even the socio-economic development
services are being attempted through a superiority of Western funds and technology.
In recent times parallel to its openness and optimism towards other religions there are
also attempts at inculturation and contextualization. But the futility of promoting
culture and at the same time attempting development in the above way, namely,
without a dialogue with the culture and religions of the people, without harnessing the
local potentialities and without involving them directly in the process, is emerging
clearly in many instances.

Asian theologians, taking religions, cultures and socio-economic realities of the
people as constituent components of the one emerging society will find theological
value not merely in a purely restricted inter-religious dialogue of the word nor in a
restricted inculturation or contextualisation, but in a dialogue (dialectic) of life that
encompasses religion, culture and socio-economic conditions. Hence Asian Christolo-
gies and Ecclesiologies must vibrate with the religio-cultural richness as well as with the
socio-political poverty of Asia.

Conclusion: Dialogue as dialogue or its goals and methods have not been our primary
concerns here. We have tried to see the demand and impact of inter-religious dialogue
in the evolution of Asian christologies and ecclesiologies. There are many ways to
prepare raw materials towards Asian theologies. For example, the struggles of the
Asian masses on one side for justice and freedom - in the face of dehumanising
injustice and oppression - and on the other side, the various images of Jesus, as
emerging even in popular Asian religiosity, will contribute to the future christologies
and ecclesiologies in Asia.

Christology or ecclesiology is not the goal of dialogue, nor dialogue the goal of any
christology or ecclesiology. But dialogue in so far it remains a movement of life, of sincere
searching together towards the Ultimate Truth and Ultimate Happiness will have the greatest
impact and evolutionary force on these sciences. And conversely a progress in these
sciences, through their praxis-doxis consensus will greatly enhance and enrich the
movement of humanity towards the Ultimate.

May all attain this Ultimate Moksha, Nirbana, Eternal life and Kingdom.
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INTERRELIGIOSER DIALOG — BRENNPUNKT DER THEOLOGIE
DREI KONFERENZEN IN EUROPA UND DEN USA*

von Georg Evers

Die Uberschrift dieses Rezensionsartikels will die wachsende Bedeutung der Theolo-
gie der Religionen fiir die gesamte Theologie herausstellen. Dabei ist es wichtig, darauf
hinzuweisen, dab die Auseinandersetzung mit den theologischen Fragen des interreli-
giosen Dialogs gegenwartig und in der Zukunft eher noch stirker in Asien stattfindet.
In der Besprechung theologischer Konferenzen zu dieser Thematik in Europa und den
USA wird auch das Defizit der mangelnden Kommunikation zwischen den Kontinenten
zur Sprache kommen.

Die theologische Vorarbeit, die zur Erklirung des II. Vatikanischen Konzils zum
»Verhiltnis der Kirche zu den. nichtchristlichen Religionen® (Nostra Aetate) fuhrte, war
noch zum gréften Teil von der europdischen Theologie geleistet worden. Erst danach
hat sich der Schwerpunkt der Diskussion nach Asien, im geringeren MaB nach Afrika
und in die USA verlagert.

Seit 1975 haben die von den Steyler Patres (A. Bsten u.a.) durchgefithrten
»Religionstheologischen Studientagungen® in Médling (bei Wien) sich als wichtiges
Forum fiir den Austausch von europiischen Theologen mit auRereuropiischen
Fachleuten und Angehérigen anderer Religionen erwiesen. Mit der Verdffentlichung
der Hauptreferate in der Reihe ,Beitrige zur Religionstheologie® (zwischen 1976 und
1987 sind bisher 5 Binde erschienen) sind diese Seminare einem weiteren Kreis
zugingig gemacht. Nachdem voraufgegangene Konferenzen sich mit dem Islam,
Buddhismus und Hinduismus und den Moglichkeiten des Dialogs mit ihnen beschiftigt
hatten, wurde 1986 mit der Tagung ,Dialog aus der Mitte christlicher Theologie®
versucht, eine erste Bestandsaufnahme zu ziehen. Waren bei den voraufgegangenen
Tagungen auch immer Vertreter der anderen Religionen eingeladen gewesen, so
kamen bei der 5. Médlinger Tagung acht christliche Theologen zu Wort, von denen
drei, A. Pieris zu Fragen des Buddhismus, G. CHEMPARATHY zum Hinduismus und G.
ANAWATI zum Islam referierten. R. ScHAEFFLER entwickelte die Pramissen einer
Philosophie des Dialogs, die er dann einer theologischen Neuinterpretation unterzog.
Dabei kommen die auBerbiblischen Religionen nur in der Form der ,paradiesischen
Erinnerung® an eine Zeit vor, in der die Menschen noch nicht der Versuchung erlegen
waren, Geschopfe fir den Schépfer zu setzen und wiederum in endzeitlicher
Hoffnung®, wo diese Versuchung endgiiltig iiberwunden ist. Die Christen haben ihnen
gegeniiber einen ,,Uberschuf® - die Freiheit der gottlichen Erwihlung -, sollten aber
doch in verantwortlicher Form von den Heiden lernen. Ein Dialog in der Form des
»par cum pari® ist in dieser Konstellation jedoch unvorstellbar.

E. ScuwerTzer bringt einen neutestamentlichen Beitrag, der von den Gleichnissen
Jesu ausgeht und daran die Frage nach der Absolutheit des Christentums anschlieBt.
Dabei kommt eigentlich nur der einzelne Nichtchrist zur Sprache und nicht die soziale
Verfaltheit des Menschen, wie sie sich in der Zugehorigkeit zu einer Religion zeigt.

* BsTEH, ANDREAS (Hg.): Dialog aus der Mitte christlicher Theologie, (Beitrige zur Religions-
theologie 5) Verlag St. Gabriel/Médling 1987, 245 S. - SwiDLER, LEONARD (ed.): Toward
a Universal Theology of Religion, (Faith meets Faith Series), Orbis Books/Maryknoll, New
York 1987, 256 p. — Hick, JouN / KNITTER, PAUL (ed.): The Myth of Christian Uniqueness,
Toward a Pluralistic Theology of Religions (Faith meets Faith Series), Orbis Books/
Maryknoll, New York 1987, 227 p.
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Nostalgisch und zugleich bezeichnend ist ScrwEerTzErs Bekenntnis, vor 50 Jahren sich
einmal mit den Veden und der Bhagavadgita beschiftigt zu haben, zu einer lebendigen
Begegnung mit anderen Religionen ist es aber nie gekommen. Unter dem Titel ,Das
Christentum im Gesprich mit den Religionen® wird ein Beitrag von W. KAsper
abgedruckt, der zu den Konferenzunterlagen gehorte, wegen der Verhinderung von
Kasper aber nicht vorgetragen wurde. Der Titel beriihrt etwas seltsam, da .die
Religionen® nicht weiter spezlfiziert werden. Man denke sich einen Titel ,Der Hund im
Gesprich mit den Tieren®, wonach man wohl schlieRen miifte, daf sich der Hund far
ein ,ganz besonderes Tier hilt. Kasper versucht, die theologische Grundlage des
Dialoges mit dem Schwerpunkt auf der Frage nach der ,wahren Religion® herauszuar-
beiten. Im Gegensatz zu asiatischen und nordamerikanischen Theologen verneint er,
daf die heutige Theologie der Religionen es mit einer neuen Fragestellung zu tun hat.
Dies versucht er mit einem Riickblick auf die geschichtliche Begegnung des Christen-
tums mit den Religionen des Mittelmeerraums und der Germanen zu belegen, die das
Christentum auf exklusive bzw. inklusive Weise tiberwunden habe. Vor allem asiati-
schen Theologen erscheint dieser Riickgriff auf die Kirchengeschichte unzutreffend. Sie
sehen eine neue Fragestellung, weil die Religionen Asiens, - der Buddhismus,
Hinduismus, der Islam u. a. - gegenwiirtig eher eine Renaissance durchmachen, sich
nicht vom Christentum als ,praeparatio evangelii“ beerben lassen, sondern sich als
Gegentiber zeigen, die Gleichzeitigkeit und eschatologische Weggenossenschaft mit
dem Christentum beanspruchen. Kaseer entwickelt eine Theologie der Heilsgeschich-
te, die den gottlichen Heilsplan in Jesus Christus - in Differenz zur Kirche - zur
Verwirklichung kommen ldBt. Immerhin st6ft Kasper hier auf Asien und seine
Religionen und sieht hier die ,groBen Herausforderungen fiir den Dialog* heranreifen,
allerdings erst fur das Christentum von morgen (118). Hier stellt sich die Frage,
warum er nicht zur Kenntnis nimmt, was sich heute schon in Asien an interreligitser
Begegnung und Dialog ereignet. Ob sein Ansatz, tiber das ,dialogische Wesen der
Person® angewandt auf die sozio-kulturellen Gegebenheiten der Religionen wirklich ein
guter Einstieg in den interreligiésen Dialog darstellt, kann sicher mit guten Griinden
bezweifelt werden. Die Einheit der Religionen laft sich fir Kaseer theologisch nur in
Jesus Christus finden. Damit wird der Christozentrismus mit Nachdruck festgeschrie-
ben, ohne die Diskussion um diese Position zur Kenntnis zu nehmen. Daraus ergeben
sich drei Bezlige des Christentums zu anderen Religionen: den positiven (Anerkennung
des Wahren und Guten), den kritischen (Depravierung werden aufgezeigt) und den
schépferischen Bezug (das Christentum bringt den anderen Religionen erst ihre eigene
Wahrheit und eigenen Reichtum zu BewuBtsein). In Abgrenzung gegeniiber K. RAHNER
und H. R. ScHieTTE sprich Kasper den anderen Religionen die Qualitit von ,Heilswe-
gen® als verhingnisvolle Fehlentwicklung (128) ab. Auch die Literaturangaben machen
deutlich, daB hier noch einmal die Diskussion der 60er Jahre im innerdeutschen
Kontext gefithrt wird.

W. PANNENBERG setzt mit einer Kritik an K. Barras Theologie der Religionen an,
halt aber seinerseits dezidiert an Absolutheitsanspruch des Christentums (188) fest,
der zum Kernbestand christlichen Glaubens gehére, Daraus resultiert ein Ekklesiozen-
trismus, da die Heilsteilhabe gegenwiartig nur in der Kirche Christi verbiirgt sei (189).
Damit ist nicht notwendig die Zugehérigkeit zur Kirche als Voraussetzung des Heils in
dieser Erdenzeit gemeint, sondern die Tatsache, daf im Endgericht die Botschaft Jesu
das Kriterium fiir die Heilsteilhabe jedes einzelnen Menschen sein wird. Es wird dann
eine besondere Nihe des Judentums und des Islam zum Christentum festgestellt. Fiir
die Religionen des Ostens wird eigentlich nur festgehalten, daf ein Dialog mit ihnen
sschwierig” sein wird. Die wenigen Bemerkungen machen deutlich, daf ein Teil der
Schwierigkeiten darin liegt, daR europiische Theologen keinen existentiellen Bezug zu
diesen Religionen haben.

242



Ahnliches gilt von der Meditation iiber das Kreuzgeheimnis (scandalum crucis), die W.
KERN beisteuert und die er fiir eine ,Bekehrung der Religionen® fruchtbar machen will.
Die anderen Religionen kommen dabei nur in einer typisierten Form vor und fehlen
als Gegeniiber so gut wie vollstandig,

Aus der langjihrigen Erfahrung mit der Begegnung mit dem Islam und den
Problemen des christlich-slamischen Dialogs ist der Beitrag von G. ANAwATI gewach-
sen. Er zeichnet die Geschichte der Be- und Vergegnung nach und plidiert fiir einen
Mittelweg zwischen den Extremen der minimalistischen Sicht des Islam (Position der
Orientalisten, die den Islam letztlich fiir reformunfihig halten) und der Position der
Maximalisten (Anerkennung Muhammads als Prophet, Offenbarungscharakter der
Koran), um beiden Religionen die Wahrung ihrer verschiedenen Identitit und die
Mboglichkeit vertieften gegenseitigen Kennenlernens offenzuhalten.

Ahnliches versucht G. CuEMPARATHY fiir das Gebiet des christlich-hinduistischen
Dialogs. Die Maglichkeiten und die Schwierigkeiten des christlich-hinduistischen
Gesprichs werden an der Gottesvorstellung in den beiden Religionen verdeutlicht.
CHEMPARATHY weist auf ein wichtiges Phanomen hin, daR der intellektuelle Dialog nur
ein Teilaspekt ist und daf die tiefere Begegnung sich da ereignet, wo es zum Austausch
von geistiger Erfahrung in der Tiefe des Herzens kommt, womit die Frage nach der
»communicatio in sacris“ angesprochen ist.

Dieser Frage geht vor allem A. Pieris nach, der eine Begegnung zwischen Christen-
tum und Buddhismus jeweils im Kern fiir notig und fruchtbar hilt. Fiir das Christen-
tum ist dieser Kern die ,christliche Agape” und fir den Buddhismus die ,Gnosis“. Im
Dialog miifite es darum gehen, die Elemente einer »agapeischen Gnosis“ im Christen-
tum und einer ,gnostischen Agape* im Buddhismus zu erkennen. Der interreligiose
Dialog hat drei Ebenen: die urspriingliche Erfahrung, die kollehtive Erinnerung an diese
Erfahrung und die philosophische, theologische und exegetische Interpretation. Die
neue Theologie der Religionen, wie sie in Asien entsteht, versucht, auf der Ebene der
kollektiven Erinnerung zu einem Austausch mit den Angehérigen anderer Religionen
zu kommen. Dies ist mit der ,communicatio in sacris® gemeint. Fiir den christlich-
buddhistischen Dialog bedeutet dies, daB der Christ versucht, hinter die Sprachbarrie-
re zu gelangen, um die befreienden Elemente in der buddhistischen kollektiven
Erinnerung zu erfahren, die schon in den gnostischen Elementen der christlichen
Agape Erfahrung zugrunde gelegt sind.

Die Religionstheologischen Studientagungen von Médling haben einen wichtigen
Platz in der theologischen Reflexion iiber den interreligiésen Dialog in der deutsch-
sprachigen Theologie. Als Veranstalter charakterisiert A. Bsten die Eigenart dieser
Gespriche als Begegnung aus der Mitte der jeweils anderen Uberzeugung in einem
bewuBt religiésen Rahmen, die neben der akademischen Diskussion auch Zeiten des
gemeinsamen Gebets und des gegenseitigen Zeugnisses der eigenen Glaubenserfah-
rung ermoglichen soll. Von der Anlage her sind die Begegnungen nur eingeschréinkt
auch ,,dialogisch“, weil die Partner unabhingig voneinander vorbereitete Papiere
vortragen und die Aussprache iiber die GrundsatziuBerungen nur anfanghaft bleibt.
Bedauerlich ist jedenfalls, daf die Diskussionen - der beginnende eigentliche ,Dialog®
— in die Dokumentation der Publikation ,Beitrige zur Religionstheologie* nicht
aufgenommen werden. So findet die Auseinandersetzung zwischen W. PANNENBERG
und A. Pieris, die das »Selbstgesprich der deutschen Theologen® so erfrischend
unterbrochen hatte, keinen Niederschlag,

Die Diskussion um eine Theologie der Religionen und Fragen des interreligiésen
Dialogs hat in den USA in den letzten Jahren an Lebendigkeit zugenommen. Neben
dem viel bemiihten Bild eines Paradigmenwechsels, der auf diesem Feld angezeigt sei,
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spricht man von einem ,theologischen Rubikon®, den es fiir die christliche Theologie
in der dialogischen Begegnung mit den anderen Religionen zu iiberschreiten gelte,
oder einer ,kopernikanischen Wende*, mit der auf die neuen Herausforderungen
reagiert werden miisse. Dabei bilden sich zwei Strange der Argumentation heraus. Auf
der einen Seite gibt es die Vertreter einer suniversalen Theologie der Religionen®, die
nach einer einheitlichen Theorie suchen, um das Miteinander der vielen Religionen
theologisch verantwortlich beschreiben zu kénnen. Die andere Strémung vertritt
konsequent einen Pluralismus in der Theologie der Religionen, der die Spannungen
einer bleibenden und unaufgelosten Vielheit auszuhalten versucht. Die im folgenden
besprochenen beiden Biicher aus der neuen Reihe ,Faith meets Faith Series®, die der
Orbis-Verlag in New York (Maryknoll Missionary Society) seit 1987 herausbringt,
beinhalten die Diskussion zweier theologischer Konferenzen in den USA, auf denen
beide Richtungen zu Wort kamen.

Bei dem ersten Band ,Unterwegs zu einer universalen Theo[ogie der Religionen®
handelt es sich um Referate, Korreferate (responses) und eine Zusammenfassung der
Diskussionen einer gleichlautenden Konferenz, die 1984 an der Temple-Universitdt in
Philadelphia in Zusammenarbeit mit der Zeitschrift ,Journal of Ecumenical Studies*
durchgefithrt wurde. Die Hauptbeitrige wurden von christlichen Theologen - L.
SwipLER, W. C., SmitH, J. CoBB, R. PANIKKAR und H. Kinc - beigesteuert, wihrend
Juden, Muslime, Hindus und Buddhisten in den Korreferaten zu Wort kamen. Die
Konferenz wurde von L. SWiDLER vorbereitet, dessen Grundsatzpapier ,Interreligidser
und interideologischer Dialog: die Matrix fir die systematische Reflexion heute® im
Vorfeld der Konferenz an die anderen Referenten geschickt wurde, die wiederum ihre
Beitrage vor Beginn der Konferenz den Personen zuginglich machten, die auf diese
Beitrdge kritisch reagieren sollten. L. Swinrer trigt grundsitzliche Gedanken zum
Dialog vor, entwickelt seine bekannten Grundregeln des Dialogs und schlieBt mit der
Forderung nach einem okumenischen Esperanto, um eine gemeinsame Sprache fiir
eine ,nuniversale Theologie der Religion bzw. der Ideologie” zu entwickeln. Auch W. C.
SmiTe unterstiitzc das Anliegen einer universalen Theorie der Religionen. SmiTH
versteht sich eher als Historiker der Religionen, denn als systematischer Theologe und
entwickelt seine These von der Wechselwirkung zwischen Transzendenz und Geschich-
te aus diesem Blickwinkel. Daf auch die anderen Religionsgemeinschaften in der
Gnade Gottes leben, erscheint ihm dann nicht zweifelhaft zu sein.

J. Coss erteilt der Suche nach einer allgemeinen Theologie der Religionen eine klare
Absage und plidiert seinerseits fiir eine .christozentrische katholische Theologie®,
wobei ,katholisch® nicht fiir eine Konfession, sondern in seiner uspriinglichen Bedeu-
tung von ,allgemein® verstanden wird. Durch das Festhalten an einem Christozentris-
mus will CoBe einerseits den eigenen Standpunkt deutlich machen und auf der
anderen Seite verhindern, fiir andere zu sprechen und ihnen die eigenen Einsichten
aufruzwingen. Dabei setzt er sich kritisch mit der Annahme ,einer letzten Wirklichkeit*
auseinander, die in den verschiedenen Traditionen zwar unterschiedlich benannt, im
Grunde aber ein und dieselbe sei. Er méchte mit einer pluralistischen Ontologie als
Arbeitshypothese vorangehen und sich mehrere Méglichkeiten offenhalten.

Auch R. PANIKKAR ist gegen das Aufstellen einer einheitlichen Theorie der Religio-
nen und stellt an ihre Stelle das ,kosmische Vertrauen in die Wirklichkeit“. Die Suche
nach einer letzten FEinheit, einer einheitlichen ,Feldtheorie® (A. EINSTEIN u.a.)
erscheint thm als Teil des ,westlichen Mythos*. Dagegen entwickelt er die Idee des
Pluralismus, die von einer gegenseitigen Bezogenheit mehrerer Wahrheiten ausgeht,
ohne damit einem Relativismus das Wort reden zu wollen. Die Wirklichkeit, auch die
Jetzte Wirklichkeit®, fallc nicht vollstindig mit BewuBtsein zusammen. Im Westen wird
Finheit und Wahrheit (unum et verum convertuntur) immer zusammen geschen.
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PANIKKAR plidiert dagegen fiir den Begriff der ,Ubereinstimmung® (concord/harmo-
ny), um sein Verstindnis von Pluralismus zu verdeutlichen. Diese Bejahung einer
bleibenden Vielfalt setzt ein ,kosmisches Urvertrauen® voraus, wie es sich exemplarisch
im Sprachenwunder zu Pfingsten zeigte, als die ,vielen® trotz der ,Vielfalt“ der
Sprachen gemeinsam die GroBtaten Gottes verstanden.

Der Beitrag von H. Konc iiber den christlich-islamischen Dialog bringt einen
Uberblick iiber die Fragestellungen und die Moglichkeiten des gemeinsamen
Gesprichs. Mit Recht stellt KuaLm DUraN in seinem ~response” fest, daR die meisten
»neuen Einsichten®, von denen KiinG redet, unter den im christlich-islamischen Dialog
beteiligten alte Hiite sind, wie die Frage nach dem Prophetentum Muhammads, der
Inspiration des Koran etc. P. KniTTeR richtet an H. Kinc die Aufforderung, den
»stheologischen Rubikon® zu tiberschreiten und von der Einmaligkeit und Einzigartig-
keit Jesu Christi abzuriicken, weil er mit dem Festhalten daran, daR die anderen
Religionen letztlich doch nur in Jesus Christus ihre Erfillung finden kénnen, bei der
inklusivistischen Sicht bleibe.

Der zweite Band der Reihe ,Faith meets Faith® hat den provorzierenden Titel ,Der
Mythos der christlichen Einzigartigkeit“ mit dem mehr sachlichen Untertitel ,Unter-
wegs zu einer pluralistischen Theologie der Religionen®. Unter der Herausgeberschaft
von J. Hrck und P. KnitTer sind hier die Referate und Reaktionen einer gleichnamigen
Konferenz msammengefallt, die 1986 in Claremont in Kalifornien stattfand. Die
Beitrdge sind in drei Kategorien eingeteilt: 1. Die geschichtlich-kulturelle Briicke:
Relativitit; 2. die theologisch-mystische Briicke: Geheimnis und 3. die ethisch-
praktische Briicke: Gerechtigkeit.

Zum ersten Themenkomplex betont G. D. KaurMANN die Notwendigkeit, daB alle
Religionen bei der Bewiltigung der dringenden Fragen und Probleme der Menschheit
zusammenarbeiten, da die reale Gefahr bestehe, daR wir sonst die Welt endgiiltig
zerstéren. In einem grundlegenden Beitrag geht es ]. Hick darum, die Nicht-
Absolutheit des Christentums zu erweisen. Dabei benutzt er das Kriterium der Leistung
(performance) und stellt fest, daB das Christentum in der Geschichte im Vergleich mit
anderen Religionen sich keiner besonderen ~Heiligkeit* rithmen kénne. Auch sei die
These falsch, daR es in einer besonderen Affinitit zu den modernen Naturwissenschaf-
ten steht. Ahnliches gelte fiirr den Sektor der Menschenrechte, auf dem das Christen-
tum im Vergleich mit den anderen Religionen wiederum nicht als eindeutig iiberlegen
erscheine.

L. Gukey entwickelt die theologischen Implikationen der Pluralitit und spricht von
einer ,relativen Absolutheit®, die in der Treue zur Jjeweils eigenen Tradition bestehe
und doch Offenheit fiir den Dialog lasse. Die Annahme eines absoluten Standpunkts
sei nicht haltbar. Wenn man ein Kriterium sucht, dann gelte es, den Vorrang der Liebe
(praxis) vor dem Glauben (Orthodoxie) zu bewahren.

Den 2. Teil eroffnet ein Beitrag von W. C. Smrt, der in einer originellen Weise den
alten Begriff des ,Gotzendienstes® (idolatry) aufgreift. Er kritisiert die vorschnelle
Verwendung dieses Begriffes seitens christlicher Theologen und Missionare, die oft
Gotzendienst feststellten und nicht beachteten, daR die Verehrung nicht den kulti-
schen Gegenstinden, sondern der mit ihnen bezeichneten transzendenten Wirklichkeit
gilt. Die zentrale These seines Beitrags lautet: Wenn Christen auch heute noch der
Auffassung sind, daB allein das Christentum wahr, endgiltig und heilsbringend sei,
dann stellt dies eine Form des Goétzendienstes dar.

S. J. SAMARTHA unternimmt es, die Stelling Christi in einer multireligiésen
Gesellschaft zu bestimmen. Inkarnation bedeutet fiir ihn, daR Gott sein Selbst in die
Geschichte hinein relativiert hat. Wie kénnen Christen dann wieder umgekehrt den
verabsolutieren, den Gott relativiert hat? Christliche Theologen sollten sich die Frage
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vornehmen, warum die anderen Religionen trotz der intensiven Mission des Christen-
tums so wenig Neigung zeigen zu verschwinden, sich vielmehr in mancher Weise
erstaunlich lebendig zeigen. Kann es Gottes Wille sein, daB diese Religionen gleichzei-
tig mit dem Christentum weiterbestehen? SamarTHA fordert eine ,theozentrische
Christologie®, um die Engfithrung einer Jesulogie bzw. eines Christomonismus zu
itberwinden.

R. PANIKKAR spricht von drei skairologischen Momenten® eines ,christlichen (chri-
stic) SelbstbewuBtseins“, die er mit drei FluBnamen: Jordan, Tiber und Ganges
umschreibt. In der Kirchengeschichte unterscheidet er fiinf geschichtliche Perioden: 1.
Die Zeit des Zeugnisses im Sinne des Martyriums, die etwa bis 430 dauert. Daran schliefit
sich 2. die Periode der Bekehrung an, verstanden als Bekehrung zum Christentum im
allgemeinen und im tieferen Sinn als ,conversio morum®, d. h. Hinwendung zum
Ménchtum (480-1000). In der Zeit der Kreuzziige (1000-1453) steht 3. das Christen-
tum als ,vera religio® in Auseinandersetzung vornehmlich mit dem Islam. Diese
Periode wird 4. abgelost durch das Zeitalter der Mission (1492-1960), das Zeitalter der
Entdeckungen und des Kolonialismus, das &. abgelést wird durch die Periode des
Dialogs, die mit der Entkolonialisierung beginnt. Am Beispiel der Fliisse werden
bestimmte theologische Haltungen verdeutlicht, Der Jordan steht fir Glauben,
Religiositat und Jenseitigkeit und damit fiir AusschlieBlichkeit (exclusivism). Der Tiber
bedeutet Institution, Religion und Introvertiertheit und hat Inklusivismus zur Folge,
d. h. das Bestreben, in einer Erfiillungstheologie alles Gute, Wahre und Schéne fiir das
Christentum zu beschlagnahmen. Der Ganges kénnte dann fiir die Exde, fir Vertrau-
en, Religiositit und Offenheit und damit fiir Pluralismus stehen. PANIKKAR versucht,
zwischen Christentum (christendom), Christenheit (christianity) und Christlichkeit
(christianness) zu unterscheiden. Sie kénnten ,cum grano salis“ auf die drei Flilsse
angewandt werden und dann stehen der Jordan fiir das Christentum, der Tiber fir die
Christenheit und der Ganges fiir Christlichkeit. Um dem Dilemma von Exklusivismus
und Inklusivismus zu entkommen, fordert er eine ,kopernikanische Wende®, die in
einem Wandel von einem linearen Geschichtsverstindnis zu einer ,theanthropokosmi-
schen Vision® besteht. Das Zentrum ist weder die Erde (unsere partikulire Religion),
noch die Sonne (Gott, Transzendenz, das Absolute). Jedes Sonnensystem hat sein
eigenes Zentrum, ohne daB es ein absolutes Zentrum gibt. Pluralismus im Gegensatz
zur Pluralitit, bejaht die Vielfalt und versucht nicht, sie auf eine letzte Wirklichkeit
zuriickzufithren, weder eine einzige Wahrheit, noch die Gleichheit aller Wahrheiten zu
behaupten und der kein universales System errichten will, sondern sich dem Geheim-
nis gegeniiber offenhlt.

Der dritte Teil steht unter dem Leitwort der Gerechtigkeit und beginnt mit zwei
Beitragen von R. RUETHER und M. SucHocki, die Fragen des religiésen Pluralismus aus
dem Blickwinkel einer feministischen Theologie angehen. Sie sehen eine Entsprechung
der Unterdriickung der Frau zu einem ,religiésen Imperialismus®, der die eigene
Religion absolut setzt.

Aus seiner Erfahrung im christlich-buddhistischen Dialog steuert A. PIERIS einen
Beitrag bei, indem er Buddha und Christus als Vermittler von Befreiung aufzeigt. Die
Auseinandersetzung uiber die ,Einzigartigkeit“ sowohl von Jesus als auch von Gotama
beinhaltet eigentlich die Diskussion iiber die Einzigartigkeit ihrer Heilsvermittlung.
PiERIS sieht eine gegenseitige Ergéinzung, indem die ,gnostische Entsagung® (freiwillige
Armut) der Buddhisten und das christliche ,agapeische Engagement” im Kampf gegen
erzwungene Armut sich in ,menschlichen Basisgemeinschaften® zusammenfindet.

P. Knarrer beschlieBt den Band mit seiem Beitrag ,Unterwegs zu einer Befreiungs-
theologie der Religionen®, indem er von der Armut als ,Zeichen der Zeit“ ausgeht, das
er mit dem anderen der religiosen Vielfalt in Bezichung setzt. Wie verhalten sich die
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»vielen Armen“ zu den vielen Religionen? Die Theologie der Befreiung und die
Theologie der Religionen bediirfen einander. Knirrer méchte die Methodologie der
Befreiungstheologie fiir die Theologie der Religionen fruchtbar machen und dariiber
zu einer pluralistischen Christologie kommen. Er sucht einen neuen Ansatz, einen
gemeinsamen Ausgangspunkt und Kontext, um in den Dialog einzutreten. Diesen
Ausgangspunkt sieht er im Einsatz fir Gerechtigkeit und Entwicklung, Mit M. M.
TuoMaAs spricht er von einer Gemeinschaft in der befreienden Praxis, die itber die
Grenzen einer bestimmten Religion hinausgehen muf, um der GréRe der anstehenden
Probleme gerecht zu werden. Aus diesem Grund méchte er den theozentrischen
Ansatz mit einem soteriologischen Ansatz vertauschen. Knrrrer wire milverstanden,
wenn gegen ihn der Vorwurf erhoben wird, daf er den interreligiésen Dialog in die
befreiende Praxis, d. h. in den rein innerweltlichen Ansatz der Arbeit fiir Gerechtigkeit
aufgehen lieRe. Wie u.a. A. PrEris geht es ihm vielmehr darum, einen falschen
Gegensatz von ,Befreiungstheologie® gegen eine ,Theologie der Religionen® zu vermei-
den, bei dem die Befreiungstheologie als die Bewegung gesehen wird, die sich den
sozio-6konomischen Problemen der Armut annimmt, wihrend die Theologie der
Religionen sich mit den Fragen der Transzendenz, der Meditation und des Dialogs
beschiftigt und den Niederungen des Alltags enthoben bleibt.

Mit den drei hier angezeigten Biichern wird ein Einblick in die gegenwartige
Diskussion um die Fragen einer Theologie der Religionen gegeben, die in ihrer
Verschiedenheit die Unterschiede der jeweiligen Kontexte deutlich macht. Zugleich
zeigt sich in ihnen der anfanghafte globale Austausch in dieser Frage, indem einzelne
asiatische Stimmen mit in den Dialog unter europiischen und amerikanischen
Theologen einbezogen werden. Die Stimme Afrikas und Lateinamerikas fehlt dagegen
vollstindig.
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BESPRECHUNGEN

Collet, Giancarlo (Hg.): Der Christus der Armen, Das Christuszeugnis der latein-
amerikanischen Befreiungstheologen, Herder/Freiburg-Basel-Wien 1988; 231 S.

Der Christus der Armen, das Christuszeugnis der lateinamerikanischen Befreiungstheologen® -
unter diesem Titel erschien 1988 bei Herder ein Sammelband verschiedener christolo-
gischer Entwiirfe aus Lateinamerika.

Der Herausgeber, GiaANCARLO COLLET, bezeichnet in seiner Einleitung ,die Zielset-
zung des vorliegenden Bandes® als ,bescheiden®. Der Leser wird mit dem christologi-
schen Denken einiger Vertreter der lateinamerikanischen Befreiungstheologie vertraut
gemacht, was sicher nicht den Anspruch auf Vollstandigkeit erheben kann.

In der Einleitung gibt CoLLET einen klaren, sehr kompnrmenen Uberblick zur
Geschichte der Befreiungstheologie. Auf diesem Hintergrund fithrt er in die lateiname-
rikanische Christologie ein, die sich seit fast fiinf Jahrhunderten zwischen ,Christus als
Konig* (Symbol der Herrschenden) und dem ,leidenden Christus® (Symbol der
Armen) bewegt.

Im folgenden hilt sich die Rezension an die vom Herausgeber vorgelegte Dreitei-
lung der Aufsitze.

a) Historische Arbeiten:

Die beiden historischen Beitréige von S. TriNiDAD und G. GUTIERREZ geben einen
Einblick in die Geschichte der Kolonisierung, mit der Konsequenz einer zweigeteilten
Christologie, der Herrschenden und der Unterdriickten.

In seinem Aufsatz ,Auf der Suche nach den Armen Jesu Christi - Evangelisierung
und Theologie im 16. Jahrhundert zeigt Gurrirrez den Indio des 16. Jahrhunderts als
Objeke falsch verstandener Christianisierungspraktiken auf dem Hintergrund des
Expansionsstrebens der Kolonialmichte. Dieser, vom Autor 1980 geschriebene Artikel,
gewinnt vor dem Hintergrund der derzeitigen brasilianischen Indianerproblematik
neue Brisanz und Aktualitit.

b) Systematische Beitrige

Der vom historischen zum systematischen Teil iiberleitende Artikel des Mexikaners
R. VipaLes 16st, durch eine gewisse Redundanz und Langatmigkeit, kaum ein, was die
im Titel gestellte Frage: ,Wie heute von Christus sprechen?® verspricht.

Sehr klar und eindeutig, auch mit konkreten Anfragen an die europaische Christo-
logie, geben die beiden Aufsitze von J. SoBrmvo gute Einblicke in die lateinamerikani-
sche Christologie. Mit dufierst praziser Begrifflichkeit (die auch in der Ubersetzung
noch erhalten bleibt) zeigt SoBriNO in seinem Artikel ,Die Bedeutung des geschichtli-
chen Jesus in der lateinamerikanischen Christologie®, daf der Hinwendung zum
historischen Jesus die konkrete Befreiungspraxis der Christen, vom gesellschaftlichen
und kirchlichen Standort einer ,Welt-“ und ,Kirche der Armen® als Konsequenz folgt.

In seinem Aufsatz ,Der Glaube an den Sohn Gottes aus der Sicht eines gekreuzigten
Volkes* zieht Sosrino die Verbindungslinien vom jesajanischen Gottesknecht, tiber
Jesus, zum gekreuzigten Volk unserer Tage, das aus dem Glauben an diesen leidenden
und gekreuzigten Jesus, Kraft zum Leben und Handeln schopft Ein Beitrag, der auf
dem Hintergrund, der bis heute spannungsgeladenen Situation in El Salvador zu sehen
ist.

Die Ausfithrungen J. L. SEcuNDOS iiber ,Jesus und seine Gemeinde® lesen sich eher
wie ein theologischer Traktat und fallen gerade zwischen den beiden Aufsitzen
J. Sosrinos ab.
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Schon der Titel ,Eine Christologie von der Peripherie her* macht den Standort von
L. Borrs Ausfilhrungen deutlich. Vom gesellschaftsanalytischen Ansatz her deutet
Borr ,Leben, Tod“ und ,Auferstehung Jesu®, den ,Reich Gottes“Begriff und die
~Nachfolge® im Kontext einer umfassenden Befreiung. Dieser systematisch gut geglie-
derte, sehr engagiert und ausdrucksstark geschriebene Artikel kann sicher als einer der
Hohepunkte dieses Sammelbandes gelten.

c) Biblisch-spirituelle Abhandlungen:

Auf einen weiteren Hohepunkt stofen wir nun im SchluBteil des Buches. Der
Aufsatz des Peruaners H. EcHEGARAY, ,Gott kennen heiRt Gerechtigkeit iiben®. In
konkreten, lebendigen Farben malt er das Bild eines engagierten Gottes, eines Gottes
fiir die Armen, der ,menschlicher als die Menschen* handelt.

Der folgende Artikel ,Der geistliche Weg Jesu“ des ebenfalls aus Peru stammenden
A. CussiANovicH wirkt etwas langatmig, allerdings werden die auf elf Seiten vorge-
brachten Thesen zur Spiritualitat Jesu komprimiert und exemplarisch in den ,Schluf-
fiberlegungen: Das Vaterunser als geistlicher Weg Jesu® zusammengefaft.

Die beiden abschlieRenden Aufsitze des in El Salvador lebenden 1. ELLACURIA, zeigen
die Relevanz der ,Seligpreisungen“ fiir den Standort der Kirche als Kirche der
Armen.

Wiirzburg Christiane Hetterich

Dussel, Enrique: Ethik der Gemeinschaft (Bibliothek Theologie der Befreiung)
Patmos/Diisseldorf 1988; 239 S.

Dieses Buch des in Mexiko lehrenden Theologen und Historikers E. DusseL umfaBt
zwei Teile: Unter der Uberschrift ,Zehn Grundprobleme® wird die theologische Basis
gelegt, fir die er sogar den Anspruch einer ,Sozalethik als Fundamentaltheologie*
erhebt. Im zweiten Teil ,Zehn aktuelle Quaestiones disputatae® werden von da aus
verschiedene konkrete Handlungsbereiche analysiert (von einer Ethik der Arbeit iiber
die ethische Kritik der Dependenz bis zu einem Entwurf einer befreiungstheologischen
Umweltethik).

Der Gedankengang des ersten Teiles 1aBt sich kurz so zusammenfassen: Ausgehend
von einem Begriff von ,Praxis®, die jedes direkte oder indirekte (auch ékonomische)
Handeln von Menschen in bezug auf andere Menschen meint und mit der Metapher
»von Angesicht zu Angesicht” als ideale Praxis beschrieben wird, die bereits auf das
Reich Gottes verweist, versteht DusseL unter Siinde jede MiRachtung des Person-Seins
eines anderen. Derjenige, der dabei verdinglicht, als Mittel mifbraucht, ausgebeutet
wird, ist der Arme, den es nur geben kann, weil es auch einen Reichen gibt, der sich
selbst und seine Zwecke verabsolutiert.

Auf der gesellschaftlichen Ebene fithrt die ,institutionalisierte® Sinde zur Verabsolu-
tierung des Systems als ,Totalitit”, die die Armen entfremdet, welche in ihrer
befreienden Praxis der Gemeinschaft (deshalb ,Ethik der Gemeinschaft“) die Totalitit
transzendieren. Sie sind die ,Spur der Transzendenz, Ort der Epiphanie Gottes,
»analektisches®, weil nicht nur als ,Negation der Negation® dialektisch vom System her
zu verstehendes, sondern positiv durch die Realitiit des ,absolut Anderen® vorwegge-
nommenes ,Draufen®. Christologisch gewendet formuliert DusseL an anderer Stelle
(Concilium 20 [1984] 183-141): ,Die Identifikation Jesu mit den Armen (Mt 25) ist
keine Metapher. Sie ist eine Logik.“ Hier rezipiert er Levinas (,Totalité et Infini“) und
interpretiert ihn theologisch von der politischen Okonomie her.,
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Dabei unterscheidet er ,Moral® und ,Ethik*: Erstere verbleibt innerhalb des
Bestehenden und fragt: Wie kénnen wir gut sein in Agypten? Demgegeniiber fragt die
LEthik“: Wie kénnen wir ausziehen aus ngpten? Sie thematisiert von den Armen her
grundsitaliche Alternativen zum Status quo und reflektiert deren Kampf. Thr Prinzip ist
der kategorische Imperativ: ,Befreie den Armen! Nach Dussgrs Sicht ist dies sowohl
ein absolutes (immer und iiberall geltendes) wie auch ein konkretes Prinzip: ,Jeder-
mann weill in jeder konkreten Situation, wer arm und unterdriickt ist* (85).

Im II. Teil identifiziert DusseL die Armen in den ausgebeuteten Arbeitern. Die
private Aneignung des Mehrwerts, die Entfremdung der Arbeitskraft als Ware, der
Fetischcharakter der Warenbeziehungen fithren zu einem System institutionalisierter
Siinde, zu einem Systemn des Gotzendienstes, das die Verhaltnisse der idealen JPraxis”
auf den Kopf stellt: Die Dinge (das Kapital) werden zum Subjekt der Beziehungen und
der Geschichte erhoben, die eigentlichen Subjekte hingegen zu Objekten degradiert.
Der Mehrwert ist im Ursprung ,Mehr-Leben® des Arbeiters, dargebracht zur Besanfti-
gung des Molochs ~Kapital®. Er ist ein Gotze, der Opfer verlangt, Menschenopfer. In
den internationalen Kapitalbezichungen zirkuliert das Blut der Armen.

Tatsichlich hat dies in Lateinamerika durchaus reale Hintergrinde: Wie viele
Menschen machen buchstablich ihr Blut zur Ware, um notdiirftig zu Giberleben! Wie
viele Hungertote fordert die Erhéhung der Kreditzinsen, wenn staatliche Subventionen
gestrichen werden miissen! Trotzdem wird die radikale Kritik DusseLs (die iibrigens
der Position HiNkELAMMERTS nahekommt) in ihrer Argumentation nur denjenigen
iiberzeugen kénnen, der auch die (marxistischen) Pramissen seiner Kapitalismus-
Analyse (welche noch einmal von einer marxistischen Ideologie zu unterscheiden sind)
akzeptiert. Hier zeigt sich m. E. eine methodische Schwiche des Buches: der Stellen-
wert sozialwissenschaftlicher Analyse fiir Theologie und Ethik wird zu wenig explizit
reflektiert. Zu schnell werden analytische Begriffe (,Mehrwert®) wertend unterlegt
(,Mehr-Leben). Daritber hinaus bleibt die Kritik wenig operationalisierbar, was
freilich dem Wesen des Dusselschen Verstindnisses von ,Ethik entspricht: Vor dem
Auszug aus }igypten gibt es eben auch noch kein neues Gesetz. Bedauerlicherweise
findet sich in der deutschen Ausgabe nicht das hilfreiche Vorwort der spanischen
(Madrid: Paulinas, 1986), in dem DusseL klarstellt, nicht eine umfassende Sozialethik
vorstellen, sondern nur aufzeigen zu wollen, welchen Ort deren Themen von befrei-
ungstheologischen Ansitzen her einzunehmen hétten. Er macht deutlich, daR er sein
Buch bewuBt als eine Art Arbeitshilfe fiir Basisgemeinden und Studienkurse angelegt
hat, deshalb auf komplizierte Sprache, den ,Fetischismus der grofen Autoren® und
wissenschaftlichen Apparat verzichtete. Von daher erklart sich auch der schematisierte
Aufbau der einzelnen Abschnitte, die zur Anregung von Diskussionen in Gruppen mit
einem Hinweis auf alltigliche Zeitungsberichte beginnen, mit einem Bibelzitat fortge-
setzt und in der spanischen Ausgabe mit Leitfragen abgeschlossen werden. Und in der
Tat: als ein solches Arbeitsbuch, das durch seine radikalen Positionen provoziert,
durch neuartige und ungewohnte Perspektiven fasziniert und zum Nachdenken anregt,
durch eigenwillige Assoziationen den Zugang sowohl zur Bibel wie zur Soziallehre neu
eroffnet, ist es dulerst lesenswert, ja unverzichtbar. Einen grundlegenden Beitrag zur
aktuellen Diskussion um die Begriindung einer wissenschaftlichen Ethiktheorie in der
JErsten Welt* kann man von ihm nicht erwarten. Das ist nicht sein Problem und war
nicht sein Anliegen.

Wiirzburg Gerhard Kruip

Fornet-Betancourt, Raul: Philosophie und Theologie der Befreiung, Vorwort von
Enrique Dussel, Materialis Verlag/Frankfurt 1988; 112 S.
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Mit der Veréffentlichung der ,Instruktion iiber einige Aspekte der ,Theologie der
Befreiung’ (August 1984) und der ,Instruktion iiber die christliche Freiheit und die
Befreiung® (April 1986) durch die rémische Kongregation fiir die Glaubenslehre ist die
Diskussion der sogenannten Theologie der Befreiung immer breiteren Kreisen der
Bevilkerung bekannt geworden. Dem Eifer der Auseinandersetzung entspricht jedoch
oftmals nicht die hinreichende Kenntnis jener geistesgeschichtlichen Voraussetzungen,
die fir das Entstehen dieser lateinamerikanischen Theologie mafgeblich waren.
Weithin ergeht sich die Diskussion daher in der dogmatischen Wiedergabe grundsitz-
licher Positionen, die weder der Lebenssituation der Armen in Lateinamerika noch
dem eigentlichen Interesse der sog. Befreiungstheologen gerecht werden.

Es ist daher sehr zu begriiBen, wenn nunmehr ein Buch vorliegt, das gerade diese
Mingel der europiischen Diskussion tiberwindet, indem es sich auf eine lateinamerika-
nische Perspektive einlift. RAUL FORNET-BETANCOURT vertritt aber nun nicht eine dem
Eurozentrismus gleichkommende Blindheit eines Lateinamerikaners gegentiber Beitré-
gen aus Furopa, sondern prisentiert den gelungenen Versuch einer Vermittlung
zwischen der Anerkennung einer Eigenwertigkeit des lateinamerikanischen Beitrages,
ohne die Bedeutung der politischen und geistesgeschichtlichen Erfahrungen Europas
zu vernachlissigen. Dies schligt sich in dem grundlegenden Plidoyer des Verfassers
nieder, das die ,Kontextualisierung“ und ,Inkulturation® philosophischer Reflektion,
letztlich von Wissen tiberhaupt als Basis kulturiibergreifender Kommunikation fordert.
Konkret wird dies in der Auffassung formuliert, daf wohl der wichtigste Beitrag von
»Philosophie und Theologie der Befreiung” in der Befreiung des lateinamerikanischen
Denkens von der postulierten Universalitit der europiischen Rationalitét liegt. Diese
Grundaussage bildet die Grundlage fiir eine Diskussion der Theologic der Befreiung
sowie der in Deutschland bisher kaum rzur Kenntnis genommenen Philosophie der
Befreiung, die sich mit Beginn der 70er Jahre in Lateinamerika ausgebildet hat.

Fiir die Diskussion der Theologie der Befreiung bringen die vorliegenden Beitrige
wichtige neue Gesichtspunkte, da der Verfasser die in der bundesdeutschen Diskussion
weithin vernachléssigte Bedeutung der lateinamerikanischen Kulturtradition hervor-
hebt, die sich um die Bedeutung des Wortes ,Pueblo” (Volk) herum rankt. Von der
Option fiir die Armen ausgehend hat sich eben eine methodologische Denkstruktur
entwickelt, die die Glaubenspraxis und die Lehrautoritat der Armen ernst nimmt,
ohne damit eine platte Ubernahme des marxistischen Proletariatsbegriffes zu meinen.
In der konkreten Auseinandersetzung mit dem Marxismus-Vorwurf an die ,Theologie
der Befreiung® macht der Verfasser die Kurzsichtigkeit deutlich, mit der vielfach tiber
den Gegenstand ohne Kenntnis der Kulturtradition Lateinamerikas gesprochen wird.
So wird nachgewiesen, daR angesichts des Versagens der Philosophie in Lateinamerika
gegen Ende der 60er Jahre eine Wendung zu den Sozialwissenschaften stattfand, die
sich am klarsten in der Dependenztheorie niederschlug; in die Analyse fanden daher
marxistische Elemente Eingang, ohne daf damit von einer Ubernahme marxistischer
Ideologie ausgegangen werden kann. Vielmehr erscheint vieles dem europiischen
Betrachter als ,marxistisch®, was aus lateinamerikanischer Sicht auf das ,Volk“ als Basis
eigener Authentizitit bzw. die kulturethische und anthropologische Wertigkeit des
spueblo® gerichtet ist. Die befreiende Glaubenspraxis ergibt sich dann gerade aus der
Konfrontation der wissenschaftlich freigelegten Grundsituation mit dem heilsge-
schichtlichen Horizont des Glaubens. Erst eine angemessene Wertung des ,Volkes als
geistesgeschichtlicher Tradition Lateinamerikas® (34) vermag jene Einsicht in die
Volksweisheit zu eréffnen, die sowohl fiir die Theologie wie auch die Philosophie der
Befreiung maRgeblich ist.

Gerade die kulturethische Variante der Philosophie der Befreiung kniipft an das Ethos
des Volkes an, um das ,tiefe Amerika® (Roporro Kusch) aufzudecken und sich von der
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Dynamik des Amerikanischen leiten mu lassen. Grundlage dieser Geokultur des
Denkens ist dann die Offnung der Philosophie fiir die bodenstindige Weisheit des
Volkes unter Aufgabe der eigenen philosophischen Logik, die Anerkennung des
sestar®, des Existenzprojektes des Volkes im Sinne eines ,Sich-Einrichtens® in der Welt.
Demgegeniiber setzt die marxistisch orientierte Variante der Philosophie der Befreiung
in der vor allem von ENriQUE DussiL vertretenen Form an der geopolitischen Situation
Lateinamerikas an, um von der Peripherie des Weltsystems her eine politisch
befreiende Philosophie zu formulieren, die sich klar von der nur an der Sicherung der
Macht in den Zentren orientierten europiischen Philosophie absetzen will. Mit dem
Ziel der Aufhebung der Philosophie in der Politik kommt dem Philosophen zundchst
die Aufgabe zu, eine befreiende Pidagogik zu entwickeln, die die kulturelle Entfrem-
dung des Volkes beendet und die Identifizierung mit den eigenen verschiitieten
Werten férdert. Mit der befreienden Praxis des Volkes hebt sich dann die Philosophie
selbst auf.

Sicherlich liegen in den vorgestellten Ansitzen der Befreiungsphilosophie noch viele
Ungereimtheiten, wenn man etwa das methodologische Problem des Zugangs des
Philosophen zur Volksweisheit oder die auch entgegen eigener Auffassung weiterhin
von europiischen Beitrigen lebende marxistische Variante der Befreiungstheologie
betrachtet. Allerdings gewichtet der Verfasser zutreffend diese neuen Beitrdge aus
Lateinamerika, wenn er auf ihre die kulturelle Autonomie stirkende Qualitét verweist.
In diesem Sinne muf das Interesse auch der Frage einer kulturiibergreifenden
Kommunikation gelten, die nicht mehr unter den Beschrankungen eines Machtgefilles
zwischen Nord und Sid beruht.

Das Buch von FORNET-BETANCOURT bietet somit eine Fiille von unterschiedlichen
Ansitzen zur weiteren Diskussion: Es bereichert die Diskussion der Theologie der
Befreiung um wichtige Gesichtspunkte, fithrt in die weithin unbekannte Philosophie
der Befreiung ein und eréffnet den Zugang zu grundsitzlicheren Fragestellungen nach
den Moglichkeiten einer transkulturellen Kommunikation. Es ist zu hoffen, daB auf der
Basis des Buches diese Uberlegungen auch in der philosophischen Diskussion Europas
eine breite Diskussion auslésen, die iiber die engen Grenzen der klassischen philosophi-
schen und theologischen Disziplinen hinausreicht.

Mexiko Giinther Maihold

Hoornaert, Eduardo: Die Anfinge der Kirche in der Erinnerung des christlichen
Volkes (Bibliothek Theologie der Befreiung) Patmos/Diisseldorf 1987; 239 S.

Bereits der Titel des Buches von EDUARDO HOORNAERT, wie dessen Erscheinen in der
Reihe ,Bibliothek Theologie der Befreiung” des Patmos Verlages, lassen eine neuartige
Option und Perspektive dieser Geschichte der alten Kirche erwarten. Und in der Tat
stellt HoorNAERTs Buch den Versuch dar, eine Kirchengeschichte des Volkes als
Subjekt der Geschichte wie fiir das Volk als Leser zu verfassen. Die Pramisse lautet: Die
Erarbeitung dieser Geschichte der drei ersten christlichen Jahrhunderte steht in einem
solidarischen Bezug zu christlichem Volk und christlicher Wirklichkeit der heutigen
Welt. Der Autor versucht Kirchengeschichtsschreibung aus einer neuen Perspektive: Er
stellt historische Ereignisse auf der Basis der gegebenen Quellen dar, um das Volk in
seinem Nachdenken {iber die eigene Geschichte diskursfihig zu machen, er will aber
dariiber hinaus aufriitteln - dies meint hier Erinnerung - und Partei ergreifen. Als
engagiertem Mitglied der Kommission zur Erforschung der Kirchengeschichte Latein-
amerikas (CEHILA) ist HOORNAERT an der Weltverantwortung historischer Theologie
gelegen, d. h. HoornagrT méchte sich auf der Basis eines Engagements erinnern, das
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von der heutigen Situation ausgehend Fragen an die Alte Kirche stellt und Antworten
versucht (vgl. S. 27).

So behandelt der Autor ausgewihlte und wichtige Phasen und Phinomene der
Geschichte des christlichen Volkes unter den Stichworten ,Die Verrandeten®, ,Die
Mission®, ,Die kirchliche Basisgemeinde® und ,Das Neue des Christentums®. An diesen
Themen zeigt sich: Mit der Perspektive hat sich auch die Diktion verindert; die Wege
der traditionellen, eurozentrischen Kirchengeschichtsschreibung werden verlassen
zugunsten eines neuen Denkens, einer parteilichen Darstellung der Geschichte von
christlichem Volk und Kirche, die einen bislang ungewohnten Blick und ebensolche
Einblicke in diese Historie bieten mochte. Die Frithchristentumsgeschichte wird nicht
idealisierend als Siegergeschichte des Christentums - so ordnet HoORNAERT EUSEBs
Kirchengeschichte ein (18-28) -, sondern als die Geschichte der von der Gesellschaft
Beargwohnten und Marginalisierten vorgestellt. DaB der Autor in seiner ,Einleitung:
Christentum und Erinnerung® (11-32) auch die Theorie der Kirchengeschichtsschrei-
bung reflektiert und diskutiert, ist sehr zu begriien, da eine theoretische Reflexion der
Methode auch in neueren historischen Arbeiten leider nur sehr selten zu entdecken
ist.

HoornNAerT erkennt immer wieder Parallelen in Gemeindestruktur und -alltag der
frithen Gemeinden mit den in unserer Zeit entstandenen und entstehenden Basisge-
meinden, die er wihrend seiner mittlerweile 31jahrigen Tatigkeit in Brasilien genau
kennenlernen konnte; so entdeckt er Ahnlichkeiten, wenn er ,das SelbstbewuRtsein
der ersten Christen” (83-41) untersucht, das Amt als Dienst (154-176) vorstellt oder
die ,Giitergemeinschaft” der frithen Gemeinden (188-201) beschreibt. Die Praxis Jesu
gilt hierbei als tertium comparationis, auf dem der Vergleich basiert. Und diesen Jesus
zeichnet HOORNAERT als eine entschieden historische und politische Figur in seiner
Welt und Zeit.

Was die Auswertung der Quellen betrifft, stehen dem Autor selbstverstindlich
weder neue, noch andere Quellen als die bekannten zur Verfligung, aber die neue
Perspektive versucht neue Fragen an das Material zu stellen. Die methodische Nihe zur
soziologischen Erforschung des Friithchristentums ist nicht zu iibersehen. Auch Hoor-
NAERT ist bemiiht, die Quellen im Kontext der sozialgeschichtlichen Daten und Fakten
neu sprechen zu lassen.

Allerdings hat das Buch aufgrund seiner eindeutigen Option fiir das christliche Volk
auch seine Schwachpunkte: So gerit ihm die Darstellung an manchen Stellen, z. B. den
Ausfiihrungen zum Amt in den ersten drei Jahrhunderten (158-175) zu generell, d. h.
die chronologisch wie geographisch je verschiedenen Entwicklungen werden zu wenig
beachtet. Zudem muB der Zugriff auf das historische Material aufgrund der Themen-
stellung selektiv sein, so daB manches wichtige Ereignis oder manche Personlichkeit
der in Frage stehenden Zeit nicht oder nicht ausreichend zur Darstellung kommen.

Andererseits ist deutlich, daB der Verfasser letzte Vollstindigkeit auch nicht
angestrebt hat, daf ,nur die grofen Linien wichtig sind® (178). So ist mit EDUARDO
HoornaEerTs Buch ,Die Anfinge der Kirche in der Erinnerung des christlichen Volkes*
kein neues Standard- oder Uberblickswerk zur Geschichte der alten Kirche erschienen,
wohl aber ein wichtiges Werk einer historischen Theologie, die sich auf den Weg
gemacht hat, historische Erkenntnis fiir eine christliche Praxis in der Welt heute
fruchtbar zu machen. Es ist sehr geeignet, dem historisch interessierten Leser eine
neue Art der Beschiftigung mit christlicher Geschichte nahezubringen.

Regensburg Norbert Nagler
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Malek, Roman/Prawdzik, Werner (Hg.): Zwischen Autonomie und Anleh-
nung. Die Problematik der Katholischen Kirche in China, theologisch und geschichtlich
gesehen (Veroffentlichungen des Missionspriesterseminars St. Augustin bei
Bonn), Steyler Verlag - Wort und Werk/Nettetal 1989; 203 S.

Wer sich heutzutage mit wirklicher Sachkenntnis einldft .auf die Situation, auf
Lebens- und Zukunftschancen der Christen und der Kirche in der Volksrepublik China,
dem begegnet waches Interesse, aber auch eine Menge von Fragen und Ritseln. Das
wurde deutlich bei dem Symposion, das unter der Regie der sinologischen Zeitschrift
»Monumenta Serica® und der Philosophisch-Theologischen Hochschule der Steyler
Missionare in St. Augustin im November 1987 veranstaltet wurde. Reichliche und
seriése Information wurde angeboten. Fachleute kamen eingehend zu Wort, etwa
J- HeEynprickx und R. Marek. Sehr instruktiv wirkte sich der Gedanke aus, von
Historikern konkrete und in verschiedener Hinsicht parallel gestaltete Beispiele aus
verschiedenen Geschichtsepochen darbieten zu lassen: G. AbriAnyi sprach zur
Geschichte der Friedenspriesterbewegung in Ungarn, P. STocKMEIER Giber Vergangen-
heitsbewaltigung in der alten Kirche am Beispiel der ,Abgefallenen® und ,Treuen®. K. J.
Rivinws befalte sich mit der Wahl und kanonischen Einsetzung der Bischofe und
Pfarrer im Umfeld der Franzésischen Revolution. Vorausgegangen war schon die
Untersuchung von R. Maiek iiber das Verhiltnis des traditionellen chinesischen
Staates zu der (den) Religion(en). Wiederum auf die Gegenwart bezog sich die
Darstellung von G. EveRrs iiber das Verhiltnis von Staat und Kirche in einigen Landern
Asiens, mit der Prizisierung: Die Religionspolitik in der Volksrepublik China im
Vergleich mit der von Taiwan, Singapur und Stidkorea. Den Abschlul des Symposions
bildeten zwei grundsitzliche Darlegungen. P. Zepp befaBte sich mit der Exkommunika-
tion von Bischéfen nach dem CIC 1983 im Hinblick auf die Situation der chinesischen
Bischéfe. Im theologischen AbschluBreferat setzte sich H. WALDENFELS auseinander mit
der Spannung und Identitiit, die sich zeigt zwischen der Lokalkirche und Universalkir-
che, auch am Fallbeispiel Chinas.

Lebhafte und instruktive Gespriche begleiteten die Darbietungen der Referenten.
Man ist dankbar fir das perspektivenreiche Buch mit seinen niichternen Analysen,
seinen hilfreichen Dokumentationen und den Anstéfen zur Besinnung. Manche
Aussage stimmt im wahrsten Sinn nach-denklich.

Sankt Augustin Josef Kuhl

Terazono, Yoshiki/Hamer, Heyo E.: Brennpunkte in Kirche und Theologie.
Japans Beitrage und Dokumente. Neukirchener V.: Neukirchen-Vluyn 1988; 235 S.

Das Buch kann als Japan-Lesebuch in der Fortfithrung von Biichern wie G.
ROSENKRANZ, Christus kommt nach Japan (1959) und S. Yac1/U. Luz (Hg.), Gott in Japan
(1973) betrachtet werden. Themenorientiert werden sieben Brennpunkte ausgeson-
dert: 1. Das japanische Kaisersystem und die Tenno-Ideologie. 2. Fir Recht und
Freiheit der benachteiligten Gruppen. 3. Auf der Suche nach Wegen des Friedens. 4.
Die Herausforderung zum Bekenntnis durch den Heldenkult. 5. Aufgabe und Antwort
der Kirche in Japan. 6. Fur ein neues Verhiltnis zu den Nachbarn in Asien. 7. Zum
Dialog mit dem Zen-Buddhismus. Jeder dieser Brennpunkte enthilt eine allgemeine
Hinfithrung, (weithin namentlich gekennzeichnete) Beitrige von japanischen Autoren,
die eigens fiir das Buch iibersetzt, drei dafiir verfaBt wurden, sodann Dokumente und
Literaturhinweise. Auf diese Weise ist ein duBerst instruktives, informationsreiches
Buch entstanden, das auf vielfiltige Weise, nicht zuletzt in der Schule und der
Erwachsenenbildung hervorragend eingesetzt werden kann. Es entsteht ein Bild von
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einer christlichen Kirche (protestantischer Prigung), die bemiiht ist, in der heutigen
Situation Japans FuB zu fassen und nicht zuletzt einen Beitrag zu den gesellschaftlichen
- nationalen wie internationalen - Problemen zu leisten, die sich einem Land stellen,
das einerseits immer noch dabei ist, aus dem Schatten des letzten Krieges herauszutre-
ten, und andererseits inmitten eines weltweiten Modernisierungsprozesses seine
Identitat zu wahren sucht. Religiés zeigt sich dies in der bleibenden Bedeutung des
Shinto, den vor allem die evangelische Kirche Japans dort mit Skepsis verfolgt, wo es
zur Wiedererweckung der Staatssymbolik und damit des Staatsshinto zu kommen
scheint, sodann im Umgang mit dem auch in den Westen hinein wirksamen Zen.
Einerseits kommen so auch in Japan die Fragen der Ideologien, aber auch der Ruf
nach Gerechtigkeit, Freiheit und Frieden zum Tragen, andererseits vermifit man doch
ein wenig die Beschiftigung mit den sikularistischen Verwestlichungstendenzen, mit
den Formen des Wirtschaftslebens, mit den Ideologien des Kapitalismus und Marxis-
mus, in gewissem Sinne mit dem religiésen Synkretismus, der sich allen Absolutheits-
anspriichen widersetzt. Vielleicht sind dies - aus einer katholischen Sicht heraus
formuliert - Schwachpunkte des protestantischen Interesses in Japan (wobei dann
freilich nicht gesagt werden kann, daR die katholische Kirche in den genannten
Punkten sehr viel aufmerksamer ist). Es ist im iibrigen nicht 6kumenischer Unaufmerk-
samkeit auf Seiten der Herausgeber zuzuschreiben, wenn die katholische Kirche Japans
praktisch auBerhalb des Blickwinkels bleibt. Vielmehr zeigt eine niichterne Bestands-
aufnahme, daf eine menschliche und bewuBtseinsmaRig religivse Nihe zwischen
Protestanten und Katholiken, wie wir sie bei uns seit langem selbstverstindlich finden,
in Japan nach wie vor nur sehr rudimentir ausgebildet ist. Katholizismus und
Protestantismus machen vielfach nicht zusammen das eine Christentum aus, sondern
sind in Japan (wie in China und Korea) noch immer verschiedene Religionen. Das
Buch enthilt im Anhang hilfreiche Ubersichten und Register, auch eine Statistik iiber
die ganze Christenheit in Japan. Eingeleitet wird es von TH. SUNDERMEIER und Y.
Terazono; der eigentliche spiritus rector des Projektes H. HAMER, vor Jahren Schiiler
und Kollege von K. Takizawa, hat sich bescheiden und namenlos im Nachwort
versteckt. Der den beiden 1984 verstorbenen ,Lehrern und Briiddern® K. Takizawa und
W. Konier gewidmete Band kann nur nachdriicklich empfohlen werden.

Bonn Hans Waldenfels

Yagi, Seiichi: Die Front-Struktur als Briicke vom buddhistischen zum christlichen
Denken (Okumenische Existenz heute 8) Kaiser/Miinchen 1988; 102 S.

S. Yacr, Neutestamentler aus der Schule von Burtmann und KASEMANN (zu einer
Biographie, vgl. die Einfithrung von U. Lutz; auch: H. WALDENFELS (Hg.), Theologen der
Dritten Welt, Munchen, 1982, 161-178), legt mit der in deutscher Sprache verfaliten
Schrift den knappen ,Entwurf einer Systematik” (S. 21) zum theologischen Dialog mit
dem Buddhismus im zeitgendssischen Kontext Japans vor. Die Weite seines Denkens
und die in konziser Sprache vorgelegte Fiille sprengen den bescheidenen Rahmen
dieses kleinen Biichleins und fithren von einem dezidiert christlichen Standpunkt in die
Mitte buddhistischer Religiositat.

Die vier Kapitel ,, Front-Struktur und buddhistisches Denken®, ,,Das Ego und sein unterschei-
dender Intellekt”, ,Transzendenz und Mensch®, ,Integration sowie der abschlieRende
Exkurs , Zum Absolutheitsanspruch des Christentums® kreisen um den Begriff der ,,sanyata”
(Leerheit) als dynamisches Denkmodell von der wechselseitigen Abhingigkeit aller
Dinge. Ausgehend von alltédglichen Erfahrungen (Die Wand eines Zimmers ist zugleich
sFront“ des Nachbarzimmers) und dem zentralen Bild der Musik (einzelne Téne haben
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Sinn und Sein nur in der melodischen Harmonie; ,an sich® sind sie nur sinnloser Lirm)
entwickelt Yaci die Deutung der Leerheit als sexistentielle Interdependenz. ,Gegensei-
tige Abhingigkeit und Bezogenheit” (pratityesamuipada) ist die Realitit alles Seienden,
die sich etwa mit der absolut bedingenden Polaritat zweier Magnetfelder illustrieren
LiBt. Solche konstitutive ,Front-struktur® des Einzelnen, das sich nie in reiner Selbst-
identitét, losgelost von einem Jneinander der Seienden® (muge) erfahren liBt, wird
anhand der Logik NRGRrjunas und ihrer Deutung in mahayanistischen Schulen
erliutert. Fin zweiter Weg analysiert die begriffliche Eindeutigkeit menschlicher
Sprache aufgrund ihrer Abhingigkeit von einem unterscheidenden Intellekt als
Verhiillung dieser subjektlosen Wirklichkeit. Wihrend sich hier Ego und Welt unver-
sohnt gegeniiberstehen, bricht in der ,Frleuchtung® oder im ,Glauben® die Wahrneh-
mung der eigenen Front-struktur auf, d. h. Selbstrezeption gegeniiber Selbstdefinition.
Die allumfassende Wirklichkeit des ,Lebens® bleibt bedeutungslos, wenn sie nicht als
JLicht® erfahren wird. Fiir YAt ist das ,Lebensgeliibde” (Bekehrung) von zentraler
Bedeutung: Die ganzheitliche ["Ibereignung an die Transzendenz (Christus/Amida) ist
existentieller Vollzug der Polarititsstruktur der Wirklichkeit. Aus seinen Kontakten mit
dem eher atheistischen Zen 8. HisamaTsus ergibt sich fiir YAc1 das Insistieren auf
einem transzendenten Urgrund, der sich dem Menschen als dynamischer Gegenpol
erschlieft.

In meisterhafter Didaktik bildet der dichte, oftmals nur andeutende Text selbst eine
Polaritiic zu den faszinierenden Perspektiven, die sich beim Leser fiir ein Verstindnis
der Christologie, der Trinitit und auch der Absolutheit des Christentums ergeben.
Neben der hilfreichen Einfithrung von U. Luz sind die sehr prizisen Anmerkungen
hervorzuheben, die den westlichen Leser in komprimierter Form {iber buddhistische
Schulen und japanische Autoren informieren sowie eine Bibliographie der Verdffentli-
chungen des Autors in europiischen Sprachen. Das ungemein anregende Biichlein lafit
erahnen, wieso die japanischen Hauptwerke des Autors bereits in hohen Auflagen
erschienen sind.

Bonn Michael Fuf§

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. DDr. Hans Waldenfels, Grenzweg 2, D-4000
Diisseldorf 31 - Dr. Georg Evers, Missionswissenschaftliches Institur Missio e. V.,
Goethestrabe 43, D-5100 Aachen - Prof. Dr. Hans-Werner Gensichen, Eckener Strafe
1, D-6900 Heidelberg 1 - Dr, Thomas Mooren, Kapuzinerstr. 27, D-4400 Miinster - Dr.
S. J. Emmanuel, St. Francis Xavier’s Seminary, Columbuthurai, Jaffna, Sri Lanka.

256



LANGUAGES OF RELIGIONS AND INTERCULTURAL COMMUNICATION.
A CONTRIBUTION TO THE INTERCULTURAL PHILOSOPHY
OF RELIGIOUS LANGUAGE*

by Hans-Jiirgen Findeis

“Now the whole earth had one language and few words. And as men
migrated from the east, they found a plain in the land of Shinar and settled
there. .. Then they said, ‘Come, let us build ourselves a city, and a tower
with its top in the heavens, and let us make a name for ourselves, lest we be
scattered abroad upon the face of the whole earth.” And the LORD came
down to see the city and the tower, which the sons of men had built. And the
LORD said, ‘Behold, they are one people, and they have all one language;
and this is only the beginning of what they will do; and nothing that they
propose to do will now be impossible for them. Come, let us go down, and
there confuse their language, that they may not understand one another’s
speech.” So the LORD scattered them abroad from there over the face of all
the earth, and they left off building the city” (OLD TESTAMENT: Genesis
XI: 1-2.4-8)."

0. Introduction

The mythological narration on the so-called “Tower of Babel” (Gen. XI:
1-9) belongs to the oldest theological tradition (the socalled Jahvistic source)
in the Jewish Holy Scripture (the Old Testament of the Christian Bible).?
About 950 B.C. a theologian living at Jerusalem - at that time the new
political and religious centre of all Israelitic tribes — asked questions of that
kind: “What was the reason that the unity of the created mankind has been
destroyed so early after the creation? Why do the peoples live at different
places with different political, social, and socio-religious systems? Why do
they speak so different languages that they cannot any more communicate
with each other?”

In his answer the ancient Israelitic religious thinker refers to an extraordi-
nary symbol of urban civilization according to his knowledge of the oriental
countries: the Mesopotamian city of Babylon (bab-ilu = God’s gate),® and
especially to the tower of the main temple (zikkurat) there, a real skyscraper
at that time.* The building of the big city and of the temple-tower is not only
mentioned as example of the famous Babylonian architecture, but it has
been interpreted by the Jahvistic theological school as a symbol of mankind

* The following paper was presented and discussed in an all-India-seminar organized
by the Banaras Hindu University (Varanasi) on “Indian Philosophy of Language” in
March 1988. Remembering the discussions, I want to thank especially Prof. Dr. N.S.S.
Raman, Dean and Head of the Department of Philosophy, for the chance of a
philosophical “Begegnung” in an atmosphere of overwhelming hospitality.
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overestimating the capacity for creating the civilization without God or
against him. The multiplication of the one original language® of communica-
tion into different languages did not symbolize for this early Israelitic thinker
a positively understood evolution of the human intellect and culture. His
theological horizon of interpretation reduced the contemporary phenome-
non of multilinguistic communication to a fundamental and archetypical
event of the history which can be seen in its consequences for the whole
history of interlinguistic relations only by considering the theological cate-
gories of sin and punishment. The confusion of the language, the plurality of
languages, and the lack of communication have been posed by the Jahvistic
School of the 10th century B. C. already as a religio-philosophical problem,
although formulated in a symbolic language of a dramatic and mythological
tale. The answer implies the perspective that the abrogation of the sinful will
can finally re-establish the unity of all peoples. Then they will be able to
communicate with each other and with God in the right language. Centuries
later, this eschatological vision is reflected in Act. 2:1-13 as party a
reinterpretation of the Jahvistic tradition. But this tradition is not the object
of our study.

In our context it is more important to see that this type of a pre-
philosophical reflection is not isolated. The Comparative Religion offers
enough materials of mythological, theological, and also religio-philosophical
traditions which demonstrate a deep reflection on language, for instance in
interpretations of the Absolute, the creation, and of revelation. These
various traditions of different religions are scarcely noticed and evaluated
though they preserve a remarkable richness of speculation. In particular the
traditions of Hinduism and Indian philosophy are of special value.

On the background of the close relationship between the history of
religions and the history of languages this paper intends to investigate some
philosophical aspects of the specific role which the languages of religions
play in the development of intercultural communication. In doing so we
have to take notice of what James I Campbell emphasized: “Simplistic
approaches to religious language . .. might lead some to consider that all
such language is of the same type - a confusion that can easily lead to
further problems in religion proper. " In contrast to that simplicity exegetical
theories of text-analysis and interpretation and likewise the philosophy of
religious language are referring to actual linguistic research, hermeneutics,
and philosophy of language which show “that religious language is problema-

tical, largely because of its complexity”.’

1. The Correspondence between Religions and Languages

Even if we cannot give a detailed specification of the correlation between
religions and languages it may be useful to take into consideration some
aspects, because every religion promoted the development of a language and
of linguistic thinking in the environment where the religious ideas, institu-
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tions, ethical and sociological standards could penetrate and influence the
sociocultural context. It is beyond all questions that through the ages of
mankind until now the religions represent an important factor in social and
cultural life, even in secular and anti-religious societies of our days. In
particular the norms and values of social and individual life participate still in
ethical traditions of religious societies. And even in modern philosophies
religious categories and ideas are reinterpreted in a secularizing manner.?
Rarely, however, the contribution of the religions to the history and the
philosophical understanding of languages has been appreciated.

1.1. The Social Context of Religious Communication and Linguistic Culture

The investigation of the history of religions proves language to be an
inherent and constitutive part of religious symbolic communication, and
sacred or religious language as an essential element of literary culture.
Prayers, rituals, doctrines, creeds, preaching and teaching, disputation and
apologetics, systematical reflection as well as religious poetry, that is, all the
different forms of symbolic communication need a language which is pro-
per to articulate the religious faith and practice in various textual and
non-textual contexts. The form-historical and formecritical research of scienti-
fic biblical exegesis could exhibit that the oral delivering and the literary
formation of religious texts are connected with social performances of
religion and with the diverse functions of religion in a societ.” These
socio-religious and socio-linguistic aspects of religious language are not only
typical for the biblical scriptures and traditions but are of general impor-
tance. Mentioning another example one can refer also to the connection
between the Vedic tradition and specific groups and their functions in the
Vedic and post-Vedic society or to the Puranas and the corresponding main
socio-religious contexts.

According to this socio-religious aspect of religious language and with
regard to the historical and present development of religious language we
have to ask how far religious language or the traditional articulation of a
religion is affected by social and cultural change or how far religious
language can be transformed (translated) in an actual communicative
medium without loss of meaning. The delivering of religious or religio-
philosophical texts was always influenced by the process of reinterpretation
corresponding to the development of the religion, its self-understanding and
social function. The same is true of the historical process of commentating
and philosophical systematization.

1.2 Religio-Historical Aspects of Religious Languages

Since the time of the ancient civilizations religious texts have been delivered
as the earliest expression of linguistic culture. Apart from short texts like
incantations, prayers, hymns or proverbs delivered sometimes only as
literary fragments, we know more extensive linguistic productions in form of
hymnic collections and myths, finally we can read even books of diverse
religions which can be praised as documents of a high linguistic and aesthetic
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standard. After millenniums and centuries they are still basic texts of
religious inspirations and impress on actual thinking and living. Parts of
these traditions contain deep philosophical reflections exemplifying ques-
tions and answers of a searching and self-reflecting existence on the way
forward to the limits of understandable utterances. And it is not unusual that
religions of a high culture preserve an old linguistic tradition which cannot
any more be understood in the ordinary communication. Therefore specific
linguistic and exegetical studies are indispensable to probe into the meaning
of such a tradition.

Sometimes the language of a Holy Scripture is considered to be identical
with the language of the revealing Absolute so that it should not be
translated into any other language,” likewise linguistic corrections or
additions are not allowed when a text has been accepted once as the
exclusive articulation of the divine truth. Nevertheless the researcher of
religious traditions knows also the case that the translation of a Holy
Scripture has been deemed as the true and unfailing word, and it succeeded
in pushing away the original text out of the liturgical reading."

In connection with Holy Scriptures religions generally differenciate texts
representing the original and authentic revelations and then other texts
classified as authoritative traditions which claim to be based on the authentic
revelation and to continue the original religious impulse by commentating
and actualizing the fundamental scriptures of a religion." The authoritative
traditions frequently contain texts of a later time, but sometimes they belong
to the epoch of foundation, and they bring the religious message in various
literary and linguistic forms. The change from later on canonized and
generally accepted Holy Scriptures to the different periods of tradition is
therefore not only important for the analyses of a developing religious
thinking but also for the linguistic progress of religious articulation in
relation to the evolution of a religion corresponding to the socio-cultural con-
text and its historical changes.

Religious language can be sacralized and separated from the ordinary
profane language. There are cultures where words with religious meaning
have got a particular status in the common language. The Bantu-languages in
Africa, for instance, attach religious words to a special class because of their
specific power. Also in the Hindu tradition particular sounds, words or
sentences have got the reputation of power in a spiritual sense so that some
scholars interpret Sanskrit as an exclusively mantric language.

Thereby we touch another aspect: Some of the religions created a
particular elaborated language (sometimes even an artificial and secret
language only for an initiated class of members) which in the history could
influence other languages and reach an extraordinary level of grammatical
standard and richness of differenciated and creative vocabulary. "

The Science of Religion knows also as a matter of fact that religions
differenciate between the language of the divinity and the language of the
human beings. So it is the conviction of the Voodoo that the prayers to the
laos (the deities) need a translator at the cross-point of the two communica-
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tion-fields. This translator, Antibon Legba or Papa Legba, opens in his
function as mediator of communication the barrier between the divine and
the human world. On the other hand one can distinguish several levels of
one and the same language so that the human language functions as a
vehicle or medium of the divine word. But without a hermeneutical method
or sense for the hidden transcendental dimension of the words it is
impossible to disclose the signification beyond the concrete human expres-
sion.

With regard to the historical correlation of religion and language I want to
point out that there are several examples of a peculiar fact: foundation and
reformation of religions are often connected with the departure from a
linguistic tradition. In the context of the Western world and the Christian
tradition some proofs can be found. The early Christian communities which
started as a religious group in the midst of the Palestinian Jewish movements
did not continue the Hebrew and Aramaic tradition of the orthodox Jews
but used to communicate in the common language, the Koine-Greek of the
Hellenistic world and the Hellenistic-Jewish communities, The different
Christian churches accepted later the local or national languages. In the
Middle Ages Latin was recognized as liturgical and theological as well as
philosophical language by the Western church. Standing opposite to the
dominating Latin universalism and centralism of papal Rome, the Bohemian
reformation under the leadership of Jan Hus (1370-1415) started with using
Czech, and Martin Luther’s (1483-1546) reformation in Germany introduced
German in liturgy and theological teaching, the reformation in the U. K. on
the other hand made use of English.

Similar developments can be discovered in the history of Indian religions,
if we take in consideration the writings of Buddhism and of Jainism in Pali
and other Prakrits on the background of Sanskritic tradition. Mahavira and
Buddha (both of them did not belong to the Brahmin) broke the Brahmin
Sanskrit tradition and preached in the common language of the people. Not
less important in this context is, for instance, the influence of Sanskrit and
Pali outside India as a result of the spreading of Buddhism and Hinduism in
Asia. Another example can be found in South-India where a multifold
Bhakti-literature has been written especially in Tamil. Here it is not possible
to mention more details of the long and complicated development of the
Indo-Arian and Dravidian languages which is closely connected with the
development of Hinduism since the early Vedic era, and which shows mutual
influences in a process of Sanskritization and Dravidization. Moreover it
would be necessary to investigate the formation and use of languages (like
Urdu compared with the development of Hindi) in correlation to political,
cultural and religious influences coming again and again from outside during
the centuries of the Indian history or with regard to linguistic and socio-
religious developments of post-colonial India.

Finally there is also the case that the religious perspective of one universal
religion goes together with the hope that one language will be accepted by
all humankind. The Holy Spirit Association for Unification of World
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Christianity (or Unification Church), founded by San Myung Mun in Seoul
1954, expects, for instance, that Corean will be the language in the coming
Kingdom of God starting from Corea. Even if there is not in any case an ex-
plicit conception of “one universal religion - one universal language” the
extension of a religion or the strengthening of its socio-cultural and political
power often brought about the spreading of a linguistic and literary culture
(and vice versa)." The periods of colonisation and colonialism since the
antiquity and in particular since the 15th century as well as intercultural and
interreligious conflicts in a multireligious and multilinguistic society offer
several proofs of that kind of intercultural relations.

1.3 Linguistic Aspects

Formally religious language is nothing else than language which is used in
speech and writing with the exception of those religious oral or written
expressions which are not part of a linguistic system but only symbolic
sounds (e. g. in ecstatic experiences) and signs. Therefore it is not easy to
give a precise and abstract definition of the conception meant by “religious
language”. " Thus even representatives of Positivism and Critical Rationalism
whose criticism of religious language is very rigorous do not give a
differentiated definition but they content themselves with the classification
of religious expressions under the rubric of metaphysical language. Less
difficult is the way of description which relates the usage of a language to
“religious” performances and to “religious” contents even if one has to be
aware that it remains the problem of defining exactly “religion” and
“religious” in view of the complicated and multifold phenomena classified as
“religion”.

From the viewpoint of general linguistics the systems of religious language
are characterized by all linguistic aspects which can be named for every
language. Therefore it can be analysed by the same methods as every
ordinary profane language. The Hebrew of the Jewish Holy Scripture
(TENAKH), the Koine-Greek of Hellenistic-Jewish translation of that scriptu-
res and of Christian New Testament writings as well as the Sanskritic Vedas
of the Hindu tradition or the Arabic Koran of the Muslims etc., all of the
languages of the different religious oral or written traditions use grammar
and vocabulary. They are constituted by phonetic or graphic, by syntactic,
semantic, and pragmatic elements of human language. They represent the
diachronical and synchronical dimensions of language. The speaker or writer
needs the competence of the language for performing it rightly and for
generating correctly meaningful expressions etc. - The general scientific
approach of linguistics as such does not lead to an understanding of specific
characteristics of religious languages as far as language as such in its formal
structures is concerned. The normality of religious language makes it
possible to employ the philological and exegetical methods for religious texts
and to analyse them like secular texts based, for instance, on techniques of
literary criticism, linguistics or of different Structuralistic schools. But to add
two aspects one has to see that religious texts can create special literary
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forms and that different religions elaborated some particular methods of
interpretation to find out the deeper meaning. Noticeable is also the
observation that the performance of religious language has its proper
contextual framing and its proper logic which seems to be singular from the
standpoint of ordinary and scientific language. This aspect is important for
the discussion with Positivism and Critical Rationalism.

Analysing the functions of religious language articulated in different
forms, all religious discourses cannot be reduced to one single type of
function. Religious languages serve many purposes. It is possible to differen-
ciate several types of statements. A religious statement can be historical,
emotive, invocative, persuasive, descriptive, definitional etc. In different
contexts a religious statement can change the function. All these aspects of a
linguistic and a literary approach show the complexity of the religious
language. It is important to pay attention to them in a process of
communication, especially of interreligious communication in an intercultu-
ral context.

1.4 Religious Languages and Philosophical Reflection

In the context of philosophical discussions on language all aspects of the
historical linguistic phenomenon cannot be discussed. Remarkable, however,
is the fact of cultural history that the high standard of religious languages
enabled mankind in different regions of civilization to reflect on fundamental
questions of human existence and to locate human life in the cosmic, social
and cultural context. The first interpretations of the essence and function of
human beings and the oldest expressions of a transcendentally oriented
selfunderstanding have been formulated in symbolic languages influenced
by religious use of language. Accordingly philosophical thinking started in
the context of religious reflections and interpretations by using the same
language and by spiritualizing the religious mythological conception, or the
philosophical thinking began by criticizing the myths and the popular ideas
of the divine world and the mythologico-realistic interaction of gods or
divine powers and men. For the own need one developed new words and
concepts by modifying and transforming the ordinary and religious termino-
logy. But on the other hand philosophical thinking employed also mytholo-
gical forms and produced new myths (e. g. the myths in Plato’s dialogs).
These procedures are known in the East and in the West. For the Western
tradition of philosophy one can say that the criticism of mythology, and at
the end of all forms of religious traditions, has been an inherent factor of
important schools of the philosophical thinking since the beginning of the
carly Greek philosophy. The modern criticism of religious language continu-
es this philosophical attitude. The concentration on language and the
philosophical criticism characterizing modern philosophical trends are very
important for the self-understanding of philosophy because the philosophical
reflection on language concerns the fundamentals of human being as ens
rationale which is related to the whole being. And one has to say that this
process is inevitable, for the intellectual capacity as rational being requires as
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consequence the examination of thinking, recognizing, and of communicat-
ing so that a philosopher has to ask for the fundamentals of knowledge
especially with regard to the language as means of consciousness and
self-conscious-ness as well as for the assurance of an effective communica-
tiomn.

Generally it is to say: no religion as symbolically communicating system
exists without language, and no historical language without roots in religious
traditions. But science and philosophy of the modern age, in particular if
they are based on a positivist understanding of reality and language, have
provoked a radical criticism of religious tradition and language.!® The
modern search for an ideal and universal language, the discussion on the
theory of verification, the semantic and semiotic investigations of linguistics,
the scientific use of artificial language with precise meaning, but also the
destruction and abolition of language-communication in modern experimen-
tal poetry are indications of a change in the relation between religion and
language in the socio-cultural context of secular societies in which sciences
and technological progress impregnate the mind. The mathematization of
language and the exact meaning of mathematical symbolism characterize the
opposition to the indeterminate metaphorics of metaphysical and religious
language. By combining meaningful words for a meaningless text and
neutralizing semantic relations, the computer-poetry more radically breaks
the linguistic traditions than the symbolism of mystical visions.

In opposition to that process of secularization excluding the meaningful-
ness of religious language a new philosophical movement in the West is
starting and tries to overcome the positivist attitude. After the period of
“demythologisation” and of dominating rationalism the post-modern philoso-
phy and the partly anti-rational movements in Europa and North America
discover again the pre-rational interpretation of human existence contained
in the religious and philosophical traditions mainly in non-christian and in
oral cultures. The process of “remythisation” promoted by psychological
conceptions like that of C.G. Jung (1875-1961) started introducing a
mythological language by borrowing from all kinds of religious languages
and traditions. It is the intention to rediscover a fundamental symbolic
orientation for the human existence which is able to analyse the deep-
structure of the actual socio-cultural crisis and to realize a human life in the
consequence of a new symbolic orientation.

This complicated situation is the context of a philosophy of religious
language which is intended to reflect on the importance of religious
languages for intercultural communication.

2. Philosophical Reflections on Religious Language in the Process of Intercultural
and Interreligious Communication

2.1 Philosophical Context and Orientation

On the background of historical relations between religions and languages
in general and religious language and philosophical thinking in particular, we
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have now to concentrate the reflection on a special aspect of a theoretical
discussion. We are directing our attention to the religious language (or
languages) in the process of intercultural and interreligious communication.
Hereby the interreligious communication is seen as a special moment of a
wider intercultural process of communicating encounter and exchange.
Therefore I do not explain separately an understanding of religious language
and then another one of intercultural and interreligious communication.
Irrespective of that it is not intended to refer to a particular religious
tradition or theology. Likewise the following exposition will not represent a
philosophical conception of one single school though it is very evident that
my reflection in this paper is more impressed by an idealistic than by a
positivistic or empiristic attitude. But it is my conviction that the complexity
of phenomena like language, religion, and communication as well as the
complexity of all essential religious and philosophical topics needs a plurality
of scientific methods and different ways of philosophical investigations and
interpretations which come on the way of interdisciplinary cooperation in
relation to each other and because of it to a deeper and differenciated
conception of reality. The main problem is, however, to put all elements of
our knowledge together so that we see a network of them which allows to
reformulate the reality in a vision of the whole. In the whole network which
is going on to be constructed by science, philosophy and religion, everything
exists only in relation to everything so that everything is defined because of
its relationship to everything and the whole, and the whole of all is defined
by wholeness and by all parts of the whole. This vision can grow up only in a
process of permanent intellectual and spiritual transformation involving the
historical existence of everyone, in particular of philosophically and reli-
giously thinking people. With regard to that vision and to that process of
transformation 1 want this contribution to be seen in the context of a
conference on “Indian Philosophy of Language” which is as such already an
extraordinary example of intercultural and interreligious communication, in
the past and also in the present.

Already at the beginning we would like to insist on the communicative
aspect of every language and on the communicative community to which
every communicator belongs as partner of an intersubjective communicative
action. In that sense my topic is not the language as such or the religious
language as isolated aspect of human language, rather the (inter-)linguistic
communication in intercultural and interreligious relations. Therefore this
reflection searches the points of contact in the theoretical discussion on
communication, without neglecting the problems which are well-known in
the traditional and actual controversy concerning the relation of language
and knowledge etc.

Following the contemporary philosophy of language the discussion was
concentrated on problems of semantics. The main challenge for a philoso-
phy of religious language comes from the side of verificationists whose
criterion of empirical verification excludes the religious statements, besides

265



the ethical and metaphysical, as meaningless. The debates about that
position have weakened the rigid exclusion of religious statements because
an emotive value has been conceded. But this concession allows only to say
that religious statements are not totally meaningless, even though the
meaning is strictly limited to an expression of feeling evoking a correspond-
ing or certain feeling on the other side. This conception transfers the former
tendency to interpret the religious belief psychologically into the context of
a critical philosophy of language.'’ Similarly some hermeneutical conceptions
are required for the process of congenial understanding, the attitude of
sympathy with the original author or with the hero etc. of a textual
tradition.

During the last two decades particularly Western theologians and some
philosophers who connect the philosophical analysis of language with
sociology or sociological theories try to extend the research by investigating
the pragmatic or sociological dimension of religious language. They pay
attention to the process of communication in a socio-religious or socio-
political context. The religious communication contains not only informa-
tions about a transcendental world or about the relation of the world in time
and space with the eternal and constitutive fundamentals beyond time and
space. They intend a response from the side of the human listener or reader,
a verbal or non-verbal reaction, so that the human being becomes a
communicative part of the transcendental ground of the being but always
entangled in the social context. Therefore the religious language cannot be
reduced to a mere monological use of language. Religious language is
intentionally directed to the process of communicative interaction which
implicates a mutual understanding and a social consensus with the aim of
transforming the situation of existence and of society.

This conception of religious communication is based on a practice-
oriented philosophy and theology following the position of a Critical Social
Theory represented by the Frankfurter Schule (School of Frankfort [West
Germany|) with M. Horkheimer, Th. W. Adorno and J. Habermas as main
representatives.

2.2 Aspects of a universal Consensus-Oriented Communication

Criticizing sociological and socio-philosophical theories of society which
are concentrated on social systems and do not integrate the questions of
intersubjectivity and do not analyse the types of communicative acts, the
West-German philosopher Jiirgen Habermas develops a theory of communi-
cative acting. It is not possible and also not necessary to investigate his
conception in all details but some aspects can me mentioned because they
offer important elements for a reflection on intercultural and interreligious
communication. Habermas himself does not elaborate this perspective.’®
Nevertheless his considerations are very suggestive for our topic.

In confrontation with Wittgenstein’s theory of “Sprachspiel” (language-
game) Jirgen Habermas' emphasizes particularly the competence which
enables one to use the linguistic rules (esp. the grammar of language) in a
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spontaneous and creative way. The competence is understood as a generati-
ve faculty so that the cognitive understanding of rules can be realized by
practically using the rule of a “Sprachspiel”. Consequently the grammar and
the semantic dimension of language are no more isolated from the inter-
action of communication. The coherence of language and practice implicates
that every utterance of language is part of an act of communication. Only
the participation in the communication is proof of the consensus concerning
the rules. The experience that a concrete communication in the framework
of a “Sprachspiel” does not function refers to a disturbed consensus in a
communicating group. The consensus is basically disturbed not because of
differences in meaning but because of differences in the “form of life”, that
means, that there is not an intersubjective validity of the rules of a
communicative habit.

One more aspect of Wittgenstein’s model seems for Habermas to be
relevant and problematical. He refers to Wittgenstein’s conception that the
rules of a game are arbitrary, and a modification of some rules effects a new
game. In opposition to the arbitrariness of a game the communication in a
traditionally used language is fixed by the grammatical structure. But on the
other hand the grammar of a “Sprachspiel” and the communicative compe-
tence of a languageuser are changed in the course of cultural transmission
and in the process of socialization. Also the strategy of communication can
be discussed and modified in a metacommunicative reflection which takes
place during the communication. To act competently the communicating
subjects need, however, an anticipating understanding of the situation in
which the communication is going on. Against Wittgenstein’s standpoint,
Habermas insists that the structure of communication cannot be understood
without regard to the communicators who respect the rules of communica-
tion and expect from the partner in the communicative interaction that the
respect of the rules and the identity of meaning will be mutually criticized.
These few aspects of the reflection on the communicative Universalpragma-
tics corresponding to Wittgenstein’s philosophical analysis are mentioned
here because they open the discussion also for a wider conception of
religious language in a process of communication.

The criticism of religious language in the frame of empirical or logical
positivism, in the analysis of language or linguistic philosophy leads to
reflection within theology about the connection between language and
meaning in the limits of language or about meaningfulness (truth) and
experience. Similarly the philosophy of religious language explains the
special aspects of religious language with regard to the criticism of religious
meaning. But this discussion remains on the level of semantics, being
especially relevant for the rationally reflected selfinterpretation of a religion,
and does not consider the whole communicative process. Habermas’ contri-
bution develops some aspects which are very useful for an intercultural and
interreligious conception of communication because he combines linguistic
and philosophical analyses in his perspective of a universal consensus-
community in a process of continous meta-communicative reflection about
the rules of equal communicative interaction and identity of meaning.
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Following Jiirgen Habermas, we see the importance of that continous
meta-communicative reflection as an integrated factor of interreligious
communication intending mutual acceptance and understanding. Equally
entitled to communicate, everybody of an interreligious communicative
group must have the right to explain his own standpoint of a confident and
competent communication in which not only religions as belief-systems or as
sociological systems are explicitly related to each other, but in which
partners experiencing religion in its proper social context have the compe-
tence of using the language corresponding respectively to their own religion
as theological or religio-philosophical and also as social system. The trust in
mutual acceptance and in the possibility of mutual understanding is the
presupposition and the base of every form of communicative interaction, but
even more important for a communicative relationship of partners belong-
ing to different social and philosophical forms of religion. For stabilizing that
confidence, the meta-communicative selfreflection of the communicators
has to be a part of the interaction from the outset.

Furthermore Habermas’ socio-theoretical conception of Universal Pragma-
tics implies the relation of communication to the social context which is not
understood as a static system. Like the process of communicative interaction
as model of social acting, the society itself is in a process of change.
Therefore the communicative interaction functions as a very important
factor of constructing and changing the society. These aspects give a wider
horizon to the intercultural and interreligious communication because they
refer to the social responsibility of an interaction crossing traditional limits
of social groups. Consequently one is invited to reflect the interreligious and
intercultural communication as intersocial communication. That is very
significant with regard to a society which includes several societies with
specific religious and socio-cultural characteristics.

2.3 Language-Games and Interreligious Communication

The modification of the social theory elaborated as Critical Theory by the
School of Frankfort must be seen as reaction to some sociophilosophical
models as well as to the Positivism and other modern theories of language
and communication. Although the position of Positivism was characterized
by the negation of meaningfulness especially with regard to the religious or
metaphysical language, nevertheless the discussions on the positivistic criti-
cism elaborated worthwhile aspects for a better understanding of religious
language. In particular Wittgenstein’s later view of language (published in his
“Philosophical Investigations”) does justice to the religious language in so far
as his theory of “language-games” clarifies that the languages we use are as
various as the games we play.” Already by using one single language we are
participating in different language-games, and therefore we are changing in
the process of communication from one language-game to another. Each
language-game has its own rules, moves, and objectives, and they are like
and unlike each other in differing degrees and often in terms of differing
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elements. “As there are various games, each differing in some degree from all
others but all connected by a hot of interwoven likenesses, so there are
various languages, each differing from every other but all nevertheless
connected by a network of intertwining similarities” (J. L Campbell). Thus
the language of description, praise, blame and others are grouped into the
family of varying language-activities.

In his theory of language-game Wittgenstein does not claim an ideal or
pragmatic model as standard for a particular language-game. Wittgenstein
denied rather that there is any normative language-game against which other
language-games could be mesured and judged. Contrary to the position of
the empiristic positivism the language of positive sciences (as a language-
game) is not the criterion of meaningfulness. The terms “meaningful” and
“meaningless” cannot be defined in an absolute or normative sense, but will
have various meanings depending on the language-game in which they
operate. For the benefit of the religious language Wittgenstein’s later
philosophy of language differenciates many and various functions of langua-
ge. Besides the primary function in the uses of language there may be a
specific way of using language. In terms of the game-model, language is an
interconnected series of activities, each with its own rules. No single
language, or function of language, is normative for all others, and each
language-game is as such a form of life. It may be stressed that no lan-
guage-game can be condemned because of its failure to mesure up to the
requirements of some other language-game. That also implicates on the
other hand that the religious language-game (or games of religious language)
cannot be the measure of other languages. It is to accept that religious
language and scientific language differ in their relationships to facts. And it is
to respect that in its regulative and interpretative functions the language of
religious belief suggests a connection of religious statements (dogma etc.)
with pictures which are different of the pictures of a non-believer, and the
referred pictures have different degrees of importance in the language and
life of the believer and of the non-believer. In every case a statement
possesses its religious character from the total context in which it operates.
“It is probable that the language of religion is similar in some respects to
other language-games. But this does not necessarily imply that religious
discourse can be reduced in toto to some other language or group of
languages. Examination may reveal that it has some irreducible element or
even elements, all of which are found in other languages but are present here
in some unique, differentiating combination” (J. I. Campbell).

Wittgenstein’s “Investigations” represent a differentiated approach to
language, including religious language. The philosophical analysis of the
“complicated network” elaborated by Wittgenstein proposes a less rigid
conception of language which allows an understanding of religious language
and discourse without minimizing the problematic and difficult character of
religious statements. At the same time some aspects of his mvestigations
invite to further differenciation with regard to the communication of
different religions. In particular the model of language-game allows to focus
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on the functions and character of a language in the context of different
religious beliefs. If the religious character of a statement depends on the
total context, and every religious belief expressed by religious language is
associated with pictures, the communication between different religious
beliefs has to reconstruct the total context of every religious statement on
one hand and the associated pictures on the other hand.

In this perspective interreligious communication as a kind of intercultural
communication realizes a specific language-game consisting of different
language-games which differ in their content and context, in their relation-
ships to historical facts, in their way of thinking, in their regulative and
interpretative function. Not only the believer differs from the non-believer in
the named aspect but also the believer from the other believers of the same
religious tradition and in particular from those of various religions. That
cannot be overseen especially in that case that the participants of an
interreligious communication belong to diverse orientations of the same
fundamental religious conviction (like Christians of different churches or
theological schools as well as Hindus of the several main theological and
philosophical forms of Hinduism or Muslims of the different traditions etc.)
or, for instance, they follow religions of a different kind whose differences
are the result of their historical origin from different religious streams. I may
remember only some examples of the degrees of historical and theological
affinities between Judaism, Christianity, and Islam (all together can be
classified as Abrahamic religions) on one hand or Hinduism, Buddhism, and
Jainism on the other hand without naming the variety and the differences in
every religio-historical string.

Beliefs in God or in creation of the world and of man are connected with
pictures as Wittgenstein pointed out, but the pictures are very different, to
some extent in one and the same religion.” And even the same religious
statements involve pictures having different degrees of importance in the
languages and lives of the believers belonging to different religious traditions
with their own socio-cultural contexts as well as in the languages and lives of
believers of a common tradition.

If it can be said, in line with Wittgenstein’s thought, that religious
language can be a collection of languages including ethical language, the
language of attitude formation or of personal commitment, and others, and
that these languages in one religious language may have different values and
standings in the life of believers, the interreligious communication becomes
more complicated. As in that sense religious language as a language-game is
composed of different sub-language-games, and every religion articulates the
belief in a specific language-game with sub-language-games, the interreligious
communication has to start with the examination of the language-games
asking for similarities and differences in consideration of the types of
religious use of language. These procedures are integrated parts of commu-
nication between different religious languages on the level of metacommu-
nicative reflections about the presupposition and the realization of a
communicative interaction. If the language-game is not specified, the com-
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munication about a content of religious belief fails because the intended
identity of meaning includes the context of religious belief expressed by an
interconnected series of activities in the frame of the language-game.
Following Habermas’ conception of communicative pragmatics the defini-
tion of the common language-game prepares the successful progress of
communicative interaction in mutual understanding. The mutual confirma-
tion of the right understanding implicates a consensus about the value of a
sentence in the context of communication as well as the anticipation of
understanding. Both aspects demand the acceptance of the language-game
performed by an interreligious communication of different types of religious
languages.

2.4 First Results

Summing up this section, we can say that the first two steps of our reflection
on the understanding of religious languages in the context of interreligious
and intercultural communication tried to examine the problem with regard
to Habermas’ conception of universal pragmatics of communication and to
Wittgenstein’s theory of language-game. Habermas’ conception of the ideal
process of communication constitutes the framework for a communicative
interaction of partners having equal rights so that the communicators define
by a metacommunicative reflection the situation, the rules, the aim, the
proceedings of interaction. The identity of meaning has to be clarified by
mutual criticism. Secondly the intercultural and interreligious communicati-
ve interaction was connected with Wittgenstein’s theory of language-game so
that the communicative interaction can be understood as a communicative
game in which every communicator belongs to a unity of language-game and
“form of life”. As every religious language-game consists of different sub-
language-games, the intercultural and interreligious communication needs a
metacommunicative decision about the language-game of the communicati-
ve interaction itself and about the sub-language-games with their specific
religious contents and expressions as references of the interreligious commu-
nicative interaction.

3. Religious Languages and World-View

Religious language as language of communicative interaction and as a
concrete language-game participates also in the experience of reality. For
there is no other way in which a human being can experience the world than
by an experience mediated through language. This thesis was the fundamen-
tal result of Wilhelm von Humboldt’s research on languages.” For him
language is not only a medium or vehicle for expressing or communicating
the contents of thinking. Thinking and speaking or human awareness and
human language are connected in an inseparable unity. According to this
unity the language is the expression of the mind and of the world-view
(“Weltansicht”) of the speaker. The human being recognizes the world, the
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objects, the differences, qualities, and relations with the help of a concrete
language in a specific manner which corresponds to the language used by
him. Every language implies therefore its characteristic view of the world
including an appropriate idea of the world and its structure. Hence one can
say that every language contains an ontology proper. Consequently Wilhelm
von Humboldt analyses the differences of languages as follows: “The
difference of languages is not one of sounds and signs, but it is a difference
of world-view itself.”™* This world-view of a concrete language is a transindi-
vidual understanding which is individually concretized by the articulation of
one’s thinking. Only by using the language, human beings can explain the
already known world and discover the still unknown world. Through
language the thinking forms the world and transforms it into language.”

As every language implicates a specific world-view corresponding to the
world experienced by the language-user, every language in itself is a
self-sufficient system in relation to the culture of the communicating
community. According to the practice of the 19th century Humboldt
identified this communicating community with “nation”. Consequently every
communicating community can realize its specific cultural identity only by
using and developing its own language. At this point the communicating
community seems to be a monad, completely functioning in itself and yet
limited by language and world-view. But Humboldt is convinced that a clear
and distinct definition of the world-view in rational terms results from the
passage through a foreign thinking,

The objectivity of a subjective use of language which intends to give the
conceptualization of a being and objective terminological expression, needs
the encounter with others who express the concept of a being in a different
but analogical way according to their own thinking and individual use of the
common language. Because of the inherent tendency to limit the community
of communication and to bind the speaker of a concrete language in the
net-work of an in itself sufficient language-world, one has to go over the
limits of one historical language with its corresponding world-view. Only by
crossing the borders of the “language - world-view - culture — unity” one can
reach the understanding of the reality in its universal objectivity. The way
proper for opening a language-world of a communicating community is the
learning of different languages of diverse language-families. Every new
language brings one in contact with a new world-view and a particular
linguistic and cultural tradition, with a new totality and universality of a
language which can be more or less related to the language of the first
world-experience. The definition of the specific character of a language, the
comparison of different languages, and the analysis of the role of a concrete
language in the process of a creative production of language are only
possible if the common sources of a language-tradition and the organical
whole of languages can be found.

As already mentioned Wilhelm von Humboldt, one of the very important
linguists and at the same time a philosopher of culture, developed his
understanding of the coherency of language and world-view with regard to
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the nation.” It is typical for nation-oriented thinking of the last century that
we find sentences like this: “Fundamentally a language is . . . the nation itself,
and properly speaking the nation.” - “. . . the certain national force can only
come to an inner development and to an external communication in a
certain national language.” This aspect of the historical and communicative
connection between language and the socio-cultural reality suggests a very
important problem also in our days of a linguistic and cultural nationalism.
But it belongs to another discourse. Here we want only to discuss the
relevance of Humboldt’s conception for the understanding of religious
languages in the process of intercultural and interreligious communication
but we have to consider that the national aspect of language can be a factor
of disturbance because the interreligious communication as intersocial action
is connected with the social context. And that can be influenced by national
attitudes and interests.

The following perspectives seem to be noteworthy:

Firstly, Humboldt’s interpretation of language confirms the close relation-
ship of religious language to a certain system of religious meanings which
takes part in the general relation between language and world-view. Accord-
ingly every religion is connected with a language which implies already a
synthesis of common religious experiences. Therefore it can be expected
that a certain linguistic tradition of a religion determines the way of experi-
ence and the communication about it. At the same time the continuity in the
linguistic tradition is the best guarantee for a continuity of the symbolic
system of religion. With the continuity of a self-sufficient system of the
language and the world-view (e. g. theology or philosophy of a concrete
religion), however, the tendency is forced to limit the creative innovation of
language and world-interpretation to a reinterpretation of textual tradition
without regard to the change of experience and its transformation in a
modified language-world. The self-limitation of a religious tradition which is
on the one hand necessary for the identity with the original sources of a
religious inspiration prevents on the other hand the communication with
external symbolic systems of a different world-view formulated by the same
or a diverse language.

Secondly, Humboldt emphasizes the importance of a cross-cultural and
multi-linguistic experience. Because of the linguistic penetration into another
“language - world-view — unity” this experience opens the understanding of
the similarities and differences which characterize the relation between
“language - world-view - unities”. The main purpose finally lies in the
discovering of the fundamental sources. With regard to the intercultural and
interreligious communication of different unities of language and religious
beliefs this aspect stresses the connection between interreligious communica-
tive experience, the clarification of special religious “language - world-view -
unity” and the interreligious re-enquiry of the fundamental source. Interreli-
gious communication does not weaken a religious “language - world-view -
unity” if it enables the objectivization of the religious identity and reaches the
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meta-religious basis experienced and articulated by every historical religion
in a proper language.

Thirdly, Humboldt’s conception of language implies that the universality
of the reality can only be recognized and articulated by different languages
with their specific world-view. In contrast to an idea of reductive unification
of the world-languages Humboldt defends the plurality of existing languages.
The loss of one single language is the loss of a whole world-view, and that
means the loss of an aspect of the universal reality. In the context of
religious languages the unity of language with belief is equally close. Also
there is a multifold differentiation of the one absolute reality in diverse
symbolic languages with specific “pictures” of the transcendental reality.
Every symbolic system of religious “language -~ world-view - unity” is in itself
a self-sufficient and universal system and as such an authentic expression of
the human transcendental attitude.

From the philosophical standpoint of a fundamental connection between
religious language, religious experience and religiously interpreted world-
view we have to say on the other hand: under the condition of imperfect
realization of transcendental consciousness the totality and universality of
the Absolute cannot be reflected by one single system of a universal religion
or by the universalization of one historically concretisized religion. Only the
continuous interreligious and cross-cultural communication of equal partners
being rooted existentially in their proper socioreligious contexts prepares
the way for a communicative interaction which opens the limitation of the
historical connection between a specific religious language and religious
experience. That kind of communication makes accessible an unknown
world of experience and sets free from exclusive self-concentration in the
meaning of religiocentrism. It opens the consciousness impressed by the own
religio-cultural tradition for the approximate recognition of the other
religio-cultural tradition and the common anthropological and ontological
fundamentals so far as language can function as mediator to become
conscious of it.

4. Final Remarks and Outlook

This paper was intended to investigate some aspects of a philosophy of
religious language on the background of linguistic and philosophical reflec-
tions represented by one of the founders of the Comparative Science of
language, Wilhelm von Humboldt (1767-1835), by one modern philosopher
with great influence upon the Neopositivism of the School of Vienna and of
Great Britain, Ludwig Wittgenstein (1889-1951), and another contemporary
philosopher of the School of Frankfort, Jiirgen Habermas. It is my conviction
that the contributions of these philosophers - although everyone of them
belongs to a different philosophical orientation - enable a better understand-
ing of religious language than the rigid Positivism which has been more
generally discussed in modern Indian philosophy, probably because of the
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closer connection to the Anglo-Saxon philosophy.” But that does not mean
that the positivist criticism did not introduce very relevant aspects for a
differentiated understanding of what language is able to say in the frame-
work of a scientific verification. And there is no question about the
contribution of Positivism in particular to a critical self-reflection of the
theological and religio-philosophical speech on God and other religious
topics.

As a special point of view I reflected the interreligious communicative
interaction which is a part of the general intercultural communication.
Therefore the communicative interaction of different religious traditions
includes also the socio-cultural context in all its historical and contemporary
aspects which has to be taken in consideration. Not only the religious
language and communication is a socio-cultural and also an intercultural and
interreligious phenomenon but in particular the intercultural and interreli-
gious communicators themselves as well as the intercultural and interreli-
gious communicative interaction participate in socio-cultural systems so that
it is a misunderstanding of great consequences if one thinks it may be
possible to communicate abstractly on nothing but on ideas, contents, and
conceptions.”’ In so far as the intercultural and interreligious communication
is performed in a social context and in so far as it functions as an intersocial
communicative process, the interaction is not only involved in the existing
society or societies but even more it can be an important factor in a process
of social change which also influences the socio-religious structures and the
traditional values of a socio-cultural system.

It is granted that the exposition does not offer a complete and perfect
philosophical system of an intercultural philosophy of religious language.
Important aspects of Western and Indian philosophical reflections are not
considered. I remember only the contributions which come from the side of
Phenomenology succeeding Edmund Husserl or from investigations of
Comparative Linguistics and Cultural Anthropology. In spite of the confine-
ment of some aspects I tried to trace out perspectives of a theoretical frame-
work for a philosophical reflection on intercultural and interreligious com-
munication which are not influenced by a particular religious tradition.
Reflecting upon presuppositions and conditions for the possibility of intercul-
tural and interreligious communication the statement is only relying on the
philosophical ratio.*

At the end I want to open the discussion by connecting the reflection with
some aspects of traditional Indian philosophies of language where India has
as much to offer as the West, if not more.” With regard to the religious
communicative interaction the point of reference is not the philosophical
theory of logical argumentation or the epistemology but rather the aesthetic
theory of language.

As the ancient commentators of literary traditions in the Hellenistic world
and the Christian commentators of biblical scriptures, the Indian aesthetic
theory of dhvani and rasa-dhvani differentiates several levels of literary
communication which are also relevant for the religious communication.* At
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least the Indian theory of language tries to discover the deeper dimensions of
language. According to that aesthetic analysis of literary language, the
interreligious communication has not only to refer to the content-oriented
aspects of language. The aim of language is - according to the Indian theory
~ the experience of the emotive and aesthetic values through which human
understanding is opened for the transcendental or ontological level of
language and the corresponding reality. The theory of dhvani also includes
the perspective of the recipient, in modern terms the pragmatic dimension.
These aspects of an aesthetic theory of language can be integrated in a
philosophy of religious language so that the aim and the proceedings of the
interreligious communication can be clarified in an intercultural philosophi-
cal context.

The classical Indian philosophy of language and the aesthetic theory
recognize the ontological foundation and the, transcendental perspective of
language. This point of view is normally not integrated in modern Western
philosophy of language and communication.”” The ontological foundation
and the transcendental perspective of language include for the interreligious
communication that every articulation of religious language has to start with
the silent experience of the ontological origin of the word and that silent
interaction has to cross the limits of language in the silent community
participating in the transcendental perspective of language.

In the silent relation to the unnamed mystery of the unspoken word man
will be aware of the unfinite word, the ground of all word-manifestations in
the articulated and therefore limited language.”” Interreligious communica-
tion as process of verification leads to the central experience by destroying
the limitations of language and picture. This central experience will finally
have one transcendental and allincluding orientation so that one can
communicate by using one language and probably only few words unifying
the scattered mankind. — But one has to admit directly that this outlook
touches the mystical sphere which is seen especially from some Indian
authors as the fundamental dimension unifying all religions.*® As spiritual
experience of the essential ground of being and word-thinking it withdraws,
however, from communication-techniques, rational discourses, and methodi-
cal analysis of mstrumental rationality. It produces proper metaphorical
language and logic so that mystical speech is characterized by extreme
symbolism. Consequently the critical attitude of philosophy (perhaps not
only of Western philosophy like Positivism and Analytical Philosophy) will
evoke the question whether that experience of individuals, formed by
religious and socio-cultural patterns of their historical contexts, will not be
different and multifold just in that moment when one becomes conscious of
such a transcendental horizon.** And it is to expect that the differences will
increase when one starts to find right words out of the quantity of
ambiguous or traditionally determinated words which can express the truth
once experienced. In view of such problems the spiritual and mystical
traditions in East and West developed specific manners to articulate the
deep-experience just at the extreme point of intellectually discerning know-
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legde and transconsciously awareness reconciling und unifying the human
and the divine realities. That is the negative and paradoxal formulation of
verbal expressions which cannot any more be interpreted according to the
literal sense of the linguistic surface-structure.

Every preliminary final step in this process of unifying communication
needs the experience of meaning without words, the risk of forgotten words
in the perspective of Tao: “Words are used for expressing their meaning, If
the meaning is understood, one can forget the words. Where can I find a
man who forgets the words so that I can talk to him? - There are things one
can speak about, and other ones which one can understand by heart. The
more one speaks, the farther one removes from the meaning.™”

These commentating remarks of Chuang-tse (died about 275 B. C.) can be
understood as an associative synopsis of two sentences delivered as heritage
of a Chinese wise man, named Lao-tse (6th or 4th century B. C.). I want to
mention the sentences because their content seems fundamental for a
self-critical reflection on linguistic communication as concretisation of word-
communication in relation to the intended meaning of the transcendental
reality beyond the word. Therefore the sentences are particularly relevant
for the understanding and for the performing of interreligious communica-
tion of equal partners going together on the way to the deep-structure of the
word in the historically formulated words:

“The Tao about which one can speak
is not the absolute Tao.

The names which one can give

are not the absolute name” (1).

“True words are not euphonious.

Euphonious words are not true.

A good man does not fight with words.

Who fights with words, is not a good man” (81).

At the end we are reaching the starting-point of a further reflection on
intercultural and interreligious communication by using religious languages
or by speaking on the meaning of religious traditions in an intercultural
context. Being aware of the limits, possibility, and the need of intercultural
and interreligious communication my reflection sights the openness of a
wordless communicative interaction. In this openness the mutual com-
munication is concentrated on the common centre and medium, that is the
Spirit in and beyond the words. It is the spirit as the dynamic source and the
inner truth and criterion of every word and every communicative encounter
if it is really an encounter in the truth beyond all and transcending all. An
interreligious communication using the different religious languages and
crossing the limits of every language will experience the transrational meet-
ing-point of the rational reflections. Then it will be able to integrate the
absolute ground of verbal and symbolic communication into the variety of
religious and interreligious language-games, and it can deliver from anxiety
and prejudice, from self-concentration, intolerance, and aggression, because
related to this unifying communicative centre every participant of an in-
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terreligious communicative interaction is invited to promote the communio
of communicators.?

And he can do that while he is existentially engaged in the process of
mutual understanding of common existential questions of mankind, discov-
ering the importance of the specific contribution which is presented by every
unity of religious language and world-view, but also accepting the need of
mutual help and correction because of the knowledge of misusing the words,
the religious language, and the religious world-view. Finally the communica-
tors have to take heed of a continuous peril which is part of every process of
recognizing and communicating: the knowledge can be erroneous, and the
communication of the knowledge by using the medium of language can be
erroneous.” Viewing these problems, it is indispensable to emphasize the
promoting and correcting function of an intercultural philosophy of religious
language and of intercultural communication especially for the meta-
communicative reflection on the problems posed by the different languages,
the complexity of meaning and of communicative forms corresponding to
diverse “forms of life”, and by the performance of intercultural and
interreligious encounters and exchanges. But in spite of the problems the
intercultural philosophy as such and particularly the intercultural philosophy
of religious language need the practice of intercultural and interreligious
communication. The practice-oriented theory will be verified or will be
modified and corrected in the intercultural and interreligious experience of
communicative interaction crossing the limits of language, of religions and
philosophy as well as the limits of socio-cultural systems. Only thus -
experience being an integral part of the critical meta-communicative self-
reflection - a project of an intercultural and interreligious philosophy
corresponds to the proper criteria.

! We use the translation of The Revised Standard Version (1971) which does not
philologically reproduce exactly the original text in any case. Gen. XI:1 says that all
human beings used the same language and the same words (or sounds).

* The tradition of the narration will explain the name of the city in the context of
Israelitic etymology and theology. - In difference to our analysis, G. Fohrer attaches
the text to the elder tradition of the so-called “nomadic source”,

® The Jawhist interpreted hab-ilu in the context of his own language (Hebrew) so that
he associated “balal” in the sense of “to throw into disorder, to confuse”. This popular
etymological method allowed the pseudo-historical realism of a mythological narration
at a time when the reign of Babylon had already lost its hegemony.

* cf. P. Scheil, Esagil ou le Temple de Bel Mardouk a Babylone. Mémoires de
I'Académie des Inscriptions et Belles-Lettres XXXIX (1918) 293-372. A. Parrot,
Ziggurat et Tour de Babel, 1949; - Der Turm von Babel. Bibel und Archiologie I, 1955,
63-108. W. von Soden, Etemenanki vor Asarhaddon nach der Erzihlung vom
Turmbau zu Babel und dem Erra-Mythos. Ugarit-Forschungen 3 (1971) 253-264. -
The temple of Babylon was composed of two main parts, the Esagila and the zikkurat
(zikkuratu from the root zakaru = to be high). The temple-tower of Babylon was called
E-te-men-an-ki. That means: “House of the fundament of Heaven and Earth” or ,House
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that is the fundament of Heaven and Earth”. The zikkurat of Larsa had the name
E-dur-an-ki, i.e. “House of Connection of Heaven and Earth”. - Besides of Gen. XI, we
have other historical documents which describe the buildings of zikkurats: Herodot,
Hist. I,178-187; Diodor, Bibl. II,7-10; and Strabon, Geogr. XVIL,1.5-7.

* But here in this text of Gen. XI it is not asked for the origin of the first and common
language. The preceding narration of creation and paradise (Gen. II:4b-25 J) implies
that the first man was capable to use the language in harmony with the creator. The
later priestly tradition thought that the creation was evoked out of the chaotic
tohu-wa-bohu by the ceative word of God who gave the names to the main parts of the
realities (Gen. Il:1-Il:4a). In this theological context we have to understand the
philosophical thesis of J. P. Sitlmilch (1754) that the first language originated in the
creator (cf. already Plato’s Kratylos). See the general critical remarks of F. Mauthner,
Beitriige zu einer Kritik der Sprache. Vol. 2: Zur Sprachwissenschaft (Ullstein Materia-
lien. Ullstein Buch nr. 35146) 340f (with reference to the critical standpoints of
J- Herder and Jacob Grimm) - Cf. Vikyapadiya 1,1: “That beginningless and endless
One, that imperishable Brahman of which the essential nature is the Word, which
manifests itself into objects and from which is the creation of the Universe.”

® James I Campbell: The Language of Religion, 1971, p. 162-163.

! Ibd., p. 163.

® An example is given by the Marxian philosophers interpreting prophetic and
apocalyptic ideas of the history and the final transformation of the unjust society in
which the poor people are oppressed and looted. A modern Marxian re-interpretation
of those old-israelitic and Jewish traditions was presented by Ernst Bloch.

? Cf. the category of “Sitz im Leben” (H. Gunkel) of the form-historical analysis and
the investigations of the sociological factors which characterize the context and the
development of Judaism and Early Christianity.

' Cf. Arabic of the Koran, Sanskrit of Vedas. - Already in the old oriental history we
know cases that one continued to deliver religious texts and to read them during ritual
performances although the original religion and linguistic culture had not survived.
The language of the Sumerians (the oldest written language of human culture
documentated since 4th millennium B. C.) died out about 1800 B. C., but the texts
were copied and modified yet until the Hellenistic time (cf. the epos of Gilgamesh).
' ¢f. the translation of the Hebrew Holy Scriptures into Greek, the so-called
Septuaginta, and the use of this translation in the early Christian communities.

2 Cf. $ruti (or Veda) and smrti in Hinduism, Tora and tradition in different Jewish
schools, gospel and tradition in Christianity etc. — S. Radhakrishnan, Recovery of Faith
(1955), ch. VI.3.

** Cf. Sanskrit as language of religion, science and literary culture.

" It may be noteworthy at this point that even foreign religions did not only bring
their own languages in the linguistic and cultural context of India. There are also
missionaries which are highly respected by Indian linguists because of their research
on Indian language and linguistic tranditions. I want to mention the contribution of
the German Hermann Gundert (1814-1893) to Malayalam grammar and lexico-
graphy. He ist well known because he used the modern linguistic methods of the 19th
century for his analysis of this Dravidian language. Cf. M. M. Purushothaman Nair,
Contribution of Christian Missionaries to the Grammatical Theories in Malayalam:
Christian Heritage of Kerala. Ed. by K. J. John, 1981, 138: “Gundert’s grammar is the
first and only authentic grammar of Malayalam language composed by foreign and
native missionaries. It excels all the other grammatical works in all respects. Later,
Gundert’s grammar rendered a lot of help to the native grammarians . . . Inspite of the
minute drawbacks from the 20th century point of view, Dr. Gundert’s Malayalam
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Grammar is an important reference-source for any one who is interested in the history
of our language.” See also S. Velayudhan, Foreign Missionaries and Malayalam
Lexicography: lL.c. 145-147.

'* Cf. P. Winch, Trying to Make Sense, 1987, 107-131.

'® With regard to Logical Positivism and Critical Rationalism cf. W.-D. Just, Religiose
Sprache und analytische Philosophie. Sinn und Unsinn religidser Aussagen, 1975. -
E. Ferre, Language, Logic, and God, 1961. - J. T. Ramsey, Religious Language - an
Empirical Placing of Theological Phrases, 1963. - J. Hick (ed.), The Existence of God,
1964. - J. A. Martin, The New Dialogue between Philosophy and Theology, 1966. -
A. Flew, God and Philosophy, 1969.

'” Kant’s philosophical reflection on religion which identified religion with the
knowlegde of the moral obligations as divine precepts has effected different theories
of religion connecting it with ethics. But even Neo-Kantian concepts of religion as
realization of the moral idea (like that of H. Cohen, Religion und Sittlichkeit, 1907) are
finally concerned by positivistic criticism including ethical statements. The escape out
of that dilemma is also hindered even if one interprets religion as sentiment of relation
to the Absolute (Fr. Schleiermacher) or as sentiment of the unfinality of feeling (P.
Natorp). But it is rightly seen by those models of philosophical or religio-psychological
interpretations that religion cannot be reduced to a rational form of doctrine and that
the sentiment is an important factor of religion, It is, however, not sufficiant with
regard to the complexity of religion to say that certainty of faith roots in the religious
(i.e. psychic) experience of the divine Absolute as it was the theory of H. Scholz
(Religionsphilosophie, 1912) and others. The limits of that interpretations have been
unmasked by psychoanalytical criticism of religion as well as by Positivism and
Rationalism.

'® But he shows that his reflection implicates a critical theory of religion on the base of
an evolutionary interpretation of the history of religion. This aspect cannot be
discussed in our context.

' Habermas’ development and his elaborated conception of Universal Pragmatics
cannot be exposed. In the final result one can say that Habermas has opened the
original framework of the socio-philosophical School of Frankfort by introducing the
theory of communication in discussion with linguistic and sociological theories. The
theory of communicative acting essentially promotes a language-theoretical founda-
tion of sociology. Cf. G. Kiss, Paradigmawechsel in der Kritischen Theorie: Jurgen
Habermas’ intersubjektiver Ansatz, 1987. - The development of Habermas’ socio-theo-
retical concept can be seen in his following publications: Erkenntnis und Interesse,
1968. — Zur Logik der Sozialwissenschaften, 1971 (2nd ed.). - Was heilt Universalprag-
matik?: Sprachpragmatik und Philosophie. Ed. by K.-O. Apel, 1976, 174-272. - Theorie
des kommunikativen Handelns, 2 Vols., 1981. - MoralbewuBtsein und kommunikati-
ves Handeln, 1983. - Cf. A. Honneth - H. Jonas (eds.), Kommunikatives Handeln.
Beitrdge zu Jirgen Habermas' ,Theorie des Kommunikativen Handelns®, 1986. -
R. Danielzyk - F. R. Volz (eds.), Parabel. Vernunft der Moderne? Zu Habermas’
Theorie des kommunikativen Handelns, 1987 (2nd ed.).

* Tractatus Logico-Philosophicus, 1921. - Philosophical Investigations, 1953, - Lectu-
res and Conversations on Aesthetics, Psychology and Religious Belief. Ed. by
C. Barrett, 1966. — There is a common opinion that Wittgenstein changed some
important aspects between the Tractatus (= Wittgenstein I) and the Investigations (=
Wittgenstein II). Both lines of his thinking influenced the analytic, linguistic, and
semantic philosophies of our days. - Cf. N. Malcolm (ed.), Ludwig Wittgenstein —
A Memoir, 1958. - G. Pitcher, The Philosophy of Wittgenstein, 1964. - G. Pitcher
(ed.), Wittgenstein - The Philosophical Investigations, 1966. -~ J. M. Copi - R. W.
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Beard (eds.), Essays on Wittgenstein’s Tractatus, 1966. - G. Hallet, Wittgenstein’s
Definition of Meaning as Use, 1967. - J. Hartnack, Wittgenstein und die moderne
Philosophie, 1968 (2nd ed.). - W. D. Hudson, Ludwig Wittgenstein. The Bearing of his
Philosophy upon Religious Belief, 1968. ~ G. Vasey (ed.), Understanding Wittgenstein,
1974. - A. Keightley, Wittgenstein, Grammar and God, 1976 (with an informative
bibliography). - P. Winch, Trying to Make Sense, 1987.

' ¢f. the understanding of God or Gods and Goddesses in various traditions and
writings of Hinduism, or the different names of God and theological concepts of God’s
acting in history which we find in the traditions of Judaism etc. Already the first
chapters of the Old Testament contains two theological interpretations of creation
originating in different theological traditions. Similarly we find in the Christian New
Testament an evolution of theological motifs and, for instance, of christological and
soteriological interpretations of Jesus, his work, passion and death. Already the
writings of one religion document the plurality of theological and philosophical
categories and interpretations in the historical development of a religion but also at
the same epoch. A very important subject may be the philosophical and theological
categories in comparison with pictures of myths and other narrations and with artistic
representations (cf. Wittgenstein’s reflection on Michelangelo). - See P. Winch, Trying
to Make Sense, 1987, 64-81 (“Wittgenstein, Picture and Representation”).

* The relevant language-philosophical writings are collected in: Wilhelm von Hum-
boldt, Schriften zur Sprachphilosophie. Werke in fiinf Binden. Vol III. Ed. by A. Flitner
- K. Giel, Darmstadt 1972 (4th ed.). The great edition of Gesammelte Schriften is
edited by Kéniglich Preussische Akademie der Wissenschaften (cf. especially Vols, 111,
IV, and VII).

# W. von Humboldt, Gesammelte Schrifien. Vol. IV,27.20.6ff.298. - Karl Jaspers
(1883-1669) follows this opinion by saying that every language includes a “not
translatable world” although it can be translated “up to a certain degree” (Die Sprache.
Minchen 1964, p. 9-10). - An informative summary of Humboldt’s language-
philosophical standpoint is given by F. Kutschera, Sprachphilosophie (UTB 80), 1975
(2nd ed.), 288-299. Kutschera refers also to Edward Sapir (1884-1935) and Benjamin
Lee Whorf (1897-1941). See here particularly E. Sapir, Selected Wrtings of Edward
Sapir. Ed. by D. G. Mandelbaum, 1949, and B. L. Whorf, Language, Thought, and
Reality. Ed. by J. B. Carroll, 1956. - Sapir and Whorf elaborated some more aspects
with regard to American-Indian languages which are important for a philosophy of
intercultural communication as far as the connnection between language and world-
view is concerned. Cf. H. Hoijer (ed.), Language in Culture, 1954. - P. Henle (ed.),
Language, Thought and Culture, 1965 (2nd ed.) - Humboldt’s language-philosophical
reflections did not find direct successors during the 19th century although his works
has been admired. At the beginning of the 20th century, several linguistic and
philosophical investigations demonstrated a change. Franz Nikolaus Fink (1867-1910),
for instance, analysed language as expression of a world-view (“Weltanschauung”) and
interpreted the inner form of language as an expression of the specific spirituality
which characterizes a people as language-community. Wilhelm Wundt (1832-1920)
integrated an extensive reflection on language in his “Psychology of Peoples” and
explained language as mirror of the idea-world. The change of meaning corresponds
to a change of idea in relation to the conditions of culture which dominate in a
community of language. Later on we can find an increasing Neo-Humboldtianism.
One of the representatives was Leo Weisgerber (cf. Von den Krifien der deutschen
Sprache. 4 Vols., 1950ff. - Die vier Stufen in der Erforschung der Sprachen. Sprache
und Gemeinschaft. Grundlegung 2, 1963. - Die geistige Seite der Sprache und ihre
Erforschung, 1917. - See also P. Hartmann, Wesen und Wirkung der Sprache im
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Spiegel der Theorie Leo Weisgerbers, 1958). But the influence of Humboldtian
tradition has been interrupted because one payed more attention to different linguistic
schools, specially those of Structuralism.

2 cf. W. v. Humboldt, Gesammelte Schriften. Vol. VI.28 (Werke. Vol. TI1.141). With
reason it is said by Karl Jaspers that language is more than only “empirical facts™
Language as such is the appearance of the all-embracing consciousness.

 Humboldt wrote, for instance, a fragment on the topic of the “national character of
languages” but there was not yet a nationalist attitude in his expositions (cf.
Gesammelte Schriften VI 184 = Werke I1I 170). On the contrary, on his cosmopolitical
background ,nation was rather comprehended as an idea including all social and
cultural dimensions of a society as language-community. The nation unifies the
transindividual context of the individual use of grammar and lexicon, and defines the
relation to other languages and language-communities in multiple manners. It would
be interesting to see how far Humboldt’s view of interrelationship between nation and
language has been differenciated by himself and in the later linguistic and philosophi-
cal investigations. I may point only to his distiction between a more static relation of a
nation to its language and a more dynamic and evolutive use. Humboldt is convinced
that the pecularity of a nation corresponds to the characteristics of its language.

* Cf. R. Choudhury (ed.), Philosophy and Language, 1984. - M. Chatterjee, Philoso-
phical Enquiries, 1988 (2nd ed.), 16-63.

" The customary “Dialogue of Religions” discussing religious doctrines makes often
use of the comparative method but it takes rarely up the sociological problems of
interreligious and intersocial relationship. And one cannot say that the task to
participate in the peaceful solution of social and political conflicts is really noticed
though the religions are sometimes involved in the situation (but see the example of
WCRP). It seems to me also that an allincluding spirituality as essential fundament of
a brotherlike communication is not yet developed. Tolerance is a necessary pre-
condition but it does not yet accomplish the cooperative spirituality of brotherlike
solidarity.

* A theoretical reflection on interreligious and intercultural communication as it is
understood in this contribution on a philosophical level resists the tendency of
interpretingt exclusively a single cultural and religious tradition so that it seems to be
in a prevalent position. It prevents also to idealize the spiritual heritage proper and to
criticise the other one without respect und without readiness to learn and to change
opinions, attitudes and practices. Therefore I cannot accept a meaning like that of
Christopher Dawson who said in “The Movement of World Revolution” (1959) that
the “panasian society” being in making will not be based on a “religious or
philosophical synthesis” of Asian traditions but on the general secular civilization of
the modern world, i.e. the civilization of the West. However, in our days there is an
inevitable discussion about limits and perilous consequences of even that civilization.
And especially several German philosophers have criticized the dominance of techno-
logical and economical orientations in the modern society since last century. But on
the other hand it seems to me that it is historically and philosophcally not justified to
oppose the spirituality of the East to the materialism of the West. Every form of
schematic opposition simplifies characteristics of cultural and religious traditions and
is finally not useful to perserve the own identity in a process of cultural and social
change.

¥ Cf. S. B. P. Sinha, Indian Philosophy, Linguistic Analysis and Metaphysics: Philoso-
phy and Language. Ed. by R. Choudhury, 1984, 18-23. - P. K. Mazumdar, Philosophy
of Language in the Light of Paninian and the Mimamsaka Schools of Indian
Philosophy, 1977. - I may remember that the encounter of the Western linguists with
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Sanskrit initiated a very fruitful development of linguistic investigations and of
philosophy of language.

* J. L. Masson - M. V. Pathwardhan, Santarasa and Abhinavagupta’s Philosophy of
Aesthetics, 1969. - A. Amaladass, Philosophical Implications of Dhvani. Experience of
Symbol Language in Indian Aesthetics, 1984 (esp. Ch. 6: “Dhvani as Hermeneutics).
*1 But we can refer to philosophers like Martin Heidegger whose contribution to a
philosophy of language demonstrates the relevance of a metaphysical foundation
prepared by traditions of Heraclitos, Stoa, Neoplatonism, and Mystics. Heidegger is
also aware of the silence as fundamental dimension of language. Generally it may be
very fruitful to take Heidegger’s reflections into consideration for an intercultural
philosophy of language mediating Asian and Western philosophies. Cf. M. Heidegger,
Brief {iber den Humanismus, 1947. — Unterwegs zur Sprache, 1959 (1960, 2nd ed.). -
In the context of Western philosophy, however, we cannot evade the question for the
historical dimension of language, communication, and understanding. The reflections
on transcendental conditions and fundaments of language, communication, and
understanding have to be linked with the historical side but that does not only mean
the individual life-history of the language-user. The historical framework of society as
language-community, of social and symbolic interaction and finally of the Universal-
history with all aspects have to be considered and mediated with standpoints like that
of M. Heidegger, or whith hermeneutical theories like that of H.-G. Gadamer
(Wahrheit und Methode, 1960). It seems to me that only a differentiated and
complicated reflection will finally effect a real intercultural theory of communication
as fundament of a critically controlled communicative interaction.

* Cf. vakyapadiya I 12-22.38. - B. Welte, a German philosopher of religion,
characterized once the silence as “the respiration of the language” (Sprache, Wahrheit
und Geschichte: Zwischen Zeit und Ewigkeit, 1982, 212). This is, indeed, an imagina-
tive aspect in which Welte rightly sees a connecting point of Western mystical
traditions and Buddhism. It would be easy to find references also in Hinduism.

* Cf. Sarvapalli Radhakrishnan- Recovery of Faith (1955), ch. VIIL1.

** Cf. S. Radhakrishnan, Recovery of Faith (1955), Ch. VI.

ik i Yutang (ed.), Laose, 1958, 201. - Chuang-tse’s text and the following quotations
of Tao-te-Ching have been translated from German into English by the author.

* Interreligious communication is always performed in the tension between sociologi-
cal, psychological, linguistic, or generally anthropological limitations and de-
limitations. Every articulation of the reality transcending the limits of human
articulation cannot get off the limits of language, but using the possibilities of
multidimensional language (esp. of metaphorical or symbolic language) the language
is capable to disclose the fundamentally transcending orientation of human being and
to open the horizon of transcendental experience. The disclosing function of religious
language has been exposed by W. A. de Pater (Theologische Sprachlogik, 1971)
following the examples and the theory of J. T. Ramsey (Freedom and Immortality,
1960) and others.

* The starting-point of European philosophy of language is the scepticism of
philosophers like Gorgias!
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RANDBEMERKUNGEN ZUR FRUHGESCHICHTE LUTHERISCHER
MISSION IM OSTLICHEN HOCHLAND VON PAPUA-NEUGUINEA

von Theodor Ahrens

In memoriam Wilhelm Bergmann und Peter Lawrence

Vorbemerkung

Die Frithgeschichte lutherischer Mission im ostlichen Hochland von
Papua-Neuguinea ist, soweit sie den Beitrag der Neuendettelsauer Missionare
betrifft, von Geore PiHoFER schon vor lingerer Zeit umsichtig und gehalt-
voll dargestellt und von KurT-DieTRICH MROSSKO kiirzlich unter Beriicksichti-
gung des Beitrages anderer lutherischer Missionen iiber diese begrenzte
Perspektive hinausgefithrt worden.! Mit Mrosskos erweiterter Sicht ergibt
sich eine Frage, die bei beiden Autoren keine explizite Berticksichtigung
findet, namlich, ob der sog. Keyssersche Ansatz, der in der Mission der
Neuendettelsauer auf der Huon-Halbinsel seit 1915 zum Idealtyp lutherischer
Mission erklirt worden war, im Hochland tatsichlich zur Wirkung kam. Mit
dieser Frage setze ich ein; zu ihr kehre ich im vierten Teil abschlieBend
zuriick.?

In einem zweiten Schritt stelle ich die Frage nach dem Zusammenhang von
Gewalt und Bekehrung - der seit dem gescheiterten Aufstandsversuch der
Bevélkerung in Madang im Jahre 1904 die lutherische Missionsgeschichte bis
hin zur Huonhalbinsel beeinfluft haben diirfte — mit Hinweis auf einige bei
PirorEr und MRrossko bislang nicht beachtete Geschehnisse auch fiir das
Hochland zur Diskussion. Im Zusammenhang damit geht es mir drittens um
die Frage nach den erkennbaren Eigenmotivationen und Eigeninitiativen der
einheimischen Bevélkerung im ostlichen Hochland, die sich seit Mitte der
80er Jahre dem Christentum zuzuwenden begann. Zu der Frage, ob sie nur
Opfer war oder im kolonialen Konflikt auch eigene Initiative entfaltete, stellt
jetzt gerade noch greifbare miindliche Tradition bedenkenswerte Informatio-
nen zur Verfiigung,

In der Verkniipfung der Fragen nach dem Zusammenhang von Gewalt
und Bekehrung mit der anderen nach den Figenmotivationen und Eigenini-
tiativen hat PETER LAWRENCE in seinem 1964 zuerst erschienenen Werk Road
belong Cargo auch der Missionstheologie zu einer vertieften Wahrnehmung der
Kirchengeschichte Melanesiens verholfen.

Wenn die Initiativen, Visionen und Entscheidungen dieser noch vor der
Schwelle zur Schriftkultur stehenden, ersten christlichen Generation im
Betrieb theologischer Ausbildung in Melanesien stirkere Beachtung finden,
ergiben sich nicht nur wesentliche Anregungen fiir das Bemiithen um
kontextbezogene theologische Arbeit, sondern es konnten melanesische
Theologen und Theologinnen dartiber hinaus westlichen theologischen
Traditionen und Institutionen mit mehr Gelassenheit gegeniibertreten.
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1. Zu Keyssers Wirkungsgeschichte in der Hochlandmission der Lutheraner

Erste Moglichkeiten fir eine Ausdehnung der lutherischen Missionsarbeit
aus der Enge der Huon-Halbinsel zeichneten sich seit etwa Mitte der 20er
Jabre ab. Eine maBgebende Rolle spielte — nach gelegentlichen vorherigen
Besuchen seit Mitte der 20er Jahre zuerst durch die Missionare L. FLIERL
(1907-1927) und K. SAUERACKER (1907-1931) zusammen mit den einheimi-
schen Evangelisten Garenvo Neizakl® - dann seit der Wende zu den 30er
Jahren der niichterne, weitsichtige und jedem Pathos abholde Wmmerm
BERGMANN (1928-1968), mit ihm und nach ihm dann auch die Missionare W.
Frere (1927-1962) und H. Furre (1927-1966), Greorc VICEDOM
(1929-1989) und spiter der bedeutende HerRmMANN STRAUSS (1934-1971).
Anscheinend war es diesen und anderen Neuendettelsauer Missionaren
zundchst nicht zweifelhaft, daR der Keyssersche Ansatz, der auf der Missio-
narskonferenz vom 10. bis 15. 1. 1915 in Heldsbach zur missionsmethodi-
schen Leitlinie gemacht worden war und den die jungeren Missionare durch
CHRISTIAN KEYSSER (1899-1920) am Missionsseminar in seiner idealtypischen
Ausprigung kennengelernt hatten, sich in dieser scheinbar dhnlichen Situa-
tion einfach fortschreiben lieRe. G. ReEnck (1957-1976) schreibt riickblik-
kend: ,When work in the Central Highlands was started, it was, of course,
done according to Keysser’s principles.“

Es waren zunichst einige Dutzend, seit Mitte der 30er Jahre einige
Hundert einheimische Evangelisten aus Hube, dem eigentlichen Stammland
Keysserscher Arbeit, die im Hochland - wie es zuvor an vielen Orten des
Pazifik gewesen war - als einheimische Missionare zu ausschlaggebend
wichtigen Trigern missionarischer Arbeit wurden. Sie schienen durch Her-
kunft und Prigung eine Fortsetzung der Keysserschen Arbeitsweise zu
gewihrleisten.® Im Riickblick erkennen wir, da es einige Faktoren gab, die
dies nicht als selbstverstindlich erscheinen lassen konnten. Vergleichen wir
mit den Gegebenheiten auf der Huon-Halbinsel, dann zeichnen sich vier
Faktoren ab, die erheblich verianderte Rahmenbedingungen fir die lutheri-
sche Mission ausmachten.

Zunichst - das wird man allerdings einrdumen miissen — gerieten L. FLIERL
und Missionar SAUERACKER, als sie Mitte bis Ende der 20er Jahre ihre ersten
Erkundungsreisen in Randzonen des éstlichen Hochlandes antraten, noch in
eine Situation des Erstkontaktes, dhnlich wie sie faktisch zuvor im Hinterland
von Sattelberg gegeben war. Diese Missionare stationierten zunichst wenige
Einheimische aus den Kiistengemeinden in den Randgebieten des ostlichen
Hochlandes bei Rihona und Gadzup als die ersten Kiinder einer neuen Zeit
und einer neuen Welt.®

Doch schon seit Mitte der 20er Jahre hiuften sich gelegentliche Kontakt-
reisen australischer Regierungsbeamter, und seit Anfang der 30er Jahre
waren dann auch die Eldoradosucher auf dem Plan, die teils auf eigene Faust,
teils im Auftrag von Minengesellschaften das éstliche Hochland durchstreif-
ten. Sie meinten, ihre Sicherheit beruhe allein auf ihren Gewehren und der
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Bereitschaft, diese auch zu benutzen. DaR sie das auch taten, diirfte die
Entscheidung der australischen Mandatsverwaltung beschleunigt haben,
ihrerseits eine effektive Kontrolle itber das Kommen und Gehen der Weilen
im Hochland zu suchen und moglichst die Pax Britannica zu etablieren.
Dabei handelte es sich zunéchst nur um ein lockeres Netz von Regierungs-
kontakten und die Etablierung einiger Aufenposten. Doch fiir das Selbstver-
standnis lutherischer Mission im Keysserschen Erbe hitte dieses Gegeniiber
einschneidende Bedeutung haben miissen. Die Prisenz der Mandatsverwal-
tung im Unterschied und im Gegeniiber zur Mission hatte jeder theokrati-
schen Vorstellung, wie sie KEvssers Arbeit de facto zugrunde lag, schon im
Ansatz den Boden entzogen.

Dazu kam zweitens, daf sich die Lutheraner, anders als auf der Huon-
Halbinsel, seit Anfang der 80er Jahre im zentralen Hochland zuerst der
Prisenz rémisch-katholischer und etwas spiter dann adventistischer Missio-
nare gegeniibersahen. Diese Missionen lieBen sich manchmal in einen
Wettlauf ziehen, der den Hochlindern die Zeit fiir die Reifung einer eigenen
Antwort auf die Botschaft des Evangeliums zu verkiirzen schien. Andererseits
war es natiirlich der Kolonialkonflikt als solcher, der den Hochlindern
zunichst die Initiative nahm’ und der, weil die ganze melanesische Gesell-
schaftsordnung in der kosmischen Ordnung verankert schien, auch aus der
Sicht der Betroffenen eine im Kern religivse Antwort forderte. Wie auch
immer, der faktische Verlauf der Mission konfrontierte die Lutheraner etwas
verspitet mit der dkumenischen Herausforderung, die 20 Jahre zuvor auf der
Weltmissionskonferenz in Edinburgh zur Darstellung gekommen war. Fiir
alle Beteiligten mufite deutlich sein, daf die Lutheraner nur eine unter
mehreren Versionen der christlichen Botschaft im weitrdumigen Hochland
von Papua-Neuguinea anboten.

Kurz, deutlicher als es seinerzeit Keysser in der Hube-Mission zu BewuBt-
sein kommen konnte, wo er einer der wenigen weiflen Dauerakteure
gewesen war, stellte die lutherische Mission im Hochland nur einen Strang in
einem breit angelegten konfliktiven Wandlungsproze® dar, dessen politische
und Skonomische Stringe ihre eigenen weilen Vertreter direkt vor Ort
hatten. Fir die lokale Bevolkerung waren Missionare, Goldgriber und
Regierungsbeamte anfianglich nicht leicht unterscheidbar, und das haben die
einheimischen Missionare gelegentlich zu spiiren bekommen.*

Drittens hatten sich auch innerhalb der lutherischen Mission Verinderun-
gen ergeben. Weniger als je zuvor stellte sie auch nur in methodologischer
Hinsicht einen einheitlichen Block dar. Die zeitweise Unterbindung deutscher
missionarischer Prisenz infolge des Ersten Weltkrieges hatte zum Einstieg der
konservativen australischen Lutheraner und der eher gemeinschaftlich
geprigten Missionare der American Lutheran Church in die Arbeit in
Papua-Neuguinea gefiihrt. Die neuen Mitarbeiter waren anders als die
Neuendettelsauer Missionare, die bald wieder zugelassen wurden, Keysser
und seinem Ansatz innerlich nicht verpflichtet. Die innerkirchlichen Verhale-
nisse der Lutheraner waren damit erheblich verdndert.
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Dieser Umstand wurde zunichst nur durch den alles uberragenden
WiLHELM BErRGMANN verdeckt, der, wenn man ihn wegen seines theologi-
schen Ansatzes bei der »Schopfungsbotschaft als Begrimdung eines Rechtes
fur alle“ tiberhaupt als einen Keysser-Schiiler ansprechen will, dies in sehr
selbstiandiger Weise gewesen ist.” Sein weitrdumiges Reisen und Planen, seine
weitsichtige Anlage weniger, aber eben auch im Riickblick gut plazierter
Stationen im gesamten zentralen Hochland zeigen, dal er den mit Verhiltnis-
sen in Finschhafen gar nicht vergleichbaren Umstinden im Hochland
Rechnung trug. Jede einzelne Sprachgruppe, wie auch jede politische
Aktionsgruppe im zentralen Hochland war ungleich gréfer als die kleinen
sozio-kulturellen Gruppen und Griippchen auf der Huon-Halbinsel. Den
Konsequenzen, die sich damit nahelegten, hat WiLHElM BERGMANN s0
entsprochen, daff er parallel zur offiziellen Sprachpolitik der Lutheraner, die
die Kirchensprache Kate im Hochland durch ihre Evangelisten und Bibel-
schulen zu verbreiten suchten, bald das Neue Testament ins Kuman iitbersetz
te. Kurz, BERGMANN lieB sich von der Erkenntnis leiten, daR die zahlreichen
Hochlandgruppen sich das Christentum auf Dauer nicht in der Sprache der
Kate aneignen wiirden.

Von unmittelbarer Bedeutung war viertens, daf die GroRe und die
Komplexitit der politischen Einheiten der Hochlandbevélkerung es fiir
weille Missionare und andere Aufenseiter wesentlich schwieriger machten,
als es fur Kevsser auf der Huon-Halbinsel gewesen war, einen herausragen-
den Lokalpolitiker ihrer unmittelbaren Nachbarschaft als Gegeniiber zu
orten, mit dem sie dann im Stile melanesischer Lokalpolitik ein vorlaufendes
Einverstandnis tiber das Unheil herstellen wiirden, aus dem es eine Wende zu
gewinnen galt, um dann dieses Einverstindnis 6ffentlich zu symbolisieren, zu
dramatisieren und in gesamtgesellschaftlich wirksame Umkehr umzusetzen.
Vielmehr gab es in diesen quirligen, politisch uniibersichtlichen Verhiltnis-
sen immer eine ganze Reihe ilterer und jungerer Lokalpolitiker, die mitein-
ander um Einfluf und Prestige rivalisierten. Mission konnte vom weilen
Missionar nicht mehr im Stil Keysserscher Lokalpolitik als Theokratisierung'®
betrieben werden. Ebendies hat W. BEremann wohl erkannt und daraus die
Konsequenzen gezogen, im Unterschied zu KEyssers Ansatz der Hochlandmis-
sion von vornherein die Ausrichtung auf Taufe und Kirchwerdung zu
geben."! Mit der programmatischen Foérderung des Schulwesens fafite W.
BerGMANN dariiber hinaus den Schritt dieser Gesellschaften in die Schriftkul-
tur und damit in die neue Zeit als unvermeidlich ins Auge. Andere
Missionare haben im Rahmen dieser Gesamtvorgabe ihre Arbeit konsequen-
ter am Keysserschen Idealtypus auszurichten versucht, z B. der schon
erwihnte GEorG F. Vicenowm, der vor dem Zweiten Weltkrieg als Missionar
der Melpa-Gruppen am Hagenberg wirkte."” Allerdings bleibt auch fiir W,
BERGMANN wie seinerzeit fiir Kevsser das zentrale Thema in dieser frithen
Phase der Mission das Leben der ,Stimme* als ein Leben aus der Hand
Anutus und in Entsprechung zu Anutus Recht.'* Mehr als je zuvor hatte die
lutherische Mission es gewagt, mit dieser thematischen Vorgabe ihre Bot-
schaft den einheimischen Evangelisten anzuvertrauen, die sich im Hochland
hatten stationieren lassen. Obwohl der Weg von den Kiistengesellschaften
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ins zentrale Hochland sicher ,weiter’ war als der aus Franken in den
Siidwest-Pazifik, diirfen wir vermuten, daB die ersten einheimischen Missio-
nare in der Herstellung von Kontakten zur einheimischen Bevolkerung gewils
nicht ungeschickter waren, als manche weifen Fremdlinge.'

Den gastgebenden Gruppen am Rande des ostlichen Hochlandes dirfien
sie nicht zuletzt aus Griinden ihrer direkten, ad oculos demonstrierten
Verbindung mit den Weien und damit wegen ihres Zugangs zu Salz,
Metallwerkzeugen und Muschelgeld willkommen gewesen sein."

Von seiten der weilen Missionare wurde erwartet, dal diese von den
Kﬁstengemeinden entsandten Missionare im Sinne des Keysserschen Ansat-
zes arbeiteten. Das heift, dal sie zunichst einmal darauf verzichteten, Leute
anzupredigen und statt dessen an die Lebensweise der Gastgeber ankniip-
fend, das Leben der Leute selbst zum Thema machten und iiber diese Briicke
versuchten, das Christentum zu vergegenwirtigen. Das bis heute gebrauchh-
che, von dem Keysser-Schiiler G. PiHorer in Kate verfafite und dann ins
Pidgin iibertragene ,Handbuch fir Evangelisten® vermittelt uns einen Ein-
druck von den Hilfsmitteln, die europiische Missionare diesen Evangelisten
an die Hand gaben.'® Die Gewichtung des Inhalts verrit Keyssers Einfluf auf
dieses Handbuch:

Von den 59 biblischen Geschichten, die es enthilt, und die es jeweils auf
Alltagssituationen in der melanesischen Gesellschaft zu beziehen versucht,
entfallen 41 auf das Alte Testament, davon 25 auf die Urgeschichte. Der Rest
verteilt sich wesentlich auf die Schwerpunkte Exodus sowie eine kleine
Auswahl aus dem Kranz der Elia-Erzihlungen. Aus dem Neuen Testament
finden die Geburts- und Kindheitserzihlungen, weiterhin 6 oder 7 Wunderer-
zihlungen und 4 Gleichnisse Beriicksichtigung. Dazu kommen 2 Einheiten
aus der Passionsgeschichte, 8 Texte zur Auferstehung und Himmelfahrt
sowie die Sendung der Jinger in die Mission.

KarL STECK hatte schon im Blick auf die Sattelberg-Gemeinden seinerzeit
formuliert: ,Jesus kommt in dem papuanischen Christentum vor, aber weder
klar, noch notwendig*."

I"Jbrigens hat CHrisTIAN KEYSSER - das kann im Hinblick auf seinen Einfluf
in der Geschichte der lutherischen Hochlandmission vorldufig nur am Rande
vermerkt werden - in den 30er Jahren von Neuendettelsau aus direkt mit
den Kate-Evangelisten im Hochland korrespondiert, wie auch diese mit
ihm.lﬁ

2. Indigene Friedensbewegungen in der Hochlandmission im Kontext
kolonialer Konflikte

Das Ziel der Mission wie der australischen Mandatsverwaltung, das
ostliche Hochland zu erschlieBen, war in den dortigen Gesellschaften, fiir die
Stammesfehden eine etablierte und akzeptable Institution der Konfliktrege-
lung darstellten, nicht ohne weiteres zu verwirklichen.”

Vor diesem Hintergrund scheint es begreiflich, daf die drei Leahy-Briider,
berithmte und beruchtigte Eldoradosucher, die wihrend der 80er Jahre das
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Hochland auf der Suche nach Gold durchstreiften, darauf bestanden, sie
hitten bei ihren Hochlanddurchquerungen oft keine andere Moglichkeit
gehabt, als in Wahrnehmung ihres Selbstverteidigungsrechtes Einheimische
zu téten.”® Zu Recht hebt Piiiorer die prinzipielle Gewaltlosigkeit hervor, die
Hans FuErL auf seinen Erkundungsgingen seit 1919 und WILHELM BERG-
MANN seit 1929 im Unterschied dazu auszeichneten, auch wenn es in einem
Einzelfall 7u einem Konflikt mit Todesfolge gekommen ist. Dal WiLHELM
BerGMANN das ostliche und zentrale Hochland oft in Verantwortung fiir
groRe Gruppen von Menschen bereisen konnte, ohne zum Selbstschutz von
seiner Waffe Gebrauch machen zu miissen, hat zur Glaubwiirdigkeit auch der
einheimischen Missionare beigetragen, an einer Friedensinitiative mitzuwir-
ken.?

Im Jahre 1986/37 kam es in der Umgebung von Kainantu mit relativ
weiter Ausstrahlung ins 6stliche Hochland zu einer Friedensbewegung, die
einen ziemlich breiten Riickhalt in der Bevélkerung hatte. Die einschligige
Literatur hebt zu Recht hervor, daR sich in dieser Friedensbewegung
traditionelle mit neuen christlichen FEinfliissen verbunden haben diirften.?
Dal auch die schreckliche Wirkung, die die Waffen der Eldoradosucher
erzielten, ausschlaggebend zur Entstehung dieser Friedensbewegung beigetra-
gen haben diirften, ist bislang tibersehen worden.

Allgemein bekannt hingegen ist, daf der Friedensbewegung von 1936/37
zunéchst die Ermordnung zweier katholischer Missionare in der Region der
heutigen Simbu-Provinz und - vermutlich ohne jeden Zusammenhang mit
diesem Zwischenfall - eine in der Bevolkerung ziemlich weit verbreitete
Unruhe vorausgegangen waren, die der lutherische Evangelist GarEnvo Noi-
zakl und Missionar L. FLiere® auf eine wohl von Weilen eingeschleppte
Grippeepidemie zurtickfithrten, die zu zahlreichen Todesfillen unter der
eimheimischen Bevolkerung gefithre hatte. Solche Todesfille muften im
Sinne herkémmlicher Theorien der Verursachung auf Zauber zuriickgefiihrt
werden und trugen so verstindlicherweise dazu bei, traditionelle Spannun-
gen zwischen den verschiedenen Gruppen im 6stlichen Hochland zu bele-
ben.*

In dieser Situation scheinbarer” Bedrohung der einheimischen Evangeli-
sten von der Kiiste wie der weilen Missionare verfiigte die Mandatsverwal-
tung den Abzug aller Aufienseiter aus dem zentralen und 6stlichen Hochland.
Darauf kam es bekanntlich zu jener weitverbreiteten, sehr emotionalen
Reaktion unter den Einheimischen, die darauf bestanden, die Kiistenevange-
listen bei sich zu behalten, von denen, wie gesagt, ja nicht wenige schon
lange vor dem Kommen der ersten Weillen bei ihnen gelebt und gearbeitet
hatten. Doch war die Entscheidung der Mandatsverwaltung mehr als ein
Ausléser fir die nun entstehende Friedensbewegung?®® Man muf das
bezweifeln!

Denn ins Hintergrundbild dieser Bewegung gehoren meines Erachtens
schwerwiegende konfliktive Vorfille, die sich wenige Jahre zuvor, nimlich
1983 in Aiamontina bei Kainantu sowie im Jahre darauf in Finintugu bei
Henganofi zugetragen hatten.
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Bei Aiamontina hat die Polizei im Jahre 1933 neunzehn einem Klubhaus
versammelte Minner erschossen, nachdem der Polizeioffizier Ian Mack, der
die Polizeitruppe fihrte, zuvor durch Pfeile der Einheimischen todlich verletzt
worden war.” Eine Konfrontation mit 19 Todesopfern auf einer Seite konnte
auch im Kontext jener kriegerischen Gesellschaften nicht mehr als Scharmiit-
zel notiert werden, sondern muBte als Krieg in das allgemeine BewuRtsein
eingehen. Er kann seine Wirkung auf die Bevolkerung in der Umgebung von
Kainantu nicht verfehlt haben - auch wenn man davon ausgeht, daB
herkémmliches Denken Vergeltung legitimierte und vor allem, daR die
Bevolkerung bewaffnete Konflikte mit Weilen etwa so wie ihre eigenen
Stammesfehden verstand.

Nicht geringer diirfte die verheerende Wirkung des Massakers gewesen
sein, daf die drei Leahy-Bruder in Finintugu, etwa eineinhalb Tagesmirsche
weiter im Inland, im Jahr darauf anrichteten. Sie rechtfertigten ihre Hand-
lung mit dem Hinweis, es habe sich um die Vergeltung eines todlichen
Angriffs von seiten der lokalen Bevélkerung auf einen Goldsucher namens
McGrath gehandelt. Die wichtigsten Details seien kurz in Erinnerung geru-
fen.®® Als die Leahy-Briider die noch warme Leiche des McGrath auf ihrem
Weg fanden, griffen sie umgehend die Méanner der Ortschaft Finintugu an.
Bei dieser ungesetzlichen Aktion kamen ebenfalls neunzehn Menschen ums
Leben. Getotet worden war McGrath vermutlich aufgrund eines Mifver-
stindnisses, ndmlich nachdem er den Leuten von Finintugu angekiindigt
hatte, seinen Standort verlegen zu wollen. Daraufhin sahen seine Nachbarn,
mit denen er bis dahin anscheinend zufriedenstellende Tauschbeziehungen
unterhalten hatte, wohl ihren durch McGraths Anwesenheit gegebenen
Standortvorteil im regionalen Handel gefihrdet. Sie versuchten, seinen
Weggang zu verhindern.” Thr handgreifliches In-ihn-Dringen verstand bzw.
miRverstand McGrath vermutlich als eine Aggression; es kam zu einer
kleinen SchieRerei, bei der McGrath einen einheimischen Krieger tétete,
bevor er selbst von dessen Pieil getroffen verblutete.

Fiir die Leahy-Briider, die dies alles nicht ahnten, schien der Fall dennoch
klar: der Tod eines Weifen konnte nicht ohne Vergeltung hingenommen
werden. Als dann spiter von den Komplikationen des Falles offenbar
itherforderte, junge Regierungsbeamte in den Konflikt eingriffen, kam es zu
einer etwa fiinfstiindigen, bewaffneten Auseinandersetzung, in deren Verlauf
die Bevélkerung von Finintugu 50 Tote beklagte, darunter vielleicht auch
Frauen und Kinder.*” Dies war nun vor dem Hintergrund traditioneller,
kriegerischer Auseinandersetzungen definitiv mehr als nur ein Scharmiitzel,
und wir kénnen annehmen, daf die lokale Bevélkerung zum Waftenstillstand
nun bereit war, weil sie ihre véllige Vernichtung befiirchten muBte. Auch
dieser Konflikt dirfte in der Region von Henganofi keinen weniger nachhal-
tigen Eindruck hinterlassen haben als im Jahr zuvor der Konflikt bei der
Bevilkerung im Inland von Kainantu. Drei Jahre spiter kam es an verschie-
denen Orten zwischen Henganofi und Kainantu zu jener schon erwihnten
Friedensbewegung, deren Umrisse abschlieRend noch einmal markiert seien,
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bevor wir zwei Beispiele aus der mundlichen Tradition von Kainantu und
Henganofi anfiihren, die den Beitrag einheimischer Lokalpolitiker zu dieser
Bewegung ins Licht stellen.

Es kam also, ausgeldst durch die Verfugung der MandatSVerwa}tung zum
angedrohten Abzug aller AuBenseiter aus dem zentralen Hochland zu der
erwihnten grofen Unruhe unter der Bevélkerung, zur Sammlung grofer
Mengen traditioneller Waffen, die dann unter lebhafter Beteiligung der
aufgebrachten Bevolkerung in offentlicher Versammlung verbrannt wurden,
um so der Forderung Nachdruck zu verleihen, die Hube-Evangelisten im
Lande zu belassen.?' Tatsichlich veranlalten diese Aktionen die australische
Mandatsregierung schlieBlich, ihre Entscheidung zu revidieren und _jedenfa.lls
fiir die jetzige Subprovinz Kainantu nach einigen Jahren die Evangelisten
wieder zuzulassen.

Bei diesen o6ffentlichen Aktionen wurden offenbar unter Mitwirkung der
Hube-Evangelisten und im Hintergrunde auch des Missionars HaNs FLIERL
traditionelle Friedenszeremonien adaptiert. Eine derartige traditionelle Frie-
denszeremonie beschreibt RoBIN RADFORD:

»The traditional peace ceremony took place over several days and
involved lengthy and complicated negotiations, preparations for a feast,
prestations (sic!) and personal decoration, as well as magic divination to find
out the possible duration for the new peace. The treaty was sealed by the
ritual killing of pigs, breaking of arrows and planting of tanket.“

Bei dieser Adaption traditioneller Friedenszeremonien ging es nicht nur
um die Ausweitung ihres Geltungsbereiches und der Dauer des Friedens -
der dort seither wie allenthalben immer wieder zusammengebrochen ist -,
sondern auch um entsprechend verinderte religidse Legitimationen mit
groBerer Reichweite und Tiefe, ohne die solche Zeremonien weder Kraft
noch Geltung haben konnten. Der Krieg bedrohte ja nicht nur die Leiber,
sondern auch die Seelen und die Lebenskraft der kriegfithrenden Gruppen.
Darum war auch in traditioneller Gesellschaft der Friedensschluff nicht nur
eine politische Angelegenheit, sondern betraf, wie HERMANN STRAUSS zu
Recht hervorhebt,* die Leben gebenden und Recht setzenden Michte beider
Konfliktparteien. Man kann, scheint mir, mit HERMANN STrRAUsS durchaus
von einer sakramentalen Zeremonie sprechen, und mit diesem Begriff eine
Entsprechung freigelegt sehen, die neutestamentlich etwa in dem Verweis
von Eph 2,14 ihren Ausdruck findet: ,denn er ist unser Friede, der beide
Teile zu einem Ganzen gemacht und die Scheidewand des Zaunes, die
Feindschaft abgebrochen hat in seinem Fleisch.” Zu Zeiten, in denen fur die
einheimische Bevolkerung weite Horizonte schrecklich und zugleich verlok-
kend aufgerissen worden waren, kam es in einer dynamischen Interaktion
von vorchristlicher und biblischer Tradition zur Freilegung solcher Entspre-
chungen.

Aber eben hier liegt auch ein Problem:

Bei den einheimischen Missionaren diirfte in diesem Zusammenhang der
protologische Begrimdungszusammenhang Keysserscher Pragung fortgewirkt
haben: Der Schépfer fordert eine Ordnung des Friedens und die anomisch
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gewordene Welt fordert eine Entsprechung zum Recht des Schopfers.* Aber
Christianisierung als Theokratisierung war nicht mehr méglich. Ein theologi-
scher Paradigmenwechsel war fillig, er erfolgte in der Praxis bei WiLHELM
BERGMANN noch vor dem Zweiten Weltkrieg mit der kirchlichen Ausrichtung
der Mission. Auf theologischer Ebene, wenn ich recht sehe, erfolgte ein
solcher Paradigmenwechsel beispielhaft bei HermANN STRAUSS, dem Nachfol-
ger des Keysser-Schiilers par excellence GEorG VicEpowm in Mt. Hagen.

Bevor wir darauf abschlieRend eingehen, muR noch die Frage gepriift
werden, ob wir in den ungeheuerlichen VerstoRungen der alten Gotter, die
diese Friedenszeremonien ja durchaus waren, neben dem Beitrag bzw. der
Manipulation von AuBenseitern noch Genaueres zum Beitrag der Einheimi-
schen an diesen Geschehnissen ausmachen kénnen.

3. Die Rolle der ,Patriarchen’ in der Verstofung der alten Gotter

RoBIN Raprorp hebt zu Recht hervor, dal es sich bei diesen aus
traditionellen wie christlichen Motiven gespeisten Zusammenkiinften emotio-
nalisierter Menschen verschiedener Herkiinfte nicht einfach um einen Fall
kultureller Fremdbestimmung gehandelt hat. Vielmehr wurde in den Ver-
brennungen der Waffen ein gruppeniibergreifender Konsensus symbolisiert,
in dem die ortliche Bevolkerung ihrer Auffassung tiber jetzt fillige oder sogar
notwendige Anderungen in ihrem Leben Ausdruck verlieh, und darin hatte
diese Bewegung manche Gemeinsamkeit mit anderen Gruppenbewegungen
withrend der Kolonisierung des Stdpazifik:

»-Communities responded slowly and selectively to agents of change, then
an incident sparked a widespread reaction and emotional crowds set aside
customs that as individuals they would have found impossible to break.**

Auch wenn also einzelne ohne solchen Anla® und ohne diesen kommunal
verankerten und symbolisch vermittelten Konsensus derartige Schritte und
Entscheidungen nicht hitten durchsetzen kénnen, 148t sich doch darstellen,
daf nicht nur Aufenseiter in diesen Entwicklungen ihre EinfluBméglichkei-
ten wahrnahmen, sondern auch einzelne Lokalpolitiker ihre EinfluBméglich-
keiten zu nutzen suchten. Zur Veranschaulichung sei zunichst ein Einzelfall
aufgefiihrt, dessen Erinnerung in miindlicher Tradition der Bevélkerung in
der Umgebung von Kainantu ihren Haftpunkt hat.* Diese U“berlieferung
hebt mit Betonung den persénlichen Anteil eines HAGEFINO an der genann-
ten Friedensbewegung in Kainantu hervor. In Verbindung mit dieser Tradi-
tion ergibt sich noch ein zweites Beispiel fiir den Einfluf einzelner Lokalpoli-
tiker, Es betrifft einen Mann namens Azok aus der Gegend von Hengano-
fi-Finintugu. Wir brauchen kaum hervorzuheben, dal beide Akteure eben-
dort beheimatet waren, wo sich drei Jahre zuvor die kriegerischen Auseinan-
dersetzungen und geschilderten Massaker abgespielt hatten. Auch wenn man
beriicksichtigt, da® miindliche Tradition gesamtgesellschaftlich notwendige
Innovationen gern als Initiativen einzelner stilisiert, veranschaulicht diese
miundliche Tradition, wie mir scheint, doch glaubwiirdig, dal und wie diese
beiden als einzelne zum Gesamtgeschehen entscheidend beigetragen haben.
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Zunichst zu HaGeFINO, der aus dem Dorf Onempinka bei Kainantu
stammte: er wird als ein beherzter Krieger, als ein herausragender Fiihrer
vergangener Stammesfehden und dariiber hinaus als ein bedeutender Regio-
nalpolitiker erinnert. Zu seinem Hausstand gehérten zehn Ehefrauen. Dieser
Umstand diirfte ebenso seinen wirtschaftlichen Ehrgeiz widerspiegeln wie
sein Vermégen, iiber Verschwigerungen Potentiale fiir politische Allianzen
aufzubauen.”” HaGerFINO, den erhaltene Gruppenfotos als einen Mann von
vergleichsweise geringem Wuchs ausweisen, wird dartiber hinaus bis heute
als ein gewaltiger Redner erinnert, der in richtiger Abschitzung des als
Konsens Durchsetzbaren sich und seine Absichten auf 6ffentlichen Versamm-
lungen zum Zuge bringen konnte.

HAGEFINO, so wird nun berichtet, hat die Friedensbotschaft der Hube-
Evangelisten aufgegriffen, und bevor er sich - 1948 - taufen lieB, darauf
hingewirkt, das als Friedensordnung verstandene Christentum an die Stelle
traditioneller Religion zu setzen. Mit der alten Ordnung werden auch die
alten Michte briichig, verabschiedet und gelegentlich verstoBen.* Daf das
Abtun der alten Gotter durch die Vorfahren ein radikaler Schritt war, der in
der Praxis allerdings oft zu synkretistischen Ergebnissen fithrte, macht zum
Teil die Notwendigkeit aus, diese Ungeheuerlichkeit der Patriarchen, die sie
nun ja sind, zu erinnern (vgl. Genesis 35,2). Die Entschlossenheit des
HaceriNo hat ihm den Beinamen ,Mineba‘, ,der, der vorangeht® (Kate)
eingetragen. Es hat, wie die Schilderung des Garenuo Norzakr* belegt,
natiirlich mehrere solcher Innovatoren gegeben - vielleicht einflureichere
als HacerFiNo. Fiir die Seinen ist HAGEFINO dennoch selbstverstindlich der
Kulturheroe oder Patriarch, dem die entscheidenden Initiativen in der
Aktion des Verbrennens der Speere zu verdanken sind. Was meine Informan-
ten von ihm behaupten, mag gleicherweise im Blick auf andere Lokalpoliti-
ker gelten, ndmlich, daf die Hube-Evangelisten wie die Missionare ohne
deren Befiirwortung und deren Engagement nichts hitten ausrichten kén-
nen. Thnen ging es darum, mit den Hube-Evangelisten die neue Zeit
festzuhalten. Ich habe die bislang nicht eindeutig beweisbare, doch durch
Hinweise immerhin begrimdbare Vermutung, daf zwischen den Hube-
Evangelisten und diesen Lokalpolitikern eine Art chiliastisches Einverstind-
nis bestand. Schon die Hube-Gemeinden plagten sich, statt von Jesus héren
zu wollen, lieber tage- und wochenlang mit dem Bau einer Strale im Dorf.*’
Warum wohl? Den Leuten waren die Augen aufgegangen und ,staunend
sahen sie eine neue Welt um sich, die Welt Gottes“.*! Man wollte die
Hube-Evangelisten bei sich behalten, wie die miindliche Tradition der Bena
im Jahre 1947 noch ausdriicklich und betont festhielt,*” weil sich die
Vorstellung von der Riickkehr der Ahnen - aus der eigenen Tradition
entwickelt - mit chiliastischen Erwartungen und Hoffnungen verband, die
die Hube-Evangelisten mitgebracht hatten und die die lokale Bevélkerung
ganz pragmatisch auf die Lebensweise der Weilen, so wie sie ihnen in
Erscheinung trat, bezog. Das Hochland durchlief eine kurze, cargoistische
Phase, bei der sie sich bei weitem nicht so lange aufhielt wie die Kiistenbe-
volkerung.**
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Im Blick auf Hacermnos Wirken bleibt abschlieBend nur zu berichten, daB
er nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges weite Reisen bis ins westliche
Hochland unternahm, um auch bei der dortigen Bevolkerung fiir eine neue
Ordnung der Dinge zu werben.

Im Schatten dieses HacEFINO wirkte der schon erwihnte Azok aus Henga-
nofi, und zwar wihrend des Zweiten Weltkrieges. HEINRICH BAMLER
(195%-1974), der nach dem Kriege in eben jener Region lange als Missionar
tétig war, und dem ich die ersten Hinweise auf Azok verdanke, berichtet, daf
dieser wihrend des Krieges ,den Sieg der Mission nach dem Kriege® in der
Region von Henganofi mafgeblich dadurch vorbereitet habe, dal er von Ort
zu Ort ziehend andere Lokalpolitiker herausforderte, die (heiligen) Initia-
tionsfléten zur Schau zu stellen. K. BaMiERS Vermutung, AZOE sei von
Hube-Evangelisten inspiriert worden, wird fir die Vorkriegszeit von meinen
Informanten, MuropIE YAFANKO und MAIRE YASARO, ausdriicklich bestritten.
Allerdings behaupten beide mit Bestimmtheit, dal Azok schon wihrend der
Kriegszeit von HAGEFINO beeinfluft gewesen sei, und zwar in doppelter
Hinsicht: einmal habe HAGerFINO AzoE mit neuen ethischen Weisungen
versehen, wie z. B.: ,hort auf zu kimpfen; verzehrt die Toten nicht mehr,
begrabt sie®, aber fiir diese Imperative keine Begrindung gegeben. Solche
Gebote mégen, wenn es in der Gesamtgesellschaft so etwas gegeben haben
sollte wie die Ahnung von der Unvermeidlichkeit einer neuen Zeit, eine
enorme Anziehungskraft gehabt haben und, bildlich gesprochen, ihrer
Begrimdung vorausgeeilt sein. Doch ganz ohne einen begriindenden Mythos
scheint auch AzoE schon damals nicht ausgekommen zu sein; denn es wird
berichtet, er habe in der Annahme gehandelt, ,Hagefino sei eine Art Gott®,
konkret, Azor hat im Namen HaGeriNos Verwiinschungen ausgesprochen
oder Beschwérungen geltend gemacht.

Wenn die miindliche Tradition aus Kainantu zutreffend berichtet und
Azok aus Griinden nicht nur der Lokalrivalitit zu einer Art Vorlduferfigur
HaceFINos macht, dann wiire jedenfalls vorerst hinreichend erkldrt, warum
Azok jahrelang an der Schwelle einer neuen Zeit ohne eine durchschlagende,
neue religiése Begriindung das Alte so radikal provozierend agieren konnte.
Ganz offensichtlich liegen in der Beziehung zwischen HAGEFINO und Azog
eine Reihe unbeantworteter Fragen. Erst nach dem Krieg ~ wird behauptet -
habe AzoE engeren Kontakt zu Evangelisten von der Kiiste gefunden und
durch sie Niheres {iber das Christentum in Erfahrung gebracht.

Dal Azoe wihrend des Krieges die Unterhéhlung der traditionellen
Minnerhiuser betrieb, wird einhellig berichtet, und dabei hervorgehoben,
daB auch Morddrohungen ihn nicht zum Innehalten bringen konnten. Ja,
daR er solchen Drohungen zum Trotz fortfuhr, sich frei zu bewegen und zum
Abtun des Klubhauses der Minner aufrufordern, verstirkte seine Wirkung
und schwichte die traditionellen Minnerhiuser als religiése und politische
Institutionen.

Personlicher politischer Ehrgeiz mag, um die Frage nach Azors Motivation
noch einmal aufzugreifen, in seinem Handeln eine Rolle gespielt haben,
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wiirde sein Verhalten meines Erachtens aber nicht ausreichend erkliren.
Azoe muf den Zusammenbruch der alten Welt haben beschleunigen wollen,
weil er eine neue ahnte, nach dem Massaker in Henganofi wohl farchten
mufte, aber dennoch wollte.

Geahnt haben mag er diese neue Welt in dem Kommen und Gehen der
Weilen, wie der Hube-Evangelisten und ihrer materiellen Ausstattung.
Gefiirchtet haben diirfte er sie seit jenem Massaker in Finintugu, mit jener
maBlosen Vergeltung des Totschlags von McGrata. Er diirfte seither die
Uberlegenheit der Waften der Weilen, gerade auch in ihrer politischen
Bedeutung, richtig eingeschétzt haben. Dennoch mul er die neue Welt so
sehr gewollt haben, daf er, die Grundlagen der alten zu schwichen,
jahrelang nicht nachlieB.

Hacerino und Azok haben die alte Welt geschwicht, weil sie in der neuen,
die sie ahnten, eine Méglichkeit eigener Zukunft wahrnahmen, die kreativer
als in bewaffneter Konfrontation, nimlich in Kooperation auf der Grundlage
religivser und politischer Innovation gewonnen werden mubte.** Wir diirfen
nicht iibersehen, daf Hacerno und Azok in den Hube-Evangelisten schwar-
ze bzw. braune Menschen gesehen hatten, die mit ihren Weien vertraut
verkehrten. Das war auch ein ,Evangelium‘. Daf HacErFiNo und AzoE von
Konfrontation in relativ kurzer Zeit auf politische und religiése Innovation
umstellten, weist sie als iiberdurchschnittlich weitsichtige und kreative
Akteure im kolonialen Konflikt aus.

Zusammenfassend kénnen wir sagen, dal die an der Friedensbewegung im
ostlichen Hochland beteiligte Bevolkerung natiirlich durch die Weien wie
durch die einheimischen Missionare beeinfluBt war, aber sie war nicht von
ihnen bestimmt. Die Hochlinder reagierten im Blick auf die schwarzen
Missionare wohlwollend und gastfrei, im Blick auf die Weilen zunichst
erstaunt, dann kriegerisch, schlieflich abwartend, bis sie bald ihre Initiative
wuriickgewannen und den Gang der Ereignisse so beeinfluften, daR nicht nur
die schwarzen Missionare bleiben konnten, sondern auch Innovationen
eingeleitet wurden, mit denen sie sich in die nun auch fiir sie unteilbare eine
Weltgeschichte und Okumene einbrachten. Ein Anfang war jedenfalls
gemacht. Ohne neue, weiterreichende theologische Impulse muBte er freilich
verebben. Es bleibt aber zunichst zu wurdigen, daf es der einheimischen
Bevolkerung im Verein mit den AuBenseitern gelang, die Zumutung der
,Umkehr‘ in der Krise des kolonialen Konfliktes so zu iibersetzen, dal ein
Schritt nach vorn getan werden konnte, der wohl ein Schritt des Glaubens
war und in jener Umbruchssituation plausibel, akzeptabel, ja notwendig
erschien. Doch wiewohl die Prisentation der biblischen Schépfungsgeschich-
te, die der eigenen Vitertradition vorgeschaltet wurde, etwas durchaus
Neues, ja vielleicht Revolutionires bedeutet haben mag,* verblafit die neue,
synkretistisch revidierte Tradition, von der man nun meint, sie habe ,schon
immer® und zwar ,unverindert so’ gegolten, zum Legitimationshintergrund
einer religios sanktionierten Ordnung gesellschaftlichen Lebens, deren Plau-
sibilitdtsstruktur der traditioneller Religion nicht undhnlich ist, deren christli-
che Inhalte aber so verblaRt sind, daf der lokalen Bevolkerung das der
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Kirche eigene, vom Evangelium her aufgegebene Thema abhanden zu
kommen droht. Im &stlichen Hochland wird der Unterschied zwischen der
Regierung und der Kirche auf der Ebene der Volksreligion oft allein darin
gesehen, ,dal die Regierung ein Gewehr vor die Nase hilt und die Regeln
notfalls mit Gewalt durchsetzt, wihrend die Kirche in ihrer Unterweisung
,nur den Weg zeig®, d. h. ethische Orientierung bietet.

Mit wieviel Erfolg oder auch MiRerfolg diese Aufgabe gegenwartig gelei-
stet wird, kann hier offenbleiben. Dal die Mission in der Vergangenheit mit
der protologisch begriindeten Zumutung, den Begriff des Nachsten nicht
durch den der Verwandtschaft bzw. des Handelspartners definiert sein zu
lassen, sondern prinzipiell jedes Geschopf Nichsten® sein zu lassen, traditio-
nelles Rechtsbewultsein ,umkrempelte®,*” hat nicht nur Erinnerungswert,
sondern ist zugleich ein Hinweis auf die dauernde Aufgabe der Formung
neuer Rechtsvorstellungen, zu der die Kirche, wie Eckart Otto kiirzlich zu
Recht hervorgehoben hat, aus der Geschichte der Rechtsvorstellungen im
Alten Testament gewif fruchtbar schopfen kénnte.*

Deutliche Ermiidungserscheinungen in nicht wenigen Gemeinden der
lutherischen Kirche im zentralen Hochland* entsprechen dem Verblassen
der urspriinglich als neu empfundenen Botschaft zu einer Art von Zivilreli-
gion in Rousseauschem Sinne und lassen zugleich die Experimente begreif-
lich erscheinen, die die lokale Bevolkerung mit enthusiastischen Formen des
Christentums und im Inhalt christologisch und eschatologisch zentrierten
Ausrichtungen der Verkiindigung anstellt. Diese Experimente, die auch
Experimente mit denominationellen Loyalititen einschlieBen, belegen, daf
die Bevélkerung ihre Initiative nicht verliert. PATRICK GESCH hat vorgeschla-
gen, der formalen Kontinuitit in der scheinbar losen Folge religicser
Innovationen auf der Ebene der Volksreligion mit dem Interpretament der
Jnitiation‘ zu entsprechen.” Das scheint mir angemessen. Auf der Ebene der
Volksreligion wird mit immer neuen Initiationen in die neue Zeit experimen-
tiert.

Eine Chance der Kirche im Melanesien der 80er Jahre liegt darin, daf die
Verabschiedung der Ahnen in den 80er Jahren nicht so konsequent erfolgte,
wie man hitte befiirchten kénnen, herkémmliche Ressourcen der Identitéts-
bildung also nicht véllig verschiittet wurden, dall gleichzeitig nach einem
neuen, in die Zukunft weisenden, die Zukunft von Schwarz und Weil}
erschlieBenden, wahren Mythos gefahndet wird, dessen quellender Grund
weithin in der neutestamentlichen Christusgeschichte gesucht wird.”® Wenn
diese Deutung der Lage zutrifft, hitte sich die Weitsicht von HERMANN
StrAUSs bewihrt.

4. Ein theologischer Paradigmenwechsel zum alten Thema:
Leben und Tod der ,Stimme*

In seiner genauen anthropologischen Untersuchung der Kultur der Melpa
im westlichen Hochland, wo STrauss zuerst als Mitarbeiter, dann nach dem
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Zweiten Weltkrieg als Nachfolger GEorc ViceEpoms als Missionar arbeitete,
weist STRaUsS nicht einfach das ,Leben der Stimme’, sondern den Kampf um
Leben gegen die - und zwar schon vor dem kolonialen Konflikt - verhing-
nisvoll eingebrochenen Michte des Todes als das alles durchdringende
Thema dieser Kultur aus.

Vor solchem Hintergrund erscheint es nicht als zufillig, daf Strauss vor
einer Taufe, die am Karfreitag 1955 im Stil einer Torliturgie gefeiert wurde,
unter ausdriicklicher Voranstellung von 2. Kor. 5,19f berichtet.”” In der
Nacht vor dem Tauftag wachen die Tauflinge gemeinsam, singen Lieder und
beten. Weil es die Nacht vor dem Karfreitag ist, wird die Leidensgeschichte
erzahlt, einschlieBlich der Einsetzung des Abendmahls, Jesu Gefangennahme
und Verhér. Das Wachen der Jinger, das Warten auf die nahe Taufe und die
Vergegenwartigung der Passion Jesu riicken im BewuBtsein der Tauflinge,
die wie in einem Initiationslager ausgesondert und zusammengeschlossen
sind, dicht zusammen. Im Anbruch des Morgens erfolgt dann die Prozession
zu dem in Melaneseien bei solchen Gelegenheiten gern aufgebauten Tor. Es
folgen die tblichen Torfragen wie: ,Was wollt ihr hier?* und darauf die
liturgisch vorgeformte Antwort: ,Wir wollen aus der Finsternis des Heiden-
tums heraus in den Lichtbereich Gottes.® Darauf von innen her, von den
schon Getauften die Riickfrage: ,Wollt ihr mit Christus sterben und wieder
auferstehen zu neuem Leben?‘ Und als sie dies bejahen, wird den Neophyten
das Tor gedfinet.

Doch welchen Sinn soll im Kontext einer an Wachstumskraft orientierten
und mit Wachstumskraft gesegneten Gartenbaukultur die Einladung an die
Neophyten ,mit Christus zu sterben und zu neuem Leben zu erstehen®
tiberhaupt haben? War, wie STraUss selbst notiert, diesen Menschen nicht
der eigenen ﬂberlieferung zufolge, und zwar tber ihren Stammvater von
einer hintergrimdigen Macht ,an einem Ort schopferischen Geschehens® ein
Anspruchs- und Eigentumszeichen als Rechtsanspruch auf ihn (scil. den
Stammuvater) und damit auch auf alle seine Nachkommen durch die Genera-
tionen ,hingelegt® und ihm damit die Opferstitte zwecks Erfiillung des
Opferanspruchs ,gezeigt” und das umliegende Land folglich als Siedlungsland
»gegeben worden und ,damit auch die Zeugungs-, Vermehrungs- und
Wachstumskraft ,gegeben’, die nun durch die Generationen hin in der
Gruppe zu ihrer Vermehrung und ihrem Wachstum wirksam® waren?* -
Gewil!

Doch der Einbruch des Todes, fir den die Schuld genau wie fiir den
Abbruch des Verkehrs der ,Himmelsleute’ mit den Irdischen in dieser
patriarchalischen Gesellschaft einer alten Frau aufgebiirdet wurde - die Frau
steht zwischen der Totemgemeinschaft ihres Vaters und der ihres Eheman-
nes in einer doppelten Loyalitit und ist die Einbruchsstelle aller ,bésen
Kunststiicke® - hat alles verandert und den schrecklichen Kampf um Erhal-
tung und Vernichtung von Lebenskraft ausgel6st.”

Mit der Ortung des Themas ,Kampf gegen die verhingnisvollen Todes-
méchte um das Leben® war fiir STraUss offenbar die zentrale Aussage des
Neuen Testamentes provoziert, und zwar von vornherein und ohne nachho-

297



lendes Abspulen der biblischen Heilsgeschichte in der Missionsgeschichte,
wie es fiir GEore VicepoM erforderlich schien.”® An einer etwas versteckten
Stelle berichtet Strauss einmal, daB es in der Kultur der Hagenberg-Gruppen
im Zuge der Beilegung von Streitigkeiten zwischen verschwigerten Gruppen
- also kontextuell gesehen an der Einbruchstelle des Bésen — gelegentlich zur
Ubergabe von Kindern kommen konnte. Das Kind wurde zwar fiir westliche
Wahrnehmung der anderen Gruppe nicht tatsichlich iiberlassen (obgleich in
seltenen Fillen auch das geschah), sondern in der Regel wurde es der Leben
fressenden Macht der anderen Gruppe symbolisch preisgegeben. Das Leben
des eigenen Kindes wurde nicht als Beglaubigung und Pfand geschehener
oder geschehender Versohnung, sondern eigener Versshnungsbereitschaft
gegeben.

Insofern als diese Opfer immer wieder erforderlich wurden, liegt in ihnen
kein prae-evangelium, im Licht des von den Melpa in der Taufe beanspruch-
ten Evangeliums aber doch eine Entsprechung, die den Glauben an Jesus
Christus weder erméglichte, noch eriibrigte. Vielmehr erwies sich an dieser
Entsprechung die Notwendigkeit des Glaubens. Dal der Gekreuzigte denen,
die ihm auf dem Kreuzweg folgen, Leben erschlieft, das dem Tod gewachsen
ist, weist auf ein Vermogen, das man - nun erst — an den Verschiedenen, die
uns voraufgegangen sind, vermift.

SUMMARY

Lutheran missionaries, expatriate as well as national, when entering the Eastern and
Central Highlands of Papua New Guinea took for granted that the same missionary
approach could and should be used which after quite some debate had been adopted
in their coastal base around the Huon Gulf as a kind of guideline. The peculiarity of
this method was not simply a so-called group approach or a concept of ‘Volkspaeda-
gogik® but - at least originally - the establishment of nuclear Christian theocracies in
small basic communities. In the Highlands the missionaries were confronted by vastly
larger and more complex political structures among the local population. Also they
found themselves vis-a-vis the colonial government, they passed along the same trails
as did the Eldorado seekers and, finally, they had to cope with greater inner Lutheran
diversities than before.

Hence, while expatriate missionaries initiated a paradigmatic shift from theocratic
to church centered mission, indigenous missionaries who by far outnumbered the
expatriates were probably to a large degree still carriers of theocratic ideas in their
theology based on the biblical notion of God the Creator. In their interaction with
local populations they engineered so-called ‘peace movements’ which have been
described in literature. Western historical accounts of these events neglect two factors.
First they neglect incidents of violence and bloodshed which Eldorado seekers and
government officers had sometimes allowed themselves to get involved in. In the
perspective of local people these grave incidents appeared to be wars putting their
survival at stake. Local people responding to this were victims. However, and this is
the second factor which in the accounts of oral history is stressed, the more farsighted
local politicians soon regained their initiative and cooperated with coastal evangelists
in engineering these so-called peace movements, movements which were public
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dramatisations and symbolisations of a new order of things to come. While some of
these politicians explicitly drew on biblical resources to rationalize their actions others
just went ahead undermining the old order of things and pushing aside the old deities
to pave way for a new order of things to come. Necessarily, the convincing power of a
Creator God legitimizing a new order of things soon faded away into a somewhat paler
version of civil religion, simply legitimizing the power of the central government,
Hermann Strauss in his missionary approach avoided the danger of presenting village
Christianity essentially as the upholder of a certain public morality. He focused more
precisely at the people’s struggle for life against the ill-fated powers of death which, of
course, earlier than colonialism had broken into the lives of the people and which
people knew needed reconciliation. A second generation in their response acknowled-
ges this to be the innovation which Christianity had to offer.

' Vgl dazu und zum folgenden: G. PiLHOFER, Die Geschichie der Neuendettelsauer Mission in
Neuguinea, 2. Teil, Neuendettelsau 1963, 223ff und K. D. Mrossko, Missionary Advance to
the Highlands. In: H, Wagner / H. Reiner (Hg.) The Evangelical Lutheran Church in Papua
New Guinea. The First Hundred Years 1886—1986, Adelaide 1986, 187-222. Beide zichen
als Primérquelle heran: W. BERGMANN, Vierzig Jahre in Neuguinea, o. J. Mutchapilly, 7
Bde., vgl.: vor allem Bd. 2.

? Zu Kevssers Ansatz und Wirken auf der Huon-Halbinsel vgl. meinen Beitrag in
Zeitschrift fir Mission, Heft 2, 1988, S. 94-110. - Rurus PEcH, dem Archivar der ev.-luth.
Kirche in Papua Neuginea, Lae, danke ich fur die Klirung einiger historischer Details
der Mitarbeit iberseeischer Missionare.

* Gapenvo NGIzaki, Ein Apostel unter den Gazub-Leuten (1922-1963), aus dem Kate
tbersetzt und bearbeitet von W. Fugmann, Neuendettelsau, 1985, mimeo.

* G.L. Renck, A Comparative Study of Pre-baptismal Mission Methods Used in Lutheran
Mission, Lae 1963, Archiv der ELCPNG, Zitat S. 11. Zur Vorgeschichte vgl. Ev.-Luth,
Kirche in Papua New Guinea (ELC-PNG) Archiv, Protokoll der Missionarskonferenz
vom 10.-15. Jan. 1915, ND 50/10 Blatt 6-7, vgl. Blatt 5 zur Vorkonferenz 1913 in
Pola.

® Man mag fragen, ob die Missionare der melanesischen Jabimgemeinden gepragt von
dem anthropologisch kundigen S. LEuNER, der aus prinzipiellen Erwigungen einen
anderen Ansatz als den in Heldsbach 1915 fiir die ganze Mission beschlossenen
verfolgte (Lehner, ,Kap Arkona“, Beantwortung eines Fragebogens. 1985, Archiv
ELC-PNG, vgl. Anm. 4) einen erkennbaren Beitrag zu der unterschiedlichen theologi-
schen Prigung der Hochlanddistrikte der Luth. Kirche gegeben haben. Dazu T. AHrENS
(Hg.), The Evangelical Lutheran Church of Papua New Guinea, Goroka 1977, 112ff.

¢ Gapenuo Noizaki (vgl. Anm. 8), S. 19ff.

" Dazu z. B. P. MunsTER, That desperate Finintugu Affray. A Tragic Chapter in the
Story of Contact Between New Guineans and Europeans in the Central Highlands of
New Guinea, Deakin University, Victoria, Australia, 1982 (dort weitere Lit.) sowie den
Dokumentarfilm: First Contact, von B. Conolry und R. AnpErson, Institute of PNG
Studies, Boroko, Papua New Guinea; jetzt auch Bos CoNOLLY / ROBIN ANDERSON First
Contact. New Guinea Highlanders encounter the outside world. Viking-Pinguin New York
1987. Auch in ihrem Buch bestehen Conoiry / Anperson leider auf der irrigen
Behauptung, der sog. First Contact sei durch die Eldorado Sucher hergestellt worden
und nicht durch die einheimischen und tiberseeischen Lutheraner (Vgl. S. 23).

8 GareNvo NGIzaK! in einem Brief an C. Kevsser 1927, zitiert nach: G. FUGMANN (Hg.),
The Birth of an Indigenous Church, Lelters, Reporis, Documents of Lutheran Christians of Papua
New Guinea, Goroka 1986, S, 124,
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® W. BERGMANN, Neues Leben im Inland Neuguineas. In: W. Rur (Hg.) Lutherisches
Missionsjahrbuch fiir das Jahr 1955, Nurnberg, S. 181-137 sowie mdl. Kommunikation am
11. 7. 1986 in Lae.

% vgl. dazu S. 103ff. in meinem unter Anm. 2 genannten Beitrag.

" Vgl. G. PiHoFER, 1963, der mtreffend im Zusammenhang der ,Besetzung® (!) des
Inlandes vom ,Anfang der Kirchenmission® (283f) berichtet, ohne den sachlichen
Unterschied zu der in Heldsbach 1915 dogmatisierten Methode zu reflektieren.

¥ Vgl. G. VicepoM, Gott bleibt da, Neuendettelsau 1956, 8ff. Nicht nur die anthropolo-
gischen, sondern auch die theologischen Perspektiven von G. VicEnoM mit denen
seines nicht minder bedeutenden Nachfolgers in Mt. Hagen-Ogelbeng, H. StraUSS, zu
vergleichen, bleibt ein Desiderat missionsgeschichtlicher Forschung. H. FLErr, Das
Zeugnis einer jungen Christengemeinde in Neuguinea. In: W. GERBER (Hg.), Vom Missionsdienst
der Lutherischen Kirche. Berichte und Ubersichten dargeboten von der Missionskonferenz in
Sachsen, 3. Bd., Leipzig 1940, 151-159, legt die Vermutung nahe, daB trotz G. VicEnom
1956, C. Kevssers Ansatz leichter auBerhalb des weitlaufigen Hochlandes wie z. B. am
WariafluR, also bei kleineren Gesellschaften fortgeschrieben werden konnte. Wihrend
der Bevolkerung am Wasserlauf des Waria im ,Streit um den Segen® nicht verborgen
blieb, daR Gott iiber Christen und Nichtchristen regnen liBt, notieren einheimische
Missionare durchnaus die pragmatisch-cargoistische Motivation ihrer gastgebenden
Gesellschaften. Vgl. KpaLo in einem Brief an C. Kevsser vom 5. Nov. 1929, bei G.
Fucmann (Hg.), 1986, 124. Der zu Ungunsten der eigenen Ahnen ausgehende
Vergleich der Segenskraft der Verschiedenen fithrt zu deren Verabschiedung. Exem-
plarisch festgehalten von BAMATENGNUKA (1960) bei. G. FueMann (Hg.), 1986, 1371,
Y Vgl. W. BErcmanN, 1955, 132ff, auch mdl. Kommunikation am 11. 7. 86 in Lae.

" GejamMmAaLOo Aro, 1964, 11ff, GareNuo Noizaki, 1985, 10ff, 20ff.

'* KpaLo, vgl. Anm. 12 und Garenuo Neizakr, 1985, 19f. Vgl auch R. M. BernoT, A
Cargo Movement in the Eastern Central Highlands of New Guinea, Oceania, 23, 40-65,
137-158 und 202-234.

'° G. PiHOFER, Wok bilong ol Evangelis (N. Imbrock in tanim), Madang 1967 aus dem
Kate (Quapuc Miti, Finschhafen 1946).

7 K. STECK zitiert bei G. PiLHOFER, 1963, 39.

'* Fine Auswahl bei G. FucManN (Hg.), 1986, vgl. auch die Notiz bei GaPENUO
Noizaki, 1985, 22,

" Vgl. dazu R. M. Bernpr, Conflict and Restraint, Chicago, 1962, vor allem R. RADFORD,
Burning the Spears. A ‘Peace Movement’ in the Eastern Highlands of New Guinea 1936-37, in:
The Journal of Pacific History, 12, 1977, 40-57 und die etwas spitere, die nicht
unwichtige Rolle von H. FLERL genauer erfassende Arbeit: Highlanders and Foreigners in
the Upper Ramu: The Kainantu Area 1919-1942, University of Papua New Guinea, Port
Moresby, 1979.

? In diesem Sinne eindeutig sind die AuBerungen der Leahy-Briider in dem genannten
Film First Contact, vgl. Anm. 7.

! Die generelle Gewaltlosigkeit der Missionare wird durch den Umstand, daR sie im
Extremfall ein Selbstverteidigungsrecht z6gernd in Anspruch nahmen, nicht in Frage
gestellt. G. PrLHOFER 1963, 224 Anm. 628 und 226f. Anm. 630 berichtet dazu genau,
vgl. aber auch Garenvo Neizakis aufschluBreichen Bericht zu den Verhiltnissen im
Markhamtal Er berichtet, daff australische Regierungsbeamte die einheimischen Evan-
gelisten schiitzen und diese wiederum die Polizei zur Durchsetzung von Befriedungsak-
tionen heranzogen. Im 6stlichen Hochland scheinen die Verhiltnisse anders gelegen zu
haben. Zu der wechselnden Haltung der australischen Administratoren einige Doku-
mente bei K.-D. Mrossko (vgl. Anm. 1), 219ff, Kommentare bei G. PILHOFER, der ganz
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selbstverstandlich davon auszugehen scheint, die koloniale Administration habe der
Mission gegeniiber eine aufgeschlossene Haltung einzunehmen (vgl. 240ff).

2 G. PiLHOFER, 1963, notiert die Gewalttitigkeit der Eldoradosucher, erwdgt aber
ebensowenig wie K.-D. Mrossko, 1986, die Frage, ob die Massaker, die die Eldorado-
sucher veranstalteten, in ursichlichem Zusammenhang mit der Entstehung dieser
Friedensbewegung zu sehen seien.

* GapENUO Neizakt, 1985, 24f Zu Friere bei R. Raprorp, 1977, 46.

2 Gapenuo Noizakr, 1985, 24fF.

% G. PiLHOFER 1963 hebt zu Recht den Schein der Bedrohung hervor, meint aber, auch
die Regierung unter dem Administrator McNicoLL habe fiir ihre Entscheidung einen
Vorwand gebraucht, weil sie den Einfluf der Mission fiirchtete. Ob die Haltung der
Administration (vgl. auch oben Anm. 21) den deutschen Missionaren gegeniiber
mitbeeinfluBt gewesen ist durch dem Umstand, daf nur eine Minderheit der
deutschen Missionare sich erkennbar vom Nationalsozialismus distanzierte?

% S 0. Anm. 22.

¥ R. Gopines danke ich fiir Informationen in einem Brief vom 5. 12. 86 unter
Berticksichtigung eines Berichtes von Nowi, Regierungsubersetzer in Kainantu. Nomi
beansprucht, Augenzeuge des Vorfalls gewesen zu sein.

* Vgl. dazu P. MunsTER 1982, dem ich folge.

2 P, MUNSTER 42ff.

* P. MuUNSTER, 37f neigt dazu, der Behauptung, die Polizei habe auf Frauen und Kinder
geschossen, Glauben zu schenken.

*l Zum Ganzen, R. Raprorp, 1977 und 1979, G. PiHoFER, 1963, 240f, K.-D. MroRko
1986, 200f.

%2 R. RADFORD, 1977, 45, tanket - tatsia fructiosa wird im Kontext von Einladungen,
Friedensschlissen, Anrufungen der Ahnen etc. zur Verstirkung der jeweiligen Hand-
lung benutzt. Vgl. im iibrigen die Berichte von Gejammaro Aro, 1964, 8ff, 15ff, 18ff,
die Gadzup-Bevolkerung betreffend auch Garenuo Neizaki, 1985, 24ff.

* H. Strauss, Die Kultur der Hagenberg-Stamme im ostlichen Zentralneuguinea. Eine
religionssoziologische Studie unter Mitarbeit von H. Tischner, Hamburg, 1962, 278f. Eine von
A. STRATHERN betreute engl. Ubersetzung dieses Werkes wird demnichst vorliegen
und zu der internationalen Beachtung beitragen, die das Werk dieses Mannes
verdient.

* Einzelnachweis bei T. Aurens, Zeitschrift fiir Mission 1988, Heft 2, S. 103fF.

% R. RADFORD 1977, 41.

*® Mdl. Zeugnis von MAIRE YAsaRo und MUROPIE YAFANKO am 4. Juli 1986, Raipinka
Eastern Highlands Province, Papua New Guinea. Gapenuo Ngizaki, 1985, 25, erwihnt
einen ,Hiuptling' namens Arow aus Wajapofira. Aufgenommen bei K.-D. MRrossko,
1986, 200f. Die Rekonstruktion der Missionsgeschichte in PNG und allgemein des
Kolonialkonfliktes unter Zuhilfenahme miindlicher Tradition wird nicht mehr lange
méglich sein und ist daher um so dringender.

¥ Zum anthropologischen Hintergrund R. M. GLaSSE / J. MEGeIT (Hg.), Pigs, Pearshells
and Women. Marriage in the New Guinea Highlands, Prentice Hall 1969.

* Vgl das in obiger Anm. 12 notierte, allerdings erst aus den 60er Jahren stammende
instruktive Beispiel des Bamatengnuka.

* Vgl. Gapenuo Noizaki, 1985, S. 25f, nennt einen AROWE aus Wajanofira.

* C. Kevsser, Anutu im Papualande, 1958, 152.

"' C. Keysser, Die Papua und das Worl, in: Evangelische Missionszeitschrift, 5, 1, 1944,
212-219, Zitat 217.

* T. Aurens, The Lutheran Church in the Bena Area, Goroka 1974,
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# Vgl. G. FusMaNnNs Analyse von Befragungsdaten, die Cargoismus als ein kurzfristi-
ges Durchgangsstadium der Hochlandgesellschaften konstatiert. Bei T. AHRens (Hg.),
1977, 78f und BerNDT, 5. Anm. 15.

# Mdl. Information von H. BAMLER, 2. Mai 1986, Neuendettelsau.

# Mit R. RADFORD, 1977, 41 gegen R. M. SwmitH, Conversion and Continuity: Response to
Missionization in the New Guinea Highlands, Canberra 1981, obwohl R. M. Smith
einzuriumen ist, daB auslindische wie einheimische Missionare hier und da unbedacht
gehandelt haben mégen (Asaro/Daulopafiregion), die Regel war jedoch, daR bei der
Taufe alle Gegenstinde abgegeben wurden, die fir Zauberei benutzt wurden. ,Das
geschah immer durch die Fiihrer der Gemeinschaft und nicht durch die, die getauft
werden wollten.“ W. BErcMANN, mdl. Kommunikation 11. 7. 86 Lae. Andererseits
haben wohl nicht alle Missionare wie W. BEReMaNN darauf bestanden, dab die Floten
nicht abgegeben werden sollten, wenn die Beteiligten an die Wirkung dieser Fléten
glaubten. W. BERGMANN, mdl. Kommunikation ebd.

* Vgl. G. Vicepom, Die religidsen Voraussetzungen zur Aufnahme der biblischen Botschaft auf
Neuguinea. Ein Beitrag zum Problem der Ankniipfung, in: Ev. Missionszeilschrift, 8. 6. 1942,
184-149, dort 139; ders. Gesetz und Evangelium in der missionarischen Verkiindigung, in:
Jakrbuch fir Mission, 1949750, 97-111, dort 104.

7 W. BEreMANN, mdl. Kommunikation 11. 7. 88 Lae.

# E Otro, in: Zeitschrift fir Mission 2, 1988, S. 70-82 und ZfM demniichst B. NAROKOBI,
Lo Bilong Yumi Yet. Law and Custom in Melanesia. Institute of Pacific Studies, Suva,
Melanesian Institute, Goroka 1989.

# T, Aurens, 1947, T. AHRENs, 1977, 167 u. passim, dort auch Belege zum ,Verblas-
sen” der Schépfungstradition.

0 P, GEscH, Initiative through Initiation. A Cargo Cult Type Movement in the Sepik Against its
Background in Traditional Village Religion (Studia Instituti Anthropos 33) St. Augustin
1985.

5! Niheres in: T. AHRENs, Unterwegs nach der verlorenen Heimal, Erlangen 1986, 71f;
175%F.

% H. StrAUSS, Eine Tauffeier im Hagengebiet, in: W. Rur (Hg.) Lutherisches Missionsjahrbuch
1957, 104-111, das folgende Zitat dort S. 107f.

** Vel H. Strauss, 1962, 5. 1f.

5% H. StrAuss, 1962, 127f.

% Vegl. z.B. G. F. Vicepom, Die Religion der Mbowamb und die biblische Botschaft, in:
Evangelische Misisonszeitschrift 2,4: 1941, 101-115 und 2,5: 1941, 143-151, dort 102 — und
ofter in seinem Schrifttum. 3

% H. Strauss, 1962, 277ff und 272. D. RicHARDSON, Friedenskind, Bad Liebenzell 1984,
zogere ich unterstitzend heranzuzichen, weil sich bei ihm freie Erzdhlung, Rechen-
schaftsbericht und analytische Beobachtung mischen.
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KLEINE BEITRAGE

HUGO M. ENOMIYA-LASSALLE
CHRISTLICHER MEISTER IM ZEN

von Hans Waldenfels

Am 11. November 1988 konnte Huco Makisl ENOMIYA-LASSALLE, wie der in
Deutschland geborene, heute aber die japanische Nationalitit besitzende Jesuit in der
Kombination seiner beiden Namen heift, sein 90. Lebensjahr vollenden. Anders als
vor 10 Jahren, als er sein 8. Lebensjahrzehnt feiern konnte, wurde er dieses Mal nicht
mit einer gewichtigen Festschrift geehrt. Statt dessen erschienen z. T. eher unscheinbar
in der Aufmachung eine Reihe von Vertifentlichungen, die je auf ihre Weise bezeugen,
wie das von ihm gesite Korn zu wachsen, ja Frucht zu bringen beginnt. Die
verschiedenen Schriften, die hier in Kiirze vorgestellt werden sollen, stellen in der Tat
eine Art Zwischenbilanz dessen dar, was Lassalle nun seit vielen Jahren in Europa wie
im Fernen Osten auf seinen vielfiltigen Reisen in Sachen Zenvermittlung und
Zeniibung bewirke hat.

Als erster Band erschien, herausgegeben von RoLanD Ropers und BOGDAN SNELA,
eine aus Schriften von und iiber H. Lassari erhobene Bildbiographie unter hesonde-
rer Beriicksichtigung seines ,Weges zum Zen“.' Jeder, der wissen méchte, wer P.
LAssALLE ist, kann hier ein aufs ganze muverldssiges Bild seines Lebens, aber auch seiner
Gestalt und seiner Wirksamkeit, finden. Die Familiengeschichte, der Anfang seiner
missionarischen Titigkeit im Sozialapostolat in Tokyo, die ersten Berithrungen mit
Zen, die Erfahrung der ersten Atombombe in Hiroshima und der Einsatz fiir ein
Friedensdenkmal, das in der Weltfriedenskathedrale dieser Stadt eine tberzeugende
Gestalt gewonnen hat, schlieBlich der Weg zu einer auch Christen méglichen Ubung
des Zen und zur Zen-Seelsorge, wie die Herausgeber es nennen, sind die grofen
Stationen dieses imponierenden Lebensweges. Die bleibende Verankerung dieses
Mannes im Christentum, in der Kirche und im Orden, zu beschreiben, ist ein nicht zu
tibersehendes Anliegen dieses Buches. Wie vielen Menschen aus unterschiedlichen
Welten, geographisch, weltanschaulich wie spirituell, LASSALLE ein uberzeugender
Zeuge und Wegweiser geworden ist, zeigt sich an den kurzen Texten, die am Ende
stehen und zu denen so unterschiedliche Persénlichkeiten wie LassaLies Zen-Meister
Yamapa, der verstorbene GrAF DURckHEIM und KarpinaL HencsBacH, aber auch
CyriLL vON KorviN KrASINSKI, R. PANIKKAR und BEpE GrirriTHS - neben anderen —
zihlen. ,Wenngleich Pater Lassalle mein Schiiler im Zen ist, kann ich aus der Tiefe
meines Herzens sagen, dal er fiir mich der Meister im Leben ist®, schreibt Yamapa
Koun.

Wie ein duftiger Geburtstagsblumenstrauf wirke das von HARALD Riese herausgege-
bene Biichlein: ,Er lebt, was er lehrt.“* Tagebuchnotizen, die sowohl Erfahrungen im
Umgang mit der Ubung als auch das Erlebnis des geistlichen Fithrers vermitteln,
bilden den Inhalt dieses Buches. Der Herausgeber, offensichtlich selbst Leiter eines
Ortes der Begegnung in Meditation, Stille und einfachem Leben, hat Kursusteilneh-
mer, Freunde und Bekannte, aufgefordert, etwas aus ihrem Erleben niederzuschreiben
oder doch anldBlich des runden Geburtstags von P. LASsALLE zur Verfiigung zu stellen.
Dietfurt, wo die Franziskaner fiir Zeniibungen einen eigenen Ort geschaffen haben und
wo auch die deutsche Geburtstagsfeier stattgefunden hat, steht im Hintergrund. Der
Direktor des Zentrums gehért mit 18 anderen Frauen und Minnern zu den Mitarbei-
tern des Buches. Mehreres wird hier deutlich: die einfache Leuchtkraft der Persénlich-
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keit des Fithrers - die Bedeutsamkeit der Identitiit von Leben und Lehre - die zentrale
Bedeutung der Eucharistie fir Lassaile auch im Rahmen des Zen - die neue
Zukunfishoffnung, die aus einer Offnung fiir Kontemplation und Aktion dem Christen-
tum selbst erwichst.

In der duferen Aufmachung hinter die vor 10 Jahren gestaltete Festschrift ,munen
musd - Ungegenstindliche Meditation® stark zuriickfallend, ist demselben Herausge-
ber GonTER STACHEL denmoch wohl das wichtigste der Geburtstagsschriften gelungen.®
Die Beschrankung auf vier namentlich genannte und sechs in Erfahrungsberichten
verborgene Autoren tun diesem Band gut. Sie sorgen dafiwr, daR nach den jahrelangen
theoretischen Auseinandersetzungen iiber Pro und Contra m einem Zen fiir Christen
hier — wie ja auch in den zuvor genannten Schriften - Praktizierende zur Sprache
kommen. Erginzend zu der Biographie von Rorers/SNeLa ist das Gesprach mit
LAssSALLE zu lesen, in dem es ebenfalls um die Entdeckung des Zen-Wegs geht. (Leider
enthilt dieser Teil eine Reihe von Schénheitsfehlern, Ungenauigkeiten in der
Umschreibung von japanischen Wérten wie Okihara statt Ogihara, Yochi statt Jochi,
hibati statt hibachi, Eheiji statt Eiheiji u. a., aber auch in der Lebensbeschreibung, etwa
daf LassaLLe Provinzial gewesen sei, obwohl es 1945 noch keine japanische Jesuiten-
provinz gab, u. i m.) Hintergriindig, weil unter indirektem Verweis auf eigene
Erfahrungen sind die beiden Kapitel der Zen-Lehrer Jorannes Kopp (,Er sitzt auf seiner
Matte und tut nichts®) und ANA MariA ScHLUTER Ropgs (Freiheit) geschrieben. Sie
beleuchten auch bereits die Situation, wie die von LassALLE angestoRene Bewegung
einmal in Deutschland - dieses Mal nicht in Dietfurt -, sodann in Spanien weitergeht.
Fir die Vermittlung zwischen den Ubenden und denen, die aus Theologie und Glaube
heraus eine theoretische Erérterung iiber Zen und christliche Spiritualitat suchen, mufl
aber dann Stachels eigener Beitrag ,Ein Theologe bt Zazen® griindlich bedacht
werden. StAcHEL versteht sich selbst als Ubenden, nicht als Lehrer. Doch steht ihm
aufgrund seiner Position als zeniibender theologischer Lehrer eine Aussage iiber den
eigenen Weg und eine reflektierende Besinnung auf diesen Weg zu. Nach Vorkldrun-
gen zum Stellenwert seines Beitrags, zur ,Verstehbarkeit” des Zazen, zum Verhiltnis
von Zazen und Esoterik, Meditation und Kontemplation - STacHEL mochte dem
Begriff ,Kontemplation® hier einen Vorrang einrdumen - zeichnet er zunichst
eindrucksvoll die Vorriume der Kontemplation, wie er sie selbst erfahren hat: die
Erneuerung der Liturgie — den Umgang mit der Bibel - die konkrete Exerzitienerfah-
rung in ihren Stirken, aber auch ihren Grenzen - GUARDINIS ,Exerzitien® mit seiner
Leibberiicksichtigung. Die Beachtung der ,Vorriume" schaftt Raum fir die Begegnung
l?I_]it dem Zazen. Erst nachdem Zazen in der Begegnung mit P. LASSALLE zur eigenen
Ubung geworden war, konnte und muBte im Hinblick auf die eigene Glaubenssitua-
tion, vor allem aber auf den Einspruch von auBen die Frage nach der Vertriglichkeit
von Zazen und christlichem Glauben neu gestellt werden. Hier arbeitet STAcHEL
tiberzeugend auf, was in den letzten Jahren an Argumenten dafir und dagegen
vorgetragen wurde. Bedenkenswert bleibt fiir die weitere Diskussion, was vor allem in
den Anmerkungen zu konkreten Autoren gesagt wird. Zum immer wieder geduBerten
Einwand, daR die Interpersonalitdt in der gegenstandslosen Ubung Schaden nehme,
gibt er zu bedenken, ob nicht hiufig in der Diskussion um die Rolle des Personalen
ubersehen wird, daf die Verwirklichung des Ich-Du nicht mit der Rede von Ich-Du
bzw. mit der konzeptuellen Vergegenstindlichung des Ich-Du verwechselt wird (so
gegen SUDBRACK 138 Anm. 87; vgl. auch vorher 100 Anm. 4). Andere Diskussionspunk-
te sind neben den Fragen nach ,Versenkung® und ,personlich-unpersonlich®: Ist Zen
Selbsterlésung (so vor allem von protestantischer Seite)? Ist Zen quietistischer Auszug
aus der gesellschaftlichen Verantwortung (so gelegentlich von Anhéngern der politi-
schen und der europaischen Theologie der Befreiung)? Dem ganzen Komplex gegen-
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itber begrindet StacHEL zusammenfassend noch einmal die Legitimitit der Ubung des
Zazen, ehe er eine Reihe von Erfahrungsberichten und gleichsam als SchluBwort einen
Vortrag von K. Yamapa ,Uber das Christentum, iiber die Welt und iiber die Zukunfi*
folgen laft. Dieses Buch kann nur nachdriicklich zur Lektiire und zur Diskussion
empfohlen werden.

AbschlieRend darf der Rezensent darauf hinweisen, dal er selbst eine zweite
Aufsatzsammlung im Bereich von Buddhismus und Christentum unter dem Titel ,An
der Grenze des Denkbaren® P. LassALLE, ,dem 90jihrigen Meister und Briickenbauer
zwischen Ost und West in Dankbarkeit gewidmet® hat.! Auch hier geht es bei aller
Bedeutsamkeit, die eine reflektierende Besinnung auf das Verhiltnis von Buddhismus
und Christentum hat, vor allem darum, Wegweisungen im Bereich der spirituellen
Praxis zu vermitteln. DaR P. EnomMIva-LASSALLE zu den Pionieren eines Aufbruchs der
Menschheit in die Zeit einer neuen Offenheit fiir die heilvermittelnden Krifte und eine
neue BewuBtheit des Geisteswirkens gehért, ist heute bereits nicht mehr zu leugnen.
DaB er selbst diesen Aufbruch aus der Mitte seiner christlichen Existenz, d. h. einer
existentiell nie iibersehenen Christusverbundenheit heraus vollzieht, wird jeder, der
ihn persénlich kennengelernt hat, redlicherweise bezeugen miissen. Was es fiir das
Verhiltnis von Buddhismus und Christentum und damit fiir das Verhiltnis der
Religionen bedeutet, daR Christen von buddhistischen Meistern als Lehrer und Meister
des Zenweges anerkannt werden, bedarf aber auch in Zukunft noch weiterer
Klarung.

! Huco M. EnomrvaA-LASSALLE, Mein Weg zum Zen. Hg. v. RoLanp Ropers und
BocpaN SNELA. Késel: Miinchen 1988; 144 S. (mit 80 Bildern und 6 Faksimiles).

2 H. RIESE (Hg.), Er lebt, was er lehrt. Auf dem ZEN-Weg mit Pater Hugo M.
Enomiya-Lassalle. Friedenhof: Duderstadt 1988, 128 S.

* G. Srtacuen (Hg), Ubung der Kontemplation. Christen gehen den Zen-Weg,
M. Griinewald: Mainz 1988; 172 S.

* H. WALDENFELS, An der Grenze des Denkbaren. Meditation. Meditation - Ost und
West. Késel: Miinchen 1988; 208 S.
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BERICHTE

INTERNATIONALER RELIGIONSWISSENSCHAFTLICHER KONGRESS:
»DIE RELIGION VON OBERSCHICHTEN. RELIGION. PROFESSION.
INTELLEKTUALISMUS®, HANNOVER, 8.-7. OKTOBER 1988

Ob ein KongreR langfristig wissenschaftssoziologische Bedeutung entfalten kann,
hingt unter anderem davon ab, inwieweit die dort behandelten Inhalte eine Aufarbei-
tung disziplindrer Desiderate reprisentieren. Legt man einen solchen MaBstab an,
dann erfiillte die vom 3.-7. Oktober in Hannover veranstaltete XIX. Jahrestagung der
deutschen Vereinigung fiir Religionsgeschichte (DVRG) eine wesentliche Funktion in
bezug auf die Weiterentwicklung des religionswissenschaftlichen Kenntnisstandes.
Wihrend nimlich die Frage nach den weltanschaulichen Orientierungen geistiger
Eliten bis dahin kaum Beachtung fand, setzte das hannoversche KongreBthema: ,Die
Religion von Oberschichten. Religion. Profession. Intellektualismus. entsprechende
forschungspragmatische Zeichen.

Angesichts der geradezu .traditionellen® Vernachlissigung schichtspezifischer Pro-
blemstellungen etwa im Kontext religionsphanomenologischer oder auch ethnologisch
ausgerichteter Ansitze hatte der Vorstand der Deutschen Vereinigung fiir Religionsge-
schichte den inhaltlichen Rahmen des Symposiums schon frithzeitig abgesteckt. Bereits
dem 19. DVRG-Mitteilungsblatt vom September 1987 war zu entnehmen, daf ,ein
Schwerpunkt der Konferenz [. . .] auf der Religion der in den klassischen Professionen
der jeweiligen Kultur Ausgebildeten, fiir die europiisch beeinflufte Neuzeit etwa der
Wissenschaftler, fir andere Bereiche und Zeiten der Gelehrten und Gebildeten,
schlieRlich auch der Intellektuellen, liegen® sollte. (S. 5)

Dal eine solche Zielangabe der hannoverschen Tagung nicht nur Raum fir die
Behandlung regional, historisch und soziologisch duerst vielgestaltiger Erscheinungs-
formen erdffnete, sondern retrospektiv auch die Moglichkeit bietet, die zusammenge-
tragenen thematischen Facetten zu systematisieren, wird deutlich, wenn man sich die
inhaltlichen Querverbindungen einzelner Vortrige vergegenwartigt.

Zu einem thematisch konsistenten Komplex vereinen sich z. B. Referate, deren
Substanz von den Bemithungen getragen wurden, eine besondere Affinitit zeitgendssi-
scher ,Eliten® zu hierzulande gesellschaftlich teilweise umstrittenen Bestandteilen
.neuer” (religioser) Weltdeutungssysteme offenzulegen. Der Ausblick von D. PAHNKE
auf mogliche Formen einer durch die Stichworte ,6kologisch®, ,magisch®, ,weiblich®
charakeerisierten ,postmodernen Religion®, H. ZiNSERs ,,Uberlegungen zur Wiederkehr
okkulter Praktiken®, die von C. CoLpE vorgenommene Qualifizierung der ,Astrologie®
als eine ,Oberschichten-Wissenschaft“ sowie H. Burkies Uberlegungen ,zur Phéinome-
nologie des ,neuen Menschen® in der New-Age-Bewegung® wiren eben diesem
Inhaltskreis zuzuordnen.

Als durch den gleichartigen Bezug auf westlich-hemisphirische Bedingungen mit
den angefithrten Referaten verkniipft kénnen drei weitere Vortrige angesehen
werden, die sich jedoch im Unterschied zu den schon genannten auf Strukturen der
Geisteshaltungen exemplarischer Berufsgruppen konzentrierten. Unter der besagten
Primisse resiimierte G. KEHRER ,empirische Untersuchungen zur Religion des Manage-
ments“, wihrend B. GLapicow den ,Pantheismus® als eine spezifische ,Religion von
Naturwissenschaftlern® beschrieb. Eine auf die eigene ,Zunft“ bezogene Variante
brachte R. FLascHE mit einer kritischen Betrachtung ,religiéser Entwiirfe und Wirkun-
gen von Religionswissenschaftlern ins Spiel.
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Zu einem Ausschnitt der Palette linderspezifischer Ausformungen einer ,Ober-
schichrenreligiositit® lassen sich Beitrige von Wissenschaftlern zusammenfassen, die
themenrelevante Konstellationen im europiischen Ausland behandelten. Die Ausfith-
rungen von V. MaKriDEs itber die ,marxistische Intellektuellenreligion im heutigen
Griechenland® fiillten dabei ebenso den programmatisch vorgegebenen Rahmen mit
konkretem Anschauungsmaterial wie J. Kasaj mit einer Ubersicht iiber ,die Religiosi-
tit der aufgeklirten Oberschichten im Polen der Gegenwart® oder TH. AHLBACK mit
einem AbriR iiber die ,Theosophie in Finnland und Schweden®.

Einen wiederum anderen Zugang favorisierten Referate, die - wie z. B. die Vortrige
von W. PérrscHER (,Die Religion der Dichter im Rom der Kaiserzeit“), U. BiancH1
(,Die ,Mittlere Stoa‘ und ihr Publikum®) oder C. AurraurT (,Religion fiir Ritter und
Religion der Ritter”) - vorrangig ein historisches Forschungsinteresse erkennen
lieRen.

Ebenfalls eine geschichtliche Anndherungsweise hatten Kongrefteilnehmer gewihlt,
die an bedeutenden Gestalten vergangenen Weltgeschehens allgemeinere Prinzipien
im Sinne des Kongrefthemas zu verdeutlichen versuchten. Unter dieser Perspektive
informierten u. a. B. Dierr-Exu tber den ,Agnostiker Nehru und seine Religionspoli-
tik, H. v. STIETENCRON iiber ,Kaiser Akbar® und den von ihm ,geplanten Synkretis-
mus“ oder C. A. KeLrir iiber die beispielhaft von ,Ibn Rushd und Ibn Maimun®
reprasentierte ,Religion des Gebildeten im Mittelalter®.

In dem BewulBtsein, einer vollstindigen Auflistung des umfangreichen Beitragskata-
loges in diesem Rahmen nicht gerecht werden zu kénnen, verdienen schlieBlich noch
Referate Beachtung, die auf eher individuellem Wege dem generellen Kongrefthema
Rechnung trugen. So nahm sich z. B. P. ANTEs als organisatorisch Hauptverantwortli-
cher der hannoverschen Tagung noch Zeit ,religicse Beziige in den Orgelwerken
Messiaens® zu illustrieren und Luo ZHao zeichnete nicht zuletzt auf dem Hintergrund
seiner personlichen Erfahrungen ein authentisches Bild der ,gegenwirtigen Lage der
Religionen in der Volksrepublik China®.

Unabhingig von dem fachinternen Verwertungspotential des Symposiums darf
aber auch nicht unerwihnt bleiben, daR durch die kongreRfbegleitende Prisenz der
hannoverschen Tagespresse, die Anwesenheit von Landes- und Kommunalpolitikern
wihrend der Erdffnungsveranstaltung und schlieBlich durch die beiden mit Dias
angereicherten 6ffentlichen Vortrige von M. PvE (,Woran glauben japanische GroB-
industrielle”) und H. Cancik (,Die Nietzsche Religion in Weimar®) das allgemeine
BewuBtsein hinsichtlich der aktuellen gesellschaftlichen Bedeutung der Religionswis-
senschaft als eigenstandige Disziplin gendhrt werden konnte.

Hannover Frank Usarski

MISSIONSGESCHICHTLICHES SYMPOSION IN ASUNCION
(PARAGUAY) 1988

Vom 24, bis 26. Oktober 1988 fand in Asuncion (Paraguay) ein wissenschaftliches
Symposion statt zum Thema ,Die Reduktionen der Franziskaner und Jesuiten, zwei
Formen von Mission im kolonialen Paraguay“. Anliegen der Veranstaltung war es, die
von den beiden Orden entwickelten historischen Modelle der Evangelisierung der
indianischen Bevélkerung Paraguays vorzustellen und zu vergleichen. Anlaf dazu gab,
wie Fray Jost Luis SaLas, Provinzial der Franziskaner, und P. RAMON JUsTE, Provinzial
der Jesuiten, in ihren GruBworten herausstellten, daR die Franziskaner auf ein
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450jihriges, die Jesuiten auf ein 400jihriges Wirken in Paraguay zuriickblicken. Mit
Unterstiitzung der beiden Orden wurde das Symposion von der ,Studienkommission
filr Lateinamerikanische Kirchengeschichte® (CEHILA) organisiert. CEHILA entfaltete
damit erstmals auch in Paraguay Aktivititen; Prof. Dr. Josk Oscar Beozzo (Sdo Paulo)
legte im Namen des Prisidiums dar, daB die in CEHILA zusammengeschlossenen
Forscher sich jenem Begriff der Kirche verpflichtet wissen, den das I Vatikanische
Konzil und die Versammlungen der lateinamerikanischen Bischéfe in Medellin und
Puebla entwickelt haben: Die Kirche ist das Volk Gottes, und sie ist insbesondere
Kirche der Armen.

In der bisherigen missionsgeschichtlichen Forschung haben die Jesuiten und ihr
sheiliges Experiment® meist die groBere Aufmerksamkeit beansprucht. Das einfithren-
de Referat des Symposions befafte sich hingegen mit den vorausgehenden Missionen
der Franziskaner. Louis NECKER, Direktor des Museums fiir Vélkerkunde in Genf, bot
einen Uberblick iiber seine diesbeziiglichen Forschungen. Er betonte, wie stark die
konkreten historischen Verhiltnisse den Gang der Missionsgeschichte bestimmt
haben. Die Franziskaner trafen eine Indio-Bevélkerung an, die in einer bereits
jahrzehntelangen kriegerischen Konfrontation mit den spanischen Siedlern stand und
Gberdies durch Seuchen geschwicht war. In diese Situation mit langfristig nur
geringen Uberlebenschancen fiir die Indios begaben sich die Franziskaner; ihr schlich-
tes, groBziigiges und naturverbundenes Auftreten, dem der traditionellen Schamanen
nicht undhnlich, erwarb ihnen das Vertrauen der Indios und erméglichte die Griin-
dung der ersten Reduktionssiedlungen. Die Franziskaner versuchten, das Kommenden-
system der Siedler zuriickzudringen, konnten die Indios aber nicht vollig davon
abschirmen. Wihrend die Reduktionen der Franziskaner niher an den Kolonialzentren
lagen und schon im 17. Jahrhundert groBtenteils an den Weltklerus als Pfarreien
tbergingen, gelang es den Jesuiten, die Indios in ihren seit 1610 weit im Hinterland
gegrindeten Reduktionen von jedem Arbeitszwang seitens der Siedler freizuhalten.
Diese konomische Separation war der entscheidende Grund fiir den Aufschwung der
Missionssiedlungen der Jesuiten.

ERNALDO SCHALLENBERGER, Rektor der Padagogischen Hochschule in Santa Rosa
(Brasilien), kniipfte in seinem Referat tiber die piddagogischen Ziele der Missionare an
NEckeRs historische Ergebnisse an. Er arbeitete heraus, da es den Franziskanern im
wesentlichen um christliche Unterweisung (,doctrina“) ging, womit sie letztlich eine
Anniherung der Indios an die spanischen Siedler und ihre Integration in die
Kolonialgesellschaft verfolgten. Das Projekt der Jesuiten hingegen strebte eine selb-
standige wirtschaftliche Basis der Missionssiedlungen an; die Patres versuchten, den
Guarani mit viel Riicksicht auf deren Tradition eine effektive Arbeitsorganisation zu
vermitteln, blieben dabei aber in einem Paternalismus stecken, was den Bestand der
Reduktionen nach der Ausweisung des Ordens gefihrden mubBte.

Einen Vergleich zwischen Franziskanern und Jesuiten stellte auch BARTOMEU MELIA
an, langjahriger Prisident des Zentrums fiir Anthropologische Studien an der Kath.
Universitit in Asuncién. Er befaBte sich mit den in Guarani geschriebenen Katechis-
men von Fray Lufs bE BoLaRos OFM (vor 1603) und P. ANTonio Ruiz DE MoNTOYA S]
(um 1640). Nachdem Borafos die Pionierarbeit geleistet hatte, konnte MonToYA auf
qualitative Verbesserungen hinwirken; anhand mehrerer Beispiele wies MeLIA bei
MonTovA ein echtes Bemithen um Inkulturation der christlichen Lehre nach. Insge-
samt beurteilte er die von den Missionaren betriebene Verschriftlichung des Guarani
als Reduzierung der reichen miindlichen Uberlieferung, die aber den Bestand des
Guarani stabilisiert und eine Briicke zur europaischen Kultur geschlagen habe.

In einem weiteren Vortrag bot MARGARITA DURAN (Asuncién) eine Ubersicht itber
die Missionstatigkeit der Franziskaner bis zum Ende der Kolonialzeit. Luis RoboLro
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GonzaLez Bezzotro (Montevideo) ging den indianischen Einfliissen auf die Bildung
der Kolonialgesellschaft von Uruguay nach, und Ramiro Domincuez (Villarica/
Paraguay) befafite sich mit franziskanischen Elementen in der heutigen paraguayi-
schen Volkskultur. RAmMoN GuTiERREZ (Resistencia/Argentinien) stellte Architektur und
Kunst der franziskanischen und jesuitischen Missionssiedlungen vor, wobei er bei den
Jesuiten ein groReres Streben nach Modernisierung feststellte. Mit zwei anschaulichen
Grabungsberichten kamen die Archiologen zu Wort: JosE AnToNIO PERAsso (Sdo
Paulo) informierte iiber die Arbeiten im Ruinengelinde von Trinidad (Itapuia/
Paraguay), ARNO ALVAREZ KERN (Porto Alegre) iiber die bisherigen Mafnahmen in Sido
Lourenco (Rio Grande do Sul/Brasilien).

Sehr gut abgestimmt auf das Thema des Symposions war das von DEMETRIO NUNEZ
arrangierte Rahmenprogramm. Fachliteratur und audiovisuelle Medien wurden reich-
lich angeboten; Photographien von José M. Branch riickten die Uberreste der
Missionssiedlungen ins Bild; daneben gab es eine Ausstellung ,Federkunst der Chiripa-
Guarani*. Weihbischof Acustin Brujakr fithrte die Teilnehmer durch das im histori-
schen Priesterseminar eingerichtete Museum fiir Sakrale Kunst. Unbestreitbarer
Héhepunkt aber war die Auffithrung der ,Misa a San Ignacio® und anderer Werke der
in den Reduktionen verbreiteten sakralen Musik des P. Dominico Zirour §J
(1688-1726) durch den Coro Hispanoamericano in der Kathedrale von Asuncién. Ein
iibriges tat schlieBlich die iiberwiltigende Herzlichkeit der paraguayischen Gastgeber.
Fiir die CEHILA-Equipe in Paraguay war dieses Symposion ein gliicklicher Start.

Wiirzburg Johannes Meier

SYMPOSIUM ,, THE HISTORY OF RELIGIONS AND CRITIQUE OF
CULTURE IN THE DAYS OF GERARDUS VAN DER LEEUW
(1890-1950)%, GRONINGEN, 1.-3. MAI 1989

Das Symposium, gehalten zum ehrenden Andenken an den berithmten Groninger
Theologen, Pfarrer, Minister und Religionswissenschaftler GERARDUS VAN DER LEEUW,
dessen Geburtstag sich 1990 zum hundertsten Male jahrt, stand zugleich im Zusam-
menhang mit den allgemeinen Feierlichkeiten zur 375-Jahr-Feier der Universitit
Groningen und fand statt im prichtigen Senatssaal der Universitit, unter den
gestrengen Blicken der Portraits zahlreicher talar- und baffchentragender Eminenzen
dieser Einrichtung quer durch die Jahrhunderte.

Der Themenblock des ersten Tages beschiftigte sich unter der Uberschrift ,Intellek-
tuelle Traditionen® aus der Sicht heutiger religionswissenschaftlicher Diskussion mit
den geistesgeschichtlichen Grundstrémungen der Zeit van der Leeuws. Wihrend das
Eréffnungsreferat von H. G. KippENBERG (Groningen) eine Standortbestimmung der
Arbeiten vAN DER LEEUws in der romantischen Tradition der Religionswissenschaft
vornahm, stellte K. Ruporpr (Marburg) die Verbindungslinien zu den aufklirerisch-
religionskritischen Wurzeln der Religionswissenschaft dar, deren enges Spannungsver-
hiltnis wiederum zu den naturwissenschaftlichen Modellvorstellungen innerhalb der
Disziplin selbst in der Zeit zwischen den Weltkriegen von B. Grapicow (Tiibingen)
eindrucksvoll erldutert wurde. Vor diesem Hintergrund der Auseinandersetzungen
zwischen historischer, phinomenologischer und vergleichender Religionsforschung
gewann van der Leeuws Zugang zum Konzept der primitiven Mentalitat (W. HOFSTEE,
Groningen) durch den ihm eigenen Dynamismus und Theozentrismus eine Bedeutung,
die beziiglich kulturanthropologischer wie entwicklungspsychologischer Fragestellun-
gen bis heute ungebrochen erscheint. Die wechselseitige Beeinflussung zwischen dem
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Denken vaAN DER LEEUWS und seinen Zeitgenossen der scientific community wurde an
den Beispielen seines Lehrers und Mentors W. B. KrisTensEN (R. PLANTINGA, Hamil-
ton/Ontario) sowie an E. TroerrscH (M. Pyg, Marburg) und R. PErrazzoni (U.
Bianchr, Rom) diskutiert, wodurch einerseits die zeit- und persongebundenen Beson-
derheiten von van der Leeuws phidnomenologischem Ansatz und seiner Kulturkritik
deutlich wurden, andererseits auch zugleich bestehende Differenzen damaliger wie
heutiger van-der-Leeuw-Rezeption offenbar wurden. Der Diskussionsverlauf dieses
Tages lieB erkennen, daf brisante Themen wie beispielsweise Evolutionismus oder
christlicher Eurozentrismus firr den religionswissenschaftlichen Diskurs noch keines-
wegs erschopft zu sein scheinen.

Unter der Uberschrift ,Kulturkritik“ griff der zweite Tagungstag die vorherige
Thematik auf und brachte van pEr LEruw zuniichst als Kulturkritiker (L. LEERTOUWER,
Leiden) und als Agyptologen (H. TE VELDE, Groningen) in die Diskussion, um sich
dann am Beispiel vaN DER LEEUWS und anderer anschlieBend verstirkt der gewollten
oder ungewollten politischen Implikationen religionswissenschaftlicher Forschung
zuzuwenden. Auf die Zeit zwischen den Weltkriegen, auf ihr Welt- und Menschenbild
und deren Auswirkungen auf die Religionswissenschaft, aber auch auf die Vereinnah-
mung religionswissenschaftlicher Forschungsergebnisse durch die Politik ging eine
Reihe von Beitrdgen aus unterschiedlichen Blickwinkeln ein. Am Beispiel der Rezeption
religionskritischer Religionswissenschaft bei M. WEBER(G. KUENZLEN, Stuttgart), verbun-
den mit der These einer Verschiebung der ,rational-irrational“Begrifflichkeit in der
Religionswissenschaft allgemein (R. FrascHe, Marburg) wurde die Problematik sozio-
kultureller Eingebundenheit der Religionswissenschaft in jene Zeitstromung aufgegrif-
fen, in welcher auch das Ideal der Menschwerdung durch Askese, dargestellt u.a. am
Beispiel von Nietzsches ,Kloster fiir freiere Geister (H. TreiEr, Hannover), seinen
Platz findet. Inwieweit die Fruchte religionswissenschaftlichen Forschens in einzelnen
Bevolkerungsgruppen Aufnahme und Verwendung u. U. durchaus entgegen ihrer
Absichten finden konnten, machten die Beitrige von U. LinsE (Mimnchen) iiber die
Riickwendung zu asiatischer Religiositit in den Alternativkulturen der Weimarer Zeit sowie von
R. FaBer (Berlin) iiber die Funktion archaisierender Zivilisationskritik als antisemitische
Religionsphilosophiz  deutlich. Im Raum stehen blieb die auch heute unvermindert
aktuelle Frage nach der Verantwortlichkeit der Disziplin fir die Ergebnisse ihrer
Forschung: Haben nicht Wissenschaftler angesichts allzeit vorhandener Millbrauchs-
méglichkeiten die Pflicht, sich gegen wie auch immer geartete Vereinnahmungen zur
Wehr zu setzen? Besonders da die Rezeption der Religionswissenschaft, so H.
KipPENBERG in der Diskussion, nicht so sehr in der Vitalitit des Fachs, sondern weit
eher im Orientierungsnotstand der Intellektuellen und der Gesellschaft zu suchen zu
sein scheint - ein Umstand, dem auch van per Leeuw, auf seine Weise der Verbindung
von Wissenschaft, Predigertum und Regierungstitigkeit, Rechnung trug.

Ein gut besuchter éffentlicher Vortrag von Z. WersLOWSKY (Jerusalem) zum Thema
Tussen. primitief en modern: godsdienstwetenschap, kultuurkritiek en kultwurkrisis rundete den
Tag ab.

Der dritte Tag des Symposiums diente unter der Uberschrift ,Religionsinterpretatio-
nen zundchst einmal mehr der Standortbestimmung der Religionswissenschaft unter
Berugnahme auf van per Leruw. In der Beschiiftigung mit der Matriarchatsforschung
einerseits (H. ZiNser, Berlin) und mit J. HARrIsON als Vertreterin der ritualistischen
»Cambridge School” und einer der Hauptinspirationsquellen fir van per LeEuw
(R. SCHLESIER, Berlin) andererseits wurden Moglichkeiten und Grenzen damaliger wie
heutiger religionswissenschaftlicher Zugangsweisen zu fremden und/oder matriarcha-
len Kulturen deutlich, wie auch, unausgesprochen, zu ,dem®, fir die durchweg
ménnlich geprigte Religionswissenschaft gleichfalls fremden, ,Weiblichen®. Die Beitra-
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ge von D. WieBe (Toronto) tiber Van der Leeuw and the Subversion of the Scientific Study of
Religion und von J. WaarDENBURG (Lausanne) iiber European Images of Other Religions
brachten anregende und provozierende Thesen iiber die Arbeitsweise VAN DER LEEUWS
im besonderen und der phinomenologischen Schule im allgemeinen und miindeten in
eine lebhafte Debatte iiber die Problematik der Grundbegriffe, mit denen die
Religionswissenschaft arbeitet. Eine verbindliche Definition (vergleichbar etwa physi-
kalischer Begriffsdefinitionen) wurde von einem Teil der Anwesenden als wiinschens-
wert, wenn auch kaum zu leisten, angesehen - bis hin zur Bezeichnung der Disziplin
selber, denn schlieBlich, so D. WIEBE, wire die Frage zu beantworten: Warum
Religionswissenschaft und nicht Magiewissenschaft?

Die Nachmittagssitzung des dritten Tages, die ich leider nicht mehr besuchen
konnte, war dem Thema Kunst und Religion (A. und J. Assmann, Heidelberg) gewidmet,
erginzt und spezifiziert durch Ausfithrungen tiber Primitivismus und ,entartete Kunst® (K.
HorrMANN-CurTiUS, Titbingen) und Das Nachleben des Symbolbegriffs der romantischen
Religionswissenschaft in der Symboltheorie der Kunstwissenschaft (M. Barasch, Jerusalem),

Das insgesamt sehr gelungene, gelegentlich leicht strapazidse, immer jedoch lebhaf-
te und anregende Symposium machte einmal mehr die groBe Bedeutung GERARDUS
VAN DER LEEUws auch und gerade fir die deutsche Religionswissenschaft deutlich und
unterstrich zugleich die Notwendigkeit, die heutigen Probleme der Disziplin nicht
losgelést vom Hintergrund ihrer Geschichte einzuordnen und zu diskutieren. Auf diese
Weise wurde die Tagung nicht nur fiir die eingeladenen Van-der-Leeuw-Experten,
sondern auch fir eine zahlenmiBig etwa gleichgrofe interessierte Zuhérerschaft zum
Gewinn.

Bremen Donate Pahnke
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BESPRECHUNGEN

Bardy, Gustave: Menschen werden Christen. Das Drama der Bekehrung in den
ersten Jahrhunderten, Herder/Freiburg-Basel-Wien 1988; 364 S.

Es ist schon hiufig bewundernd vermerkt worden, welchen Erfolg die christliche
Mission in den ersten Jahrhunderten nach Christus gehabt hat. Bereits in der
unmittelbaren nachapostolischen Zeit iiberspannt ein Netz von christlichen Gemein-
den die Kiiste und das Hinterland des 6stlichen Mittelmeeres. Und im abendlindischen
Westen hat das Christentum wenigstens in einigen Stddten und in Rom FuB gefaf,
Was waren die Griinde fiir die schnelle Verbreitung? Von den frithchristlichen
Apologeten des 2. Jahrhunderts an bis heute wird immer wieder an die Einheit des
Romerreiches, die gemeinsame Sprache, die Moglichkeiten grenziiberschreitenden
Verkehrs erinnert. Ohne Zweifel waren damals die duferen Bedingungen fiir die
christliche Glaubensverbreitung giinstig. Doch worin bestand die innere Uberzeu-
gungskraft der christlichen Verkiindigung, die Menschen in so grofer Zahl dazu
bewog, sich einer neuen, staatlich verfolgten und gesellschaftlich beargwohnten,
zundchst verschwindend kleinen Bewegung anzuschlieRen, so daf sie im Verlauf von
drei Jahrhunderten das gesamte Imperium Romanum fiir sich gewinnen konnte?

Heute, in einer Zeit, in der die Kirche in umgekehrter Richtung erfahren muB, wie
sich die Menschen von ihr abwenden, weil sie ihre Botschaft nicht mehr glaubwiirdig
zu verktindigen vermag, wichst verstindlicherweise das Interesse daran, zu erfahren,
was in den ersten christlichen Jahrhunderten das Christentum so anzichend gemacht
hat. In Frankreich war es schon wihrend des Zweiten Weltkriegs aufgebrochen. So
erschien bereits 1949 von dem bedeutenden Kirchenhistoriker und Patrologen G. BAr-
py das Buch: La conversion aw Christianisme durant les premiers siécles, das damals nur
Kirchenhistoriker und Theologen zur Kenntnis nahmen.

Barpy malt sich nicht an, das Phénomen der Verchristlichung des Imperium
Romanum erkliren zu kénnen, er will nur versuchen, das damit gegebene Problem
genauer zu stellen und nach Kriften zu beschreiben. Bei aller wissenschaftlichen
Niichternheit in der Darstellung der Fakten merkt man dem Buch doch an, daR es im
Vergleich mit zahlreichen anderen begriffs- und religionsgeschichtlichen Untersuchun-
gen iiber den Vorgang der ,Bekehrung® mit spiirbarem Engagement geschrieben ist,
welches um die Bedeutung der Geschichte der Kirche fiir ihre Gegenwart und Zukunft
weif und daR der Autor nicht mehr - wie zahlreiche andere Forscher — daran
interessiert ist, die ersten christlichen Jahrhunderte nur als ,frithkatholischen Abfall
von den neutestamentlichen Anfingen zu ,entlarven®.

Es ist bezeichnend, dal Barpys Buch erst 40 Jahre nach seinem Erscheinen in
Frankreich in deutscher ﬁbersetzung herauskommt. Das franzosische Eingestandnis,
Missionsland zu sein, vermochte sich bei uns in den fiinfziger Jahren noch nicht
durchzusetzen. Man kann natiirlich auch heute noch dariiber streiten, ob ,Missions-
land® den religiésen Zustand unseres Landes zutreffend beschreibt, So sehr sich
manche Fragen damals wie heute gleichen - es geht darum, wie ich meine Glaubens-
iiberzeugung und Wertvorstellungen anderen Menschen vermitteln kann -, die
Antwort der frithchristlichen Zeit lift sich nicht einfach auf die gegenwirtige
-nachaufklirerische* Epoche iibertragen. Damals war die Kirche eine schnell wachsen-
de Bewegung, heute erscheint sie zumindest in Europa als eine stagnierende und
vielerorts schrumpfende Institution. Aber aufschluireich und anregend zugleich ist es
doch, zu sehen, wie sich ,das Drama der Bekehrung in den ersten Jahrhunderten®
abgespielt hat. Darum ist Joser Brank, dem Neutestamentler und Professor fiir
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katholische Theologie in Saarbriicken, dafir zu danken, daf er Barpys Buch in
vorziiglicher sprachlicher Form ins Deutsche tibertragen hat.

Das Buch ist durchsichtig gegliedert und schildert in acht Kapiteln 1. die Bekehrung
im griechisch-rémischen Heidentum; 2. die philosophische Bekehrung; 3. die Bekeh-
rung zum Judentum; und in den folgenden Kapiteln 4. die Motive, 5. die Anforderun-
gen, 6. die Widerstande und 7. die Methoden der Bekehrung zum Christentum, In
einem 8. Kapitel wird nicht verschwiegen, daB auch der Glaubens-Abfall in frithchrist-
licher Zeit nicht unbekannt war. Der heutige Leser wird vor allem vom 5. Kapitel
beeindruckt sein. Die Forderung nach Abkehr von den Freiziigigkeiten der Vergangen-
heit, Annahme einer klar definierten Glaubensregel und die Verpflichtung zu einer
Ethik der Vollkommenheit und Heiligkeit haben offensichtlich nicht abgeschreckt,
sondern die junge Christengemeinschaft erst richtig attraktiv gemacht.

Bei aller wissenschaftlichen Genauigkeit ist BArDYs Untersuchung auch fiir den
Nichtfachtheologen gut verstindlich. Die wissenschaftliche Auseinandersetzung
beschrankt sich auf das Wichtigste. Hervorzuheben sind die zahlreichen und umfang-
reichen Zitate aus frithchristlichen Quellen, die den Leser mit den Gedanken und
Argumenten der Verkiindiger, Verteidiger aber auch Gegner und Konkurrenten der
frishchristlichen Mission in direkten Kontakt bringen. Auf eine kritische Besprechung
von Details kann hier verzichtet werden. Mag an einigen Stellen die kirchengeschicht-
liche Forschung auch weitergegangen und zu differenzierteren Ergebnissen gekommen
sein (vgl. z. B. 8. 181-183 iiber die Arkandisziplin), insgesamt bietet BArRDYs Buch einen
zuverlissigen Leitfaden, der tiber das spezielle Bekehrungsproblem hinaus einen
anschaulichen Eindruck christlichen Lebens in einer von anderen Glaubensvorstellun-
gen und Werten geprigten Geellschaft vermittelt. Man kann das Buch aus reinem
Interesse an der Sache lesen, es vermag dariiber hinaus fiir Predigt und Religionsunter-
richt zahlreiche Anregungen zu geben.

Bonn Ernst Dassmann

Cone, James H.: Zeugnis und Rechenschafl. Christlicher Glaube in schwarzer Kirche,
Edition Exodus / Freiburg, Schweiz 1988; 187 S.

Mit Zeugnis und Rechenschaft ist nun schon die finfte Monographie (von bisher
insgesamt sieben) des Afroamerikaners JaMEs CoNE, dem prominentesten Vertreter
der schwarzen Theologie in den Vereinigten Staaten, in deutscher Sprache erschienen;
es ist daher um so erstaunlicher, daf seine radikale Neuformulierung der Theologie
aus der Sicht der Schwarzen hierzulande kaum Beachtung findet.

In dem vorliegenden, zuerst 1982 unter dem Titel My soul looks back veroffentlichten
Werk schildert ConEk in einem sehr persénlich gehaltenen Riickblick seinen eigenen
Werdegang, angefangen von seiner Kindheit bis hin zu seiner Titigkeit als Professor
fir systematische Theologie am Union Theological Seminary in New York. Damit
verbinden sich zugleich aufs engste die Entstehungsgeschichte und die Hauptthemen
und -aufgaben der schwarzen Theologie. Cong will seinen ,Rechenschaftsbericht®, den
er bewuBt in den Kontext der schwarzen Kirche hineinstellt, nicht als Autobiographie
verstanden wissen, sondern als ,Bericht tiber die geistliche und intellektuelle Entwick-
lung® (12) seines Glaubens. Durch diese, von der eigenen Erfahrung ausgehende
Darstellungsweise vermittelt er zahlreiche fir das Verstindnis seines theologischen
Ansatzes wichtige Hintergriinde. Der Leser erlebt die Stationen auf dem Weg zu einer
authentischen schwarzen Theologie, die in Black theology and black power (1969) erstmals
die Frage nach der Bezichung zwischen dem Evangelium und dem Kampf der
Schwarzen um ihre Befreiung thematisierte und bewuBt provokativ beantwortete, aus
der Sicht des als Schwarzen unmittelbar selbst betroffenen Cong, dessen Leben tief
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geprégt wurde durch die ,doppelte Wirklichkeit von weifem Unrecht und schwarzem
Glauben® (16).

Hervorzuheben sind die lebensnahe und ehrliche Darstellung und die geradezu
vorbildliche Kritikfihigkeit, die ConE nicht nur anderen, sondern ebenso sich selbst
gegeniiber zeigt und die nicht destruiert, sondern neue Perspektiven weist. So gesteht
er im Blick auf seine ersten Arbeiten freimiitig die Grenzen seiner ,einseitigen
Beschiftigung mit dem Rassismus® (149) ein, der als ,die groBe, ausgeprigte und
offenkundige Form des Unrechts in den USA® (161) zwangsliufig im Mittelpunkt der
sich entwickelnden schwarzen Theologie stand, und so kann er nun seine Theologie
neuen, als wichtig erkannten Themenbereichen wie Dritte-Welt-Theologien, Feminis-
mus und Marxismus 6ffnen, die in eigenen Kapiteln behandelt werden. Dariiber
hinaus enthilt das Buch zahlreiche grundsatzliche Aussagen sowohl Gber schwarze
Theologie als auch iiber Theologie {iberhaupt; charakteristisch ist z B. folgende
Aussage: ,Nach meiner Meinung kann ein theologisches Denken, das sich nicht
dauernd fur die Befreiung der Opfer engagiert, nicht christlich genannt werden® (145).
Nicht nur deswegen bedeutet es fiir jede weile Theologie eine echte und ernstzuneh-
mende Herausforderung.

Cones Buch, das mit Recht Zeugnis genannt zu werden verdient, ist - ebenso wie
sein 1984 verdffentlichtes Werk For my people (dt. 1987) - ein Mul fiir jeden, der sich
mit der afroamerikanischen Theologie niher befassen will.

Miinster Michael Hakenes

Jockenhével, Klaus: Rom — Brissel — Gottorf. Ein Beitrag xur Geschichte der
gegenreformatorischen. Versuche in Nordeuropa 1622-1637 (Quellen und Forschun-
gen zur Geschichte Schleswig-Holsteins 93) K. Wachholtz / Neuminster
1989; 245 S,

Das Interesse der 1622 gegriindeten Propagandakongregation richtete sich in der
ersten Zeit vor allem auf die nichtkatholischen Christen. Die SC Prop. fithrte eine
umfangreiche Korrespondenz mit den in protestantische Linder gesandten Missiona-
ren, die bislang noch nicht hinreichend erforscht worden ist.

Die Arbeit Jockenn6vers iiber die Rekatholisierungsversuche im europiischen
Norden in der Zeit von der Grindung der SC Prop. bis 1637 erscheint daher als
Desiderat, zumal der Vf. neben dem Schriftverkehr der Kongregation fir die Ausbrei-
tung des Glaubens auch zahlreiche andere archivalische Quellen benutzt, die es ihm
erméglichen, die Texte in ihren jeweiligen Zusammenhingen zu verstehen und zu
interpretieren. Das Werk ist — abgesehen von der vom Herausgeber hinzugefiigten
Skizzierung des historischen Rahmens - chronologisch gegliedert. Der V. beschreibt
mit sachlicher Niichternheit die Griindung der Propagandakongregation, die Vorberei-
tung der Missio Danica, das Itinerarium Danicum der nach Wiederankniipfungspunk-
ten fiir den Katholizismus suchenden Dominikaner Jacosus pE BRouwer und Nicor.aus
Janssenius sowie die Rekatholisierungsversuche im nordelbischen Gebiet. Den breite-
sten Raum nimmt in der Arbeit die Darstellung des missionarischen und politischen
Wirkens von N. Janssenius ein, der beim Gottorfer Herzog freie katholische Religions-
ausiibung fiir Friedrichstadt erreichen konnte, da seine diplomatischen Aktivititen zur
Sicherung der Existenzgrundlage dieser Stadt durch die Eréffnung des Zugangs zum
ertragreichen Spanienhandel beitrugen. Hinsichtlich der verschiedenen Planungen und
Titigkeiten des Janssenius stellt der V. aufgrund des Quellenbefundes wiederholt fest,
dall dieser gegenitber der SC Prop. iiber sein erhebliches politisches Engagement
mehrfach unvollstandige Angaben machte bzw. daritber schwieg. Wenngleich das
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Wirken der Missionare in dieser Arbeit im Vordergrund steht, stellt der Vf. auch
rumindest ansatzweise die Situation der Missionierten aus deren Perspektive dar.

Vermutlich ist es auf den vorzeitigen Tod des Vf zuriickzufithren, daB eine
rsammenfassende wertende Einschétzung des historischen Befundes fehlt. Als K. Jok-
KENHOVEL 1984 starb, hinterlieR er ein nahezu abgeschlossenes Werk, welches als
kirchengeschichtliche Dissertation geplant war und kiirzlich postum von der Gesell-
schaft fiir Schleswig-Holsteinische Geschichte herausgegeben wurde. Der besondere
Wert der Arbeit diirfte vor allem in der Zusammenstellung und Durchdringung des
umfangreichen archivalischen Materials zum Thema liegen.

Miinster Thomas Reschke

Kehrer, Giinther: Einfiihrung in die Religionssoziologie, Wissenschaftliche Buch-
gesellschaft / Darmstadt 1988; 192 S.

Innerhalb der 60er Jahre wurde fiir die bundesrepublikanische Religionssoziologie
eine bis heute wirksame Umorientierung aktuell, die sich pauschal als Abkehr von
einer weitgehend a-theoretischen, primir statistisch ausgerichteten ,Kirchensoziologie®
und einem nunmehr dominanten, konzeptionell fundierten Interesse am dialektischen
Verhiltnis von ,Religion” und ,Gesamtgesellschaft“ beschreiben lift. Diese Neuorien-
tierung wurde gegen Ende der besagten Dekade durch ,einfiihrende” Versffentlichun-
gen bekriftigt und paradigmatisch festgeschrieben. Zum Kreis jener Fachvertreter, die
sich seinerzeit in dem angedeuteten Sinne Verdienste erwarben, gehérte - neben
Autoren wie D. Savramis oder |. MATTHES — auch G. KEHRER. Sein in der ,Sammlung
Goschen® erschienener, schlicht betitelter Band Religionssoziologie erschien 1968.

Nach exakt 20 Jahren hat der Tiibinger Religionssoziologe erneut eine Einfithrungs-
schrift und damit ein Werk vorgelegt, das den urspriinglich eingeschlagenen Weg
konsequent weiterverfolgt und gleichzeitig die mittlerweile vollzogenen Entwicklungen
in Theorie und Forschungspraxis auch fiir den Laien gut verstindlich Revue passieren
laBt. Der Leitlinie von 1968 treu, die Religionssoziologie nicht zu einer Zulieferagentur
fir die Theologie zu degradieren, eréffnet Kenrer seine 1988 publizierte Abhandlung
mit entsprechenden wissenschaftstheoretischen Uberlegungen und einer Verortung
der von ihm vertretenen ,Bindestrich-Disziplin“ im Kontext relevanter ~Bezugswissen-
schaften®. Dabei lokalisiert Kenrer die Religionssoziologie im heuristisch ergiebigen
Schnittfeld von Religionswissenschaft, Religionsgeschichte einerseits bzw. Philologien,
Kultur- und Sozialwissenschaften andererseits. Diese vorbereitende Erorterung bildet
den Hintergrund fir die Bearbeitung der problembelasteten Frage nach einer genuin
soziologischen Definition von Religion und die darauf aufbauende Darstellung klassi-
scher” religionssoziologischer Deutungsansitze in der Tradition von DURCKHEM und
WEBER.

Schon rein quantitativ betrachtet bildet das daran anschlieBende Kapitel einen
gewissen Schwerpunkt. Der Abschnitt reprisentiert eine inhaltliche Konkretisierung
des seit den 60er Jahren richtungweisenden programmatischen religionssoziologischen
Anliegens, indem sich Kenrer der Durchdringungen der vielschichtigen Wechselbezie-
hung von Religion und Gesellschaft anhand der Gliederungspunkte ,Religion und
politisches System®, ,Religion und Wirtschaft®, ,Religion und soziale Schichtung® sowie
»Religion und Familie® widmet. Ausfithrungen, die die institutionellen Manifestationen
von Glaubenssystemen betreffen und das Kapitel ,Evolution und Zukunft der Religion®
runden die Enfithrung ab.

Jedem religionssoziologisch bzw. religionswissenschaftlich ernsthaft Interessierten
ist eine Lektiwe des von KEHRER vorgelegten Bandes nachhaltig zu empfehlen. Das
kompetente Bemithen des Autors, das breite Spektrum religionssoziologischer Zuginge
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theoriegeschichtlich herzuleiten und zugleich in einen allgemeinsoziologischen Zusam-
menhang zu stellen, zeichnet das Werk ebenso aus wie die empirische Plausibilisierung
teilweise abstrakter Gedankenginge mittels treffender Beispiele. Als positiv herauszu-
stellen ist nicht zuletzt, daR sich KeHREr nie scheut, angesichts des facettenreichen
Katalogs konzeptioneller Alternativen die eigene Position unmifverstandlich deutlich
zu machen und zu begriinden.

Ein kleines Manko besteht hochstens darin, daf auf eine nach Kapiteln gegliederte
und auf diese Weise die eigenstindige Weiterarbeit erleichternde Literaturliste in
Form eines Anhangs verzichtet wurde. Der - so ist mit Blick auf diese in hohem MaRe
anregende ,Einflihrung in die Religionssoziologie® zu vermuten - beim Leser geweckte
Wunsch nach Vertiefung einschligiger Erkenntnisse wird sich deshalb an den zahlrei-
chen FuBnoten orientieren miissen.

Hannover Frank Usarski

King, Ursula: Women and Spirituality. Voices of Protest and Promise (Women in
Society) Macmillan Education Ltd. / Houndmills, Basingstoke, Hampbhire,
London 1989; XII + 273 S.

Ursura Kings neues Buch stellt den gelungenen Versuch dar, eine breite Darstel-
lung der derzeitigen Situation im Bereich ,Frauen und Spiritualitit* zu geben.

Ausgehend von einem relativ weitgefaBten Verstindnis des Begriffs ,Spiritualitit”
als ,a process of transformation an growth, an organic and dynamic part of human
development, of both individual and society” (S. 5.), zieht sich der rote Faden der
Abhandlung durch das gesamte Spektrum des Themenzusammenhangs Frau - Gesell-
schaft - Religion und geht intensiv auf die wichtigsten Schwerpunkte ein. Von der
Darstellung der politischen, privaten und religiosen Lebensbedingungen der Frauen in
einer von Patriarchat und Sexismus gepragten Umwelt geht es tiber die Fraueneman-
zipationsbewegung in Gesellschaft und Kirche hin zu den neuen Glaubens- und
Lebensformen, die der Feminismus entwickelt hat. Hier werden auferchristliche,
antichristliche und postchristliche Ansitze ebenso aufbereitet wie die christlich-
feministische Theologie, wobei zwei Schwerpunkte auf den neuen Géttinkulturen
(Neue Hexen) sowie den Auseinandersetzungen zwischen radikaleren (Davry) und
moderateren (RUETHER) Ansitzen christlicher Theologie liegen. DaR hierbei insbeson-
dere die Frage des Gottes- bzw. Géttinbildes mit all seinen psychologischen, soziokul-
turellen und theo-/thealogischen Implikationen eine zentrale Rolle spielen muR, liegt
auf der Hand und wird im Buch eingehend erértert.

Bereichert und erginzt wird die Abhandlung der zeitgendssischen Diskussion um
Aspekte geschichtlicher Frauenspiritualitit wie u. a. in der als Beispiele angefithrten
christlichen und Sufi-Mystik oder in indischen Géttintraditionen.

Das Buch schlieft, indem es die politische Brisanz der aus der Spiritualitit
gewonnenen feministischen Ethik von ,Power, Frieden, Gewaltlosikgeit und C)kologie“
deutlich macht und nachhaltig dazu aufruft, die in diesem Sinne ,prophetischen®
Stimmen der Frauen angesichts der globalen Krise zu héren und zu integrieren.

Die grolle Breite der Darstellung iiber nahem das gesamt englischsprachige
Spektrum weiblicher Spiritualitit macht das Buch zu einer auRerordentlich wertvollen
und lebendigen Informationsquelle fir alle, die sich iiber das Thema eingehend
informieren wollen, verhindert allerdings auf der anderen Seite, dal diejenigen, die
mit dem Thema schon linger beschiftigt sind, viel Neues darin finden werden. Das
schadet aber nichts angesichts der Notwendigkeit, einer steigenden Nachfrage aus
Fach- und Offentlichkeitskreisen an sachlicher Information iiber dieses Thema nach-
kommen zu miissen; einer Nachfrage, welche zugleich ein wachsendes Interesse an der
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religiésen Dimension des Feminismus signalisiert. Es ist ein groBes Verdienst U. KiNcs,
die Problematik Frauen und Spiritualitit” mit ausgeprigter Sachkenntnis aus der
kaum noch zu iiberschauenden Insider-Ebene auf die geordnetere und fiir AuBenste-
hende zuginglichere Ebene religionswissenschaftlicher Reflexion transponiert zu
haben. Dieses geschieht jedoch keineswegs in abgehobener, distanziert-objektivieren-
der Weise, sondern die kritische Sympathie der Autorin insbesondere fiir den
moderateren Fliigel zeitgenossischer feministischer Theologie lidBt sie das Dargestellte
zugleich immer auch in diesem Sinne kommentieren und diskutieren, so daB ihre
cigene theologische Position erkennbar wird (S. 172, 179f, 197). Das mag unter dem
Gesichtspunkt religionswissenschaftlicher Methodenstreitigkeiten zu kritisieren sein,
schadet allerdings dem Buch insgesamt nicht weiter, da die personlichen Priferenzen
der Autorin (besonders fiir den Ansatz R. R. RUETHERS) stets identifizierbar bleiben
und an keiner Stelle zur Abwertung anderer Ansitze fithren.

Eine Reihe von Hinweisen zum Weiterlesen, eine umfangreiche Literaturliste sowie
ein detaillierter Index lassen das Buch zur wertvollen Arbeitshilfe werden, die in keiner
Bibliothek fehlen sollte und eine Ubersetzung ins Deutsche dringend geboten erschei-
nen laRc.

Bremen Donate Pahnke

Murken, Sebastian: Gandhi und die Kuh. Die Darstellung des Hinduismus in
deutschen  Religionsbiichern  (Religionswissenschaftliche Reihe 1) Diagonal-
Verlag/Marburg 1988; 141 S.

Diese kritische Analyse eroffnet die Religionswissenschaftliche Rethe des noch jungen
Marburger Diagonal-Verlages. Als Band 2 liegt bereits von M. PILGER / S. RINK, Zwischen
den Zeiten — Das New Age in der Diskussion, 1988, vor, und gerade erschienen sind
ausgewahlte Beitrige der 19. Jahrestagung der Deutschen Vereinigung fiir Religions-
geschichte (DVRG), Die Religion von Oberschichten, hg. von P. ANTEs und D. PAHNKE.

In vorliegendem Buch untersucht erstmals SEBASTIAN MURKEN aus religionswissen-
schaftlicher Perspektive alle zur Zeit verwendeten Religionsbiicher im Hinblick auf thre
Darstellung des Hinduismus. Den kritischen Einzelanalysen sind drei Kapitel vorausge-
schickt, die fachkundig den Rahmen und Kontext der Detailuntersuchung aufzeigen:
So wird der Religionsunterricht in Deutschland im Hinblick auf seine Geschichte und
auf theoretische Ansitze zur Behandlung nichtchristlicher Religionen betrachtet (Kap.
2), daraufhin widmet sich der Autor dem schwierigen Feld einer Klirung des
Hinduismusbegriffs (Kap. 8): klar und stringent gelingt es MurkeN, auf wenig Raum
die relevanten Problemkreise aufzuzeigen, sei es die Entstehung des Begriffs als
Fremdbezeichnung, sei es, den Hinduismus filschlicherweise als eine Weltreligion zu
betrachten, oder sei es, eine einheitliche Religion — gemiB dem christlichen Religions-
verstindnis -~ aufgrund des Begriffs zu erwarten. Um die Einzeluntersuchungen der
Religionsbiicher vornehmen zu konnen, erldutert Murken in Kap. 4 verschiedene
Methoden der Schulbuchanalyse und legt die von ihm gewihlte Vorgehensweise, die.
deskriptiv-analytische Methode, dar.

Anhand eines Katalogs von Leitfragen erfolgt sodann die Untersuchung des
ausgewihlten Materials, die relevanten Religionsbiicher werden durch Buchprofile mit
jeweiliger Kurzbewertung vorgestellt (Kap. 5), anschlieRend erfolgt eine systematische
Auswertung u. a. im Hinblick auf Umfang und Struktur der Darstellung, der Bild- und
Textauswahl der Schulbiicher oder im Hinblick auf Merkmale, mit denen der
Hinduismus charakterisiert wird (Kap. 6). Diesen Merkmalen, z. B. ,Einheit und
Vielfalt®, ,Die Heilige Kuh® oder ,Gandhi’, geht Murken im nichsten Kapitel vertiefend
nach, wobei sich eine oftmals geradezu eklatante Kluft zwischen dem aufgestellten Bild
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der Religionsbiicher und der der indischen Wirklichkeit zeigt: ,Eine ganze Schiilergene-
ration erhilt aus diesen Schulbiichern einen Eindruck, der sie gegeniiber dem
Hinduismus eher befremden, als ihr Interesse wecken wird® (109), die meisten
Darstellungen, so das Ergebnis der Untersuchung, konnten der religionswissenschaft-
lichen Forderung nach einer wertfreien, um Verstindnis bemiihten Darstellung einer
Religion nicht geniigen; gelungene Einfithrungen in die ,schwierige Materie der
indischen Religiositat® (110) bilden leider nur die Ausnahme. Der Autor erhofft sich
daher fiir zukiinftige Konzeptionen neuer Religionsbiicher eine fruchtbare Zusammen-
arbeit zwischen Religionspidagogen und Religionswissenschaftlern; da dieses notig
ist, belegt vorliegende kritische Analyse.

So gelingt es MURKEN nicht nur, verstindlich und interessant in die relevanten
Problemkreise einzufithren, sondern auch auf den z T. ,erschreckenden Umgang®
(109) mit fremden Religionen hinzuweisen. Der Autor folgt systematisch seinen
Fragestellungen, die Ergebnisse werden kurz und pointiert dargetellt, und so kann nur
dafiir geworben werden, daB dieser Beitrag der Religionswissenschaft fiir die Religions-
padagogik eine weitere Beachtung findet.

Hannover Martin Baumann

Prawdzik, Werner (Hg.): Wirklichkeit und Theologie. Theologische Versuche und
pastorale Impulse aus der Weltkirche (Veroffentlichungen des Missionspriesterse-
minars St. Augustin 36) Steyler Verlag Wort und Werk / Nettetal 1988; 164 S.

Vorliegende Arbeit gibt die Referate wieder, die auf der von der Phil.-Theol.
Hochschule SVD und dem Steyler Missionswissenschaftlichen Institut durchgefiihrten
Missionstheologischen Studienwoche 1987 in St. Augustin gehalten wurden. Durch die
Auseinandersetzung mit der Wirklichkeit in unterschiedlichsten Kulturkreisen ist die
Theologie gefordert, sich auf die Vorgegebenheiten der jeweiligen Gesellschaft, in die
sie sich inkulturieren will, einzustellen mit der Konsequenz, daf die Theologie selbst
unter je anderen Bedingungen und Verstehenshorizonten ihre Gestalt und ihr Aus-
sehen dndert. Die theologische Aufarbeitung europiischer Wirklichkeit fillt anders aus
als die theologische Aufarbeitung afrikanischer, indischer oder lateinamerikanischer
Wirklichkeit.

Von dieser Grundvoraussetzung her verstehen sich die in diesem Buch zusammen-
gefalten acht Beitrige. Anhand der personlichen theologischen Autobiographie fithrt
D. WieperkeHR in die Vielschichtigkeit der Themenstellung ein und zeigt das Zusam-
menspiel von Theologie und Wirklichkeit und ihre innere Bezogenheit aufeinander
auf: ,Mit neuer, nicht schon immer bekannter und vertrauter, sondern neuentdeckter
Wirklichkeit, mit einer darin und daraus entbundenen Glaubenserfahrung und -refle-
xion kommen wir von dieser Wirklichkeit her auf die Theologie zu und bringen diese
Wirklichkeit und uns selber damit in die Theologie ein” (S. 31). Immer wieder dringt
die Wirklichkeit die Theologie zu neuem Auf- und Ausbruch und fiihrt sie in Neuland,
fir das erst ,Landkarten®, wie D. WIEDERKEHR sagt, erstellt werden miissen. Bertih-
rungsingste der Theologie mit der Wirklichkeit darf es nicht geben, geboten ist
~Berithrungsmut® (S. 30). Diesen grundlegenden Uberlegungen, aufgezeigt an der
eigenen theologischen Gratwanderung der letzten Jahrzehnte, folgen Beispiele theolo-
gischer Aufarbeitung im Kontext der Wirklichkeit in anderen Kulturtraditionen:

M. MarquART fithrt anschaulich vor Augen, wie sich die christliche Theologie auf
die Wirklichkeit von Krankheit und Heilen in afrikanischen Stimmen einzustellen hat,
auf das dortige Verstdndnis von Krankheit und Heilen: Technisches Kurieren allein
reicht da nicht, miteinbezogen sein muf das spirituelle Heilen, bedeutet Gesundheit
doch ,in Frieden sein mit Gott, mit der Geisterwelt und den Vorfahren® (S. 86).
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Kosst K. J. Tossou stellt ein Defizit an Theologie gegeniiber der afrikanischen
Symbolwelt fest. Weil alles ,Wirkliche®, somit die ganze Welt, Symbol fiir den
gottlichen Bereich sein kann, 148t sich von der Art und Weise des Umgangs mit der
Welt auf die Qualitit und Intensitit des Umgangs mit Gott schlieRen. Wenn in der
Wirklichkeit leben heift, in Gemeinschaft mit dem Géttlichen stehen, dann kann alles
zur Aussage itber Gott weden. Diese Deutung von Wirklichkeit hat die bisherige
Theologie noch zu wenig rezipiert. Das gleiche gilt fiir den tiefverwurzelten Glauben an
das Weiterleben der Toten und die damit zusammenhingenden Symbole und Riten,
die Ta. Errvo thematisierte. Auch hier hat die christliche Theologie den Uberhang an
Wirklichkeit noch einzuholen.

Auf den méglichen Wirklichkeitsgewinn durch stirkere Hereinnahme hinduistischer
Symbole und Riten in die christliche Liturgie verweist A. LokHANDE. Seine Ausfithrun-
gen machen deutlich, daf die theologische Aufarbeitung der indischen Wirklichkeit
mit ihrer Vielfalt kultureller und religiéser Phinomene erst noch am Anfang steht.

Uber die Schwierigkeiten der im Kontext der Wirklichkeit in der Volksrepublik
China gibt der Beitrag von R. MarLek Auskunft. Angesichts der Vielseitigkeit des
chinesischen Kontexts ist auch hier die Theologie erst im Werden. Ganz anders sieht
die Situation in Lateinamerika aus. Die dortige Wirklichkeit, zum groRen Teil geprigt
von Armut, Unterdriickung, Ausbeutung und Unfreiheit, wird theologisch in der
Begegnung mit dem Wort Gottes praxisnah aufzuarbeiten versucht, wie G. CoLLET
feststellt.

In der Theologie der Befreiung findet, so O. Gocorok, diese Aufarbeitung ihren
starksten Ausdruck.

Fazit: Das Buch gibt einen guten Einblick in die Vielschichtigkeit der Wirklichkeit
und die je eigenen Versuche, sie in einer konkreten Theologie vor Ort aufzuarbeiten.

Wiirzburg Ludwig Hagemann

Prawdzik, Werner (Hg.): Theologie im Dienste der Welthirche. Festschrift zum
75jahrigen Bestehen des Missionspriesterseminars St. Augustin (Veroffent-
lichungen des Missionspriesterseminars St. Augustin 38). Steyler Verlag Wort
und Werk / Nettetal 1988; 321 S.

Zum 75jdhrigen Bestehen des Missionspriesterseminars St. Augustin erschien als
Festschrift dieses Buch. Der Herausgeber P. W. Prawnzik, Rektor der Philosophisch-
Theologischen Hochschule SVD, St. Augustin, geht in seinem Einfiihrungsbeitrag
(8. 7-51) auf die spezifisch missionarische Zielsetzung in der philosophisch-theolo-
gischen Ausbildung an der Hochschule SVD in St. Augustin ein,

Er laBt deutlich werden, wie sich die missionarische Zielsetzung der Missionsgesell-
schaft in ihrer Verpflichtung, dem Sendungsauftrag Christi treu zu bleiben, unter
jeweils veridnderten Verhiltnissen und Blickwinkeln gewandelt und je neue Gestalt
angenommen hat bis hin zum heutigen ,Bemiithen um eine Theologie im Austausch
mit den jungen Kirchen® (S. 30ff).

Die nichsten vier Beitrige behandeln grundlegende Fragen missionarischer Theolo-
gie aus unterschiedlichen Perspektiven (8. 53-124): ,Die missionarische Dimension der
theologischen Disziplinen® (H. BETTSCHEIDER), ,Sinn und Ziel der Grimdung Arnold
Janssens® (K. MuLier), ,Die Verehrung des Heiligen Geistes - eine missionarische
Orientierung” (H. Dumont), ,Die Verpflichtung der Ortsordinarien fiir die Evangelisie-
rung der Welt* (P, Zepp).

Dem weiten Feld der Inkulturationsproblematik sind die folgenden vier Artikel
gewidmet (8. 125-217): ,Menschwerdung im Kontext der Kulturen® (]. G. PiepkE),
»Anmerkungen zur Inkulturationsproblematik® { J. SaLman), JFest und Evangelisierung
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- Missionspastorale Anmerkungen® (H. Rzepkowskl), ,Die Ehe indonesischer Katho-
liken zwischen der Adat und den staatlichen und kirchlichen Gesetzen* (J. KénNics-
MANN). Wihrend die ersten beiden Beitrige grundlegender Natur sind, veranschau-
lichen die letzten beiden aus diesem Themenkomplex an zwei konkreten Beispielen
Moglichkeiten und Schwierigkeiten der Inkulturation vor Ort auf.

Missionspastorale Fragen stehen im Vordergrund des abschliefenden Teils
(S.219-821): ,Die Grenzen der natiirlichen Familienplanung in den Entwicklungslin-
dern® (P. KiEN), ,Wege existentieller Verwandlungen des Menschen in den Religio-
nen® (J. Zapr), ,Naturwissenschaftliche und naturphilosophische Grundeinsichten als
Voraussetzung iiberzeugender Glaubensgespriche® (A. ALTEHENGER), ,Wandel in
Verstandnis und Aufgaben der Missionsprokur® (G. Huth).

DaB ein Jubilium nicht nur Anlaf zum Feiern ist, sondern stets auch zur Besinnung
und zum Nachdenken anleiten soll, dafiir liefern diese dreizehn Beitrige Beispiele aus
unterschiedlichsten Perspektiven und Erfahrungen. Was die Steyler Missionsgesell-
schaft von der Intention ihres Griinders her bestimmt, die Missio ad gentes, kommt hier
eindrucksvoll in vielfiltiger Weise zum Ausdruck. So unterschiedlich die einzelnen
Beitridge nach Inhalt und Anliegen auch sind, ihnen allen ist jene von ihrem Stifter
vorgegebene Zielsetzung gemeinsam, nimlich der Ausbreitung des ,Géttlichen Wor-
tes®, wie es der Name der Gesellschaft schon sagt, zu dienen - in unterschiedlichsten
Kulturen und Situationen, als Orts- und Weltkirche, in der Bereitschaft, sich nicht nur
gegenseitig auszutauschen, sondern auch voneinander zu lernen.

Wie, so sagt es die Pastoralkonstitution Gaudium et spes des II. Vatikanums, Gott sich
»secundum culturam® geoffenbart hat, so nimmt auch in Zukunft das géttliche Wort,
dem sich die VI verpflichtet wissen, ,secundum culturam® Gestalt an, d. h. die
gebotene Inkulturation zieht aufgrund der Vielfalt der Kulturen notwendigerweise
vielfiltige Ausprigungen des christlichen Glaubens nach sich, die nicht zentralistisch
eingeebnet werden koénnen und diirfen, kommt doch erst in der Vielfalt die ganze
Fiille des Wortes Gottes zum Tragen (vgl. Eph 3,18f). Die Festschrift Theologie im Dienste
der Welthirche bringt das auf ihre Weise exemplarisch zum Ausdruck.

Wiirzburg Ludwig Hagemann

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Dr. Hans-Jiirgen Findeis, Wilhelm-Raabe-Str. 32,
D-4937 Lage - Prof. Dr. Theodor Ahrens, Siintelstr. 85 i, D-2000 Hamburg 61 - Prof.
Dr. Dr. habil. Hans Waldenfels, Grenzweg 2, D-4000 Diisseldorf 31 - Dr. Frank Usarski,
Biirgermeister-Fink-Str. 15, D-3000 Hannover 1 - Dr. Johannes Meier, Friedenstr. 47,
D-8700 Winzburg - Donate Pahnke, Schwachhauser Ring 136, D-2800 Bremen 1
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