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DAS DRITTE AUGE
Von einer Theologie in Asien zu einer asiatischen Theologie
von Arnulf Camps OFM*

Ausdriicke wie ,,Dritte Welt®, ,Dritte-Welt-Institut®, ,,Dritte-Welt-Theologen®,
JKirche, Theologie und Evangelisierung in der Dritten Welt“ und ,Dritte-
Welt-Kaffee® sind zu Gemeinplitzen geworden. Einer meiner Lehrer zu Beginn
der fiinfziger Jahre an der Universitit von Fribourg in der Schweiz, Walbert
Biihlmann, hat vorgeschlagen, auch von einer ,Dritten Kirche® zu sprechen.!
Der Ausdruck ,Dritte Welt“ wurde in den fiinfziger Jahren von dem franzosi-
schen Demographen Alfred Sauvy eingefiithrt und hat seitdem 6konomische,
politische, soziale, kulturelle, religiose, geographische und holistische Bedeu-
tungen bekommen.?

In der Ersten Welt kann man ein unbestimmtes Unbehagen beim Gebrauch
des Begriffes ,Dritte Welt” feststellen, weil damit der Eindruck verbunden ist,
als ob die westliche Welt eine héhere Wertschitzung zu beanspruchen habe.
Heute, wo die tatsichliche Situation in den ehemaligen Ostblocklindern
deutlich wird, wird die Unterscheidung zwischen der ,Zweiten Welt®, zu der
dieser Teil Europas gerechnet wird und der ,Dritten Welt*, zu der die meisten
Linder Asiens, Afrikas und Lateinamerikas zihlen, undeutlich und ver-
schwommen. Mit diesem Beitrag méchte ich aber nicht auf diese Problematik
eingehen. Ich méchte vielmehr meine Aufmerksamkeit auf die Rezeption der
Ausdricke ,Dritte Welt®, ,Dritte-Welt-Theologie” und ,Dritte Kirche® in der
Dritten Welt richten und dabei in besonderer Weise untersuchen, wie in den
Kreisen der asiatischen Theologen das Wort ,Dritte” verstanden wird.

Mir fillt dabei auf, daR in der asiatischen Theologie der Begriff ,Dritte”
keinen negativen Beiklang hat. Im Gegenteil, diese Bezeichnung driickt ein
neues Selbstbewulftsein aus. Drei ist schlieBlich immer mehr als zwei oder
eins. In diesem Zusammenhang stehen dann auch die Ausdriicke ,Drittes
Auge® und ,Dritte Reformation® oder ,Dritte Kirche®. Zugleich werde ich auch
kurz die Entstehung der asiatischen Theologie schildern. AnschlieBend méchte
ich einige Charakteristika dieser Theologie behandeln. Zum Abschluf stelle ich
mich der Frage, welche Bedeutung und welchen Einfluf diese asiatischen
Beitrige fiir die Ortskirchen und die Theologien im Westen haben kénnten.

* Abschiedsvorlesung aus Anlafl der Emeritierung als ordentlicher Professor der
Missiologie an der theologischen Fakultit der Katholischen Universitit Nijmegen am 16.
Mirz 1990.

! W. BOHLMANN, Wo der Glaube lebt. Einblicke in die Lage der Weltkirche, Freiburg 1978.

% J. M. G. KLEINPENNING, Profiel van de derde wereld, Assen 21981, 4f; Development regardless
of culture?, ed. by C. A. O. van NiEuweNHUIZE, Leiden 1984, 11-24.



Die Entstehung der asiatischen Theologie

An den Anfang méchte ich zwei Vorbemerkungen stellen. Wie alle grofen
Religionen ist auch das Christentum in Asien entstanden. Daher ist die
Geschichte der christlichen Theologie in Asien sehr alt. Wenn hier von
,asiatischer Theologie“ die Rede ist, dann richtet sich mein Interesse jedoch
allem auf die Theologie, die nach der Ankunft von Vasco da Gama an der
Kiiste von Malabar in Siidindien im Jahre 1498 entstand. Seit diesem Jahr ist
namlich eine neue Situation — nicht allein in Indien, sondern in Gesamtasien -
entstanden. Schon 1958 nannte K. M. Panikkar diese Periode in einem zum
Klassiker gewordenen Buch The Vasco da Gama epoch of Asian history.® Es handelt
sich um die Periode der westlichen Herrschaft in Asien. Das Christentum, das
in vielen verschiedenen Erscheinungsformen in dieser Periode aufs Neue nach
Asien kam - aber dieses Mal als ein von aufen gekommener Fremder - weist
viele Merkmale dieses Kontextes auf. Eine zweite Vorbemerkung, die ich
machen mochte, beinhaltet eine Einschrinkung meines Themas. Ich gehe
nicht auf die verschiedenen theologischen Disziplinen ein, sondern richte
meine Aufmerksamkeit ausschlieBlich auf die Art und Weise, wie Theologie in
Asien getrieben wird.

Nach diesen Einschrinkungen des Themas méchte ich von der Entstehung
der asiatischen Theologie sprechen. Dabei kann man eine deutliche Entwicklung
von einer Theologie in Asien zu einer asiatischen Theologie feststellen. Es war
der Theologe Aloysius Pieris S] aus Sri Lanka, der uns klargemacht hat, daf
die Bezeichnung ,Ortskirche* eine Tautologie ist. Es gibt keine Kirche, die
nicht an einem Ort ist. Aber damit ist noch nicht gesagt, daB eine Ortskirche,
beispielsweise in Asien auch schon eine asiatische Ortskirche ist. Man muf
jedenfalls mit Bedauern im Herzen feststellen, daf es beinahe immer so
gewesen ist, dal die Ortskirche oder Ortskirchen in Asien Ortskirchen eines
anderen Kontinents gewesen sind. Asiatische Kirchen sind Teile von anderen
Ortskirchen z. B. von Rom, England usw. Das gleiche gilt auch fiir die
Ostkirchen, die sicher nicht im heutigen Asien verwurzelt sind. Wenn Pieris
hier iiber die Kirche oder Kirchen schreibt, dann bezieht er auch die Theologie
oder die Theologien mit ein.* Der Ubergang von einer Theologie in Asien zu
einer asiatischen Theologie stellte einen langwierigen Prozef dar, dessen
Entwicklung auch heute noch nicht abgeschlossen ist.

Um diese Entwicklung deutlich zu machen, moéchte ich zwel Autoren
zitieren. Das erste Zitat ist dem Werk von Thomas Ohm OSB entnommen, der
von 1946 bis 1961 in Mimnster Professor fiir Missionswissenschaft gewesen ist.
Ohm war ein groler Fachmann auf dem Gebiet der Weltreligionen und deren
Beziehung zum Christentum. Er hat neue Gebiete erschlossen, die vor ihm
noch unzuginglich waren. Seine Studien tiber die Gebetshaltungen und die
Liebe zu Gott aus einer interreligiosen Perspektive sind noch immer Klassiker.

8 K. M. PANIKKAR, Asia and Western Dominance. A Survey of the Vasco da Gama epoch of Asian
History, London 1953.
+ A. Pierss, Theologie der Befreiung in Asien, Freiburg 1986, 56.
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Sein umfangreiches missionstheologisches Hauptwerk Machet zu Jimgern alle
Vilker bezeichnet einen Wendepunkt in der katholischen Missionstheologie. Es
ist darum nicht erstaunlich, daB Thomas Ohm, der viele Studienreisen nach
Asien gemacht hat und der mit vielen Asiaten in Europa in Verbindung stand,
in einer Vielzahl von Publikationen die Kritik Asiens am Christentum des
Abendlandes dokumentierte und die Notwendigkeit einer asiatischen Theolo-
gie schon seit dem Jahr 1948 zum Ausdruck brachte. Ohm plidierte schon
damals fiir die Ablésung der Missionsgeschichte Asiens durch eine Kirchenge-
schichte von Asien, in der die Rezeption des christlichen Glaubens durch die
Asiaten untersucht werden sollte aus der Einsicht heraus, dal unser Christen-
tum nur eine Form des Christentums darstellt und dal ein tiefer gehendes
Studium der asiatischen Religionen und der religiésen Probleme in Asien
durch die Fundamental- und dogmatische Theologie notwendig ist. Was die
tatsichliche Situation der Theologie in Asien angeht, schrieb Ohm damals:

»Eine Erweiterung und Vertiefung unserer Theologie hat das asiatische
Denken bis jetzt noch nicht zur Folge gehabt. Aber es kann unter seinem
EinfluB mit der Zeit sehr wohl zu einer Hervorholung mancher mehr
zuriickgetretenen Lehren aus unserem Glaubensbesitz und zu neuen Abgren-
zungen christlicher Lehrsitze kommen. Wie die Theologie mit Hilfe des
Aristotelismus entwickelt worden ist, so mag sie einmal mit Hilfe der Systeme
eines Ramanuja oder anderer 6stlicher Denker entwickelt werden. Ansitze
wurden vor wenigen Jahrzehnten von Méannern wie Upadhyaya Brahmaband-
hav und Gelehrten wie P. Johanns S.]. unternommen. Bei den Chinesen lieBen
sich vielleicht unsere Kardinaltugenden durch die chinesischen (Pietit, Briider-
lichkeit, Loyalitit und Wahrhaftigkeit) ersetzen.“s

Es fillt auf, daf Ohm sich hier zwei Optionen offenhilt. Einerseits erwartet
er eine Erweiterung und Vertiefung unserer Theologie durch das Medium
asiatischen Denkens und anderseits sieht er auch die Moglichkeit, daBb eine
echte, schopferische asiatische Theologie auf der Basis asiatischer Denkformen
entstehen wird. Im Kontext der fiinfziger und des Beginns der sechziger Jahre
war dies eine passende Einschitzung der damaligen Situation. Vielleicht
méchte man einwenden, daB es doch schon einen Roberto de Nobili S, einen
Matteo Ricci §], einen Chong Yakjong und Yang Tingyun im sechzehnten und
siebzehnten Jahrhundert in Indien, China und Korea gegeben habe und daf
einige zeitgenossische Inder wie Appasamy, Goreh und Chakkarai nicht
vergessen werden dirften. Man ist sich heute dartiber einig, dal diese
Theologen grofe Verdienste um das Zustandekommen einer asiatischen
Theologie gehabt haben, daB sie aber selbst keine echte asiatische Theologie
geschaffen haben. Trotz groBer Kenntnis der Geschichten, Kulturen und
Religionen Asiens blieben sie doch einem apologetischen Standpunkt verhaf-

5 Asiens Nein und Ja zum westlichen Christentum, Mimnchen 21960, 214. Vgl. auch: Asiens
Kritik am abendliindischen Christentum, Miinchen 1948; Die christliche Theologie in asiatischer
Sicht, Miinster 1949; Vom Christentum des Abendlandes, des Ostens und der Zukunfl,
Niurnberg 1951; Die Gebetsgebirden der Vilker und das Christentum, Leiden 1948; Die Liebe
zu Gott in den nichtchristlichen Religionen, Miinchen 1960; Machet zu Jiingern alle Vilker,
Freiburg 1962; Ex contemplatione loqui, Mimster 1961,



tet.> Ohms Bewertung bleibt demnach unberithrt: es gab eine Theologie in
Asien, aber noch keine asiatische Theologie.

Das zweite Zitat, das ich anfithren méchte, soll belegen, daB die Situation
sich heute grundlegend geidndert hat. Es gibt heute asiatische Theologien.
Tissa Balasuriya OMI, ein Theologe aus Sri Lanka, schreibt 1988:

»Die Erfahrung und Erneuerung des Christentums in Asien stellt einige sehr
weitreichende Fragen in den Vordergrund. Die asiatische Theologie ist sich
mit den anderen Lindern der Dritten Welt in der Kritik an der westlichen
europiischen bzw. nordamerikanischen Theologie einig. Uber diese und die
allgemeine feministische Kritik hinaus ergeben sich im multireligiésen Kon-
text, aus der extremen Armut, den hohen Bevélkerungszahlen und den
Erfahrungen mit marxistischen Regimen, spezell in China, besondere The-
menstellungen. Die wichtigsten Fragen bestehen in bezug auf das Wesen des
Absoluten, die gottliche Offenbarung, die Urspringe der Theologie, die
Person Jesu, die Rolle des auferstandenen Christus, das Wesen der menschli-
chen Existenz - den Siindenfall, die Erbsiinde, die Exrlosung in Jesus, die
Gnade, den Auftrag der Kirche, christliche Liturgie, Verkiindigungszeugen
und Dialog, Gerechtigkeit innerhalb der Nationen und dariiber hinaus auf der
ganzen Welt. Die traumatische Erfahrung des Christentums in Asien veranlaRt
heutige Theologen, einige Positionen, die von Christen in den meisten anderen
Teilen der Welt fiir selbstverstindlich gehalten werden, radikal zu hinterfra-
gen. Das BewuBtsein der Kirche von ihrem eigenen Unvermogen, mehrere
Jahrhunderte hindurch Gottes Anwesenheit in Asien in anderen Religionen zu
erkennen, bringt ein verstindliches und radikales Hinterfragen durch asiati-
sche Theologen mit sich. Sie werden zunehmend mifitrauisch gegeniiber
genau den Voraussetzungen, auf denen das westliche Konstrukt der christli-
chen Theologie iiber Jahrhunderte hinweg aufgebaut wurde.*’

Die Lage hat sich in der Tat radikal verandert. Es geht nicht lainger um eine
Anpassung des westlichen Christentums an eine andere Welt, auch nicht um
eine apologetische Haltung, die auf einer grimdlichen Kenntnis der anderen
Kulturen aufbaut und auch nicht linger um eine bloRe Inkulturation.
Ausgangspunkt ist nicht linger umsere theologische Kultur, sondern die
asiatische Denk- und Lebenswelt. Zu dieser kopernikanischen Wende haben
viele Faktoren beigetragen, unter denen das Zweite Vatikanische Konzil, der
Weltrat der Kirchen und die Okumenische Vereinigung von Theologen der
Dritten Welt (EATWOT) vornehmlich genannt werden miissen.? Einige dieser
Theologien haben eigene Bezeichnungen erhalten: Die Minjung-Theologie
(Stidkorea), die Dalit-Theologie (Indien), die Theologie des Schmerzes Gottes

6 A. MOOKENTHOTTAM, Indian theological tendencies, Bern-Frankfurt-LasVegas 1978,
passim; Liberation in Asia. Theological perspectives, ed. by S. Arowiasamy S] / G.
GispErT-SaucH SJ, Delhi-Anand 1987, 23 u. 27.

7 Neuaufkommende asiatische Befreiungstheologie, in: Concilium 24 (1988) 365-372, hier
370.

8 A. Camps OFM, Die Okumenische Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen 1976—1988: ein
komplizierter Bruch, in: Theologien der Dritten Welt. EATWOT als Herausforderung westlicher
Theologie und Kirche, hg. von G. CoLLET, Immensee 1990, 183-200.
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(Japan) und eine Theologie des Kampfes (Philippinen), wihrend andere
Theologien mit den Namen von Personen wie Aloysius Pieris, Choan-Seng
Song, D. S. Amalorpavadass, Samuel Ryan, R. Hardawiryana, Stan]ey Samar-
tha und Kosuke Koyama verbunden sind. Sicher ist, dab der Ubergang von
einer Theologlc in Asien zu einer asiatischen Theologle sich vollzogen hat. Es
ist nicht meine Aufgabe, im vorliegenden Beitrag einen Uberblick iiber die
asiatischen Theologien und Theologen zu geben.® Ich beschrinke meine
Aufgabe darauf, einige Charakteristiken von dem zu geben, was sich in den
letzten dreifig Jahren in Asien entwickelt hat.

Charakteristiken einer asiatischen Theologie

Bevor wir diese Charakteristiken behandeln kénnen, ist es notwendig, erst
einmal anzugeben, was asiatische Theologen unter dem ,Dritten Auge®, der
JDritten Reformation® oder der ,ekklesiologischen Revolution® eigentlich
verstehen. Fiir das Dritte Auge ist der aus Taiwan stammende Theologe
Choan-Seng Song (geb. 1929) verantwortlich.’® Fiir Song ist die Bibel die
Erzihlung von Gottes Anstrengungen, das Herz des Menschen zuriickzugewin-
nen. Gott kennt Schmerz und Liebe. Gott leidet am Verlust der Liebe des
Menschen und Gott versucht liebevoll, die urspriingliche Liebe wiederherzu-
stellen. Diese Liebe findet ihren Hohepunkt im Kreuz. Wenn es fir die
Theologie ein Thema gibt, auf das sie in besonderer Weise eingehen muf,
dann auf diese Liebe. Wihrend der zweitausend Jahre Christentum haben die
westlichen Theologen diese Gegebenheit nur zu einem Teil ausgearbeitet. Thre
zwei Augen waren allein auf das gerichtet, was hinter der Tir ihres
eingeschrankten Territoriums der Christenheit geschah. Sie bemerkten nicht,
daR Gott auch auferhalb dieses Bereichs und vor allem in Asien, die Wiege
aller Weltreligionen, die Heimat von groBen und uralten Kulturen und die
Bithne sozio-politischer Umwilzungen, immer auf der Suche nach dem
verlorenen Herz gewesen ist. Um dies begreifen zu konnen, briuchten die
Theologen ein Drittes Auge. Damit wird die Fahigkeit verstanden, die
Bedeutung, die unter der Oberfliche der Dinge und der Ereignisse liegt,
wahrzunehmen und zu begreifen.!! Aloysius Pieris (geb. 1934) nennt dies die

¢ Bibliography on local church in Asia (= Theology in Context Supplements, no. 8), Aachen
1989; A. A. YEWANGOE, Theologia crucis in Asia, Amsterdam 1987; A. G. Honie, Asié: op
zoek naar eigen identiteit als bron van vernieuwing, in: A. Camps / L. A. HOEDEMAKER / M. R.
SPINDLER / FR. VERSTRAELEN, Oecumenische inleiding in de missiologie, Kampen 1988,
308-833; Fr. Frer, Theologie in Asien, in: Theologien der Dritten Welt, Immensee 1990,
51-100.

10 J. FREYTAG, Theologie mit dem Dritten Auge: Choan-Seng Song, in: Theologen der Dritten
Welt, hg. von H. WALDENFELS, Miinchen 1982, 141-160; L. A. HOEDEMAKER, Zending is
niet namen geven maar namen kennen. De narratieve theologie van C. S. Song, in: Wereld en
Zending 14 (Amsterdam 1985) 857-363.

I C. S. Sone, Third-eye theology, Maryknoll-New York 1979, XI. Vgl. auch: The tears of
Lady Meng, Geneva 1981; The compassionate God, Maryknoll-New York 1982; Tell us our
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Notwendigkeit anzuerkennen, daf andere Religionen wirklich ihre eigene
Soteriologie besitzen, weil sich das Geheimnis der Erlosung sicher auch in den
grofien Religionen vollzieht.!? Es kann nicht darum gehen, dem nachzugehen,
wie die im Westen verstandene Erl6sungslehre letztendlich in eine Beziehung
zur asiatischen Erlésungslehre gebracht werden kann. Fiir asiatische Theolo-
gen sind die asiatischen Erlésungslehren die erste Quelle, und daher wird die
Frage gestellt: Was steht tiber Gott in der Bibel - und eventuell dann erst, wie
wird es durch die westlichen Theologen interpretiert.

Die ,Dritte Reformation“ oder die ,ekklesiologische Revolution® sind Aus-
driicke, die vornehmlich von Aloysius Pieris S] gebraucht werden und die in
den Kirchen Asiens durch Konferenzen verbreitet werden, die in grofer
Regelmibigkeit durch die Vereinigung asiatischer Bischofskonferenzen
(FABC) iiberall in Asien veranstaltet werden. Die FABC ist das Organ, das
wahrscheinlich am meisten zur Entstehung und Verbreitung asiatischer Theo-
logie beigetragen hat.!s Bei der ersten Revolution handelt es sich um die des
sechzehnten Jahrhunderts, wihrend die zweite mit den Herausforderungen zu
tun hat, die die Kirchen seit dem siebzehnten bis zum neunzehnten Jahrhun-
dert durch die technologische Revolution, die Aufklirung und den Rationalis-
mus zu verarbeiten hatten. Bei der dritten Revolution, die aus Asien kommt,
geht es nach Pieris um zwei Dinge: Asien lehrt uns zunichst einmal die
Ganzheit und die Harmonie von Gnosis und Agape in unserem Wesen zu
finden. Aber es geht um mehr. Asien schenkt uns ein neues Lehramt, das der
Armen. Sie sind Gottes Volk und Gott hat definitiv seine Wahl getroffen, in
ihnen zu leben und ihnen seine Stimme zu geben. Das ist biblisch, aber auch
asiatisch. Die asiatischen Religionen nehmen die Armen und die Armut ernst.
Nicht die abstrakte Armut, sondern die freiwillige Armut, die von einem
religisen Ideal der Beherrschung der Selbstsucht und des Egoismus inspiriert,
den Menschen davor bewahrt, Sklave des Mammon zu werden. Religion und
Armut kénnen in ein neues Gleichgewicht gebracht werden, auf daf alle
Menschen ein menschenwiirdiges Leben fithren kénnen. Religion und Armut
kénnen den Menschen versklaven, sie kénnen ihn aber auch befreien.!* Neben
den metakosmischen groBen Religionen miissen darum auch die kosmische
Religiositit oder die Volksreligiositit der Armen in Asien harmonisch in das
neue Menschenbild integriert werden. Die dritte Reformation wird gekenn-
zeichnet sein durch Ganzheit und vollkommenes Menschsein, und es ist
Aufgabe einer asiatischen Theologie, dies zu bewerkstelligen.

Auf dem Hintergrund dessen, was das Dritte Auge entdeckt und die Dritte
Reformation zu bringen verspricht, kann man die Charakteristiken einer

names, Maryknoll-New York 1984; Theology from the womb of Asia, Maryknoll-New York
1986.

12 Loue meets wisdom. A christian experience of Buddhism, Maryknoll-New York 1988, 131;
deutsche I"Jbersetzung: Liebe und Weisheit, Mainz 1989, 188f.

% For all peoples of Asia, Vol. I and II, Manila 1984, 1987.

14 Dankwoord, in: Kohelet 4 (Tilburg 1987) nr. 5, 13 und 80. Theologie der Befreiung in Asien,
Freiburg-Basel-Wien 1986, 56 und passim. Vgl auch: An Asian theology of liberation,
Maryknoll-New York 1988. Und: Liebe und Weisheit, Mainz 1989, 16.

6



asiatischen Theologie zu ordnen beginnen. Sie lassen sich demnach etwa auf
folgende Weise behandeln: die asiatische Wirklichkeit, der dreifache Dialog,
die Zurickweisung eines verkiirzten Verstindnisses von Inkulturation, die
doppelte Loyalitit, menschliche Basisgemeinschaften, die' neue Menschheit
und das Reich Gottes.

Die asiatischen Theologen reden und schreiben standig von der Notwendig-
keit, beim Beginn des theologischen Geschiifts von der asiatischen Wirklichkeit
auszugehen. Damit begeben sie sich in die Gefolgschaft mit den Dritte-
Welt-Theologen, die mindestens seit 1971 die Feststellung trafen, daf der
erste Akt einer Theologie darin besteht, den Kontext, in den hinein man
Theologie betreibt zu analysieren.’® Diese Analyse kann in den verschiedenen
Kontinenten unterschiedlicher Art sein. In der lateinamerikanischen Situation
wird die sozio-politische Analyse mehr im Vordergrund stehen, wahrend in
der afrikanischen Welt die Analyse der Kulturen, ausgehend von der aufge-
zwungenen kulturellen Armut, mehr im Blickpunkt sein wird. In der Schwar-
zen Theologie werden die unmenschlichen Unterdriickungsstrukturen im
Mittelpunkt stehen und in der asiatischen Theologie die Analyse des Zusam-
menhangs zwischen Religion und Armut vorrangig behandelt werden. Aber
allen gemeinsam ist das Analysieren der Ursachen, durch die Menschen zu
Un-personen geworden sind und das Engagement fiir diese Un-personen. Auf
die Analyse folgt der zweite Akt der Theologie: die theologische Reflexion.
Man hat diese Umstellung den erkenntnistheoretischen Bruch genannt. Des-
halb beginnen die asiatischen Theologen mit einer Untersuchung der asiati-
schen Wirklichkeit. Sie nennen dies auf englisch: the Asian realities. In Asien
wohnen mehr als 60 Prozent der Weltbevilkerung und es werden stindig
mehr. Asien ist sich bewuRt, der Kontinent der alten grofen Kulturen und der
Geburtsort aller groRen Religionen zu sein. Asien ist aber auch der arme
Kontinent par excellence. Er leidet unter den internen und internationalen
Strukturen des Unrechts und unter kapitalistischen und sozialistischen Ideolo-
gien. Man kann die heutige asiatische Wirklichkeit knapp als ,arm, religios,
reich an Kultur und pluralistisch® bezeichnen. Von dieser Realitit ausgehend
muf nach der Bedeutung der christlichen Botschaft und nach einer Form, in
der die Kirche sich vergegenwirtigen kann, gesucht werden. Die asiatische
Wirklichkeit stellt eine neue Herausforderung dar nicht allein fiir Theologen,
sondern auch fiir alle, die in der Kirche Leitungsfunktionen haben und vor
allem fiir jeden Gliubigen.!®

15 Herausgefordert durch die Armen. Dokumente der Okumenischen Vereinigung von Dritte-
Welt-Theologen 7976-1983, Freiburg-Basel-Wien 1988; B. Cuenu, Théologies chrétiennes des
tiers monde, Paris 1987; Theologien der Dritten Welt, Immensee 1990; Th. WrtvLET, Een
plaats onder de zon. Bevrijdingstheologieén in de Derde Wereld, Baarn 1984.

1o M. A. AMALADOSS, The local churches in Asia, in: Verbum SVD 27 (St. Augustin 1986)
823-3438; und: Evangelization in Asia: a new focus?, in: East Asian Pastoral Review 23 (Manila
1986) 440-461; F. WILFRED, Sunset in the East? The Asian realities challenging the church and
its laity today, in: FABC-Papers no. 45, Hong Kong 1986; Liberation in Asia. Theological
perspectives, Delhi-Anand 1987.



Unter diesen methodologischen Voraussetzungen sprechen die asiatischen
Theologen von einem dreifachen Dialog. Dem Dialog muf die Erfahrung
vorausgehen. Dialog muBl immer ein Dialog des Lebens sein. Die Erfahrung ist
jedoch nicht eindimensional. Erfahrung wird verstanden in ihrer gesamten
Wirklichkeit und schlieBt daher auch die Wirklichkeit des Absoluten ein, das
uns durchdringt. Erfahrung ist aber die Teilnahme am Leben der Armen und
an der Kultur. Gerade in Asien, wo das Christentum fast immer eine kleine
Minderheit inmitten der grofen Religionen darstellt, mufl diesem Dialog die
Prioritit eingeraumt werden. Durch diesen Dialog des Lebens konnen die
Christen ihre missionarische Identitit leben. In dieser Hinsicht unterscheidet
sich dieses Verstindnis von Mission deutlich vom herkémmlichen. Das soll
spdter noch etwas weiter ausgefiihrt werden. In Asien stellt man sich sogar die
Frage, ob man das so schwer belastete Wort ,Mission® auch weiterhin
gebrauchen soll.?

Das dritte Charakteristikum der asiatischen Theologien ist die Zuriickweisung
eines verkiirzten Verstindnisses von Inkulturation. Inkulturation ist kein beliebter
Ausdruck in Asien. Es handelt sich bei diesem Begriff um eine Wortschépfung,
die zu Beginn der siebziger Jahre durch J. Masson SJ, einem Theologen aus
Léwen, der in Rom lehrte, eingefithrt worden ist. Der Begriff spiegelt die
lateinische Trennung von Kultur und Religion wider, als ob es um eine
Verwurzelung der christlichen Religion unter Abzug der europaischen Kultur
in eine asiatische Kultur minus der christlichen Religion gehe. Theologen wie
Raimundo Panikkar, Michael Amaladoss und Aloysius Pieris — aber auch viele
andere mehr - widersetzen sich streng dieser Auffassung. Radikal weisen sie
jeden Vergleich mit der Verwurzelung des Christentums in der griechisch-
romischen Kultur zurtick. Die imperiale Religion der christlichen Kolonisato-
ren ist in Asien in eine Krise geraten, wihrend die Religionen der sog. Heiden
eine neue Vitalitit erfahren. In der alten westlichen Welt ist es dagegen genau
umgekehrt. In Asien ist die Vitalitit der heimischen Religionen in allen
Lebensbereichen deutlich sichtbar, Uberdies ist der Zusammenhang zwischen
Religion, Kultur, Gese]lschaftspolitik und wirtschaftlichen Verhiltnissen und
Einstellungen uniibersehbar. Die meisten Asiaten leiden nicht an Dichoto-
mien. Sie leben und denken nicht in den Kategorien von Entweder-Oder
(Notwendigkeit, eine Wahl zu treffen), sondern in Ausdrucksformen des
Sowohl-Als auch (Bestreben, eine Harmonie zu suchen). Daher kommt es, dal
sie eine verkiirzte Sicht von Inkulturation ablehnen. Sie sprechen yon einem
Inkulturations-Fieber, das einen verzweifelten Versuch darstellt, der Kirche
eine asiatische Fassade zu geben. Dies wirkt auf Angehorige anderer Religio-

7 Vgl. die in der Fulinote 16 zitierten Beitrige von M. A. AMALADOSS. FERNER: Asian
christian theology. Emerging themes, ed. by D. J. ELwoob, Philadelphia 1980; The human and
the holy, Asian_perspectives in christian theology, ed. by E. P. Nacei. / D. J. ELwoop,
Maryknoll-New York 1980.
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nen,'d auf konservative Katholiken!® und auf viele Befreiungstheologen
verdichtig. Die asiatischen Theologen mdéchten zwei Fehler vermeiden: fiir sie
gibt es keine nostalgische Riickkehr zu einer reinen Kultur auBerhalb der
Geschichte, denn dies wiirde zur Bedeutungslosigkeit fithren. Fiir sie liegt die
Zukunft auch nicht in einer sikularisierten, technologischen Welteinheitskul-
tur, die nicht die notwendige Suche nach Identitit auf dem Gebiet der
Symbole befriedigen kann. Damit stellt sich die Frage: Was muB dann
eigentlich geschehen?

Die asiatischen Theologen beginnen mit der nachdriicklichen Feststellung,
daB als Ausgangspunkt die Ortskirche genommen werden muf. Die Universal-
kirche kommt als Ausgangspunkt nicht in Frage, weil sie allein in und durch
die Gemeinschaft von Ortskirchen erst entsteht. Denn es ist ja nicht so, daf
die Universalkirche nach auswirts verpflanzt werden kann oder daf eine
auslindische Ortskirche nach auswirts verpflanzt und dort angepalft wird.
Ausgangspunkt muf die Ortskirche sein, die in ihrem eigenen Kontext
verwurzelt ist. In Asien ist dieser Kontext deutlich: arm, religits, reich an
Kultur und pluralistisch. Ausgehend von diesem Kontext bemiihen sich die
asiatischen Theologen herauszufinden, welche Kirche, welche Theologie,
welche Verkiindigung und welche Liturgie die asiatischen Kirchen notwendig
brauchen. Dies mag man Inkulturation nennen, aber dies ist dann keine
verkiirzte Inkulturation mehr. Es handelt sich um einen allumfassenden Prozelt
von Kirchwerdung. Asiaten ziehen es vor, dies einen Prozef der Inkarnation zu
nennen. Inkulturation kann nicht ohne interreligidsen Dialog, ohne den Bezug
auf die Lebensweise des Volkes, ohne die ,Feier des Lebens® (celebration of
life} durch das Volk, ohne Teilnahme am Kampf des Volkes fiir Gerechtigkeit
und ganz besonders ohne eine schopferische Belebung der Botschaft vom
Reiche Gottes erfolgen. Michael Amaladoss beschreibt die Aufgabe des
Theologen mit folgenden Worten:

~Wenn Glaube als Verpflichtung zum Handeln (Praxis) verstanden wird,
dann wird Theologie zur verindernden, politischen und kritischen Reflexion in
einer andauernden Dialektik mit befreiendem Handeln in der Welt. Wenn
Glaube verstanden wird in einer ganzheitlichen Sicht als vorbehaltlose Ant-
wort auf Gottes Wort, die nicht nur die Verinderung der Welt und der
Gesellschaft, sondern auch die Bekehrung und Selbstverwirklichung des
Menschen beinhaltet, dann wird Theologie zur integrierten und multidimen-
sionalen Weisheit werden. Das Wort wird nicht nur in der Vergangenheit
gesucht - in Schrift und Tradition -, sondern auch in der gegenwirtigen Welt
- in den Zeichen der Zeit. Die Antwort ist die Gesamtheit des Lebens in einem
andauernden und unterscheidenden Engagement, das sich selbst verwirklicht

18 Neo-Hindw views of christianity, ed. by A. SHARMA, Leiden-New York-Kéln 1988.

9 V. J. F. KuLANDAY, The paganized catholic church in India, Madras 1985.

20 Doing theology with people’s movements in Asia; Doing theology with religions of Asia; Doing
theology with cultures of Asia; Doing theology with people’s symbols and images, ed. by Yeow
Choo Lak, Singapore 1987-1989; V. NECKEBROUCK, La Tierce Eglise devant le probléme de la
culture, Immensee 1987; L. ]. Luzserak, The Church and cultures, Maryknoll-New York
1988,



und eine neue Menschheit aufbaut, eingebunden in den geschichtlichen
ProzeB. Theologie wird dann mehr als eine kritische Reflexion sein, die das
Engagement rechtfertigt, sie wird auch eine inspirierende Vision sein. Sie wird
dann nicht nur das Handeln verindern, sondern auch zum Feiern fithren.“!

Es geht also nicht linger darum, eine anderswo vorgefertigte Kirche oder
Theologie nach Asien zu bringen, sondern um eine schépferische asiatische
Kirchwerdung. Der Neologismus ,Inkulturation” kann diesen radikalen Wan-
del nicht hinreichend ausdriicken.

In einem weiteren Schritt méchte ich kurz beschreiben, was asiatische
Theologen unter doppelter Loyalitit verstehen. Bevor ich darauf eingehe,
mochte ich erst noch einmal nachdriicklich darauf hinweisen, daf das
westliche Prinzip des Nicht-Widerspruchs in Asien nicht passend ist. Noch
einmal zitiere ich M. Amaladoss:

»Das Entweder-Oder-Denken der aristotelischen Logik kann in Asien nur
eingeschriankt angewandt werden und paBt wahrscheinlich nur fiir das Gebiet
der positiven Wissenschaften. Angewandt auf die religiése Erfahrung schafft
es eine Dichotomie zwischen Mensch und Natur, zwischen Gott und Mensch,
zwischen Leib und Seele. Es kann nicht die Gotteserfahrung vermitteln, die
sowohl immanent als auch transzendent ist, nicht die Begegnung mit Jesus,
der sowohl Gott als auch Mensch ist, nicht die Erfahrung vom Menschen, der
sowohl Korper als auch Geist ist. Das ,Entweder-Oder’ muft durch das
,Sowohl-Als-auch“Denken erganzt werden. Jedes Phanomen kann durch das
Symbol des Zusammenspiels von Yin und Yang kategorisiert werden®.??

Es freut mich besonders, daf diese Einsicht auch auBerhalb des Kreises von
Missionstheologen Eingang findet. K. G. van Wolferen hat in seinem kiirzlich
erschienenen Buch angedeutet, daf auch die Politik- und Wirtschaftswissen-
schaftler sich dieser Tatsache bewuft sein miissen, wenn sie das echte Japan
verstehen wollen. Er stellt fest:

»Wenn es ein Gesetz gibt, das seit den Griechen die ganze westliche
intellektuelle Entwicklung bestimmt hat, dann ist es das: ,Du sollst keine
Widerspriiche dulden’. Dieses Gesetz ist grundlegend fiir die Logik, die
Mathematik und die Naturwissenschaften. Die Erben der verschiedenen
asiatischen Denk-Traditionen fithlen sich dagegen wohler mit der Idee einer
vielfiltigen und widerspriichlichen Wahrheit.“2

2 Towards an Indian theology: some methodological observations, in: Theologizing in India, ed.
by M. AmaraDoss, Bangalore 1981, 43-44.

2 Vgl ebd., 50. Vgl weiter: H. Nakamura, Ways of thinking of Eastern peoples:
India-China-Tibet-Japan, Honolulu 1988; U. LiserRECHT, De vinger die naar de mann wijst.
Inleiding tot het oosters filosofisch denken, Leuven 1979; C. HEADGRAVES, Asian christian
thinking, Delhi 1972; Inklusivismus, eine indische Denkform, hg. G. OBERHAMMER, Wien
1983; P. J. ZOETMULDER, Cultuur, Oost en West, Amsterdam 1951; To Thi AnH, Eastern
and western cultural values. Conflict or harmony?, Manila 1975; M. HemmricHs OFM,
Katholische Theologie und asiatisches Denken, Mainz 1963; ders., Christliche Offenbarung und
religivse Erfahrung im Dialog, Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich 1984.

2 Karel VAN WOLFEREN, Japan, de onzichibare drijfveren van een wereldmacht, Amsterdam
1989, 19 (engl.: The Enigma of Japanese Power, London-New York 1989, 8).
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Wenn die asiatischen Theologen von einer doppelten Loyalitit sprechen
oder schreiben, dann tun sie das auf dem Hintergrund dieser ganz anderen
Denkweise. Die Ortskirche als Ausgangspunkt nehmend und ihren Kontext
interpretierend, entwickeln sie eine eigene Theologie der Religionen. Frither
trafen die Theologen die Unterscheidung zwischen wahren und falschen
Religionen oder beschrieben das Christentum als die Erfillung der anderen
Religionen.?* In der westlichen Theologie der Religionen wird dariiber gestrit-
ten, ob man Kirchen-, Christus-, Theo- oder Befreiungszentrisch im Dialog
denken soll.?5 Asiatische Theologen interpretieren das Phinomen der Religion
als das Zusammenspiel zwischen der Freiheit des einladenden Gottes und der
menschlichen Person, die in Gemeinschaft eine Antwort gibt. Eine Religion ist
die gesellschaftliche Antwort der Menschen auf Gottes Einladung. Dies gilt fiir
alle Religionen. Gott hat Geschichte gemacht im Zusammenspiel mit Gruppen
von Menschen von Anfang an, und er setzt dies fort bis zur Vollendung der
Welt. Darum gibt es eine Heilsmoglichkeit in allen Religionen, darum sind die
Schriften aller Religionen heilig, darum sind die Stifter, Seher und Propheten
aller Religionen Fithrer auf dem Weg des Menschen zur Erleuchtung, Erlé-
sung, Befreiung oder Einswerdung. Wenn man dies annimmt, wird die Frage
nach dem tatsichlichen Inhalt der Absolutheit oder Einzigartigkeit drangen-
der. Dabei handelt es sich nicht um eine Frage, die nur von den Christen
gestellt wird, denn auch die Muslime, die Hindus und Buddhisten werden
damit konfrontiert.?® Ausgehend von der [':Tberzeugung, daf alle Religionen
Heilswege sind und einen Platz in der Heilsgeschichte haben, fithlen sich viele
asiatische Theologen verpflichtet, keine rigorosen Grenzen zwischen den
Religionen zu ziehen. In der tatsichlichen religiés pluralistischen Situation
offenbart Gott, das Absolute oder Géttliche, sich den Menschen. Weder ein
Relativismus noch ein Fundamentalismus haben eine Zukunft. Daraus resul-
tiert die Haltung der doppelten Loyalitéit. Auch ein Christ in Asien fithlt sich
zuhause in der eigenen Kultur und Religion, und muf ihnen gegentiber loyal
sein, aber das kann doch nicht bedeuten, daR dieser Christ seine eigene
Identitit aufgeben muB. Es geht wieder einmal nicht um ein Entweder-Oder.
Durch die Annahme eines Sowohl-Als auch wird eine Haltung erméglicht, die
den Reichtum von Gottes Heilsangebot und die menschliche gesellschaftliche
Antwort darauf in ihrer Gesamtheit als positive Erfahrung zu werten versteht.
Alle Menschen streben danach, auf cine Einladung Gottes hin sich gemeinsam
auf den Weg zu ihm zu machen, der der Ursprung und das Ziel aller dieser
Menschen ist. In diesem Beitrag kann nicht auf alle Aspekte der theologischen

# A, Camps OFM, Partners in dialogue. Christianity and other world religions, Maryknoll-
New York 1983.

2 A. Camps OFM, De wereldgottesdiensten en de uniciteit van het christendom, in: Jodendom en
Islam in het vak godsdient, nitgegeven door C. CorniLLE / ]. BuLckens, Leuven-Amersfoort
1989, 199-216.

%6 Vénérable Buddhadasa. Un bouddhiste dit le christianisme aux bouddhistes, Paris 1987; G.
DuARMASIRT, A buddhist critique of the christian concept of God, Singapore 1987; 1. VEMPENY
8], Krsna and Christ, Pune-Anand 1988; M. Tavsi, Islam el dialogue, Tunis 1972; ders.,
Liberté religieuse et transmission de la foi, in: Islamochristiana 12 (Roma 1986) 27-47.
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Verantwortung und auf die Konsequenzen, die diese Position der asiatischen
Theologen mit sich bringt, eingegangen werden. Eingegangen werden muf
aber auf ihr Verstandnis des ,homo religiosus‘ und ihre Annahme, daf alle
Religionen sich Wege oder Pfade nennen, ebenfalls auf ihr Verstindnis der
Pré-, In- oder Postexistenz des Logos. Christologie, Ekklesiologie, Liturgie und
neue Positionen zum Zusammenleben von Menschen anderer Religionen und
dariiber hinaus die harmonisierende Sicht des engen Zusammenhangs von
Evangelisierung, Dialog und Befreiung stellen Themen dar, die in Asien in
einem neuen Licht gesehen werden.?

Aus der Ubernahme dieser doppelten Loyalitit ergibt sich logisch, daB ein
besonderer Nachdruck auf die Griindung von menschlichen Basisgemeinden gelegt
wird. Das soll aber nicht bedeuten, daf die asiatischen Theologen kirchliche
Basisgemeinden ablehnen. Das Gegeneinanderstellen von menschlichen Basis-
gemeinden gegen kirchliche Basisgemeinden stellt eher eine westliche Sicht-
weise dar. In Asien gehen diese beiden Formen harmonisch zusammen. Wenn
man aus einer doppelten Loyalitit leben kann, dann kann man auch in der
pluralistischen Situation Asiens eine doppelte existentielle Loyalitit haben in
Hinblick auf kirchliche Basisgemeinden und menschliche - das will besagen:
interreligiése — Basisgemeinden. Wenn die Christen inmitten der Gemein-
schaft leben, die aus der eigenen Kultur und Religion gewachsen ist, dann
werden sie befihigt, ihre eigene Identitit zu bewahren, zu feiern und mit
Leben zu erfillen, um so zum Sauerteig in ihrer eigenen Umgebung zu
werden. Nur auf diese Weise kann das Christentum aus dem Getto und aus
seinem Minderwertigkeitskomplex herausfinden und nur so kann die befreien-
de Botschaft wirksam werden. Aber diese befreiende Botschaft steht nicht
losgelost von der befreienden Botschaft des Buddha, Muhammads, von der
der Seher, die vor unserer Zeitrechnung in Indien lebten, von der der Griinder
der Neuen Religionen, die nach dem Zweiten Weltkrieg entstanden sind und
von der der Reformer innerhalb der asiatischen Religionen. Die Entstehung
dieser menschlichen Basisgemeinden in Asien ist ein erstaunliches neues
Phinomen. Man findet sie in den Ashrams in Indien, wo Buddhisten, Hindus,
Muslime und Christen zusammenleben, in den Experimenten in Sri Lanka, in
den Friedensbewegungen in Japan, Indien und Bangladesh und in den
sogenannten Kreisen in Mitteljava. In den Volksbewegungen in verschiedenen
asiatischen Lindern beginnt dieses Ideal ebenfalls Wirklichkeit zu werden. Es
gibt so vieles, da® Menschen verschiedenen Glaubens verbindet: das Streben
nach Gerechtigkeit, Frieden, wahre Menschlichkeit, das Zuriickdringen des
Mammon und das geistige Streben nach der Beherrschung der Selbstsucht des
kleinen Selbst auf Kosten der Mitmenschen und des groRen Selbst. In diesen

2 M. Amaraposs 8], The local churches in Asia, in: Verbum SVD 27 (1986) 331-334; A.
PiEris SJ, Liebe und Weisheit, Mainz 1989, passim; C. S. Sowc, Christian mission in
reconstruction: an Asian analysis, Maryknoll-New York 1977; J. A. G. GERWIN VAN
LeeuweN OFM, Fully Indian — authentically Christian. A study of the first fifteen years of the
NBCLC (1967-1982) Bangalore-India in the light of the theology of its founder, D. S.
Amalorpavadass, Kampen 1990; F. Wilfred, The liberation process in India and the Church’s
participation, in: Indian Theological Studies 25 (Bangalore 1988) 301-333.
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menschlichen Basisgemeinden kénnen Christen unterstiitzt durch die Anre-
gungen aus den kirchlichen Basisgemeinden mit Menschen aus anderen
Religionen zusammenarbeiten, beten und feiern.? A. Pieris stellt zu Recht
fest:

~Doch kénnen die Kirchen in Asien schon in der niheren Zukunft eine neue
Tradition entwickeln auf dem Wege von ,menschlichen Basisgemeinden’, in
denen Buddhisten und Christen das Leben und des Lebens ausdriicklichste
Selbstaussage: die religiése Erfahrung, miteinander teilen. Eine communicatio
in sacris kénnte darum nur im Rahmen emer Theologie der Religionen
gedacht werden, die sich von jener unterscheidet, die man uns bisher gelehrt
hat“.2®

G. Soares-Prabhu SJ schreibt in diesem Zusammenhang iiber Kontrastge-
meinschaften und gibt einen ersten Hinweis, wie das Eintreten fiir menschli-
che Basisgemeinden exegetisch zu verantworten ist.%

Das vorletzte Charakteristikum des asiatischen theologischen Denkens liegt
im Nachdruck, der auf das Zustandekommen einer neuen Menschheit gelegt
wird. In Asien sind viele auf der Suche nach dem neuen Menschen, z. B. in
China, Vietnam und Nordkorea. Etwas Ahnliches findet sich héufig auch bei
christlichen Theologen. Vielleicht sollte man besser schreiben, daB die asiati-
schen Theologen mehr an volles Menschsein (full humanity) denken. Men-
schen haben die Neigung, unvollkommen Mensch sein zu wollen, indem sie
sich in ihre eigene Kaste, politische Ideologie, konomische GesetzmaBigkeiten
und kulturell-religiose Umwelt einschlieBen. Damit schranken sie sich ein und
sind nicht mehr fiir andere Aspekte des Menschseins offen, wie es in anderen
Gruppierungen gelebt und ausgedriickt wird. Man mag hier an die Ost-West-,
bzw. Nord-Siid-Gegensitze denken, aber auch an nationale oder regionale
Einheiten. Aber gerade durch dieses Sich-AbschlieRen in die eigene kleine
Welt macht sich der Mensch verwundbar. Intoleranz, Krieg, Unterdriickung
und ungerechte Strukturen sind dann die Folge. In einer pluralistischen Welt,
wie sie in Asien gegeben ist, und in einer Welt, in der Kommunikation
weltweit moglich und notwendig ist, kann der Mensch nicht linger auf einer
Insel leben. Eine Erneuerung der Menschheit dringt sich geradezu auf und
mgleich wichst die Uberzeugung, daB dies nur dann verwirklicht werden
kann, wenn Menschen zusammen diesem Ideal nachstreben und es zustande
bringen. Aus der Offenheit, die in der doppelten Loyalitit und in den
menschlichen Basisgemeinden gelebt wird, wird der Weg zum vollen Mensch-
sein gebahnt. Dabei hat man die Vision von einem Menschen, der Gegensitze
in Harmonie auf ein héheres Niveau heben kann, ein Mensch, der alle
Menschen als religiése Menschen ansieht, die in Gemeinschaft Antwort geben
auf Gottes Einladung, ein Mensch, der bereit ist, seine Selbstsucht dem

% A. Pueris §], Liebe und Weisheit, Mainz 1989, passim; Sharing worship, communicatio in
sacris, ed. by P. PuTHANANGADY SDB, Bangalore 1988. Vgl auch: ]. Neuner §J, in:
Zeitschrift fir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 72 (1988) 240-248.

29 A. PiEris, Liebe und Weisheil, Mainz 1989, 172.

% Class in the bible: the biblical poor a social class?, in: Liberation in Asia. Theological
perspectives, Delhi-Anand 1987, 65-92.
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Allgemeinwohl unterzuordnen, ein Mensch, der sich mit wenigem begniigt,
um dem Mammon keine Chance zu geben, ein Mensch, der betend, im
Zusammenleben und -arbeiten mit Menschen anderer Uberzeugungen ver-
sucht, auf ein volleres Menschsein hinzuwachsen. Asiatische Theologen ent-
decken auf diese Weise eine asiatische Befreiungslehre und geben der
Okumene damit einen neuen Inhalt. Zwei Beispiele sollen das belegen.

In Indien ist es vor allem M. M. Thomas, der in seinen vielen Beitrigen und
Aktivititen die Vision eines vollen Menschseins (full humanity) entwickelt hat.
Dabei hat er als ersten Beitrag seiner Theologie die Unmenschlichkeit des
Lebens in Asien analysiert. Hinter der Armut, der Unterdriickung, der
Krankheit, der Siinde und dem Tod entdeckte er Michte, die zur Entmensch-
lichung fithren. Diese Michte sind in den Uberzeugungen aller Menschen ganz
gleich welcher Religionszugehorigkeit anwesend. Vorrangig nennt er: Egois-
mus, iibertriebene Gruppensolidaritit, Angst vor dem Anderen, menschliche
Gebrochenheit durch die Siinde und extreme Spiritualisierung. M. M. Thomas
schreibt daher auch nicht iiber Entwicklung oder Unterentwicklung, sondern
iiber Humanisierung. Der Mensch mul immer mehr Mensch werden. Thomas
sieht im Kreuz Jesu Christi sowohl den Abgrund der menschlichen Schuld als
auch die Offenbarung von Gottes vergebender Liebe. Im irdischen Kreuz von
Jesus sieht er die ewige Wirklichkeit des Kreuzes im Leben Gottes. In Jesu
Auferweckung und Verherrlichung wird Gottes siegreiche Liebe offenbar:
Jesus ist der neue Mensch und der Anfang einer neuen Menschheit. Diese
neue Menschheit ist innerlich erneuert, iiberschreitet die Grenzen der Kasten
und Strukturen und hat eine die ganze Schépfung umfassende Reichweite.
Nach M. M. Thomas schlieBt die Ganzheit des Menschen auch die Ganzheit
des Menschen in seinen Beziehungen zu allem Geschaffenen ein. Die Welt der
Wissenschaft und Technologie darf niemals entmenschlichende Folgen haben.
Diese Theologie vom vollen Menschsein hat M. M. Thomas beféhigt, sowohl
national wie international wegweisend tdtig gewesen zu sein bei Aktionen
gegen den Rassismus, gegen die Ursachen von Armut und Unterdriickung und
gegen extrem kurzsichtige Formen von Spiritualitat. !

Ein zweites Beispiel einer Theologie, die fiir ein volleres Menschsein eintritt,
kann man bei den Theologen finden, die iiber die Situation der unterdriickten
Kasten nachdenken. Zu nennen wire da die Dalit-Theologie, eine Theologie
der Kastenlosen, die in Indien entstanden ist. Aber es gibt andere Situationen
in Asien, wo es dhnliche Phanomene gibt. In Siidkorea ist das Volk, das auch
Studenten und Intellektuelle umfaBt, jahrhundertelang durch die konfuzianisti-
schen Machtstrukturen unterdriickt worden. Es gibt dort eine starke Leidens-
erfahrung, die sich in der Dichtung und Theater ausdriickt. Daraus ist in den
letzten Jahren die Minjung-Theologie entstanden, eine Theologie, die dem
Volk helfen will, selber wieder Subjekt der eigenen Geschichte zu werden.
Diese Theologie hat ihren Ursprung im Christentum, ist aber auch fiir andere

81 T, M. Puie, The encounter between theology and ideology. An exploration into the
communicative theology of M. M. Thomas, Madras 1986; The Indian church in the struggle for a
new society, ed. by D. S. AMALORPAVADASS, Bangalore 1981.
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Religionen in ihrem Kampf und Nachdenken von Belang. In Japan leben eine
grofe Gruppe von Ausgestofenen, die ,Burakumin’, und eine grofe Zahl von
eingewanderten Koreanern am Rand der Gesellschaft. In dem kritischen
christlichen theologischen Nachdenken iiber diesen Zustand entdeckt man
immer wieder das Motiv des vollen Menschseins, das auf dem Kreuz und der
Auferweckung beruht. Alle diese Theologien haben das Ziel, dal BewuBtsein
sowohl der Unterdriickten als auch der Unterdriicker zu wecken. Beide
Gruppen miissen neue Menschen werden. Harmonischere Menschen, die
einander annehmen und die zusammen bereit sind, Subjekte von Verinderung
zu werden,3?

Das letzte Charakteristikum einer asiatischen Theologie kann jetzt in Kiirze
dargestellt werden. Stindig und in verschiedenen Kontexten schreiben asiati-
sche Theologen vom Reich Gottes. Es fallc auf, dal sie von einer Theologie der
Ortskirche ausgehen, daf aber in einem bestimmten Augenblick diese Theolo-
gie iiberschritten wird. Ganz offensichtlich gibt es da immer die doppelte
Loyalitit, ein Streben nach menschlichen Basisgemeinden und nach vollerem
Menschsein fiir alle. Damit werden die Grenzen der Ortskirche schon iiber-
schritten. Das Ausgerichtetsein auf eine integrale Befreiung, auf den Zusam-
menhang von Armut, Religion und Kultur, ferner auf das Verwobensein von
Dialog, Evangelisierung und Befreiung trigt zu diesem Uberschreiten bei. Es
geht um die ganzheitliche Befreiung der menschlichen Person in der Gemein-
schaft. Das alles tendiert nicht in die Richtung einer Kirche um der Kirche
willen, sondern zielt auf den Aufbau des Reiches Gottes und die Verwirkli-
chung der Werte dieses Reiches. Daher zielt die Evangelisierung in Asien eher
auf das Reich Gottes denn auf die Kirche. Eine auf die Kirche ausgerichtete
Evangelisierung und eine auf die Welt ausgerichtete Evangelisierung werden
beide als unvollkommen zuriickgewiesen. Ich zitiere M. A. Amaladoss, der
diesen Punkt weiter ausgearbeitet hat:

»Das dritte Modell ist das auf das Reich Gottes ausgerichtete. Die Verschie-
denheit der Vélker und Religionen wird anerkannt. Zugleich wird auch das
einzigartige Fingreifen Gottes in Jesus Christus anerkannt. Gottes Heilsplan
zielt darauf hin, alles zur endgiiltigen Erﬁi]lung hinzufithren, das seine
Berufung ist. Die Geschichte als dynamischer und schépferischer ProzeR
gewinnt an Bedeutung. Das Leben schaut nicht auf die Vergangenheit, auch
nicht auf die Gegenwart, sondern auf die Zukunft. Alle sind gerufen, ihren
gegenwirtigen Zustand zu iibersteigen, indem sie auf die Vollendung hinwach-
sen, die das Werk des Geistes ist. Der Geist tibersieht dabei natiirlich nicht das
Werk und die Rolle des Vaters und des Sohnes. Aber er ist schépferisch und
macht alle Dinge neu. Dabei integriert er in einer ganzheitlichen Weise alles,
das gut und wahr ist. Eine auf das Reich Gottes ausgerichtete Evangelisierung
ist dynamisch, zukunftsorientiert, in der Wirklichkeit und Geschichte verwur-

52 Towards a Dalit theology, ed. by M. E. PraBHAKAR, Delhi 1989; An emerging theology in
world perspective. Commentary on Korean Minjung theology, ed. by Jung Young Lk, Mystic
CT 1988; Brennpunkte in Kirche und Theologie Japans, hg. von Y. Terazono / E. HAMER,
Neukirchen-Vluyn 1988.
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zelt, integrativ und ganzheitlich. Sie stellt den Aufbau einer nenen Menschheit
dar. Sie bringt die Welt und alle Vélker zu ihrer Erfiilllung. Die Verkiindigung
hat an dieser Fiille teil, die nur in der Selbsthingabe und der nachfolgenden
gegenseitigen Bereicherung im Dialog verwirklicht werden kann. Die Befrei-
ung bezieht sich auf die notwendige Heilung der von den Menschen aufgerich-
teten siindhaften Strukturen, sie laBt aber den positiven Aspekt der Erfillung
oder Verwirklichung vermissen. Die Schépfung und Erlésung finden ihre letzte
Verwirklichung im neuen Himmel und der neuen Erde®.?

Es geht hier nicht darum, die Kirche als iiberflissig zu erkliren. Die
kirchlichen Basisgemeinden bleiben immer notwendig, weil die Christen darin
ihre Inspiration, Kraft und Identitit finden. Diese kirchlichen Basisgemeinden
miissen echter Sauerteig innerhalb der viel breiteren menschlichen Basisge-
meinden sein. Zusammen mit Menschen anderer religitser I':Tberzeug'ungen
miissen die Christen fiir das Kommen des Reiches Gottes in Friede, Gerechtig-
keit, Einheit und Liebe arbeiten. Diese Werte sind aber kein ausschlieflich
christlicher Besitz. Es gibt kein auserwihltes Volk, weil alle Volker auserwihlt
sind. Gott hat wohl den verschiedenen Vélkern verschiedene Reichtiimer
gegeben, aber gerade mit der Auflage, daf alle diese Reichtiimer zusammen-
kommen in ein Geheimnis, dessen Breite, Linge, Tiefe und Héhe wir noch
nicht kennen. Die Synthese liegt noch vor uns. Die Kirche ist das Sakrament
des Volkes Gottes auf der Pilgerschaft.’

Der gegenseitige Zusammenhang zwischen den Charakteristiken einer
asiatischen Theologie sind hier kurz zusammengefaBt dargestellt worden.
Wabhrscheinlich sind damit mehr Fragen angesprochen als beantwortet. Das
war auch das eigentliche Ziel. Asien stellt nun einmal eine Welt dar, die fiir
das westliche Denken und Theologisieren nur schwer zugingig ist. Auf der
anderen Seite sollte auch nicht von einer Beschiftigung mit asiatischer
Theologie abgeschreckt werden. Im Gegenteil, ich méchte im nachfolgenden
Teil auf die Herausforderungen eingehen, die diese asiatischen Stellungnah-
men fiir unsere Theologie im Westen darstellen,

Die Bedeutung der asiatischen Theologien fiir die Ortshirchen
und Theologien im Westen

Inspiriert von den Dritte-Welt-Theologien haben einige europiische Theolo-
gen den Versuch unternommen, eine Befreiungstheologie fiir den freien Westen'

8 M. A. AMALADOSS, Evangelization in Asia. A new focus? in: East Asian Pastoral Review 23
(1986) 450.

3 Verla§ den Tempel. Antyodaya — indischer Weg zur Befreiung, hg. von F. WILFRED,
Freiburg-Basel-Wien 1988; F. WiLFRED, The emergent church in a new India, Tiruchirapalli
1988; A. PiEris, Theologie der Befreiung in Asien, Freiburg-Basel-Wien 1986; Fr. Frel,
Theologie in Asien, in: Theologien der Dritten Welt, Immensee 1990, 59; K. Kovama, Mount
Fuji and Mount Sinai, London 1984, passim.
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oder eine europiische Befreiungstheologie u schaffen.®® Studiengruppen, meist an
den Universititen, und Konferenzen haben sich mit diesem Thema beschif-
tigt. Es ist nicht nétig, dies hier weiter auszufithren, da Georg Evers dies
ausreichend beschrieben hat.% Es ist offensichtlich, daB eine einfache Ubertra-

g von dort nach hier nicht méglich, aber auch nicht wimschenswert ist.
Uberdies wiirde dies auch in einem Widerspruch stehen zu dem, was uns
asiatische, afrikanische und lateinamerikanische Theologen vorhalten, dak
westliche Theologen sich nicht hinreichend bewuBt seien, dab jede Theologie
per definitionem kontextuell ist, in einen bestimmten Kontext gehort und
nicht in einen anderen Kontext einfach iibertragen werden kann. Die Plurali-
tit der theologischen Reflexion ist unumkehrbar geworden.®” Wohl bleibt das
Problem der gegenseitigen Verstehbarkeit und der aktuellen Kommunikation
und in diesem Sinn kann man dann auch nach der Universalitit inmitten all
dieser Partikularititen fragen. Aber wie die Universalkirche aus den Ortskir-
chen entsteht, und nicht umgekehrt, so kann auch in Zukunft eine neue
Universalitit aus den partikuliren Theologien sich entwickeln. Aber soweit
sind wir heute noch nicht. Von den asiatischen Kirchen kénnen wir lernen,
dafl die Kirchen erst einmal Kirchen von Europa und Nordamerika werden
miissen und nicht nur Kirchen in diesen Kontinenten sein diirfen. Zu diesem
Prozef der Kirchenwerdung gehoért auch wesentlich die Entstehung lokaler
Theologien hinzu. Um diese Aufgabe zu erfiillen, ist es notwendig, auch hier
den ersten Akt der Theologie systematischer und tiefschiirfender zu vollzie-
hen. Die Analyse unseres Kontextes oder unserer Kontexte ist eine dringende
Notwendigkeit, die sich nicht auf die ungerechten Strukturen, die Friedenspro-
blematik und die ékologie beschrinken darf, so wichtig diese Fragen auch alle
sein moégen. Wir brauchen auch eine Analyse unserer weltanschaulichen
Probleme und unseres eigenen spirituellen Weges oder Wege. Eine ganzheitli-
che Bestimmung der Situation des europaischen und nordamerikanischen
Lebensstils stellt eine Notwendigkeit dar.

Aus Asien wird uns ein ganz neues Problem gestellt: Sind die doppelte
Loyalitit und die damit zusammenhingende Verwobenheit von kirchlichen und
menschlichen Basisgemeinden theologisch verantwortbare Positionen und 6ffnen
sie fir die hiesige christliche Praxis neue Wege? Ich kenne nur einen
Theologen im Westen, der sich explizit mit diesen Fragen beschiftigt hat:

% H. D. HOOGSTRATEN, Het gevangen denken. En bevrijdingstheologie voor het ,urije westen’,
Kampen 1986.; Bevrijdingstheologie in Wesi-Europa, B. KLEIN GOLDEWIK / E. BORGMAN /
Fr. vaN IERSEL (red.), Kampen 1988.

% G. Evers, Rezeption der EATWOT-Theologie in Europa, in: Theologien der Dritten Welt,
Immensee 1990, 315-338. Vgl. die Beitrige von G. vAN DARTEL und J. VAN SLAGEREN
iiber Osteuropa, Nordamerika und Westeuropa in: Qecumenische inleiding in de missiologie,
Kampen 1988, 858-408.

% Vel. die Beitrige von J. TENNekEs / H. M. Vroom / ]. VAN NIEUWENHOVE, in:
Contextualiteit en christelijk geloof, J. Tennekes/H. M. Vroom (red.), Kampen 1989, 16-31,
82-50, 166-175.
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Hans Kiing.?® In dem Buch, das er zusammen mit Julia Ching itber das
Christentum und die chinesische Religion geschrieben hat, geht Kiing mehr-
fach auf das Plidoyer von Ching fiir eine religiése Doppelbiirgerschaft ein. Fiir
die Anhinger der prophetischen Religionen - Judentum, Christentum und
Islam - scheint so etwas unmaglich zu sein, wihrend asiatische Religionen -
sicher die im Fernen Osten - darin itberhaupt kein Problem sehen. Propheti-
sche Religionen bestehen auf einer Entscheidung nach dem Modell des
Entweder-Oder, wihrend die ostasiatischen Religionen das Modell des
Sowohl-Als auch zum Ausgangspunkt nehmen. Das wird deutlich am Beispiel
des Jahrbuchs der Religionen, das vom japanischen Erziehungsministerium
herausgegeben wird. Bei der Angabe der nationalen Religionsstatistik heilt es:

» .. Hieraus wird deutlich, daf 90 Millionen Japaner zu Organisationen
shintoistischer Prigung gehéren, ungefihr ebenso viele zu buddhistischen,
etwa 900 000 zum Christentum und ca. 8 Millionen zu anderen Religionen.
Das ergibt eine Summe von 190 Millionen Gliubigen fiir die verschiedenen
Religionen, wihrend Japan zu diesem Zeitpunkt gerade 128 Millionen Einwoh-
ner zihle.“39

Heute, wo in Europa und in Nordamerika eine religios pluralistische
Situation sich ergeben hat durch die Anwesenheit von umfangreichen Grup-
pen von Muslimen, Buddhisten, Hindus und Angehérige von neuen Religionen
und sich das Interesse vieler West- und Osteuropier und Nordamerikaner auf
diese Religionen richtet, kénnnen wir immer mehr Menschen finden, die
gleichzeitig Christen und Buddhisten, Christen und Taoisten, Christen und
Hindus, Christen und Angehérige von neuen Religionen sein wollen. Dies wird
nicht als eine naive Haltung verstanden, sondern als ein Zeichen von Toleranz,
von einer friedliebenden und ékumenischen Praxis. Sowohl in Kreisen von
Theologen als auch bei den héheren kirchlichen fithrenden Kriften kann man
feststellen, daf sie mit dieser Einstellung Schwierigkeiten haben. Die Antwort
von Hans Kiing ist differenziert, bleibt aber unbefriedigend. In kulturellen und
ethischen Fragen kann es eine Doppelbiirgerschaft geben, in religitsen
dagegen nicht. Hans Kiing begriindet dies, wie folgt:

,Bei aller kulturellen und ethischen Integrationsfihigkeit also: Die Wahrheit
jeder Religion reicht in eine Tiefe, die letztlich jeden Menschen zu einem Ja
oder Nein, zu einem Entweder-Oder herausfordert. Und das gilt keineswegs
nur fiir die zundchst exklusivistisch denkenden prophetischen Religionen
semitischen Ursprungs. Das gilt auch fiir mehr inklusivistisch denkenden
mystischen Religionen indischen Ursprungs. Und im Grunde auch fiir die
mehr weisheitlich denkenden Religionen chinesischer Tradition. Eine indische
Religion, die nicht exklusivistisch die eigene Wahrheit als einzige ansieht (was
heute auch fiir ein ékumenisch offenes Judentum, Christentum und fiir den
Islam kaum mehr gilt), wird dafiir gerne inklusivistisch ihre eigene Wahrheit

8 H, KONG / J. CHING, Christentum und chinesische Religion, Miinchen—Ziirich 1988, 296-
307. Vgl auch: H. KoNe, Theology for the third millenium. An ecumenical view, New York
1988 5

89 [ MEyvis / W. VANDE WALLE, Japan, het onvoltooide experiment, Tielt 1989, 52.
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als die héchste oder tiefste ansehen, die Wahrheit der anderen dagegen
bestenfalls als Vorstufe oder Aspekt der ganzen Wahrheit. Und so wird auch
ein iiberzeugter Konfuzianer oder Taoist das Christentum nicht einfach als fir
ihn gleichwichtige Wahrheit neben und mit der seinen gelten lassen. Sosehr
also eine kulturelle und ethische Doppelbilrgerschaft méglich ist und immer
neu ermoglicht werden sollte, religits im tiefsten, strengen Sinn des Glaubens
diirfte eine Doppelbiirgerschaft ausgeschlossen sein - und zwar bei allen
grofien Religionen.“?

Konsequent plidiert Kiing fiir Inkulturation, christliche Inkulturation und
nicht fiir eine doppelte Loyalitit. Es stellt sich daher die Frage: Hat Kiing
wirklich verstanden, aus welchem Kontext heraus die asiatischen Theologen
argumentieren? Kennt er die Kritik aus Asien gegen den Neologismus, der
Inkulturation doch darstellt? Kennt er die exegetische und systematisch-
theologische Begriindung fir die doppelte Loyalitit? Ist er nicht eingeschlos-
sen in seine Entweder-Oder-Haltung? Was bedeutet Religion eigentlich fiir
ihn? Woher kommt eigentlich die Unterscheidung von Kultur, Ethos und
Religion? Ich glaube gezeigt zu haben, dal asiatische Theologen in der
Beantwortung dieser Fragen ganz andere Wege gehen. Sie haben eine
cigenstandige Theologie des ,homo religiosus® entwickelt. Wenn man davon
ausgeht, dann fille ein ganz anderes Licht auf die Offenbarung, die Heiligen
Schriften, Glaube, Dialog, Mission und Glaubensleben. Letztendlich geht es
nicht um Synkretismus oder das Ubersehen von Verschiedenheiten. Es geht
darum, ob man wirklich keinen dialektischen, sondern einen dialogischen
Dialog will, in dem ich mich bereitfinde zu einem ernsthaften Versuch, den
anderen von innen her zu verstehen und worin ich meinen eigenen Glauben
tiefer begrinde und lebendiger zu leben versuche. Dasselbe tut der andere
auch in seinem Dialog. Erst dann wird die Mission auch sinnvoll, nicht allein
fir das Christentum, sondern fiir alle Religionen. Francis X. D’Sa hat dies so
ausgedriicke:

»Auf dem Hintergrund unserer Analogie vom Leib Gottes kénnte dies
folgendes bedeuten: Jede Glaubenstradition hat in diesem Leib einen eigenar-
tigen und einzigartigen Beitrag zum Wohl des ganzen Leibes zu leisten. Keine
Glaubenstradition ist fiir sich, sondern jede ist fiir den ganzen Leib da. Wenn
nun die Glaubenstraditionen ihre organische Einheit in dem einen Leib
entdeckt haben, dann werden sie alle wirklich auf der Suche nach dem einen
Geist sein, der sie alle belebt und beseelt. Um uns einer christlichen Metapher
zu bedienen: Dann ereignet sich das eschatologische Pf'mgstfest, wenn jeder
den anderen in seiner Sprache verstehen wird und wenn jeder sich verstanden
wissen wird.“H

Ich hoffe, daB die Diskussion iiber die doppelte Loyalitit und die wechsel-
seitige Beziehung zwischen menschlichen und kirchlichen Basisgemeinden
zwischen den asiatischen und westlichen Theologen fortgesetzt wird. Es geht

¥ H. KUNG / J. CHING, Christentum und chinesische Religion, 306.
4 Fr, X, D’Sa, Gott der Dreicine und der All-Ganze. Vorwert zur Begegnung zwischen
Christentum und Hinduismus, Diisseldorf 1987, 128.
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hier nicht nur um ein asiatisches Anliegen. Es geht vielmehr um ein
fundamentales Problem, das uns allen neue Méglichkeiten der theologischen
Reflexion, des Dialogs und vor allem eines entkolonialisierten Missionsbegriffs
erdffnet. Es geht dabei nicht um eine Anpassung an Asien, sondern um eine
Bereicherung durch Asien.

Hiermit komme ich zu meinem letzten Punkt. Zwei Charakteristiken
asiatischer Theologien habe ich zusammengefallt unter die Stichworte: Streben
nach einem vollen Menschsein und 'das Reich Gottes als das fiir alle Menschen
anzustrebende Ziel. Dabei méchte ich nicht unterstellen, daR diese Gedanken
nicht in unserer heutigen Theologie operativ sind. Aber es ist doch so, daf
diese zwei Kernworte in Asien in einem ganz eigenen Kontext entstanden sind.
Sie miissen in einem logischen Zusammenhang mit den anderen Charakteristi-
ken gesehen werden und erhalten dann ihre ganze Bedeutung fiir die
Theologie und die christliche Lebenspraxis. Sie weisen darauf hin, daf man
kosmozentrisch, ganzheitlich, ein Ideal der Harmonie vor Augen habend denkt
und ein kirchliches oder christliches Getto zuriickweist. Auf diesem Hinter-
grund wird in Asien eine sehr eigenstindige Diskussion iiber die Sikularisie-
rung oder Modernisierung, iiber die Beziehung zwischen der Kirche und dem
Reiche Gottes, iiber die Humanisierung und Zusammenarbeit in der Entwick-
lung, tiber ein anthropozentrisches oder kosmozentrisches Weltbild, iiber
Evangelisierung und Mission gefiihrt. Fiir mich persénlich hat dies im Laufe
der Jahre durch das eigene Studium, durch die Teilnahme an Konferenzen
und durch persénliche Kontakte eine Befreiung bedeutet. Es hat mir geholfen,
von der alten Missiologie, in der ich erzogen wurde, zu einer Missiologie oder
ciner Theologie der Evangelisierung zu gelangen, die der menschlichen
Wiirde, den Menschenrechten und der von allen geschichtlichen Zutaten
befreiten Lebenspraxis von Jesus von Nazareth gerecht wird. Es hat mir die
Moglichkeit eréffnet, Missionstheologe zu bleiben und nicht einer vergleichen-
den kontextellen Theologie zu verfallen, so sehr man diesen letzten Begriff
auch positiv verstehen mag. Fine vergleichende Theologie ist notwendig - und
ich habe versucht, meinen Beitrag dazu zu leisten -, aber sie funktioniert nur
im Dienst einer erneuerten Einsicht in die tatsichliche Bedeutung und
Sinnhaftigkeit des Jimgergewinnens.#?

Zum Schluf dieses Beitrages und im Riickblick auf meine lange Lehrtitig-
keit an der Katholischen Universitit von Nijmegen méchte ich noch eingehen
auf die Frage, welche Bedeutung die asiatischen Theologien und die Glaubens-
praxis in Asien fiir Kirchen und Theologen in unserem Kontext haben kénnen.

2 A, Camps, Missionstheologie aus interkontinentaler Sichi. Der Beitrag Afrikas, Asiens und
Lateinamerikas, in: Glaube im ProzefS, Christsein nach dem Vatikanum II, fir Karl Rahner, hg.
v. E. Kuncer / K. WITTsTADT, Freiburg-Basel-Wien 1984, 666-678; Th. Kramm,
Vergleichende Theologie stall Missionswissenschaft?, in: Zeitschrift fir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 70 (1986) 101-111; G. Evers, Wie befreiend ist die Volksfrommighkeit?
Eine internationale theologische Konferenz in Nijmegen, in: Herder-Korrespondenz 44 (1990)
90-93; G. CoLLET, Mission und Kommunikation. Zum Beitrag von Missionswissenschaft fir die
Gegenwdrtigkeit der Theologle, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 74
(1990) 1-18.
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Ich mochte meiner Hoffnung Ausdruck geben, daf dieser LernprozeR in
Nijmegen durch Dozenten und Studenten firr wichtig und unverzichtbar
angesehen wird. Sapientia Christiana mag davon nichts sagen, aber dann stellt
sich doch die Frage, ob dies christliche Weisheit ist. Angesichts der Grofe
dieser Aufgabe, die drei Kontinente umfafit, und die Schwierigkeit, diese
anderen Welten zu verstehen und einbeziechend die Tatsache, dal die
theologische Fakultit in Nijmegen die einzige im katholischen theologischen
Holland ist - ich stelle dies mit Dankbarkeit fest -, die sich in dieser Richtung
hat profilieren kénnen, dann méchte ich meinen Wunsch ausdriicken, dafl
diese unverzichtbare Spezialisierung auch in den kommenden Jahren bewahrt
werden kann. In den letzten Jahren haben wir einen Theologen aus Siidindien,
Felix Wilfred, und einen Theologen aus Lateinamerika, Julio de Santa Ana, in
unserer Mitte gehabt. Dies sollte auf einer stirker institutionalisierten Weise
fortgefithrt werden. Wir haben eine ganze Anzahl von Studenten und Dokto-
randen aus anderen Kontinenten betreuen kénnen. Das sollte in einem
groferen MaBstab fortgefiithrt werden, zugunsten eines trikontinentalen oder
interkontinentalen Dialogs und vertiefter Zusammenarbeit. Eine englische
Vorlesungsreihe {iber vergleichende theologische Methoden von einjahriger
Dauer wird gegenwirtig vorbereitet und die grofe Mehrheit der Teilnehmer
wird aus den drei Kontinenten kommen. Fiir die Ausstrahlung und die
Zukunft der theologischen Fakultit von Nijmegen kann dies nur von Vorteil
sein. Das Interesse an der Dritten Welt, in Osteuropa und in Rufland fiir diese
Art von Kursen ist groB. Ich méchte die Hoffnung dufern, daf auch hiesige
Theologen sich daran beteiligen und daf Organisationen, die mit der Mission,
Entwicklungsfragen und Dialog zu tun haben, es erméglichen, weil dies auch
eine fiir sie selber wichtige Aufgabe darstellt.

Ich schlieBe daher, wie ich hier 1963 begonnen habe: als Bettelménch. Das
ist meine Berufung, der ich mich nie geschamt habe. Ob dies auch mit dem
Dritten Auge zu tun hat, mégen andere beurteilen. Fest steht jedenfalls, daf
das Dritte Auge mich reicher und schopferischer hat werden lassen. In
Bildern, Symbolen und Gleichnissen hat es mich das Unsichtbare tiefer
schauen lassen. Ich méchte mir zum Schluf erlauben, mit einer Auslegung des
Vaterunsers durch Franz von Assisi zu enden:

Dein Reich komme:

damit Du in uns herrscht durch Deine Gnade

und uns in Dein Reich bringst,

wo wir Dich unverhiillt schauen,

wo wir die Erfullung Deiner Liebe erfahren,

die selige Gemeinschaft mit Dir.**

Ubersetzung aus dem Hollandischen von Georg Evers

8 De geschriften van Franciscus van Assisi, (vert. H. LoerFeN) Haarlem 1987, 217.
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DIE LITURGISCHE INKULTURATION DES CHRISTENTUMS
IN INDIEN SEIT DEM ZWEITEN VATIKANUM

von Ernst Pulsfort
1. Erste miithsame Schritte

Spitestens seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil hat auch die Inkultura-
tion der Liturgie in der katholischen Kirche Indiens einen bedeutenden
Umfang angenommen.

Ausgangspunkt der liturgischen Erneuerung waren die Aul?senmgen des
Konzils in der Konstitution iiber die heilige Liturgie ,Sacrosanctum Concili-
um®.1

Die katholische Bischofskonferenz Indiens (CBCI) bemiihte sich schon sehr
bald nach dem Konzil, die liturgische Erneuerung einzuleiten. So wurden
bereits 1966 eine Liturgickommission eingesetzt und ein ,National Liturgical
Centre” gegrimdet, um die Anregungen des Konzils in die Praxis umzusetzen.
Allerdings kam die liturgische Erneuerung nur sehr zégernd in Gang;? bis Ende
1967 hatte ein GroBteil der indischen Bistiimer noch iiberhaupt keine, ein
anderer Teil nur minimale Schritte in Richtung einer Liturgiereform unter-
nommen.?

Das ,,All India Seminar” stellte 1969 die Frage der liturgischen Inkulturation
in den breiteren Kontext des Lebens in Indien tiberhaupt: ,,Our liturgy should
be closely related to the Word of God, the Indian cultural and religious
tradition, and actual life situations.“* ,As a first step towards giving our liturgy
a more Indian Character we recommend that all concerned should, in
addition to following an Indian way of life, create an Indian atmosphere in
worship, by adopting suitable Indian decorations, postures, gestures etc., by
composing prayers and hymns which may also take their inspiration from the
cultural heritage of India.“

Die liturgische Kommission der CBCI und das National Liturgical Centre
machten nun erste ernsthafte Anstrengungen, der Liturgie ein indisches
Geprige zu geben durch traditionell indische Gebetshaltungen und rituelle
Gesten, liturgische Gewéander, indischen Kirchenschmuck etc.®

! Vgl besonders Sacrosanctum Concilium § 37-40; vgl. auch J. BAUMGARTNER, Die
vatikanische Gottesdienstreform im Kontext einer polyzentrischen Weltkirche — der Weg zu einer
inkulturierten Liturgie (T und II), in: Neue Zeitschrift fir Missionswissenschaft 46 (1990) 10-30,
99-113.

2 Vgl. J. SALDANHA, Liturgical Adaption in India. 1963-1974, in: Vidyajyoti 40 (1976) 21.
Vgl J. P. PinToO, Inculturation through Basic Communities. An Indian Perspective, Bangalore
1985, 104.

+ 8. CBCI (Hg.), All India Seminar: Church in India Today, Delhi 1969, 242.

5S. ebd., 280f.

® Vgl. D. S. AMALORPAVADASS, Towards Indigenization of the Liturgy, Bangalore (o. Tk
26.
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2. Das 12-Punkte-Programm zur liturgischen Inkulturation

Das zweite ,All India Liturgical Meeting® 1969 verabschiedete ein 12-
Punkte-Programm, das Aussagen hinsichtlich kleinerer fmdemngen Aulerer
Frommigkeits- und Andachtsformen beinhaltet.” Die zwolf von Rom am 25.
April 1969 approbierten Punkte sind:

1. Die Korperhaltung bei der Messe ist bei den Priestern und den
Glaubigen dem jeweils 6rtlichen Brauch anzupassen, was das Sitzen auf dem
Boden, das Stehen etc. betrifft; die Schuhe sind abzulegen.

2. Kniebeugen kénnen durch tiefe Verneigungen mit vor der Stirn
zusammengelegten Hinden ersetzt werden.

8. Vor dem Wortgottesdienst kann als Teil des BuBritus und am Ende des
Hochgebets ein Panchanga Pranam (Form der Verehrung, bei der Stirn, Arme
und Knie den Boden berithren) von Priestern und Gliubigen vollzogen
werden.

4. Das Kiissen von Gegenstianden kann sich nach den értlichen Briuchen
richten. Man kann z. B. den Gegenstand mit den Fingern beriihren und dann
die Hande zu seinen Augen oder zur Stirn fithren.

5. Der Friedensgruf kann durch eine Verneigung mit vor der Stirn
rusammengelegten Hinden ersetzt werden. Der Spender des Grufes kann
seine Hiande darauf in die Hinde des Empfingers legen.

6. Vom Weihwasser lieBe sich im Gottesdienst reichlich Gebrauch
machen. Das Inzensgerit kann aus einem einfachen GefiR mit einem Griff
bestehen.

7. Die Gewinder lieBen sich vereinfachen; eine tunikaartige Kasel mit
Stola konnte die herkdmmlichen Gewinder des rémischen Ritus ersetzen.
Muster dieser Veridnderung sind dem ,Consilium® vorzulegen.

8. Das Korporale kann durch ein Tablett von geeignetem Material ersetzt
werden.

9. Anstatt Kerzen kénnen C")lla.mpen verwendet werden.

10. Der Vorbereitungsritus der Messe kann enthalten:

a) Darbringung von Gaben, b) Willkommensgruf des Zelebranten auf
indische Art, z. B. mit einem einzelnen Arati (Lichtschwenken), Hindewa-
schung etc., ¢) Anzimden der ('f)lla.mpen, d) Friedensgruf zwischen den
Glaubigen zum Zeichen gegenseitiger Verséhnung.

11. Bei der Oratio fidelium soll eine gewisse Spontaneitit in bezug auf
dessen Struktur und die Formulierung der Anliegen gestattet sein. Der
universelle Aspekt der Kirche sollte jedoch nicht vergessen werden.

12. Im Offertoriumsritus und am Ende des Hochgebets soll eine hinduisti-
sche Gebetsform verwendet werden, d. h. doppeltes ode_r dreifaches Schwen-
ken von Blumen und/oder Weihrauch und/oder Licht (Arati).?

7 Vgl. ebd., 26-83; P. PUTHANANGADY, Die Inkulturation der Liturgie in Indien seit dem
Zweiten Vatikanum, in: Concilium 19 (1988), 148.
§ Vgl. P. PUTHANANGADY, Die Inkulturation, 151.
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Die Reaktionen auf dieses 12-Punkte-Programm waren teils enthusiastisch,
teils verurteilend. Besonders begriift wurde es in den nordindischen Di6zesen
und unter der Jugend. Ebenfalls unterschiedlich waren die Reaktionen des
Episkopats. Wihrend in den siidindischen Bundesstaaten Tamil Nadu und
Kerala das Programm unter Vorbehalten akzeptiert wurde, untersagte man in
der Erzdiézese Goa Inkulturationsversuche vollig.?

Unverstindnis und Ablehnung in der Bevélkerung gingen nicht zuletzt auf
die unzureichende katechetische Vorbereitung durch den Klerus zuriick.

Auf ihrer Generalversammlung im Januar 1970 erklirten die Bischofe
darum erneut, der 12-Punkte-Plan enthalte nichts spezifisch Hinduistisches,
was mit der christlichen Liturgie unvereinbar wire. Die meisten Gesten,
Haltungen und Anbetungsformen seien Teil des sozialen und kulturellen Erbes
ganz Indiens. !

3. Das erste indische Fochgebet

Der erste Versuch, ein indisches Hochgebet einzufithren, wurde von einigen
Studenten und Professoren des De Nobili-Collegs in Pune gemacht.!! Bereits
1968 zrkulierte dieses Hochgebet unter indischen Liturgiewissenschaftlern
und Indologen. Spiter wurde in Rom eine Anfrage iiber die Chance der
Genehmigung eines indischen Hochgebets eingereicht, die positiv beantwortet
wurde: ,The proposal to compose a new Indian Anaphora in collaboration
with experts in different fields is most welcome.*!2

Auf der Versammlung der CBCI im April 1972 in Madras stimmten von 80
Bischofen 60 einer ausgearbeiteten Vorlage eines solchen Hochgebets zu1.!* Es
bestand aus folgenden Elementen:

a) Es werden besonders die Wunder Gottes innerhalb der Schépfung und
der Geschichte, die Immanenz Gottes im Universum und seine alles durchdrin-
gende Gegenwart im gesamten Kosmos sowie seine Vorsehung hervorgeho-
ben; dies geschieht in sieben Schritten:

1. Die ersten drei Verse beziechen sich auf die Schopfung. Sie sprechen
speziell von den fiinf Elementen als Gaben Gottes. Fliisse, Berge und Seen sind
dem Menschen iiberantwortet, damit er teilhabe am Leben Gottes als
Saccidananda.'*

® Vgl. D. S. Amavoreavapass (Hg.), Post-Vatican Liturgical Renewal at All Levels.
1968-1971, vol. 11, Bangalore 1972.

10 Vel ders., Towards Indigenization, 54-57.

W Vel. A. Pieris, The India Mass Controversy, in: Worship 43 (1969) 219-223.

12 Zit. nach D. S. AMALORPAVADASS, Towards Indigenization, 38.

13 Vgl. ebd., 47; J. BAUMGARTNER, Die vatikanische Gottesdienstreform (II), 104.

14 Der Begriff Saccidananda bezeichnet das Géttliche (Brahman) in seiner ganzen Fiille
und Transzendenz, ohne ihm dabei Attribute aufzuerlegen. Es handelt sich eher um eine
hymnische Formel als um einen beschreibenden Begriff und bedeutet soviel wie Sein,
BewuBtsein und Seligkeit. Saccidinanda wird nicht so sehr als eine logisch ableitbare
Aussage iiber das Gottliche, sondern als eine in der Kontemplation erfahrbare Wirklich-
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2. Besondere Beachtung findet der Noach-Bund mit dem Hinweis auf die
uralte indische Frage nach Gott.

8. Die drei folgenden Verse beziehen sich auf die Heilsgeschichte und
sprechen von drei aufeinander folgenden Bundesschliissen: Zuerst vom kosmi-
schen Bund mit allen Menschen unter Hinweis auf Noach und Melkisedek.
Hier wird auch vom kosmischen Bund im indischen Kontext gesprochen; nach
der Erwihnung der Suche nach Gott als in der Natur michtigen Macht
werden die drei charakteristischen hinduistischen Heilswege (Karma-, Jiiana-
und Bhakti-Marga)'® genannt, dann das Heilsverlangen des Buddhismus, des
Jainismus und des Islam.

4. Der letzte Vers endet mit der Proklamation des Christusereignisses als
der Erfilllung der gesamten Heilsgeschichte. Bei der Schilderung des offentli-
chen Wirkens Jesu wird besonders seine Rolle als Lehrer und Meister im
Hinblick auf die Guru-Schiiler-Beziechung in der hinduistischen Tradition
unterstrichen. 16

b) Die fiirbittenden Gebete schliefen ein Skumenisches Gebet fir die
Einheit der Kirche und ein Gebet fir Indien in seinem gegenwirtigen
politischen und sozialen Kontext ein. Der hl. Thomas und der hl. Franz Xaver
werden als Schutzpatrone Indiens um Fiirsprache bei Gott angerufen.!”

Unter Leitung der Liturgiekommission der CBCI wurden bislang Hochgebe-
te fir Kinder- und Jugendmessen sowie Votivmessen zu verschiedenen
Anlissen erarbeitet und von Rom approbiert.!8

Aber es ging nicht nur um die Erstellung indischer Hochgebete und die
Annahme geeigneten hinduistischen Rituals, sondern auch um die Frage, ob
und inwieweit nichtchristliche Schriften, die den indischen Religionen als
heilig gelten, im christlichen Gottesdienst verwendet werden diirfen.

Das Zweite Vatikanum sagt hinsichtlich anderer Religionen, sie besifen
~Saatkérner des Wortes ..., die in ihnen verborgen sind“,'? ,ohne Zweifel
wirkte der Heilige Geist schon in der Welt, ehe Christus verherrlicht wurde®,
sie besifen ,nicht selten einen Strahl jener Wahrheit . . ., die alle Menschen

keit des Géttlichen verstanden (vgl. E. PuLsForr, Christliche Ashrams in Indien. Zwischen
dem religitsen Erbe Indiens und der christlichen Tradition des Abendlands, Altenberge 1989,
112-121).

15 Karma Marga: Heilsweg der Riten und Opfer; Jiiana Marga: Heilsweg der mystischen
und spekulativen Erkenntnis der Einheit géttlicher und menschlicher Wirklichkeit; Bhakti
Marga: Heilsweg der liebenden Hingabe an Gott (vgl. E. PuLsrort, Christliche Ashrams,
72-79).

16 Vel. dazu J. Gonpa, Change and Continuity in Indian Religion, Den Haag 1966, 461f; J.
BHATT, Authority in the Guru-Shishya Relationship, in: Jeevan Dhara 6 (1976), 367; G. und T.
SARTORY, Die grofien Meister des Weges in den Weltreligionen, Freiburg 1981, 35f.

17 Vgl. New Orders for the Mass for India (pro manuscripto), (o. Angabe des Vf.s),
Bangalore 1972,

15 Vgl. D. S. AMALORPAVADASS, Towards Indigenization, 108-150; J. P. PiNTo, Incultura-
tion, 108f.

19 5. Ad gentes § L1.

2 5. ebd, § 4.
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erleuchtet,?! ihre ,geistlichen und sittlichen Giiter” seien anzuerkennen, zu
wahren und zu férdern,? sie seien ,zuweilen als Hinfithrung zum wahren Gott
oder als Bereitung fiir das Evangelium“? zu verstehen.

Das ,All India Liturgical Meeting“ von 1969 hat einen beschrinkten
Gebrauch nichtbiblischer Schriften unter der Kontrolle der kirchlichen Hierar-
chie als eine Inspirationsquelle des Gebetes vorgeschlagen. 2t

Auf der Zusammenkunft der CBCI 1970 appellierte Kardinal Parecatil an
die Bischéfe, Hinduschriften und religiése indische Literatur in der Liturgie als
Inspirationsquelle zu verwenden. Wiederholt schlug er die Aufnahme nicht-
christlicher Quellen, wie z. B. die Upanishaden,? in das Breviergebet und in
die Liturgie vor, so geschehen 1974 wihrend der Synode in Rom.?

Die Stellungnahme des ,Research Seminar on non-Biblical Scriptures®
erklirte, daB nach grimdlicher pastoraler Vorbereitung die heiligen Schriften
anderer Religionen in der Messe, in Liedern, Gebeten, Fiirbitten und Predig-
ten und auch im Hochgebet verwendet werden kénnen. Bischéfe und Priester
wurden aufgefordert, nichtbiblische hl. Schriften in ihren eigenen Gebets-
schatz aufzunehmen.?’

4. Kontroversen und Riickschlige

Die Versammlung der CBCI im Januar 1974 in Calcutta, die der Vorberei-
tung auf die Bischofssynode in Rom 1974 diente, zeigte dagegen eine
deutliche Nachlissigkeit hinsichtlich der Liturgiefrage. Verschiedene von den
Untergruppen der Liturgickommission vorbereitete Materialien kamen gar
nicht zur Diskussion. In den darauffolgenden Jahren 1974-1977 sollte ein
hoher Preis fiir diese Nachlissigkeit gezahlt werden.? Die liturgische Erneue-
rung litt durch Konfusion und Kontroversen. Die Fithrung der indischen
Kirche war tiber die Fragen der Inkulturation der Liturgie gespalten. Manche
Beitrage aus dieser Zeit vermitteln den Eindruck, die liturgische Bewegung sei
auBer Kontrolle geraten oder unzulissige Freiziigigkeiten hitten sich in sie
eingeschlichen. So wurden um einer ruhigen und harmonischen Entwicklung
der liturgischen Anpassung in Indien willen alle liturgischen Inkulturationsex-
perimente vom damaligen Prifekten der Kongregation fiir die Sakramente

1 S. Nostra aetate § 2.

22 Vgl. ebd.

2 8. Ad gentes § 3.

# Vgl. D. Coromso (Hg.), IV. Sinodo dei Vescovi. I Semi Del Vangelo. Studi e interventi dei
wvescovi D’Asia, Milano 1975, 100.

? Die Upanishaden sind die iltesten philosophischen Traktate der Inder (ab ca. 800
v. Chr.). Sie bilden den Schlufteil des Veda (hl. Schriften des Hinduismus) und die Basis
des Vedanta (systematisch philosophisches Lehrsystem).

% Vgl D. CoromBo (Hg.), IV. Sinodo dei Vescovi, 100.

¥ Vgl. D. S. AMaLorRPAVADASS (Hg.), Statemenis on non-Biblical Scriptures, Bangalore
1976, 44£., 471

% Vel. J. P. PinTo, Inculturation, 111.
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und den Gottesdienst, Kardinal Knox, fiir beendet erkldrt.? In dieser span-
nungsgeladenen Situation wurde ein vieldiskutierter Brief (vom 20.10.1975)
des Bischofs Patrick D’Souza, des damaligen Generalsekretirs der CBCI,
verdffentlicht. Dieser Brief wurde im Namen des damaligen Komitees der
CBCI herausgegeben und verbot ebenfalls den Gebrauch des indischen
Hochgebets sowie die Lesungen aus nicht-biblischen hl Schriften in der
Liturgie. Gleichzeitig rief dieser Brief zur Beendigung nichtautorisierter Expe-
rimente und Freiziigigkeiten auf.%

1978 jedoch erneuerte die Generalversammlung der CBCI in Mangalore die
Verpflichtung der indischen Kirche zur Ubernahme indischer Anbetungsfor-
men: ,The Regional Councils of Bishops (RCB) will explore und study areas of
inculturation relevant to their region, communicate with the Sacred Congrega-
tion for the Sacraments and the Divine Worship through the CBCI. They will
establish experimentation centres with recognition of the CBCI and in
consultation with the local Ordinary and will be responsible for all centres of
experimentation. “®!

Doch auch dadurch konnten die Kontroversen innerhalb der CBCI nicht
beendet werden, so daB auf der Generalversammlung der CBCI im Oktober
1979 in Ranchi, die in Vorbereitung der Bischofssynode in Rom 1980
eigentlich die Rolle der christlichen Familie in der modernen Welt bearbeiten
sollte, wiederum die liturgische Inkulturation kontrovers diskutiert wurde. Die
Konflikte unter den Bischéfen wurden zusitzlich durch einen Teil der katholi-
schen Presse Indiens massiv geschiirt. Wegen der andauernden Gegensitze in
dieser Frage lieR die Liturgieckommission der CBCI eine Studie tber die
Versuche der liturgischen Erneuerung seit dem Zweiten Vatikanum bis zum
Jahr 1978 anfertigen und jedem Bischof vor Beginn der Generalversammlung
einen zusammenfassenden Bericht zusenden.?? Darin heilt es: ,We are pained
to see that we bishops seem to project the image of a divided house
particularly in liturgy. ... Due to a strong and unyielding opposition from
some of the bishops, the Hierarchy in India seems to have projected a divided
leadership ... When points are passed with a two-third majority or almost
unanimously, those who have not agreed, should not start a controversy
outside. Our argumentations must be within the assembly, and not outside of
it.“38

Endgiiltiges Ergebnis der Versammlung waren die Bestitigung der vergan-
genen Emeuerungsmafnahmen, Richtlinien fiir die kinftige Erneuerung,

2 Vgl. M. PamakA, Kirche in Indien und Inkulturation, in: Zeitschrift fir Missions- und
Religionswissenschaft 71 (1987) 213; J. BAUMGARTNER, Die vatikanische Gottesdienstreform
(1), 107.

% Vel. den Brieftext in: Word and Worship 7 (1975).

81 S. D. S. AMALORPAVADASS (Hg.), A Fresh Start in Liturgical Renewal and Inculturation.
Discussions and Decisions at the CBCI General Meeting — Bangalore, Bangalore 1978, 18.

82 Vgl. K. PuLsFoRT, Christliche Ashrams, 25.

8 8. D. S. AMALORPAVADASS, No Turning Back. General Meeting of the CBCI — Ranchi October
1979, Bangalore (o. J.), 4.
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Unterredungen zwischen der CBCI und den regionalen Bischofskonsultationen
tiber Neuerungsinitiativen und Verantwortlichkeiten.

Im Report dieser Versammlung heiBt es: ,In virtue of the Vatican Docu-
ment (SC 22,2 and 40,1), the competent territorial authority in India for all
liturgical matters is the CBCL. However, in view of the great diversity of
language, social customs and cultures in our country, the CBCI, subject to the
approval of the Holy See, delegates to the Regional councils of Bishops for a
period of four years, its authority in all matters concerning liturgical adaption
and inculturation ., . .“%

Diese Vollmacht fiihrte in einigen Regionen Indiens zum sofortigen Beginn
der liturgischen Inkulturation und der Emnfithrung eines indischen Hochgebe-
tes.55

Auffallend ist die enorme Gutwilligkeit einiger Liturgen, indische kulturelle
Flemente in die Liturgie aufzunehmen. Aber trotz einer tiefgehenden theologi-
schen Reflexion dariiber in Indien ist die Inkulturation der Liturgie noch nicht
von der breiten Bevélkerungsmehrheit akzeptiert worden. Das mag einerseits
daran liegen, daR das indische Hochgebet in seinem Charakter mehr mona-
stisch und kontemplativ als populdr und aktiv ist. Es schafft primar eine
Atmosphire vertikaler Bezichung zu Gott und 1aft die horizontale Ebene der
Briiderlichkeit und damit den Bereich der sozialen Situation in Indien unter
den Gottesdienstteilnehmern zu kurz kommen. Diese stark monastische
Prigung des indischen Hochgebets greift zwar die Elemente der Innerlichkeit
und der Mystik - Wesensmerkmale indischer Frommigkeit - auf, geht aber
nur unzureichend auf die gegenwirtige soziale Not des Landes ein. Moglicher-
weise liegt auch darin eine ernstzunehmende Ursache fiir das Scheitern der
liturgischen Emeuerung bis in die Gegenwart.3®

Ein weiterer gewichtiger Grund ist sicher, daf hinduistische Anbetungsfor-
men bei indischen Christen immer noch auf Widerwillen stofen, weil die
Evangelisationsmethoden der Vergangenheit ein Negativbild der nichtchristli-
chen Religionen gezeichnet haben und durch die Kolonialmentalitit alles
Westliche verherrlicht wurde.

Bis heute hat keiner der drei katholischen Riten seine Liturgie in indischen
Formen inkulturiert.?” Obwohl immer neu die Notwendigkeit einer inkulturier-
ten Liturgie betont und die regionalen Bischofskonferenzen mit der Entwick-
lung von Vorschligen beaufiragt wurden, ist nichts Kreatives gewachsen.

3¢ §, ebd., 8.

35 Vgl. J. Dueuts, A Report on Liturgical Renewal, in: Vidyajyoti 44 (1980) 38-34.

6 Vpl. V. NECKEBROUCK, La Tierce Eglise devant le probleme de la culture, Immensee 1987,
151F.

87 Vgl. J. P. Pinto, Inculturation, 115. - Die katholische Kirche Indiens unterteilt sich in
drei Ritengemeinschaften: 1. den lateinischen (rém.kath.), 2. den syro-malabarischen
und 3. den syro-malankarischen Ritus. Zum syro-malabarischen Ritus gehoren jene
Thomaschristen, die sich unter dem Einfluf der Portugiesen im 17. Jh. der rom.kath.
Kirche anschlossen. Aus der 1653 von Rom abgefallenen sogenannten Jakobitischen
Kirche kehrte 1930 ein Teil zur rém.-kath. Kirche zuriick (= syro-malankarischer Ritus)
(vgl. E. PuLsFort, Christliche Ashrams in Indien, 1-5 [Lit.]).
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Niemand will seine spezifischen Brauche und Sitten zugunsten gemeinsamer
indischer Anbetungsformen einschrinken.?® Deutlich wird dieses Problem vor
allem im siidindischen Bundesstaat Kerala, wo die drei verschiedenen katholi-
schen Riten auf engstem Raum miteinander existieren.

5. Die Liturgie des Kurisumala Ashrams:
Ein Beispiel fiir ein gegenwirtiges Experiment

Besonders die ersten Begriinder und Befirworter christlicher Ashrams#
versuchten von Anfang an, tiber die Ritenzugehérigkeit hinweg eine neue,
institutionalisierte Form der Beheimatung der Liturgie und der gesamten
christlichen Lebens- und Denkweise in den zahlreichen indischen Kulturen zu
schaffen. Weil die Ashrams sich als kirchliche Gruppen innerhalb einer
bestimmten der vielen indischen Kulturformen verstehen, eignen sie sich
besonders dafiir, die christliche Liturgie in den jeweiligen spezifischen lokalen
Rahmen zu inkulturieren. Die Ashrams sind sich dessen bewuBt, daf die
Vielfalt der indischen Kulturen eine streng einheitliche Liturgie fir ganz
Indien nicht zuldBt; vielmehr ist ein ritueller Pluralismus gefordert, in dem die
einzelnen kulturell unterschiedlichen Regionen Indiens die ihnen gemifen
Formen entwickeln.* Die Ashrams sollten dazu als Orte fiir Inkulturationsver-
suche dienen.#!

Der bedeutendste Versuch, eine indische Liturgie zu schaffen, liuft seit
mehreren Jahren mit groBem Erfolg im Kurisumala Ashram/Kerala. Andere
Ashrams, besonders in Siuidindien, wie z. B. der Saccidananda Ashram/Tamil
Nadu, orientieren sich bei der Gestaltung der Messe an der Liturgie des
Kurisumala Ashrams.

Wegen ihres weitreichenden Einflusses soll im folgenden besonders auf
diese Liturgie eingegangen werden. Andere liturgische Experimente wie z. B.
im Jeevan Dhara Ashram/Uttar Pradesh oder im Christa Prema Seva
Ashram/Maharashtra befinden sich im Anfangsstadium und sind daher kaum
strukturell darstellbar.

3 Vgl. P. PUTHANANGADY, Die Inkulturation, 115.

% Seit Beginn unseres Jahrhunderts haben indische Christen versucht, in Anlehnung an
die alte hinduistische Ashram-Tradition dem Christentum in Indien ein heimisches
Geprige zu geben. Ashrams waren frither und sind bis heute Zentren religiéser Studien
und der Meditation, in deren Mittelpunkt ein Guru steht (vgl. E. PuLsrorr, Christliche
Ashrams in Indien, 44-104 [Lit]).

40 Vel J. BAUMGARTNER, Die vatikanische Gottesdienstreform (11), 105.

4 Vgl. 8. Jesubason, Ashrams, in: D. M. DEvasaHavam / A. N. Subarisanam (Hg.),
Rethinking Christianity in India, Madras 1938, 202; J. MaTTAM, Catholic Approaches to
Hinduism. A Study of the work of the European Orientalists P. Johanns, O. Lacombe, J. A. Cuttat,
J. Monchanin and R. C. Zaghner, Rom 1974, 145-147; ]. MoNcHANIN / H. LE SAUX, An
Indian Benedictine Ashram, Tiruchirapalli 1951, 28-29; J. WinsLow, Christa Seva Sangha,
London 1930, 12-17.
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Da die Ménche des Kurisumala Ashrams von Beginn der Ashramgrimdung
den Lebensstil von Hinduménchen angenommen und wihrend der ersten
zwolf Jahre ihr monastisches Leben in Bibel, Liturgie und den Kirchenvitern
verankert hatten, hielten sie es bald fiir notwendig, in einen tieferen Dialog
mit der Hindu-Tradition zu treten. Fiir den Kurisumala Ashram begann dieser
Dialog mit dem Studium des Hinduismus und fihrte die Monche ,to gladly
and reverently laying bare the seeds of the Words hidden in the spiritual
heritage of India“.#?

Nach Auffassung der Ashramiten sollten religiose Einrichtungen wie die
Ashrams untersuchen, auf welche Weise asketische und kontemplative Tradi-
tionen assimiliert werden kénnen. Diese Untersuchungen fithrten 1970 im
Kurisumala Ashram zur Einrichtung néchtlicher Safsangs.

Diese Satsangs, bei denen vedische Hymnen,* Upanishaden und die Bhagavad-
gita** gelesen werden und nach der traditionellen Weise des Shravana (Anho-
ren hl. Texte), Manana (Nachdenken {iber hl. Texte) und Nididhyasana (tiefe
Meditation religiéser Wahrheiten) meditiert wird, lieRen die Moénche eine
starke, oft erstaunliche Affinitit der in diesen Schriften beschriebenen spiritu-
ellen Erfahrungen zu der der biblischen Propheten, Psalmisten und Weisen
erkennen, so dal der Ashram einige dieser Texte in sein Stundengebet
aufgenommen hat.** Wihrend im Ashram an allen Sonn- und Feiertagen die
Eucharistie im malankarischen Ritus zelebriert wird, feiert man ansonsten eine
Bharatiya Puja, eine Eucharistiefeier nach einem inkulturierten Ritus. Als
Vorbild einer solchen indischen Liturgie dient dabei die heilige Messe, wie sie
auf dem ,National Seminar on the Church in India today“ 1969 in Bangalore
gefeiert wurde.*

Die Ashramiten empfinden ihre Liturgie mittlerweile als wahrhaft christlich
und zugleich als indisch. Von den Besuchern, Bischéfen wie Laien, Christen
wie auch Nichtchristen, werden die Qualititen dieser Liturgie nach Aussage

42 8 F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy (vervielfiltigtes Schreibmaschinenmanu-
skript), Kurisumala Ashram (o. J.), IV.

4 Unter Veda versteht man vor allem die vier Sammlungen (Sambhitas) des Rigueda
(Wissen um die Liederverse; der Rigveda gibt Einblick in die Lebensanschauung der
Arier und enthalt bereits erste philosophische Betrachtungen), Samaveda (ein Liedertext-
buch), Yajurveda (Opferformeln) und Atharvaveda (Zauber- und Beschwérungsformeln).
Die vier Sammlungen wurden zwischen 1200 und 500 v. Chr. abgefaBt. Den zweiten Teil
des Veda bilden die Brakmanas (Priestertexte). Sie enthalten Erliuterungen zu den vier
Sammlungen sowie Opfervorschriften und Spekulationen tuber die Schopfung (vgl. J.
Gonbpa, Die Religionen Indiens, Bd. I, Stuttgart 1960, 198-199).

* Bhagavadgita bedeutet wortlich ,Gesang des Erhabenen®, d. h. Krishnas. Sie ist ein
Gedicht aus dem indischen Monumentalepos Mahabharata. Lehre der Bhagavadgita ist
die Vorangestellung der Liebe zu Gott und des Wirkens géttlicher Gnade vor allen
anderen Heilswegen (vgl. R. C. ZAEHNER, Der Hinduismus. Seine Geschichte und seine Lehre,
Augsburg 1986, 133-136; J. Gonpa, Die Religionen Indiens, Bd. 11, Stuttgart 1963,
125-150).

4 Das Stundenbuch des Kurisumala Ashram hat erarbeitet F. Acuarya, Prayer with the
Harp of the Spirit. The Prayer of Asian Churches, 3 Bde., Vagamon 1980-1983,

4 Vgl F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy, IV.
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von F. Acharya wie folgt beschrieben: Die Schénheit der wahrhaft orientali-
schen Gebete, ihre Erhabenheit und ihr kontemplativer Charakter, ein tiefes
Empfinden fiir den notwendigen Dialog zwischen Priester und Gemeinde, die
Niichternheit der Gesten und Bewegungen, verbunden mit den schlichten,
aber sehr bedeutungsvollen hinduistischen Symbolen der Anbetung - dem
Wasser fiir die Reinigung, den Blumen, der Inzens und dem Arati.’

Es soll nun in Kiize die Bedeutung dieses liturgischen Experiments
dargestellt werden.

Seit die Notwendigkeit der Inkulturation fiir die Kirchen erkannt und die
Eucharistiefeier immer mehr als das Herzstiick des kirchlichen Lebens wieder-
entdeckt wurde, sah man zugleich auch die Notwendigkeit ein, eine wahrhaft
christliche und ebenso indische Mefliturgie zu entwickeln.

F. Achiarya, der Leiter des Ashrams, sieht das Hauptziel des Zweiten
Vatikanums darin, die sozialen und kulturellen Bewegungen des 20. Jh.s von
der Kirche in der gesamten Welt in allen Lebensbereichen einzuholen mit dem
Ziel, sie mit dem Licht des Evangeliums auszuleuchten und die Erwartung des
kommenden Gottesreiches wachzuhalten, weniger darin, die Position der
Kirche selbst zu stirken und auszudehnen.*® Dieser mehr universalen Sicht-
weise stellt F. Acharya entgegen, daR die gegenwirtig stark exklusive Tendenz
der Bewahrung innerhalb der Kirche von den Verfechtern der Wiedervereini-
gung der malankarischen mit der rémisch-katholischen Kirche im Jahr 1930
als engherzige Einengung der urspriinglichen Inspiration empfunden wird.

Der Kurisumala Ashram versteht seine liturgischen Experimente als Ant-
wort auf ein echtes Bediirfnis der Kirche Indiens. Einerseits geht es ihm
darum, die geistige und liturgische Tradition der malankarischen Christen zu
bewahren; andererseits ist er sich aber bewult, daR die verschiedenen
katholischen Gruppen und Ritengemeinschaften nur dann eine kulturell und
theologisch integrierte Einheit bilden kénnen, wenn sie sich gemeinsam in den
grofen Strom hinduistischer Spiritualitit, hinduistischer Anbetungsformen,
der Meditation und in die Sannydsa-Tradition begeben.* Nur auf der Basis der
verschiedenen Ausformungen der indischen Kulturen kann die indische Kirche
ihre Situation als Fremdkérper im eigenen Land tiberwinden.

47 Gesprich des VL.s mit F. Acharya am 20. 1. 1987. - Unter Arati versteht man ein
hinduistisches Ritual, bei dem vor einem Gotterbildnis ein Ollicht, Blumen oder
Weihrauch geschwenkt werden (Niheres zur Arati-Zeremonie s. bei E. PULSFORT,
Christliche Ashrams in Indien, 82-83%, 102-103 [Lit]).

8 Vol F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy, V1.

9 Sannydsa bezeichnet in der hinduistischen Tradition die vierte und letzte der
Lebensstufen des Menschen, in der der Mensch aller Bindung an die Welt entsagt und in
volliger Besitz- und Bindungslosigkeit lebt, um sich ausschlieRlich der Versenkung in das
Géottliche zu widmen (vgl. E. PuLsForr, Christliche Ashrams in Indien, 55-57).

50 Gesprich des Vfs mit F. Acharya am 20. 1. 1987.
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6. Die Struktur der Liturgie des Kurisumala Ashrams

F. Aché.rya geht bei der Entwicklung einer indischen Liturgie vom Opfer-
begriff im Hinduismus und im Christentum aus. Er stellt fest, daf das Opfer in
der hinduistischen Tradition eine dem Christentum vergleichbare Struktur,
Ordnung und theologische Grundlage besitzt. In der hinduistischen Opferkon-
zeption besteht das Hauptanliegen darin, das Universum in seiner Ganzheit
und Integritit aufrechtzuerhalten. Dies wird erreicht durch die fortwihrende
Wiederherstellung des Dharma.®! Auch durch die christliche Liturgie des
eucharistischen Opfers sieht F. Acharya den Dharma des Menschen hier und
jetzt wiederhergestellt durch das ein fiir allemal vollzogene Kreuzesopfer
Christi und die dadurch vollkommen durchgefithrte Erneuerung der Heilsord-
nung. Christus fithrt das gesamte All zur vollkommenen Gotteserkenntnis in
der tiglichen Erneuerung seines Selbstopfers, durch die Konsekrierung der
Gaben der Natur (Brot und Wein), durch die Reinigung des menschlichen
Geistes durch seine Gnade und durch das Hingezogenwerden des Menschen
zu Christus durch die Kontemplation aus der Kraft des Wortes Gottes.

Dieser Ansatz F. Achi.ryas wirft allerdings einige Fragen auf, die an spaterer
Stelle zu diskutieren sind, namlich:

Ist der Vergleich beider Opfertheorien nicht zu formalistisch gedacht? Ist
der Dharma-Begriff im Hinduismus und im Christentum inhaltlich identisch?
Bestehen nicht schwerwiegende Unterschiede zwischen dem, was ,kosmische
Ordnung® im Hinduismus und ,Heilsordnung® im Christentum meint?

Zuvor aber soll die konkrete Struktur der Liturgie des Kurisumala Ashrams
beschrieben werden;?? sie besteht aus folgenden Elementen:

1. Bereitung des Altares: Die Altarbereitung ist von grofer Symbolik
gekennzeichnet. Bibel und Kreuz werden zusammen mit Bliiten auf den Altar
gelegt; davor brennt eine indische Ollampe.

Die Gemeinde bringt Brot und Wein sowie Blumen und Weihrauch und
nimmt somit sichtbar am Opfer teil.

Der Priester und die Glidubigen bezeichnen ihre Stirnen mit Sandelholzpaste
zum Zeichen dafiir, daf man in der Opferfeier der Gnade Gottes teilhaftig
wird. Danach vollzieht der Priester das Arati mit der 611ampe. Das Licht
symbolisiert Christus, den ewigen Hohenpriester und Mittler, der zu Beginn
der Messe angerufen wird. Alle Anwesenden halten nun ihre Handflichen
iiber die Flamme und fithren die Hinde auf ihre Augen. Damit geben sie der
Bitte Ausdruck, dafl Christus sie erleuchten moge.

51 Dharma bedeutet wértlich ,tragen, halten®. Dharma ist ein umfassender Begriff fir
das, was unser Wesen ausmacht: Die Grundlage der menschlichen Moral und Ethik, das
universelle religiose und soziale Gesetz, Recht im weitesten Sinn. Zugleich bezieht sich
Dharma auch auf die gesamtkosmischen Zusammenhiinge. Dharma bedeutet ,urspriing-
lich etwa das Prinzip der universellen Stabilitit, sie stiitzende, tragende und im Stand
erhaltende Macht® (s. J. Gonpa, Die Religionen Indiens, Bd. 1, 289).

%2 Der ins Deutsche iibersetzte und kommentierte Wortlaut der Liturgie des Kurisumala
Ashrams findet sich in: E. PuLsrort, Christliche Ashrams in Indien, 204-216.
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Anschliefend werden der Altar, die Opfergaben und alle Anwesenden mit
geweihtem Wasser zum Zeichen der Reinigung besprengt.

2. Wortgottesdienst: Die Lesungen sind der Bibel und auch den hlL
Schriften des Hinduismus (vornehmlich den Upanishaden, dem Rigveda und der
Bhagavadgita) entnommen. Auf die Lesung folgt immer eine Zeit der persénli-
chen Stille und Meditation.

3. Gabenbereitung: Alle Anwesenden werden vom Priester aufgefordert,
sich zusammen mit Brot und Wein Gott als heiliges Opfer darzubringen.

4. Epiklese (Vahanam) und FEucharistisches Dankgebet (Uigeeta): In der
Hindu-Pija bedeutet Avahanam Einladung Gottes®. Das entspricht der Herab-
rufung des Heiligen Geistes in der Epiklese. Utgeeta, der Gipfelpunkt der
Vergegenwirtigung des Opfers Christi, die Konsekration, findet statt, wenn
das Gedichtnis der gesamten Heilsgeschichte sakramental erneuert wird.

5. Hymnen des Lobpreises (Prasanna Pija): Gott, dem Vater, und Christus,
der im Sakrament gegenwirtig ist, werden Loblieder gesungen.

6. Firbitten (Arthana).

7. Kommunion (Prasdd): In Entsprechung zum Prasad (Gunsterweis) bei der
Hindu-Piijaé werden Leib und Blut Christi in der Heiligen Kommunion empfan-
gen. Auf diese Weise tragen die AusgieBung der gottlichen Gnade und die
Wiederherstellung des kosmischen Rhythmus durch das Opfer Christi in den
Glaubigen in sakramentaler Weise Frucht.

8. Entlassung: Nach dem Opfer verlassen die Glaubigen, mit Gottes Gnade
erfilllt, den Raum. Die Pija endet mit einem Gebet um das Bleiben der
Gegenwart Gottes unter den Glaubigen. Alle werden vom Priester aufgerufcn,
im Geiste dieses Opfers zu leben und in ihrem tiglichen Leben Zeugnis fiir
Christus abzulegen. Himmlischer Friede und der Segen Gottes werden auf die
Anwesenden herabgerufen.s

7. Die Liturgie des Kurisumala Ashrams
als Ort der Synthese christlicher und hinduistischer Traditionen

Wie bereits dargestellt, sieht F. Achiarya besonders in der hinduistischen
Struktur, Ordnung und theologischen Konzeption des Opfers dem christlichen
Opferverstindnis verwandte Ziige. Dabei wurden folgende Fragen aufgewor-
fen: Ist der Vergleich beider Opfervorstellungen nicht zu formalistisch
gedacht? Ist der Dharma-Begriff in beiden Religionen inhaltlich identisch?
Bestehen nicht gravierende Unterschiede zwischen dem, was  kosmische
Ordnung® im Hinduismus und ,Heilsordnung® im Christentum meint?5

Im Gegensatz zu der mit hochster philosophischer Akribie vorgehenden
Advaita-Tradition® betont die vedische Tradition die Harmonie im Kosmos

5 Vgl F. AcHARYA, An Indian Eucharistic Liturgy, VIIL

5 Vgl. oben.

55 Advaita bedeutet wortlich ,Nicht-Zweiheit“. In der Advaita-Philosophie werden die
alten hinduistischen Vorstellungen von einer Nicht-Dualitit des menschlichen Selbst
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und in der Gesellschaft stirker als das Heil und die Lebenserfilllung der
einzelnen Person. Veda und Ritual sind hier wichtiger als Denken und
Verstehen. Christlicherseits hat besonders R. Pannikar diese Tradition in
seiner Anthologie ,The Vedic Experience” dargestellt und verteidigt.* Im
Zentrum des Veda steht, so Pannikar, die Erkenntnis und die Praxis des Opfers,
daR das Herz der kosmischen Ordnung das kosmische Dharma ist oder mit den
Worten des Rigveda: ,Dieses Opfer ist der Nabel der Welt.“*

Die frithe vedische Tradition brachte das Opfer sehr eng mit Rita, der
kosmischen Ordnung, in Zusammenhang. Diese Ordnung ist kein von Men-
schen erkanntes Naturgesetz, sondern der dynamische Herzschlag des Univer-
sums. Immer, wenn diese Ordnung durch die Siinde des Menschen gestért
und beeintrichtigt wird, wird durch das Opfer, das als Prozef der Zusammen-
arbeit von Gottern und Menschen zwecks der Erhaltung des Kosmos und
seiner Harmonie verstanden wird, ihr Gleichgewicht wiederhergestellt und
aufrechterhalten.

Diese Auffassung vom Opfer hat eine Parallele in einer vorchristlichen
jidisch-rabbinischen Tradition, in der der Opferaltar des Tempels in Jerusa-
lem, der mit jener Stelle identifiziert wurde, an der Abraham seinen Sohn
Isaak opfern wollte, als der Mittelpunkt des Universums betrachtet wird.*

Die christlichen Ashrams, besonders der syro-malankarische Kurisumala
Ashram, der als orientalisches Kloster die liturgische Tradition des Gottesdien-
stes besonders hoch bewertet, fithlen sich von dieser vedischen Tradition stark
angezogen. Liturgie und eucharistisches Opfer bringen fiir sie die Bedeutung
der Inkarnation und der Sendung z. B. besser zum Ausdruck, als es eine
Theologie oder Moral je verméchten. Man konnte den Emnwand einer zu stark
formalistischen Interpretation des Opfers im Hinduismus und im Vergleich
mit dem christlichen Opferbegriff geltend machen, aber das Opfer ist auch im
Hinduismus mehr als nur rein &uferliches Ritual und reine Liturgie. Gemal
dem Veda ist das Opfer der Mensch selbst. Der Mensch gibt etwas von sich
selbst, von seiner Substanz; darin besteht das wahre Opfer. Die Menschheit
Christi findet ihren besten Ausdruck in seinem Opfer der Selbsthingabe. In der
Hingabe seiner selbst wird der Mensch er selbst, d. h. durch das Opfer der
Selbsthingabe Christi wird dem Menschen die Gabe der Sohnschaft zuteil,®
wird die Einheit von allem, was im Himmel und auf Erden ist, hergestellt,5
geschieht die Verséhnung des gesamten Universums mit Gott.5' So gelangt

(Atman) und der héchsten absoluten und transzendenten Wirklichkeit (Brahman)
systematisiert (vgl. T. M. P, ManaDEvAN, The Philosophy of Advaita, New Delhi 41976,
225-228; M. von Brick, Einheit der Wirklichkeil. Gott, Gotleserfahrung und Meditation im
hinduistisch-christlichen Dialog, Miinchen 1986, 18f.).

% Vgl. R. PANNIKAR, The Vedic Experience, London 1979.

5 8. Rigveda 1. 164.35.

58 Vgl. P. Mar GEoralos, Die Herausforderung des Hinduismus. Was kann das Christentum
wvon thm lernen?, in: Concilium 22 (1986) 29.

% Vgl Eph 1,5-7; Hebr 2,9-10.

% Vel Eph 1,10.

8 Vgl. Kol 1,19f
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der Mensch durch die Selbsthingabe Christi zu sich selbst, zu seiner urspriing-
lichen Bestimmung.®? Die Lehre des Veda kénnte firr die Christen eine
Herausforderung zur tieferen Erkenntnis dieser Wahrheit sein.

Bemerkenswert ist auch, dal nicht so sehr das Heil der einzelnen Person im
Mittelpunkt vedischen Denkens steht, sondern, daB dieses Heil im Zusammen-
hang mit dem Wohl des Ganzen gesehen wird. Sowohl einige Formen des
Christentums als auch einige Formen des advaitischen Denkens stellen zu sehr
das Heil des Individuums ins Zentrum. Die Folge davon ist nicht nur eine
Verzerrung dieses Denkens, sondern auch ein Nachlassen des Verantwortungs-
gefithls fiir das Ganze, fiir die Gesamtheit der Menschen und die gesamte
Welt.

Natiirlich ist der Begriff des Dharma, der die makro- und mikrokosmische
Harmonie begriindet, nicht ohne weiteres in eine christliche Theologie der
Liturgie zu integrieren. Der Dharma-Begriff impliziert zu viele andere, mit dem
Christentum unvereinbare Vorstellungen. Hier miissen in Zukunft kontroverse
Punkee hinsichtlich des Schopfungsverstindnisses (Emanation oder creatio ex
nihilo), des Gottesbildes (apersonal oder personal, Gottes Eigenschaften als
Heiland, Richter etc.), der Auffassung von Geschichte (zyklisch oder linear)
und die damit verbundene Frage nach einem Weltende und einem Gericht
etc. zu Themen eines intensiven Dialogs werden.

F. Acharya stellt jedoch zu Recht fest, daR auch in der Eucharistie
hinsichtlich des Dharma-Begriffs eine Analogie zum hinduistischen Opferver-
stindnis besteht; daR nimlich durch das Opfer der Selbsthingabe Christi das
Heil der Welt verwirklicht wird. Wenn Dharma in diesem Sinne christlich
interpretiert wird, ist der Begriff durchaus in der Liturgie verwendbar.

8. Schluflbemerkungen

Die Liturgie, wie sie im Kurisumala Ashram gefeiert wird, ist nur ein
Beispiel dafiir, wie man versucht, in Indien christliche Liturgie zu inkulturie-
ren. Andere Ashrams verfolgen das gleiche Anliegen, stehen aber zumeist
noch am Anfang entsprechender Experimente. Auf die indische Kirche
insgesamt gesehen kommen die Inkulturationsbemiihungen nur schleppend
voran. Es herrscht nicht nur allein Uneinigkeit in liturgischen Einzelfragen,
sondern die Inkulturationsbestrebungen innerhalb der Liturgie werden auch
grundsitzlich in Frage gestellt. Besonders das duRerst konservative indische
Journal The Laity richtet erbitterte Angriffe gegen jede Art liturgischer
Experimente® und bezeichnet selbst die Handkommunion als ,sakrilegischen
MiRbrauch®.6¢

% Vgl. Eph 1,5.

8 Vel. J. NEUNER, Indisierung oder Hinduisierung der Kirche? Probleme der Inkulturation in
Indien, in: Die katholischen Missionen 114 (1987), 192.

& Veliebd., 193,
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Um so mehr verwundert es, daf diese Veroffentlichungen, die weder der
Wahrheit entsprechen noch der Verstindigung dienen, auch von deutschen
Professoren kritiklos wiederholt und ernst genommen werden.®

Es sollte nicht vergessen werden, daR auch die Inkulturation der Liturgie
nur aus einem tiefen Dialog mit dem Hinduismus heraus gelingen kann. Solch
ein Dialog hat zu versuchen, das weite Spektrum polarer Denk- und Erfah-
rungshorizonte sowie unterschiedlicher Sinnstrukturen als Pluriformitat der
Deutungsméglichkeiten von Wirklichkeit wahrzunehmen. Daraus erfolgt die
Anerkennung der Vielfalt authentischer Lebensméglichkeiten und Ausdrucks-
weisen. Als gemeinsame Suche nach der einen Quelle des Seins und des
Lebens ist Dialog ein zutiefst spirituelles Ereignis und keine Verhandlung tiber
irgendeinen Gegenstand gemeinsamen Interesses am runden Tisch. Solch eine
Suche schlieBt Um- und Irrwege ein, bis das Ziel erreicht ist; Dialog laBt sich
nicht im voraus logisch berechnen. Angesichts der erst zaghaft vorankommen-
den Inkulturation der Liturgie in Indien sollte eine gerechte Kritik dies stets
bedenken.

65 Vgl. z. B. die Besprechung zu einem Buch Kulandasamis von J. P. M. bk PLOEG, Laien
wehren sich. Manipulierte Hinduisierung der Kirche in Indien, in: Theologisches n.195, Juli 1986,
7152-7156; P. HACKER, Das katholische Christentum im Gegeniiber zum Hinduismus, in: J.
DormanN (Hg.), Weltmission in der Weltkrise, St. Augustin 1979, 31-46.
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TOWARDS A SACRAMENTAL THEOLOGY OF THE ENVIRONMENT
IN AFRICAN INDEPENDENT CHURCHES

by Martinus L. Daneel

Liberation theologians tend to set great store by the liberation of human
beings from oppressive political structures and economic exploitation. Salva-
tion to them is tantamount to liberation from sociopolitical degradation,
poverty and powerlessness. It requires humanization, political empowerment,
improved living conditions and the like - in other words, a concrete
manifestation of Christian justice in the socio-economic and political dimen-
sions of this existence. I have no objection to such theological commitments.
What I do oppose is the attitude which elevates human liberation in the
sociopolitical sense to an overriding priority, sometimes also on a time scale.
The argument is that no proper attention can be paid to ecological matters,
the liberation of nature, until people have been freed and economically
empowered and the poor have been fed.

On both theological and ecological grounds such a sequence of priorities is
untenable. Humankind is part of and belongs to nature. Much of our bondage
and dehumanization is attributable to the fact that we have misinterpreted
and abused our God-given stewardship over nature, that we have felt entitled
to “reign” over nature and in the process have engaged in unprecedented
destruction of the environment on which our very existence depends. As a
result we are confronted with a global situation in which social injustice,
political oppression and ecological degradation are equally urgent issues which
have to be addressed concurrently if the objective is liberation. What I am
saying is that genuine humanization depends on much more than sociopoliti-
cal reform. The basic human right to life and freedom never excludes
ecological responsibility. There is no point at which a responsible theology of
liberation can or should ignore the liberation of nature from destruction.

Apart from biblical injunctions concerning ecological stewardship, the
ecological realities of our globe and particularly of our African continent in
themselves present serious challenges. These are directly related to the
survival of the human race. They are challenges which none of us - whether
we are city-dwellers or rural inhabitants — dare evade if we are concerned
about quality of life for ourselves, for our fellow Africans and for the coming
generations.

A sound theology of the environment, like any contextual theology, should
be based on searching, comprehensive analysis of that environment. For the
limited purposes of this paper, however, I merely comment briefly on one of
the burning ecological issues which we face on the African continent, namely
deforestation and the accompanying phenomenon of desertification. This
choice is deliberate, because rural deforestation is a reality which many of the
AICs in Southern Africa are already confronted with and which they are
perhaps better equipped than other churches and institutions to address
effectively.

57



The forests of Africa are vanishing at an alarming rate. The reasons are
numerous: the timber trade, overpopulation, an ever increasing need for
firewood, the clearing of forests to make way for cash crops, and so on. With
regard to the last factor, a Senegalese officer of the United Nations summed it
up neatly: “There is an advertisement on television in New York which says
‘Our peanuts are fresh from the jungle.’ The joke is that peanuts don’t come
from the jungle; you have to cut down trees to plant peanuts. Then you get
peanuts - and desertification” (Timberlake 1985: 103).

Large areas of savanna woodland and dry tropical forest are being cleared
in order to plant cash crops every year. So-called agro-economic progress is in
fact killing the earth. Guinea Bissau loses 20 000 to 35 000 hectares of forest
annually; Burkino Faso loses 85 000 hectares and Senegal 50 000 hectares,
mainly to peanuts and other commercial crops. In Tanzania 6000 villages rely
on tobacco crops which are cultivated on a biannual rotating basis. Thus, both
for planting and for curing tobacco, huge forests are literally consumed
without check. Kenya already suffers severe firewood deficits and only 3
percent of the country is still under natural forest (Timberlake 1985: 109,
110). According to the latest surveys in Zimbabwe some 3 to 4 percent of that
country’s total land surface is being deforested annually. In South Africa the
so-called homelands and other rural areas with a high population density
could well turn into moonscapes in the foreseeable future.

According to Timberlake the universal diminution of woodland throughout
tropical Africa represents a bleak picture of an estimated overall loss of 2,3
million hectares of open forest annually. If one considers, moreover, that
continent-wide only one tree is currently being planted for every eighteen
chopped down, and that of those planted only a small percentage mature,
then ecological bankruptcy appears inevitable (Timberlake 1985: 111). To
complete a chilling scenario there are the shocking findings of the UN-
appointed World Commission on Environment and Development (1987: 2),
namely that each year some six million hectares of productive dryland on our
planet turns into worthless desert and more than 11 million hectares of forest
are destroyed (an area which within three decades will equal the size of India).
In view of the vital function of vegetation in the production of oxygen, one
can say that humankind, in its greed and quest for so-called progress, is, so to
speak, ripping the lungs out of creation.

Deforestation obviously relates to a complexity of local and international
factors. Colonialism led to discriminatory land distribution, resulting in
disproportionate population pressure on parts of the land. Another factor is
the economic stranglehold which the First World still has on the Third World,
as a result of which the latter has to over-exploit its natural resources to
service its massive loans from the World Bank. These factors, no doubt, have
to be dealt with at various political and government levels.

In Southern Africa the redistribution of land is currently of crucial interest.
Yet we have long passed the stage where a single solution, such as new land
legislation and distribution (overdue as these measures are), will remedy the
entire ecological malady. We are reaching a point where tree-planting must
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become the concern of ail people of all nations in this world. In Africa billions
of trees need to be planted annually if desertification is to be checked and
controlled. Much stricter measures on forest conservation are required, as well
as universal conscientization through ecological educational programmes. The
production of firewood should be made a condition for the use of this
commodity in all rural areas. The chopping of indigenous trees without
permission from local government authorities should be made a legally
punishable offence.

In all of this, religion can and should play a significant role. The Christian
churches in particular have a grave responsibility to develop an appropriate
theology of nature or the environment. Such a theology should first of all aim
at a radical transformation of attitudes from opportunistic exploitation to
altruistic guardianship of nature. In the second place, in so far as Christ’s
church on earth is actively involved in the realization of God’s kingdom and
the salvation of all creation in the present dispensation, a ministry of nature
should lead to the mobilization of all believers in the implementation of massive
and imaginative nature reform programmes. In Africa all the serious ecologi-
cal problems (control of population growth; the nuclear threat; air, water and
soil pollution; wild life and forest conservation; etc.) need to be addressed. In
this paper, however, the focus is on tree planting, as a crucial measure against
desertification.

What is the significance of the AICs in the field of ecology?

First of all, the AICs represent a mass movement which in South Africa alone
comprises more than 4000 churches, representing an overall membership of
some 30 to 40 percent of the total black population. As grassroots organiza-
tions in African society the AICs have proved that they have a powerful
mobilization potential. They have developed numerous self-help programmes
with limited resources amongst the relatively lower income groups of society.
Thus they are well equipped to provide the motivation and empowerment for
the implementation of ecological projects.

Secondly, the AICs are liberation movements in their own right. Many of their
leaders have liberated themselves religiously from the control of mission
churches. Some prominent figures are known for their resistance to colonial rule
and for establishing independent, agriculturally self-reliant colonies or holy
cities in which they act as Moses figures or “messianic” leaders. During the
Zimbabwean liberation struggle numerous Zionist and Apostolic prophets
supported the guerrillas and helped determine battle strategy on the war front.
And even in those cases where AIC leaders kept or still keep more or less aloof
from the revolutionary forces aimed at radical sociopolitical change, they
generally identify with and verbalize, through their religious ceremonies, black
African aspirations to sociopolitical change and empowerment. Against this
background the AICs are religiously in a strong position to extend their
unwritten, yet existentially enacted or still dormant theologies of human
liberation into the field of ecological conversion and conservation.

Thirdly, with the exception of some notable urban concentrations (e.g. in
the Rand area), AICs are still a predominantly rural phenomenon. In Zimbabwe
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urban AIC congregations are on the whole extensions of rural churches and
retain their religious roots deep in the rural environment. Virtually all of the
80 to 90 member churches of Fambidzano - Zimbabwe’s largest AIC
ecumenical movement - have their headquarters on farms or in the commu-
nal lands, where both rural folk and urbanites gather regularly for their major
meetings, ritual ceremonies and festivities. As a result the AICs largely consist
of and serve a peasant society of subsistence farmers. Hence their theology is
attuned to the rhythm of nature. God as creator, rain-giver, the source and
protector of human and crop fertility and the one who holds the seasons and
agricultural produce in his hands, is focal in their proclamation. Their world
view is largely holistic and as a result human beings, animals and plants or
trees are closely associated in their spirituality, and are seen as being either in
direct relationship to or in God. In a sense, therefore, they already possess an
unwritten ecological theology - one which includes intuitive awareness of
God’s presence in and redemption of nature and which consequently holds
great significance for the development of a relevant environmental - more
specifically, a shade-tree — theology.

In the fourth place, the significance of the AICs for our subject does not
merely lie in their mobilizing power or rural roots, but also and more
importantly in their central position in African Christianity. For too long they
have been regarded as separatist, sectarian movements which are peripheral
and therefore relatively insignificant to the so-called mainline, established or
historic churches. Despite obvious limitations, particularly the lack of a written
theology, I consider the AICs to be integral to the mainstream of African Christianity.
As a result their enacted theology, which on the whole consists in a sensitive
and innovative response to Africa’s existential needs, must be seen as a central
feature, if not the most important and authentic part, of African theology.

In probing for the ecological tenets in AIC theology I am engaged as a
fellow Independent. Over many years of identification with and participation
in the life of the Shona Independent Churches of Zimbabwe I have become
part of that movement. Consequently my analysis of church practice is based
mainly on the AICs of Zimbabwe. My personal specialization, however, in no
way detracts from the ecological challenge facing all AICs on the continent.
Moreover, the centrality of the AICs in African Christianity implies that any
realistic considerations or challenges proposed in this paper apply equally to
all other Christian churches in Africa.

Attention will be given, firstly, to some practical aspects, as a result of
which the already ecology-related sacramental life of the Independents can be
further developed into a comprehensive ecological theology which may be
translated into meaningful action. After that we consider some of the
implications of a dynamic sacramentalism with a view to laying new emphases
in our conception of and faith in the triune God.

1. An environment-related sacrament

The AICs have an intuitive awareness of God’s presence and his manifesta-
tions in nature. Much of religious life is experienced in nature. Outstanding
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church leaders receive their call to the ministry out in the wooded wilderness
or on mountains which are subsequently declared holy by their followers.
People in search of spiritual renewal or preparing for church ceremonies
spend days or weeks fasting on mountain tops. Night vigils of prayer are spent
out in the open and on such occasions shooting stars are frequently
interpreted as direct revelations from God.

In all the Shona AICs the sacraments of baptism and holy communion feature
prominently. But it is particularly in the prophetic movements that they are
celebrated in nature. One need only spend one day next to a “Jordan” river
with a ZCC prophet while he or she is preparing some neophytes for baptism,
through Spiritled instruction and confession of sins, to appreciate the close
interaction between human spirituality and nature symbols. The latter express
God’s nearness and his requirement of conversion. The baptismal water of
Jordan not only symbolizes the new or eternal life of the initiate who is
entering the body of believers in Christ. It also represents the life-giving and
healing powers of the Holy Spirit which bring well-being, prosperity and peace
in this existence. In their preparation for the eucharist, the vaPostori of Johane
Maranke (Daneel 1971: 815f) - the largest of all the AIC movements in
Zimbabwe - spend seventeen days in huge open-air camps, conducting
services, praying and fasting. Here a process of spiritual renewal and
sanctification of the entire body of believers through fasting, foot-washing and
public confession takes the form of a return to nature. God is met among or
on mountains, under trees. Expression is given to the sacramental union of the
body of Christ, away from man-made roads, houses and cities.

In this respect the AICs resemble Eastern Orthodox Christianity which,
more than Western Christendom, has preserved the age-old intuition that the
cosmos is sacred, that nature is a manifestation of divinity. Carmody (1983:
76-77) contrasts the “powerful sacramentalism” of the Eastern Orthodox
Church and its tendency to view all creatures as signs of the holy with the
Protestant genius for proclamation. The Protestant emphasis on pure worship
has at times led to iconoclasm - a rejection of symbols of fertility and worldly
success, which were considered detrimental to pure monotheism. The two
emphases, the scriptural and the sacramental, are of course complementary
and essential to Christian theology. Both are found in the AICs. But it is in
their dynamic sacramentalism that we find the seeds of a new theology of the
environment. For, as Carmody (1988: 78) asserts about Christianity in general
- and thus also about us Independents - “a principal utility of Christian
sacramentalism for a contemporary theology of nature is its reminder that
Christian tradition has been as sensitive to manifesting signs as it has been to
proclaiming words”.

It is in the sacraments that the Independents anticipate a salvation which
encompasses all of creation, despite the one-sided emphasis on personalized,
human redemption - a trend which still permeates virtually all of Christianity.
In the sacramental context expression is given to such biblical motifs as God’s
pleasure in and protection of his creation, the Word become flesh amongst us,
and the Pauline assertion that in Christ all things hold together. Hence the
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foundation is laid for a converted theology of the environment, in which the
equality and liberation of all of creation, “the rights of all creatures, both living
and inanimate, to respect and reverential treatment” (Carmody 1983: 78), can
become manifest.

1.1 Ritual reinterpretation of conversion

In the AICs conversion is very much a group experience and is integral to
the sacraments. It is in preparation for baptism that the prophetic leader
emphasizes the radicality of the convert’s turning towards Jesus and, under
the guidance of the Holy Spirit, urges new believers to confess all their sins,
publicly repudiating them and leaving them behind as they start a new life.
Thus the ministers of the church take responsibility for and facilitate the
process of religious change, which they believe originates in God.

Again, in the preparation for the eucharist, conversion is ritually reaffirmed
in the cleansing of individual participants through public confession of sins
under the guidance of Spirit-filled prophets. The vaPostori, for instance, spend
an entire night in public confession. First of all, in a massive demonstration of
rejecting sin, thousands of participants run around huge fires shouting out
loudly the offences they had committed against fellow believers and God.
Then they pass the symbolic gates of heaven, which consist of twelve prophets
standing in pairs. All sins have to be confessed at the gates, as it is believed
that the Holy Spirit enables the prophets to detect whatever sins remain
undisclosed. It is at this point that unrepentant wizards, the ritually unclean
and adulterers - all those who pose a threat to social equilibrium, who resist
the authority of the Spirit and refuse to confess - are disqualified from
participating in the sacrament. The next morning the feet of those who have
been allowed into the holy area are washed before they celebrate the
eucharist. :

The central role of the prophetic leaders in this sacramental rejection of sin
clearly indicates that they are key figures who could be instrumental in
reinterpreting conversion. Such reinterpretation should basically involve an
extension of the concept of sin to include not only moral sins of an
interpersonal nature, but all destructive acts against nature. Some of the
requirements for this to happen are the following:

1.1.1 Ecological conscientization of the prophets

In Zimbabwe, Fambidzano with its 90 odd member churches has already
introduced a theological course on development and ecology in its TEE
training programme, run by a team of twenty Shona tutors. Some 500 to 800
AIC students participate in these courses annually, the majority of them from
the prophetic movements. Here one has a unique opportunity to introduce a
theology of the environment which could sway the prophets towards a more
comprehensive concept of conversion - one which widens the perception of
God’s grace to encompass the entire creation as a gift from God. Such
conversion includes the intuition that we as believers have proved unworthy of
this gift, the ready recognition that “the ruin of nature and the denial of God
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go hand in hand, because both overexalt human beings” (Carmody 1983: 79).
Thus ecological and moral sins are taken equally seriously. It includes the
confession that pollution of the ecosphere and the destruction of Africa’s
forests testify to our sinfulness. We have made a mockery of the stewardship
over creation entrusted to us by God (Gn 1:28). Whereas the world has stood
before us, ready to cooperate and serve, we have turned it into garbage
(Carmody 1983: 72); in Africa we have turned it into a desert.

1.1.2 Confession of ecological sins

Once conscientized and convinced, AIC prophets could be instrumental in
broadening their converts’ concept of sin. The sacramental context with its
emphasis on confession of sins lends itself to public articulation of the
ecological intuition of God’s presence in creation, already felt in the Indepen-
dent Churches. Confessions about having chopped down trees without
planting any in return and about overgrazing and neglecting to make contour
ridges, thus contributing to soil erosion - in other words, admitting to the
human greed of taking from God’s nature without reinvesting in or nurturing
it — can have a dramatic impact in a peasant subsistence economy. It is next to
the river Jordan that it should make sense to the newly converted to confess
such guilt, where the barren treeless plains, the ever deepening dongas, the
denuded river banks and the clouds of dust testifying to wind erosion are
clearly in evidence. The baptismal context itself points to human sinfulness
and vitalizes the prophet’s exposition of the ecological implications of a new
life in Christ.

This is the place to discuss the plight of rural women, who have to walk
mcreasingly long distances each day in search of firewood, and the necessity
of curbing population growth to lessen the pressure on the land. Here the
prophet has a unique opportunity to instruct converts that crossing the river
Jordan into a new life offers not only incorporation into the body of Christ, the
community of believers, and the prospect of salvation in heaven. Baptism also
entails the cleansing of nature, the healing of God’s creation here and now. It
requires the new convert’s commitment to help restore nature and to engage
in ecological stewardship - in recognition of God’s grace and in selfless service
to the generations to come.

Traditionally, the concept of sin in African society was associated with the
importance attached to social harmony and well-being. Evil was personified in
the human being who posed a threat to social equilibrium, mainly by causing
illness or death; or who, through envy, hatred, selfish ambition or antisocial
behaviour, gave rise to social conflict. Such a person was and still is referred to
as a muroyi, a wizard (witch or sorcerer). In customary practice society dealt
with the muroyi through ostracism or the death penalty. The AICs have
already broadened this traditional concept of sin on Christian lines. Many
prophets, however, still focus their ministry on the detection of wizardry, uroyi.
Exposed or self-confessed wizards are rarely ostracized from church communi-
ties. In the church context they are disciplined by being demoted from
leadership positions or by exclusion from the eucharist.
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Against this background, it makes sense that ecologically conscientized
prophets should increasingly include the combatting of ecological sins in their
ministry. To the extent that the destruction of nature threatens human
existence and causes suffering in society (shortage of firewood, poor crops,
etc.), such abuses could be qualified as a form of wroyi. The wizard will not
only be the traditionally conceived antisocial person who disrespects human
life, but also the wanton destroyer of nature who, albeit indirectly, disrupts
society. Once spiritual progress is measured not only according to interhuman
moral criteria but also in terms of ecological responsibility, the prophets will
be in a position to insist on the confession of ecological sins as an added
condition for participation in the eucharist.

I can imagine vaPostori running around their confession fires, shouting: “I
have chopped down ten trees this year”, “I have not taken part in tree-planting
ceremonies”, “I sold my neighbour’s firewood”, etc. Then, at the gate-test, the
unrepentant ecological varoyi will be cast out by the Spirit-filled prophets. Like
the other varoyi, they will be banned from the eucharist until they are
prepared to mend their ways. The prophets will know who such varoyi are:
the ones in the resettlement schemes who prejudice the long-term interests of
their neighbours by chopping down as many trees as they can for a quick
profit from selling firewood; those who refuse to accept the principle that
firewood can only be used by those who are prepared to plant the trees that
supply it; the resisters of government conservationist measures and of the
customary prohibition of chiefs on chopping down trees in the holy groves of
the ancestors on mountain ranges; and the destroyers of river banks.

Once the AIC prophets integrate such ritual expression of conversion into
the sacraments it will be a sure affirmation of the already existing yet in some
respects dormant theology of the environment in their churches. Such
cleansing action will liberate many rural people from their fatalism about the
dwindling forests and degradation of nature generally. A deliberate, church-
backed choice against the old life of exploiting and abusing nature in rebellion
against God, and for environmental stewardship in obedience to God, will
generate new hope of a less threatened this-worldly future. Spirit-inspired
hope will crystallize in the committed action required for the daunting
challenge of restoring creation.

1.1.3 Tree-symbolism

A converted theology of the environment will require a new idiom, a new
set of symbols. Depending on the nature of their ecological programmes, the
AICs may well want to refer to such activity as shade-tree or firewood
theology. God’s protection and presence are symbolized even now by the
large trees in whose shade the AICs conduct their ceremonies, dance out their
praise to God and celebrate life itself. Fambidzano’s TEE instruction, which
hopefully will concentrate increasingly on environmental conscientization and
the launching of ecological action programmes, likewise takes place under
shade-trees.

The AICs may well re-evaluate their religious roots and fill some of the old
traditional symbols with new meaning, as they have done with numerous
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ancestral rituals (Daneel 1974: 101-170). In Shona traditional religion the
shade-tree symbolizes ancestral protection of both humans and animals.
Traditional conservationists such as the chiefs and spirit mediums (masvikiro)
have always prohibited the chopping down of muchakata (cork) trees because
they belong to the guardian ancestors. Their dense evergreen foliage provide
shade for peasants resting from their toil in the fields, for beer parties and
rain-making rituals (mikwerere), and their fruit is eaten by both people and
small game such as duiker and steenbok. To this day most Shona traditiona-
lists and Christians refrain from chopping down the muchakata. Traditionally,
too, clusters of wild fruit trees, particularly the mushuku (wild loquat), were
protected on behalf of the senior ancestors. These holy groves were called
marambatemwa (lit. “refusal to have [the trees] felled”). As such they
symbolized the authority of the ancestors in the field of nature conservation.

Much of the traditional conservationist symbolism is currently being revived
by the Association of Zimbabwean Traditionalist Ecologists (AZTREC), foun-
ded in 1988 in Masvingo Province. This body consists of spirit mediums, chiefs
and ex-guerrilla combatants. Its aim is to extend chimurenga, the liberation
struggle, from the sociopolitical arena to ecological conservation (tree-
planting, wild life conservation and protection of water resources). As was the
case during the struggle for political independence, inspiration for the
implementation of projects to liberate nature from destruction derives from
the guardian ancestors of the land (varidzi venyika) and from the traditional
oracular deity, Mwari. At present the prime objective is afforestation in the
communal lands where the threat of desertification is greatest. Part of
AZTREC’s long-term strategy is to mobilize rural people to develop nurseries
and plant woodlots at major water points. This will involve most communities
in the production of firewood as well as timber for carpentry and building
purposes. In the long run such action should help curb deforestation.

To date the association has developed the largest nursery of indigenous
seedlings ever in Zimbabwe and, in the course of January 1990, planted over
120 000 trees at a large number of woodlots in Masvingo Province. The
symbolism of protective trees is reflected in the nicknames of the key figures
in the movement. As architect and co-founder of AZTREC, I am known to
traditionalists in our association as Muchakata, the tree not to be chopped
down. VaZorira, one of the most influential spirit mediums of the Duma
people is called Marambatemwa (refusal to have [the trees] felled) because of
her insistence that the customary practice of conserving holy groves should be
reinstated. Lydia Chabata, another female medium who played an important
role on the chimurenga war front in the Gutu and Bikita districts and who
promotes nurseries for indigenous trees, is named Muchecheni (wait-a-bit thorn
tree) because she hooks people into planting trees. One of the staunch chiefs
in our association is called Murwiti (black ebony) because of an ecological
commitment as strong as ebony and thus unbreakable.

Once the AICs undertake similar ventures on a large scale I imagine that
some of the churches and/or their ecological figures will popularly be referred
to by the names of the trees they specialize in, for example “Zion of the Holy
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Grove”, “ZCC of the fruit trees”, “Peter the prophetic guardian of the mushuhu
trees”, “John Mukurumbira, dreamer of the future” (because these prized kiaat
trees take decades to mature), and so on. In the churches such symbolic
names will have a different content from those used in traditionalist circles,
but they will connote comprehensive conversion, recognition of grace, dedica-
tion to God’s creation and divinely inspired environmental responsibility
springing from beyond human selfishness.

1.2 A tree-planting eucharist

In his book A worldly spirituality: the call to redeem life on earth, Granberg-
Michaelson (1984: 131-136) relates God’s grace to the eucharist in a telling
manner. Grace, he says, begins with the Creator. It radiates from God to
creation, imparting life itself. Our response to grace is gratitude, which finds
expression in worship and praise. The heart of that worship is communion,
the eucharist, which, as a gift from God, both commemorates the redemptive
work of Christ and provides the means for God’s grace to continually touch
our lives. Granberg-Michaelson argues that in the Protestant tradition the
eucharist tends to be seen as a commemorative event, in which the individu-
al’s preparation for celebration and commemoration of his or her own
salvation through Christ is sometimes overemphasized. By way of contrast he
maintains that this sacrament has corporate dimensions which, in the
celebration of grace, extends to all of creation (Granberg-Michaelson 1984:
133).

Seen thus, the eucharist introduces us to a new vision of creation. The gift
of grace we receive through the bread and wine cannot be treasured and held
within our own selves. Instead, we are liberated to pour out our lives for the
sake of Christ’s reign over all creation. “Just as the bread and the wine are
brought forth from the creation to become the offering of the eucharistic
celebration, so we depart the eucharist as vessels ready to restore the creation
as God’s own, offering it up back to God” (Granberg-Michaelson 1984: 135).
Our lives in Christ cause us to become the mediators of creation, called to a
ministry of global sanctification. On account of God’s redemption of the world
we act to restore creation and to fulfil God’s shalom, whereby the world can
be touched ever more deeply by God’s grace.

The AICs’ celebration of the eucharist already reflects something of
Granberg-Michaelson’s interpretation, Although it is not verbalized in the
same manner, an AIC eucharist invariably expresses the corporate dimensions
of God’s grace which, through Christ’s reign, extends to all creation. For this
reason many prophetic movements incorporate part of their agricultural
preparations into the paschal celebrations which form the climax of the
eucharist. In this manner Christ’s reign is ritually proclaimed as holistic and
allinclusive; a reign which extends well beyond individual human salvation
and requires a comprehensive realization of God’s shalom in this existence.
This is one of the reasons why the paschal celebrations are often characterized
by an intensification of developmental activities at the Zionist holy cities, such
as the building of schools, dormitories and offices, the initiation of new
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agricultural projects and the implementation of agricultural mutual aid
schemes whereby participant peasants who had reaped good crops assist those
who struggle in drought-stricken areas. Preparation for the sacrament therefo-
re includes a comprehensive, practical agro-economic statement, linked to the
paschal sermons, more intense and more frequent pastoral faith-healing
sessions, conversions and baptisms. These activities also include the planning
of new missionary campaigns, for which the sacrament itself forms a
launching pad - an empowerment, through reaffirmation of Christ’s reign in
heaven and on earth and his call to mission (Mt 28:19). In a sense, therefore,
the entire Zionist paschal festival erects in microcosm a sign of God’s shalom,
one which bears a message for the macrocosm - all creation.

Ecologically, however, the current AIC attitude to the sacrament does not
altogether reflect a shift from agricultural exploitation of nature to an
altruistic emphasis on restoration. To many Independents the focus in
preparation for the eucharist is still more on individual and communal human
sanctification than on global sanctification. Hence the above-mentioned call
for the confession of ecological sins. Such confession will have little meaning if
it is not followed up by positive action which clearly illustrates commitment to
an all-inclusive ministry of grace.

My proposal therefore is that, in the environmentally ravaged context of Africa, at
least one eucharistic celebration each year should be attached to a tree-planting
ceremony. This would be one of the most relevant and convincing ways of publicly
witnessing to Christ’s reign over all creation and ritually acknowledging human
involvement in its realization. At the very point where unity in and identification
with the body of Christ is sacramentally celebrated active responsibility for the
restoration of his creation would be made manifest. A tree-planting eucharist
could be one of the most powerful ways of saying that Christ’s good news not
only liberates and saves human beings but also heals and protects nature
where it agonizedly awaits redemption. Thus the missionary task acquires a
wider dimension and sacramental empowerment, for mission would be
inspiring both evangelistic outreach and environmental restoration.

Once a new theology of the environment is translated into tree-planting as
an integral, sacramentally inspired part of AIC life, a massive contribution
towards ecological reform, sanity and hope can be made on this continent.
Given the vision and dedication of the AICs and considering their vast
influence at grassroots level, particularly in Southern Africa, a mighty advance
can be made against the evil of deforestation. This need not detract from
traditionally conceived spirituality but, because of obedience and response to
divine grace, may become a major signpost of spiritual growth and maturity.

2. Trinitarian perspectives in AIC ecologically related sacraments
It is remarkable how some trinitarian insights or beliefs currently emphasi-
zed by Western theologians as being pertinent to a realistic theology of
ecology — much as they may vary in their expression - implicitly or explicitly
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underlie the sacramental life of the AICs. The intention in pointing out these
similarities is not to contrast African and Western forms of Christianity in
terms of the theological superiority or inferiority of either. We all have our
distinctive contributions to make on a planet already so comprehensively
threatened in the life-and-death struggle of creation that we cannot afford the
indulgence of such theological controversies. What is needed now is to learn
from the Godgiven wisdom of Africa as it becomes manifest in AIC
sacraments and to consider the practical implications.

2.1 God the creator and guardian of creation

In his attempt to establish guidelines for a theology of ecology, Jiirgen
Moltmann (1985: 13) stresses God’s immanence in the world. “An ecological
doctrine of creation,” he says, “implies a new kind of thinking about God. The
centre of this thinking is no longer the distinction between God and the world.
The centre is the recognition of the presence of God in the world and the presence of the
world in God.” (My italics.)

Moltmann explains how the Old Testament teaches Yahweh as a deity
different from the world, to contrast his nature with the pantheistic matriar-
chal and fertility cults of the Canaanites. In this world “God’s context is
transcendence, and the world, ‘as the work of his hands’, is turned into
immanence. Nature is stripped of her divinity, politics become profane,
history is divested of fate. The world is turned into passive matter” (Moltmann
1985: 18). This viewpoint obviously accorded with the modern processes of
secularization and seemed to justify the ruthless conquest and exploitation of
nature by modern Europeans. According to Moltmann, however, a modern
ecological doctrine of creation must perceive and teach God’s immanence in
the world. “God is not merely the Creator of the world. He is also the Spirit of
the universe. Through the powers and potentialities of the Spirit, the Creator
indwells the creatures He has made, animates them, holds them in life, and
leads them into the future of His kingdom” (Moltmann 1985: 14).

2.1.1 The ZCC God of the crops

For many years Bishop Samuel Mutendi, founder of the Zion Christian
Church in Zimbabwe, expressed similar convictions at his Zion City, admitted-
ly against a theological background very different from Moltmann’s and in
ritual activity rather than in written theology. He, too, attempted to preach
the biblical Mwari (Shona for “God”) as truly present and totally involved in
all of creation - in a peasant society as the God of the farmers and their crops.
Unlike some sophisticated African theologians, who apologetically attempt to
postulate full continuity between the Creator God of Africa and the God of
the Bible and to understate the reality of God’s remoteness from individuals in
traditional religion, Mutendi and other prophetic leaders recognized both
discontinuity and continuity with the old religion. The immanence of the old
Muwari vaMatonjeni (the God of the Matopo hills) was not the same as the
overriding, pervasive presence of the biblical God. The remoteness of the
traditional Mwari was evident in the fact that, as the oracular deity, he was
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approachable only to a few select cultic officials. He was indeed the god or
rain, fertility and national crises; but in everyday religious life it was the family
and tribal ancestors who dominated the minds and ritual activities of
commoners. Mwari had to be brought into daily life.

There are several ways in which the traditional High God was drawn close
by the Zionists and in which his image changed in the Shona prophetic
communities. I restrict myself to the ZCC practice of Bishop Mutendi, which
transformed the old concept of a relatively remote creator (musiki) into an
active personal power, present in and sustaining his creation. Although he
opposed the old cult, the ZCC bishop provided substitutes for its cultic
activities, notably in a sacramental context. Instead of relying on the
traditional cultic messenger (munyai) who annually petitioned for rain at the
oracular centre, each ZCC congregation was required to send a delegation to
Zion City during the October conference to bring gifts and a special request
for rain. There they could petition the Zionist “man of God” directly for rain
and agricultural prosperity. Towards the end of the proceedings Bishop
Mutendi, through laying on of hands, blessed the seed to be sown by his
followers and the flails to be used after reaping the crops, thus transferring
symbolically the grace and life-giving force of God to the agricultural tools to
be used.

This was Mutendi’s message of an immanent Christian God in creation.
God, as father and creator, was preached and experienced as the God of
ecology! The protective blessing of the divinity traditionally called Wokudenga
(the one in heaven) was related directly to the seeds and the crops in the
presence of thousands of ZCC subsistence farmers as a substitute for the
generation of crop fertility by the oracular deity of Matonjeni. In a very real
sense the Bishop reflected the incarnation of the biblical, ecologically active
Mwari at Zion City. Himself a subsistence farmer, as dependent on the
agricultural economy as his followers, the bishop identified with them totally
in his petitioning of God. Unlike the white missionaries, whose livelihood at
the mission station remained secure when the rains failed, the Zionist bishop
faced the same dilemma and hardships as his followers in periods of drought.
When they suffered, he suffered. When they rejoiced over a bumper harvest,
he led their celebration, their thanksgiving and their testimony - sermons
which propagated a caring God present in the midst of his people. Existenti-
ally, therefore, God as creator entered the lives of these Zionist peasants in the
person of someone who shared their destiny, who felt what they felt, whose
features they knew, who lived in their midst.

The October paschal celebration, which coincides with the onset of the
rainy and planting season, is called ungano yembeu (the seed conference). The
seed to be blessed, the sermons witnessing to God’s provision of rain and the
members’ contribution of produce from their lands at Zion City all testify and
form part of concrete thanksgiving to an involved, protective God. Here the
God of germinating seed, the ecological God of the crops, features convincing-
ly as the one whose body and blood redeem the entire creation. Creator and
Redeemer are one! The creator who gives life to the seed and guards the crops
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at the request of the humans he has entrusted with nature’s stewardship is
also the redeemer who receives the sacrifice of those very elements he has
nurtured as the symbols of redemption. This integrates and sanctifies the
interaction between him and all creation.

The question is whether the ungano yemeu should not be given a much wider
ecological connotation in African theology. So far the ZCC interpretation has
been limited mainly to God’s providence and protection for the Zionist faithful
in the coming agricultural season. The immanent creator securing life for his
present flock is certainly no less concerned about the seeds and crops of the
distant future, the sustenance and capacity of the land, the prevention of
erosion and deforestation, as well as the availability of firewood for coming
generations. If seen in this perspective, present ZCC leaders have ample
opportunity - indeed, it is their unquestionable responsibility — to extend the
ungano yembeu concept into a long-term ecological strategy. To be sure,
recognize God as the one who blesses and germinates the seeds for the coming
season. But let him also be the God of the seedlings nurtured in church-initiated
nurseries and the God of long-term tree crops in plantations which will one
day provide the banking investment, building materials and firewood for the
young or as yet unborn members of humankind.

This may all sound very utilitarian, as if all church-inspired earthkeeping
ulrimately serves only the needs of humankind. But there is more to it than
that. The image of God as the sustainer of seedlings and the gardener of as yet
distant tree crops of coming generations is the true test of spiritually inspired
ecological altruism. To the extent that the plantation crops not only supply
the multifarious needs of a peasant society, but also clothe the earth for its
own sake, to that extent may we be said to respect and restore the natural and
indigenous habitat entrusted to us by God.

The immanent creator who emerges vividly as the initiator and protector of
the tree crops in the eucharistic context could be a source of a new vision for
creation among the AICs. Imagine how the ungano yembey, — without losing the
central impact made by the flourishing plantations at Zion City - could be
decentralized to benefit each and every ZCC congregation. Sacramental
celebration would then culminate in, amongst other things, nurseries and
plantations at all regional church centres. In the long run these tree crops will
be available to the entire church, greening a barren countryside. God’s
redemption will be thrown into sharp relief - his very voice rustling in the
leaves.

2.1.2 The creator as protective guardian

From the foregoing narrative it is apparent that significant changes have
already taken place in the traditional conception of God’s guardianship.
Through the blessing hands and holy staff of the interceding bishop, God’s
presence, his life-giving potency and guardianship over the crops to be planted
become tangibly real. This does not mean, however, that the church has
managed to transform the old fertility concepts completely and that the
Mwari it preaches resembles the biblical creator, Yahweh or Elohim, in all
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respects. It is possible, for instance, against the background of colonialism,
that black people’s need for a liberating “man of God” is so overpowering that
the AIC leader, in mediating God’s guardianship, obscures rather than
illuminates his saviourhood. Another problematic issue is the petitioning of
God for good crops by presenting the Zionist bishop with gifts at Zion City,
analogous to the traditional messengers’ pleas to Mwari at the Matonjeni
cultic centre: does this actually represent a complete conceptual and cosmolo-
gical breakthrough? In the minds of many Zionists some notion appears to
survive of a causal connection between right-minded giving and subsequent
blessings received from God, between drought and the failure of church
members to provide the bishop with Mwari’s gifts. It is easily assumed that
failure to observe Mwari’s laws incurs divine retaliation in the form of
droughts, and thus to lose sight of God’s free grace bestowed independently of
human merit.

Although the process of conceptual interaction and change in the ZCC
cannot be expected to be consistent, it continues. In many respects the Shona
prophets, attempts at reinterpretation and substitution resemble the penetra-
tion of the Old Testament Yahweh into the Semitic world. Bosch (1974: 51f)
gives a striking description of the continuity and discontinuity between Yahweh
and EL In the Semitic world, “El was king, creator and judge, the holy one, the
One to whom the heavens belonged and the God of the heavenly council
(Psalm 82)”. Yahweh absorbed all these characteristics and still emerged a
uniquely different deity. Without being equated with El, he penetrated the
Semitic world via El. Likewise, in the Shona prophetic movement Yahweh
enters a world occupied by pre-Christian concepts of Mwari and, like El, he
gives fresh content to these concepts to gain access to and change the Shona
world view.

Recent Zimbabwean history, however, has brought a resurgence, a veritable
renaissance of Shona traditional religion. Chimurenga caused many Shona, both
traditional and Christian, to reach back to their ancient roots. In part this
represents a legitimate quest for a new African identity, in opposition to the
alien, acculturated one imported by Westerners. During the struggle Mwari,
the oracular deity of Matonjeni, rose to prominence once more, now more
particularly as the warlord, the muridzi venyika (guardian of the land). He was
conceived of as the final authority of the war council (dare rechimurenga), much
as the Semitic El was seen as lord of the heavenly council. Mwari was now in
command of the senior tribal spirits, the mhondoro or varudzi (the founder
ancestors of the various tribes), each of whom in turn acted as muridzi venyika
in his own area of jurisdiction. In other words, a hierarchical network of
religious guardianship covered the entire country. In this spiritual constellation
the national hero ancestors, Chaminuka, Nehanda and Kaguwi, featured
prominently and became the cardinal symbols of black resistance to white
rule.

The spirit war council moreover co-determined chimurenga war strategy.
Senior guerrilla commanders and cultic messengers consulted Mwari at the
cultic caves to convey his revelations and commands to the ﬁghting cadres,
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while spirit mediums (masvikiro) in each district conveyed the militant
messages of the local guardian spirit to the guerrilla fighters operating in their
area. Thus, both in terms of offensive strategy and protective guardianship,
religion was interwoven with the entire history of the liberation struggle. An
immanent creator was believed to be actively involved on all fronts, interac-
ting with a host of his creatures (both living and dead) to liberate his creation
from oppression and to establish new and just structures.

It is not possible to decipher the complex religious picture emerging from
the Zimbabwean war years in this paper. Some of the Western-oriented
churches and prophetic AIC movements, although involved in the struggle,
certainly did not subscribe to the resurgence of traditional religion. On the
other hand, in a period of crisis many Christians searched for their own roots
and clung to the protection and guidance of the “traditionally” conceived
Mwari and their ancestors, and obeyed their militant directives. What is
pertinent to this discussion is that in the postIndependence period the
guardianship of Mwari and the senior ancestors of the land has remained a
significant reality - be it construed in traditional, syncretistic or Christian
terms.

Thus AZTREC, as a traditionalist organization, draws heavily on this
background for its ecological work. To the chiefs, masvikiro and ex-combatants,
Mwari of old is the principal guardian (muridzi) of creation. His subordinate
guardians - the mhondoro spirits of each district - are directly responsible for
the restoration of nature in their divinely appointed areas of jurisdiction. To a
large extent the chimurenga struggle is simply transferred to the ecological
field. The masvikiro mobilize the tree planters in their districts; the tree
planting itself is a ceremonial war (hondo); and at the end of the tree-planting
season the AZTREC delegation of fighters - chiefs and masvikiro - journey to
the distant shrines of Mwari in the Matopo hills to report on the progress of
their ecological liberation struggle and to receive God’s oracular directives for
the ongoing campaign. What is in fact taking place here in a traditional
context is a mutation in the concept of Mwari. Although he remains the
rain-giver, the God of war, peace and justice, as musiki muridzi (creator
guardian) he is increasingly emerging as the “tree planter”, the guardian of
tree crops, the one who, together with the ancestral guardians, is present in
the land, taking care of its traditions. Whether because of historical processes,
Christian influence or whatever, the ancient remoteness is wearing off as the
immanent insider claims his place.

In the ZCC and other AICs, who with their “seed conference” (ungano
yemeu) have already brought the creator much closer to church life, the
question also arises how to give new content to this latest traditional religious
development in the creator’s guardianship. If the idea of a sacrament of
seedlings and tree planting is acceptable, then sermons on God the father of
long-term tree crops, on Mwari the true muridzi venyika can acquire greater
prominence. If muridzi is not interpreted rigidly as God’s overriding sovereign-
ty, then human-divine interaction in the restoration of creation becomes
possible. As Moltmann (1985: 14) says:
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“If the Creator is himself present in his creation by virtue of the Spirit, then his
relationship to creation must rather be viewed as an intricate web of
unilateral, reciprocal and many-sided relationships. In this network of rela-
tionships, ‘making’, ‘preserving’, ‘maintaining’ and ‘perfecting’ are certainly
the great one-sided relationships; but ‘indwelling’, ‘sympathizing’, ‘participat-
ing’, ‘enduring’, ‘delighting” and ‘glorifying’ are the relationships of mutuality
which describe a cosmic community of living between God the Spirit and all
his created beings.”

Religious guardianship in the Zimbabwean liberation struggle was based on
mutuality between Mwari and the senior ancestors. In the church context
ecological guardianship can be translated into mutuality between the creator
and the churches guarding his creation: the gardener muridzi Mwari, who
causes the seed to germinate and the life-giving rain to fall, interacting with
and delighting in his tree-planting congregations who act as varidzi, stewards
of nature, in the areas under their jurisdiction.

In this situation the Zionist “seed conference” as a preamble to the
celebration of the eucharist could conceivably include commemoration cere-
monies in which outstanding Christian restorers of creation, church tree
planters, the “saints of the woods” - in other words, the African counterparts
of Francis of Assisi — are venerated as symbols of a newly restored creation.
Alongside the Chaminukas, the Nehandas and the Kaguwis - the liberator
heroes of the Shona nation — will stand the Christian saints: the ZCC Mutendis,
the Apostolic Johane Marankes, the Ndaza Zionist Andreas Shokos, David
Masukas, Moses Makambas, the “Ethiopian” Nemapares, Gavures, Zyobgos
and Sengwayos. And with these there will be a host of others - the varidzi
guardians of nature who bore Christ’s message of the redemption of all
creation and lived in faithful expectation of a new heaven and a new earth, to
be realized here and now, and yet to come. Together these Christian varidzi
venyika will form part of the cloud of witnesses (Heb 12), inspiring their
descendants in Christ not only to celebrate their own individual salvation, but
to guard and restore the magnificent creation entrusted to them.

Such a commemorative focus on the creator as muridzi would revive the
memory of a hopeful beginning, of order and justice despite all the signs of
chaos in the world. It is in the midst of human oppression and the destruction
of nature that the message of an immanent creator, of Mwari the muridzi
venyika, is most urgently needed and acquires the most profound significance.
Thus it was during the Babylonian exile - when Israel was in chaos, their
temple destroyed, their worship prohibited, their God-given land lost, their
holy city ravished and their people in serfdom under alien kings (Duchrow/
Liedke 1987: 54-55) - that Mwari spoke to them the words of second
Isaiah:

I, T am he that comforts you.

Who are you that you are afraid of man who dies, of the son of man who is
made like grass

and have forgotten the Lord, your Maker,

who stretched out the heavens

and laid the foundations of the earth (Isa 51:12-18).
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Similarly, when the black Zimbabwean people were suffering under severe
oppression, alienation and despair before independence, Mwari the creator
guardian sent oracular messages of encouragement through his traditional
messengers and also revealed a return of peace and dignity through the AIC
and other church prophets. This message will continue through the ages.
Because of human frailty and corruption, chimurenga, the struggle for the
liberation of all creation, will never cease. Here the Zimbabwean AICs, like all
churches in independent Africa, have a responsibility to fight complacency.
On the ravished landscape where they celebrate their sacraments the
guardian creator looms large. He may well promise, as he did in Isaiah
41:17-20, never to abandon his people:

“I will make rivers flow among barren hills and springs of water run in the
valleys.

I will tumn the desert into pools of water and the dryland into flowing
springs.

T will make cedars grow in the desert, and acacias and myrtles and olive
trees.

Forests will grow in barren land

forests of pine and juniper and cypress.

People will see this and know that I, the Lord, have done it. They will come
to know that Israel’s holy God has made it happen.”

This will indeed happen if Mwari’s people throughout this continent,
throughout the entire oikos of the inhabited world, respond to his call to be
varidzi, guardians, stewards of his creation. The eucharist could still be an
occasion for human sanctification, for communion with Christ and fellow
believers, for inner resolve, contemplation and growth. But it would also
become a forum for discussing ecological destruction, pollution, uncontrolled
population growth, AIDS, etc. And it could become a launching pad for new
modes of ecumenical mission in which conversion, conservation and the
restoration of all creation are integral.

2.2 Christ’s kingship and an extended missionary commission

2.2.7 Zionist interpretation of Christ’s great commission

As mentioned above, most paschal celebrations in the Spirit-type churches
culminate in the celebration of the eucharist. Closely associated with this is a
prophetic preoccupation with Christ’s classic missionary commandment recor-
ded in Matthew 28:18-19. Bishop Samuel Mutendi in particular annually,
while thousands of his followers were preparing for the climax of their
festivities, confronted them with Christ’s command to his disciples: “I have
been given all authority in heaven and on earth. Go, then, to all peoples
everywhere and make them my disciples” (Daneel 1980: 107f). The program-
me of the daily church council sessions at Zion City included the actual
planning of the missionary campaign that followed each Paseka. The regular
prayer meetings invariably centred on the church’s outreach to the world.
And Mutendi’s mission-oriented sermons would culminate, immediately after
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the eucharist, in a send-off sermon aimed at inspiring a united and courageous
response by all Zionists to the Lord’s command.

In the ensuing missionary campaign teams of Zionists went on two-week on
one-month preaching tours. These included pastoral and faith-healing services,
mass conversion ceremonies, the establishment of new congregations and, at
the end, a report back to the parent congregation at Zion City. At Zion City
the people meanwhile kept up a vigil of intensive intercession for Zion’s
outreach to the world. There are numerous variations on these campaigns, but
one can say that the massive Zionist response to Christ’s commission derives
from recognition of his kingship which is basic to his call.

In his treatment of Matthew 28:18-19, the late Bishop Samuel Mutendi
seldom dwelt on the actual meaning of the words “all the nations” and he
rarely specified the objective of missionary endeavour. There can be little
doubt, however, that he assigned conversion and baptism paramount import-
ance. He gave the text a specifically Zionist connotation by relating it to such
texts as Isaiah 62:1 (“for Zion’s sake I will not hold my peace, and for
Jerusalem’s sake I will not rest”). He would also protest against the half-
hearted response of some of his followers to the church’s mission, referring to
Romans 11:25 which deals with the hardening of the Israelites’ hearts.

In 1965 Mutendi sent his followers on their missionary campaign with the
following rousing message:

“Jesus sent out his disciples and they had only one task to perform. This task
is like a battle described in Deuteronomy 20:1: ‘When thou goest forth to
battle against thine enemies . . . thou shalt not be afraid of them, for the Lord
thy God is with thee, which brought thee out of the land of Egypt.’ In battle,
when the leader says ‘Fire!’, the soldiers advance. Now that we say ‘Fire!” after
Paseka, you must go out like one man to preach God’s word. Do not be
diverted by women or the temptations of this world. Do not think of your
troubles back home - God will overcome them! - but walk straight as you
advance. You are going to fight Satan because you are the soldiers of God. Be
courageous and not daunted by long distances. You may even have to go and
die in the Zambesi valley or Zambia.

Let the cowards who cringe when they see a white man sit down, because
they will not make good soldiers anyway. In the old times when I met with
opposition [from the government] all the elders backslided and left me out of
fear. Only John Shoko remained at my side and the two of us kept going. As
Jacob freed Israel, so a deliverer comes from Zion and the preachers are sent
forth into the world. The followers brought in [to Zion City] will be like the
sand of the sea.”

Mutendi’s reference to his own perseverance in the face of opposition was
intended to inspire his followers in the face of hardship. His reference to a
“deliverer from Zion” reflected a close identification of his own work with that
of Jesus, Christ. Although Mutendi himself never presumed, as a black
Messiah, to usurp Christ’s position, some of his followers undoubtedly saw
him as a deliverer, a “man of God” - as he was popularly called. He was seen
not only as someone who had come to assist them spiritually, but as the
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creator of a new order free from oppression and white control. In this sense
he was an iconic leader (Sundkler 1976), the illumination of the Christ figure in this
existence. One implication of this view was that response to Christ’s missionary
command meant the expansion of Zion, the true manifestation of God’s
kingdom on earth, and the building of Zion City. Although one observes here
a limited interpretation of the Great Commission, it ties in with the
characteristic African Zionist approach to Christianity, which in theology is
termed a “realized eschatology”. The new heaven and the new earth has to be
experienced here and now, and the human contribution, in partnership with
Christ, plays a central role.

This theology does not necessarily override individual salvation in Christ
and the apocalyptic theme. I have in fact recorded and analysed numerous
ZCC mission sermons in which the appeal for conversion is based on such
texts as Hebrews 13:14 which views the sufferings of this life almost
exclusively in terms of a search for the “city yet to come”. Emphasis on the
future nature of God’s kingdom thus maintains the eschatological “not yet” as
a necessary balance to the widespread preoccupation with the “enactment” of
salvation here and now (Daneel 1980: 112-113).

2.2.2 A broader perception of the good news to be proclaimed

There can be little doubt that the good news of Christ’s reign in heaven and
on earth is clearly reflected in the spiritual peace, pastoral service, healing
sessions, material and agricultural improvement, mystical protection against
evil forces such as wizardry, and other manifestations of African well-being
which characterize holistic progress in the Zion Cities, Jerusalems and Moriahs
of the prophetic movements. In Mutendi’s Zion City the climactic sermons by
senior ZCC preachers prior to the eucharist - in other words, the sermons
which outline the forthcoming missionary campaign message - include such
themes as Bishop Mutendi’s role as iconic illumination of Christ, as rain
maker, preserver of crops, liberator of blacks from oppression, performer of
healing and childbearing miracles, preserver of human rights, and so on.

The good news to be preached also has very definite historic connota-
tions.

In the 1960s God allowed educational enlightenment at Zion City, in the
form of a school which Mutendi had struggled to have sanctioned for several
decades. In the 1970s there was the hardship of Mutendi’s exodus from his
Bikita headquarters to the Gokwe district in the north after he had clashed
with government officials in a boundary dispute. In this exodus he featured as
a Moses figure, with accelerated church growth as a result (Daneel 1983: 63).
During this decade of real tribulation and guerrilla warfare the good news was
that the “man of God” was Christ’s representative of justice and peace - an
essential missionary message in a critical period. After Independence, in the
1980s, the good news assumed the form of modernization and massive
educational and agricultural progress with substantial support from foreign
sponsors. At the Mbungo ZCC headquarters Bishop Nehemiah Mutendi, the
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late bishop’s successor, established a multimillion dollar Zionist school and
college.

In the member churches of Fambidzano, when Independence came after
many years of socio-economic deprivation, the good news assumed the
concrete form of community development centres, vocational training cen-
tres, carpentry shops, small-scale industries, women’s family planning clinics,
etc. Salvation had come in concrete, tangible forms. Paschal celebrations
included success stories and the eucharist witnessed to new dimensions of
liberation from political serfdom and to material progress. These things are all
associated with Christ’s presence and his communion with his followers, thus
making his salvation and kingship over this creation a living reality to the
people.

Although these concrete features of the good news in the AICs are
legitimate and healthy, it is to be hoped that during the 1990s the combina-
tion of eucharist and mission will see further shifts of emphasis. Progress and
agro-economic development projects in the AICs will be meaningless unless accompanied
by a message of global sanctification, of nature’s restoration, of an ecological economy
which, under the reign of Christ, consciously strikes a balance between exploitive progress
and altruistic restoration. This is the true purport of an expanded missionary
message. Moltmann (1985: 227f) describes the messianic calling of human
beings:

“In the messianic light of the gospel, the appointment [of humans] to rule
over animals and the earth also appears as the ‘ruling with Christ’ of believers.
For it is to Christ, the true and visible image of the invisible God on earth, that
‘all authority is given in heaven and on earth’ (Matt. 28:18). His liberating and
healing rule also embraces the fulfilment of the dominium terrae - the promise
given to human beings at creation. Under the conditions of history and in the
circumstances of sin and death, the sovereignty of the crucified and risen
Messiah Jesus is the only true dominium terrae. It is to ‘the Lamb’ that rule over
the world belongs. It would be wrong to seek for the dominium terrae, not in
the lordship of Christ, but in other principalities and powers - in the power of
the state or the power of science and technology.”

We might even add, “or in the power of a church or a self-declared
Messiah”. Only in humble recognition of the sovereignty of the Lamb will the
good news reflect a proper balance between acceptance of the reconciliation
and sanctification of all creation already achieved in Christ, and humankind’s
active role in spreading the good news.

According to Paul (Rm 8:28) Christians have the gift of the Spirit which not
all creatures have. This truth has certain consequences and entails responsi-
bilities. Duchrow and Liedke (1987: 64) write:

“Spirit-endowed human beings do not save creation, but creation looks to
us. The way that we cope with its suffering shows how much hope there is for
creation. When we increase the suffering of creation its hope sinks. When we
sharpen the conflict between human beings and nature, and also the conflict
between humans, then creation lapses into resignation. When, instead, in
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solidarity with nature and our fellow human beings, we reduce suffering, then
the hope of creation awakes to new life.”

As religious leaders in their holy cities and often as qualified “master
farmers” in a peasant community, the AIC prophets are ideally placed to
demonstrate convincingly the required solidarity with nature. They spread the
good news and awaken hope. In a sense they resemble the Old Testament
prophets who related Israel’s salvation and well-being largely to the history of
their holy land. It was Amos who prophesied the fall of the kingdom of Judah
because of Israel’s declining faith manifested not only in neglect of the
sabbath, but also in overexploitation of the land and unjust treatment of the
poor. Hosea again used land and fertility images to warn against non-
observance of the covenant. According to him the covenant had become null
and void, with the result that the covenant gift - the land - was forfeited.
Covenant history, which culminated in the occupation of the land, was now
terminated, and the outcome was landlessness (Hosea 2:3; Carmody 1983: 87,
with reference to Brueggemann). In a sense, therefore, salvation, peace and
human well-being in Old Testament times correlate with land ownership and
agricultural sufficiency. These together are components of Old Testament
holistic salvation.

Carmody (1983: 88) rightly maintains:

“ .. the land was too central to the covenantal promise not to reflect
Israel’s overall fortunes in faith. Nonetheless, we note that neither the
historians nor the prophets made much of the land or nature as a positive
creation in its own right. By and large their biblical perspective was
ethno-centric. The land was a wonderful gift from God, and so should have
been used well, but the land had few rights over against its human stewards

. the biblical authors were not positioned to see that abuse of the land
struck at the heart of a creative act larger in its purposes than Israel’s
prosperity.”

It would not be surprising if, out of pragmatic agricultural motives, some
present-day AIC prophets were to suffer from a similar blind spot as the Old
Testament prophets where the abuse of nature is concerned. On the other
hand, a sound Christology arising from the fusion of eucharistic celebration
with mobilization of missionary endeavour could offer a unique opportunity to
remedy such short-sightedness. The good news of God’s redemption of all
creation could gather momentum from both the paschal seed-and-crop and the
tree-planting ceremonies. Then, as a comprehensive message of salvation
(including individual human and apocalyptic features), it may spread across
the country and the continent as a ripple effect of Christ’s eucharist.

It is in this context that the prophetic “men of God”, their holy cities
testifying to a balanced ecological economy, can distil the full meaning of
Colossians 1:15-20 for a Christology which will embody such an all-inclusive
salvation;

“He [Christ] is the image of the invisible God, the firstborn of all creation;
for in him all things were created, in heaven and on earth, visible and invisible,
whether thrones or dominions or principalities or authorities — all things were
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created through him and for him. He is before all things and in him all things
hold together. He is the head of the body, the church; he is the beginning, the
firstborn from the dead, that in everything he might be preeminent. For in
him all the fullness of God was pleased to dwell, and through him to reconcile
to himself all things, whether on earth or in heaven, making peace by the
blood of the cross.”

Paul certainly was not an ecologist and this passage in his theology conveys
a primarily soteriological message. In Africa, however, the cosmological
inferences are bound to be drawn: “In Christ all things hold together.”
According to William Barclay (in Carmody 1983: 94), “this means that not
only is the Son the agent of creation in the beginning and the goal of creation
in the end, but between the beginning and the end, during time as we know it,
it is he who holds the world together. That is to say, all the laws by which this
world is order and not chaos are an expression of the mind of the Son.”

Carmody (1988: 94) correctly asserts that this logos doctrine (the word of
God as the principle of creation) has always occupied a prominent place, “but
we have little applied it to scientific laws, and not at all made it a basis for
referencing nature. Taken at face value, the text and Barclay’s interpretation say
that everything bears us a presence not only of God but specifically of the Son,
the Logos, the person who became incarnate in Jesus and rose as the Christ.”
(My italics).

Perhaps the AIC prophets have understood this better than have Western
theologians. Their acceptance of Christ’s universal kingship as a basis for
discipleship and missionary endeavour intuitively recognizes his presence in
the entirety of their joyous yet spirit-threatened existence, in their liberating
exorcist ceremonies, in their crucially important subsistence farming activities
and in their celebration of life where he provides breath. It follows that the
genuine iconic leaders, who mirror Christ in their eucharistic ceremonies, will not only
have human witness to Christ’s reign resounding in their holy cities, but also the witness
of the budding and treasured trees of a restored land, which in the quiet breeze whisper
even more convincingly of Christ’s cosmic salvation.

2.3 The Holy Spirit as life-giver and healer of creation

According to Moltmann (1985: 9) the trinitarian interpretation of creation
in theological tradition has tended to emphasize God the Father as creator
over against his creation in a monotheistic way. Consequently attempts were
made to develop a specifically christological doctrine of creation. Moltmann,
however, deliberately chooses to focus on the third person: creation in the Spirit.
He argues that all divine activity is preumatic in its manifestation. It is always
the Spirit who brings the activity of the Son to its goal. Everything that exists
does so through the inflow of the energy and potentiality of the cosmic Spirit.
“This means,” says Moltmann, “that we have to understand every created
rea.litjr in terms of energy, grasping it as the realized potentiality of the divine
Spirit.”

pMoltmann (1985: 11-12) notes a similar interpretation in Calvin’s work.
The Holy Spirit, the “giver of life” of the Nicene Creed, is for Calvin the

59



fountain of life (fons vitae). Just as the Holy Spirit is poured out on all created
beings, so Calvin’s “fountain of life” is present in everything that exists and
lives:

“If the Holy Spirit is ‘poured out’ on the whole creation, then he creates the
community of all created things with God and with each other, making it that
fellowship of creation in which all created things communicate with one
another and with God, each in its own way. The existence, the life, the warp
and the weft of interrelationships subsist in the Spirit. ‘In Him we live and
move and have our being’ (Acts 17:28).”

The cosmic Spirit referred to by Moltmann and Calvin has no relation to
Stoic pantheist notions. It remains God’s Spirit acting in this world in the
differentiated modes of creating, preserving, renewing and consummating life. In
view of this I fully agree with Moltmann’s (1985: 112) basic assertion:

“Creation in the Spirit is the theological concept which corresponds best to the
ecological doctrine of creation which we are looking for and need today. With this
concept we are cutting loose the theological doctrine of creation from the age of
subjectivity and the mechanistic domination of the world, and are leading it in
the direction in which we have to look for the future of an ecological world-com-
munity . . .

Faced with ... [the progressive destruction of nature and the pile-up of
nuclear armaments] we have only one realistic alternative to universal
annihilation: the non-violent, peaceful, ecological world-wide community in
solidarity.” (My italics).

Moltmann introduces several distinctions to explain the position in creation
that he assigns to the Spirit. We shall not dwell on these, but merely note that
an integral part of his view is that of God’s immanence in creation. He also
refers to the interpenetration (perichoresis) of the trinity - the social doctrine of
the mutual indwelling of the Father, Son and Holy Spirit. In this interactive
principle (God in the world and the world in God; heaven and earth in the
kingdom of God; soul and body united in the life-giving Spirit to a human
whole; etc.), there is no such thing as a solitary life. All living things, each in its
own distinctive way, live in, with, from and for one another. This trinitarian
interpenetration -~ which shows a distinct parallelism to African religious
holism in which nothing is solitary or self-existing - is the key to Moltmann’s
envisaged ecological doctrine of creation. Inasmuch as the cosmic spirit is also
the organizing principle of human consciousness, it is important to remember
that “through the spirit we are bound together with other people socially and
culturally (an interlocking association which can be described as the common
spirit of humanity” and

“. .. through the Spirit we are bound together with the natural environ-
ment. This association is a system comprising human beings and nature. We
might describe it as a spiritual ecosystem. Through the Spirit, human societies as
part-systems are bound up with the ecosystem “ecarth” (Gaia) ... So human
beings are participants and subsystems of the cosmic life-system, and of the
divine Spirit that lives in it” (Moltmann 1985: 18). (My italics)
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Why this lengthy discourse on Moltmann’s views? I included it because I
subscribe to the main tenets of his ecological doctrine and because of its
relevance to the AICs. Moltmann'’s idiom may be alien and the context of his
appeal may be mainly the academic West and the threat of modern
industrialization to our planet. As he observes, however, our only realistic
alternative to annihilation lies in the solidarity of a world-wide ecological community.
This is where, for Africa, traditionalist ecological concerns and the enacted theology of the
AICs enter into it. The latter’s vision of creation in the Spirit can help to mobilize and
inspire the desperately needed ecological mass movement. Besides, Moltmann’s views
on the cosmic spirit in creation poignantly expresses a central concern of AICs
of the prophetic type.

2.3.1 The Holy Spirit as the “fountain of life”

In some respects the AIC prophets of Africa probably understand and
experience the life-giving power of the outpoured Spirit better than either
Calvin or Moltmann did. Their intuition was shaped by their non-Christian
forefathers who sensed as well as any Old Testament sage that the muweya
(spirit) imparted by God the musiki (creator) was the source of all life. This
intuition ultimately blossomed into an all-pervading testimony to the life-
giving power of the Mweya Mutsvene (Holy Spirit) in the Spirit-type churches,
especially in their healing colonies.

Observe, for instance, a Zionist “maternity clinic” in which the ritual and
worship revolve entirely around new human lives. The expectant mothers
wear holy cords around their bodies to ward off the attack of evil powers such
as witches. Special prayer meetings and dances invoke the presence of a
protective Holy Spirit. In the early morning the prophetesses prepare holy
water and take all the newborn babies outside into the rays of the morning
sun where they are stripped naked and sprinkled liberally with the life-
preserving water of the Spirit.

Witness, too, the healing ceremonies of the sick, where the Holy Spirit’s
power is symbolized by smoke to repel harmful spirits; there are hours of
sympathetic pastoral counselling between prophet and patient; laying on of
hands, touch of the leader’s holy staff, sprinkling of holy water and the use of
a host of symbolic objects to cure or preserve life. In a sense, too, the blessing
of the seed for the crops and the pegging of maize fields with prophetically
blessed pegs symbolize the healing and protective power of the Holy spirit
over inanimate things.

All these symbols testify to the outpouring of the Spirit, the fons wvitae
(fountain of life) of creation. It is a chorus of supplication. It takes place in the
midst of suffering. But in the final analysis it is a massive celebration of faith
to honour the only true source of life, the Holy Spirit.

There can be little doubt that this massive testimony to the Spirit’s
life-giving powers shows certain flaws. To some participants the holy cord or
water which is believed to ward off evil forces is little more than, or equivalent
to, a traditional amulet. The cord may be seen as a power in itself, without
faith in the triune God playing a significant role. Here the magical belief
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system still holds sway. In this respect Beyerhaus (1969: 75) and Oosthuizen
(1968: 119-142) have indicated the misinterpretation of the work of the Holy
Spirit in the AICs. In my experience amongst the Shona, however, such
misinterpretations are the exceptions rather than the rule. They resemble our
own Western Christian misconceptions when we seek merit rather than
evidence of grace in the good works we have done, or when we try to
manipulate God to favour us by producing yet another “truthful” theological
statement born of a loveless heart.

Most AIC prophets experience the Holy Spirit as the indwelling Spirit of
God, whom they do not control or manipulate. Interviews with prophetic
church dignitaries show that the initiative for inspiration or revelation through
the Holy Spirit is ascribed overwhelmingly to God and not to any human
being. Prophets often declare that they only receive guidance from the Holy
Spirit after fasting, Bible study, prayer and seclusion. They also readily
acknowledge that these actions are not causal or manipulative, but that the
Holy Spirit retains the initiative. Few prophets claim that they can “give” the
fullness of the Spirit to a lay member of the church. It remains an act of faith.
In addition the spiritual state of the recipient and the ultimate will of God
determine whether there will be new life, preservation of life, healing or
special gifts such as prophecy and speaking in tongues (Daneel 1987: 262).

In the Spirit-type churches the fons vitae flows freely, uninhibited by written
dogma. Here no-one speaks about “trinitarian perichoresis”. It simply exists:
God in the world, and the world in God. In the AIC prophetic community
there is no such thing as a solitary life, unless of course the presence of a muroyi
(wizard) necessitates cleansing, sanctification and reconciliation. Through this
holistic interpenetration of God, people and things, where the fountain of life
is manifest in unquestioned action, the Spirit has prepared fertile soil for an
ecological theology.

2.3.2 The Holy Spirit as murapi venyika (healer of the land)

On the whole the AIC prophets do not refer to the Holy Spirit as the murapi
venyika, despite the fact that he is central in all their healing activities. This
reflects the tendency in these churches to conceive of the life-giving Spirit first
and foremost as the healer of humankind. In the buildup to both the
sacraments (baptism and the eucharist) the Holy Spirit features pre-eminently
as the healer of people. Prior to the baptism of novices the sermons of church
members focus increasingly on their experiences of healing through the Spirit.
The entire congregation is transformed into a body of witness to healing, and
the group of believers receiving the baptisands on the other side of Jordan
stand there as disciples of Christ healed of sin, brokenness, isolation, illness
and a host of human problems.

Then, when the baptizer enters Jordan, he actually blesses the water by
diving into it with a loud splash, or stirring it repeatedly with his holy staff
and/or cord. In a sense he or she is transmitting the life-giving force of the
Holy Spirit to the water, so that it literally cleanses the baptisands of sin and
pollution, totally renewing and healing them. Baptism is therefore also a
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healing ceremony par excellence. During the ceremony many members of the
congregation will enter Jordan to drink the Spirit-filled water to obtain healing
or add meaning to their lives.

At first 1 was inclined to interpret this feature as a remnant of the
traditional magical philosophy - in other words, an attempt by people to lay
hold of whatever life-force or power that could aid them. This may be true of
some believers. The question that arises, however, is whether it does not
present a golden opportunity to widen the interpretation of baptism. Can it
not be said that the Spirit’s presence in Jordan is a sign of God’s creation being
redemptively healed? Can we not say that the Holy Spirit manifests himself at
Jordan as the “healer of the land™ This would obviously include the converts,
who are healed and changed by moving into the body of Christ. But the
Jordan river and its often barren environment are likewise changed and taken,
symbolically, into the body of Christ the king, whereby his redemption is
sacramentally proclaimed over the whole of creation.

In that case the drinking of Jordan water symbolizes not just the person’s
healing or salvation; but his or her participation in cosmic healing. The focus
then changes from what may be gained privately and personally from the
Holy Spirit’s healing powers, to a statement of solidarity with all creation and
an affirmation of new commitment, through individual conversion, to the
healing and restoration of nature. What happens, then, in the sacramental
context is that human beings, knowledge about creation through domination
is replaced by knowledge gained through communication between them and
nature. In a sense one could call it a baptismal naturalization of the human being
(G. Altner, in Moltmann 1985: 50): “It assumes that, fundamentally speaking,
the human being does not confront nature: he himself is nothing other than
one of nature’s products.”

The image of the Holy Spirit as murapi venyika (healer of land) is thrown
into even sharper relief in the paschal celebration, leading to the eucharist. I
have mentioned, firstly, the “seed conference” as an integral part of Paseka.
Here the concepts of an immanent creator as muridzi ( guardian) can be fused
with that of the Spirit as murapi (healer). For when droughts and pests
threaten, the seasons and crops that are guarded are also healed to bear a
life-producing harvest. In the second place, I mentioned the need for
confessing structural ecological sins. Here, too, it is the Spirit who heals by
laying bare those abuses and violence against nature which obstruct the
redemption and life-sustaining fertility of nature. In the third place, it should
be noted that just as the Jordan water is drunk by believers for its medicinal
value, the elements of bread and wine have the same extended or post-
symbolic significance to many participants. Mothers with sick babies, for
instance, take extra pieces of sacramental bread home with them for their
stricken little ones.

To the sacramental purist this may sound blasphemous. But is this not just
another indication that the healing charis of Christ’s sacrament extends in a
mysterious manner far wider than do our theories and conceptions? And does
this not mean that we could celebrate the eucharist in a manner which
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emphasizes our corporate identity with nature in Christ, making us as
dependent on the Holy Spirit’s healing activity as all other natural beings? And
if so, can we not, in the fourth place, have - in addition to other variations - a
eucharist of tree planting? Can we not celebrate our unity in Christ in a
manner which says that, because Christ the king is the muridzi (guardian) of
creation, we as his disciples are fellow guardians; and because the Holy spirit
is the murapi (healer) we are fellow healers? There where we have dug the
holes for the seedlings and fenced the new woodlots for participant congrega-
tions, can we not bless the holes in the soil that receive the seedlings, the
seedlings that go into them, the hands that do the work, and the workers who
are responsible for the aftercare?

In such sacramental activity we need not pretend that we are the saviours
of creation, for that we can never be. But we can erect not just symbolic but
concrete signposts of life-giving hope in a creation suffering while it awaits
redemption - a new heaven and a new earth.

If we have the courage to develop those trinitarian concepts in the AICs -
both ecumenically and in contexts attended by people of differing faiths — this
may be our best response to God’s Spirit which heals through the inter-
meshing and association of people of diverse societies and cultures. Moreover,
the healing Spirit is best able to instruct us about our integral role in nature,
our position not of dominion but of humble stewardship of the “spiritual
ecosystem”, the earth.

Where do we go from here? We are running out of trees and air to breathe.
Sitting on our hands in our armchairs is no longer good enough. Practically,
we need:

- funds, and fund-raisers

- sober and visionary leadership

- a central interecclesial structure of AIC and Western-oriented theologians
who will sit down and work out a thoroughly contextualized, yet simple and
workable theology of the environment. What is needed is not a perfect
publication on ecology, but experimentation with and implementation of
ecological projects (e.g. tree-planting), long before the completion of any
written theology of any kind. The attitude will have to be that the ecological
work starts now! We do not need long arguments about black liberation first,
then economic empowerment, then ecological reform. To some that may be
the ideal; but the ideal is also a way of evading or procrastinating a massive
responsibility. The money can be found, and the main empowerment must
come from the Holy Spirit and from the people. The history of the AICs in
Southern Africa proves this. In Zimbabwe the proudest ecological achieve-
ments were contributed by the poorest sectors of the black community.

- Finally, we need the Spirit-filled leaders of the AICs, who feel more
sensitively than many of us what God - Father, Son and Spirit - says in
NATURE.
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KLEINE BEITRAGE

DIE EVANGELISCHEN BRUDER UNTER DEN INDIANERN
IN NORDAMERIKA*

von Hartmut Beck

Mit dem Nachdruck dieser wichtigen Indianer-Missionsgeschichte aus der Herrnhuter
Briidergemeine setzt der Olms-Verlag seine 1962 begonnene Werkausgabe von Zinzen-
dorfiana und dazu Bezug habenden gedruckten Materialien, die schon 1978 sechzig
erschienene oder geplante Binde umfafte, in verdienstvoller Weise fort. Bei Olms nun
als erste in Reprintausgabe erschienen, war sie 1789 die dritte der in jeweils zwolfjahri-
gem Abstand erschienenen und grundlegend wichtigen missionsgeschichtlichen Darstel-
lungen aus der Briidergemeine. Thr vorangegangen war 1765 die grofe Missionsge-
schichte von David Cranz iiber Grénland (Eskimo-Mission) und 1777 die von C. G. A.
Oldendorp tiber die Mission der evangelischen Briider auf den Jungferninseln unter
Negersklaven, die beide ebenfalls zur Veroffentlichung in der Olms-Reprint-Reihe in
Vorbereitung sind. Diese Trias gehort zusammen und ist in vieler Hinsicht vergleichbar,
auch wenn die drei genannten Werke im einzelnen durchaus verschieden sind.

Uber alles wichtige historische und missionswissenschaftliche Interesse hinaus, das
LoskieLs Missionsgeschichte verdient, hat sie im Blick auf die heutige Gesprichslage
beziiglich ethnischer Minoritdten und besonders die Indianerfrage grofe Aktualitit. Der
Okumenische Rat der Kirchen veranstaltete 1971 die Barbados Konsultation die
siidamerikanischen Indianer betreffend. 1986 fand in Bethlehem, Pa. (USA) ein
Symposium {iber die briiderische (Herrnhuter) Mission unter nordamerikanischen
Indianern statt. Die jeweiligen Beitrige und Ergebnisse sind veréffentlicht. Und bei der
»Gesellschaft fiir Bedrohte Vélker® (Géttingen, Zeitschr. Pogrom) sind die Indianer aus
bekannten Grimnden ein Dauerthema.

Geistesgeschichtlich gehort Loskiers Missionsgeschichte Giber die Indianer, und das
spiirt der Leser ihr an, an die Schwelle von der Aufklirung zu Romantik und Idealismus.
J-J. Rousseau hatte schon 1750 den gliicklichen Urzustand der Menschheit gepriesen
(Discours sur les sciences et les arts) und damit auch den Blick fiir bessere Einschéitzung
fremder Vélker gedffnet. Johann Gottfried Herder, nach 1776 Zeitgenosse Joh. W. von
Goethes und spiter Friedr. Schillers in Weimar, versuchte deren Wesen und Entwick-
lung, z. B. betreffs des Ursprungs der Sprache, aus ihren historischen und anderen
Umstianden zu verstehen. Die respektvolle Darstellung der nordamerikanischen Indianer
bei Loskier, hinter der primdr christlich geprigte Anthropologie steht, atmet auch
diesen Geist.

Derselbe kennzeichnet alle elf Abschnitte des ganzen ersten Teils des Buches
(S. 1-206), in dem die angefithrten indianischen Vélker (bei Loskier: Nationen), der
Indianer kérperliche Eigenschaften, ihre Gemiitsart, Religionsbrauche, Kleidung, Woh-
nung, Ehe und Kinderzucht, Speisen, Ackerbau, Viehzucht, Jagd, Handel, Krankheiten,
Gesellschaftsordnung und Kriegsbriuche sowie auch ihre politische Verfassung jener
Zeit dargestellc werden. Obwohl bei LoskieL und seinem Werk der Hauptaspekt die

* Grorc HeinricH Loskier, Geschichte der Mission der evangelischen Briider unter den
Indianern in Nordamerika, Barby 1789. Reprint: (Nikolaus Ludwig von Zinzendorf,
Materialien und Dokumente, Reihe 2: Leben und Werk in Quellen und Darstellungen 21)
mit einer Einfithrung von Matthias Meyer, Olms-Verlag / Hildesheim 1989; 100 u. 783 S.
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Darstellung der Geschichte der Missionen selbst war, wubte auch die zustindige Unitits-
Aeltesten-Conferenz (UACKirchenleitung) durchaus, daB auch um der natirlichen
Geschichte willen (erster Teil des Buches) viele interessierte Leser danach greifen wiirden
und erhéhte darum schon im Oktober 1786 die zunichst vorgesehene Auflagenhéhe
von 2000 auf 2500 Exemplare (S. 42* in der ausgezeichneten Einleitung des Mitheraus-
gebers Matthias Meyer).

In der Tat ist Loskiers Buch auch fiir Ethnologen eine wichtige Quelle. Die
Briidermissionare lebten von 1740 an mit und unter den Indianern jahrzehntelang und
oft wie diese selbst, als naturalisiert von diesen auch weithin angenommen, so auch von
vielen nichtchristlichen Indianern (bei LoskierL: die Wilden) respektiert, und konnten
daher von diesen eine unvergleichlich gute Kenntnis gewinnen. Es ist bekannt, daf J. F.
Cooper fiir seine Indianer- und Lederstrumpfgeschichten (ersch. ab 1828) iiber das
Leben der Indianer Wesentliches von |. Heckewelder (LoskieL 8. 458, 590, 761 u. 6.)
entnahm, dessen Hauptwerke, u. a. History, Manners and Customs of Indian Nations, erst
1820 und 1821 erschienen, lange nachdem Loskitr und David Zeisberger (1720-1808),
Zentralfigur der ganzen Herrnhuter Indianermission, schon verstorben waren.

Schon in der ausgezeichneten Einfithrung (S. 11#-92*) weist M. Meyer darauf hin,
daf LoskieL selbst, aus dem Kurland gebiirtig (geb. 1740), erst 1802 nach Amerika
gekommen ist. Qualifizierte Verwendung neuester und guter zeitgenéssischer Quellen,
die Meyer sorgfiltig analysiert, bewertet und darstellt, fiir den ersten Teil des Werkes
(die natiirliche Geschichte), und die Beriicksichtigung zuverlissigen Quellenmaterials
(Diarien, Protokolle, Korrespondenzen, Berichte, Reisebeschreibungen, Lebensliufe
usw.) der mitwirkenden Missionare fiir die beiden weiteren eigentlich missionsgeschicht-
lichen Teile, lassen den Leser weithin vergessen, daB hier nicht ein Augenzeuge schreibt,
der in der Sache selbst unmittelbar beteiligt und mitwirkend gewesen ist.

Auch die Darstellung im ersten Teil des Buches in seinem allgemeinen Teil ist
vielfach erginzt und bestitigt durch persénliche Beobachtung und Erfahrung der
Herrnhuter Missionare hinsichtlich des Lebens (Jagd, S. 99), Verhaltens (Spielsucht,
S. 186), der Heilkunde (indianischer Arzt im Birenfell, S. 142), sowie von Naturbe-
obachtungen (kleine Rasselschlange, S. 114; zweyzinkigter Adler, Falco furcatus, S. 115f;
zweier Seehunde (!), im Susquehenna FluR, S. 126).

LoskieL, der 1765 seine Ausbildung am Predigerseminar der Briiddergemeine in Barby
a.d. Flbe, wo dieses sich 1754-1789 befand, abschloB, hatte auch fiir all solches
Interesse. Der Lehrplan hatte im Auge, daB viele Absolventen dann auch in verschieden-
sten Teilen der Welt arbeiten konnen sollten. Neben den Vorlesungen aus dem
theologischen und medizinischen Bereich gab es auch solche iiber Geographie, Spra-
chen, Rechtskunde und Naturwissenschaften, bei denen damals besonders bei der
Botanik ein Schwerpunkt lag. Aus diesem Wissensbereich gab es dort etwa vom Jahre
1760 an bedeutende Verdffentlichungen. Nachdem C. v. Linné erst 1753 seine Species
plantarum und 1758 die 10. und letzte Auflage seiner Systema naturae herausgebracht
hatte, war es firr vielseitig interessierte und fortschrittlich denkende Herrnhuter
naheliegend, nach dem nun vorliegenden Klassifizierungsprinzip Flora und Fauna mit
den einschligigen lateinischen Bezeichnungen zu versehen. Diese scheinen nach dem
Protokoll der UAC (Meyer, S. 41*) von den Seminarlehrern J. J. Bossart und G. Cunow
(beide auch Naturwissenschaftler) nach dem Linndischen Prinzip hinzugefiigt worden zu
sein. Im iibrigen hatte es sich der Verfasser verbeten, weitgehende redaktionelle
Eingriffe ohne Riickverweis an ihn selbst vorzunehmen.

Missions- und Religionswissenschaftler diirften die Teile Zwei und Drei (S. 209-783
mit Zasur im Jahr 1765, Beginn des Unabhingigkeitskrieges) mit insgesamt 29
Abschnitten und Anhang besonders interessieren. So wie Samuel Urlsperger seine
Ausfiihrlichen. Nachrichten etc. tiber die 1738 nach Amerika ausgewanderten evangelischen
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Salzburger nach 1785 mit achtzehn jihrlichen Continuationen fortsetzte und gliederte,
ordnete LoskieL, freilich unter Verarbeitung der Quellen, ohne diese genau abzudruk-
ken, seinen Stoff chronologisch, wobei vom sechsten Abschnitt des zweiten Teiles an
(S. 304) die einschligigen Jahre, manchmal einige zusammengenommen, der iiber-
schriftlichen Inbaltsangabe vor den Textabschnitten beigefiigt sind. An Stellen, wo dies
fehlt (Zweiter Teil, Abschn. 1-5), kann man es unschwer ergénzen. Dies hilft dazu, im
dicken Buch auch Einzelheiten besser aufzufinden, obwohl der wissenschaftlich arbeiten-
de Leser bis zum heutigen Tag ein Register, das nach Beschluf der UAC (Meyer, S. 47%)
leider zum Buch nicht gemacht wurde, vermissen wird. Auch die Beifiigung einer
Ubersichtskarte, die fiir kleine und nur zeitweise bewohnte Orte und zum Uberblick
tiber die Hauptwohngebiete der genannten Indianervélker sehr niitzlich gewesen wiire,
entfiel wegen Erstellungsschwierigkeiten letztlich durch UAC-Beschluf (Meyer, S. 45%).

Missiologisch ist in diesem Buch von groBer Bedeutung die Identifikation. Paulinisch
gesprochen wurden viele der Missionare den Indianern so weit wie irgend méglich selbst
Indianer. Sie kleideten sich auch indianisch (S. 254) und wurden so manchmal mit
Indianern verwechselt (ebd.), bauten sich Hiitten aus Baumrinde nach indianischer Art
(8. 267), schliefen gegebenenfalls auch 14 Tage ohne Decke auf bloRer Erde (S. 278),
halfen den Indianern beim Anlegen neuer Felder (S. 309) und hatten bei solchem Anlall
auch ,gemeinschaftlichen Tisch® mit diesen (ebd.), pflaniten ihr eigenes Welschkorn
(S. 8311) und verlegten sich in Hungerzeiten selbst auch auf das Jagen und Sammeln von
Waurzeln (S. 402), wenn sie nicht durch eigener Hiinde Arbeit etwas verdienen konnten.
Dafiir fillten sie Holz oder dienten den Indianer-Briiddern und -Schwestern (damals
gingige Terminologie) mit Beilschleifen, zur Ader lassen oder dem Bauen kleiner
Héuser. In den Indianerdérfern und neu angelegten Christensiedlungen lebten sie oft
mit ihren Frauen und manchmal auch Kindern (8. 293).

Dabei lernten sie schnell und so gut wie méglich auch deren Sprachen (Delawarisch,
Irokesisch, Maquaisch, Mahikandisch, Cajugisch, Mohackisch, Schawanosisch u. a.). Sie
brachten es damit so weit, daf sie in Einzelfillen sogar als Dolmetscher zwischen
Indianern einspringen konnten, wie z. B. David Zeisberger bei Verhandlungen zwischen
Cajugern und Delawaren (S. 508). Zum Beginn half es ihnen, daR einer von ihnen (M.
Mack) eine Frau hatte, die von Kind auf unter Mahikandern gewesen war (8. 258) und
zunichst ihres Mannes Dolmetscher sein konnte. Ein anderer von ihnen, Friedr. Post,
war mit einer indianischen Frau (sogar zweimal) verheiratet (8. 292, passim). Aus-
nahmsweise konnte auch englisch verhandelt werden. Nur wenige Indianer lernten auch
etwas Deutsch (S. 831f). Das schloR nicht aus, daf Indianer auch manchmal Verse in
deutscher Sprache lernten und sangen. Manche sprachen etwas Holldndisch.

Humanitir waren die Missionare durch ihre Nihe zu den Indianern in den hiufigen
Kriegssituationen manchmal sogar in der Lage, fiir weile Eltern, deren Kinder von den
Wilden geraubt worden waren, diese zurtickzuerlangen (5. 451). In vielen Situationen
muBten sie dankbar sein, wenn sie selbst mit dem Leben davonkamen.

In stindigem so engem Kontakt mit den Indianern erlebten und beobachteten die
Missionare auch den tiefgreifenden Akkulturationsprozef. In die tiberlieferten Sprachen
mubBte neue Begrifflichkeit eingefithrt werden (S. 26f). Statt der Hiitten aus Baumrinde
bauten sich Delawaren und spéter viele christliche Indianer Blockhiuser nach europii-
scher Art (8. 68). Man machte sich manche Hausgerite nicht mehr miithsam selbst,
sondern nahm Feuerstahl (S. 70). Das Feld wurde nicht mehr mit dem Schulterblatt des
Hirsches, sondern mit Eisenhacken bestellt (S. 85). Boote machte man jetzt aus Holz und
nur in dringenden Notfillen und unterwegs auf Reisen aus Rinde und Bast (8. 756).

Aber das indianische Protokoll mit Besiegelung wichtiger Aussagen (Einladung,
Begriifung, Sympathieerklirung, Drohung, Kriegserklirung, Warnung, Verbot oder
Friedensschluf) mit dem String/Belt/Fathom of Wampom (S. 87 passim) bei Kommu-

68



nikation zwischen Indianervélkern untereinander, mit christlichen Indianern und Missio-
naren, englischen Befehlshabern und Instanzen der KongreRpartei (Amerikanern) blieb
bei vielen Anniherungen, Verhandlungen und Konfrontationen fast das ganze Jahrhun-
dert hindurch streng beachtet. Die von LoskikL verarbeiteten und so sicher groBenteils
im Wortlaut vermittelten Berichte enthalten eine Vielzahl von Beispielen dafiir, bis hin
zur wortlichen Wiedergabe von Botschaften, Repliken und Reden zu sehr unterschiedli-
chen Anldssen. Musterbeispiel ist die Beschreibung der Verhandlungen in Gnadenhiit-
ten, Pa. und Bethlehem, Pa. mit Gesandtschaften von bis zu 107 Personen von den
Nantikoks und Schawanosen im Juli 1752 (S. 871-381).

In der Geschichte dieser Mission spielen von Anfang an die Nationalgehiilfen eine
enorme Rolle. Sobald die Erstlinge 1742 getauft waren (S. 283f), wurden Indianer
(Indianer-Briider) zu Mitarbeit und Hilfe herangezogen. Sie wurden nicht nur stindige
Begleiter der Missionare zur sichtbaren Bezeugung jetzt im Indianerland gegebener
Lebens- und Glaubensgemeinschaft, sondern nahmen bald wichtige Funktionen in der
Missionsarbeit wahr: in der Wortverkiindung, in erklirenden Wiederholungen von
Predigten, in persénlichen Unterredungen (mit Nichtchristen oder als seelsorgerliches
Gesprich mit Gemeindemitgliedern), als Ubersetzer und unentbehrliche Reisegefihr-
ten, bei Hausbesuchen oder der Nachsorge fiir Abgefallene, bei der Entscheidungsfin-
dung in schwierigen Situationen, wo von Weilen und Indianern gemeinsam iiberlegt
und beschlossen werden mufte. Als Missionare von feindlichen Indianern und der
englischen Partei gefangen gehalten wurden, muRten sie die Verantwortung fiir die
bedrohten Gemeinden und Wohnplitze der Christen tragen. Loskirrs Geschichte
bezieht Lebensbilder von eindriicklichen Personlichkeiten aus ihrer Mitte ein.

Ebenso enthilt sie eine bedeutende Zahl auRerordentlicher Reiseberichte, die sowohl
etlmologisch, wie auch missionarisch und ganz menschlich interessant sind. So z. B. iiber
die Reise D. Zeisbergers und Joh. Fr. Cammerhofs 1750 nach Onondago, der Haupt-
stadt und dem grofien Rat der Irokesen (8. 353-357) oder iiber die Reise (Verlegung)
einer ganzen Indianergemeinde von Friedenshiitten nach Friedenstadt 1772
(S. 596-599) und 1786 von Neu-Gnadenhiitten nach Pilgerruh (8. 750-756).

Hohepunkte erreichte die Mission der Briider unter den Indianern in dem nur von
Christen bewohnten Gnadenbhiitten a. d. Mahony (1747-1755) bei Bethlehem, Pa., das
wie ein indianisches Herrnhut war, aber nach Ermordung von 11 Missionsleuten von
nichtchristlichen feindlichen Indianern im November 1755 schlieflich Neujahr 1756
total niedergebrannt wurde (S. 415-422). Ein noch schlimmeres Blutbad erlitt die
Indianergemeinde nach Gefangennahme der weifen Missionare im Mirz 1772 in
Gnadenhiitten am Muskingum FluB, eine von drei unter schwierigsten Umstinden neu
eingerichteten Indianergemeinden, als dort von weien Angehérigen der KongreRpartei
tiickisch und grausam 96 Indianer-Briider und -Schwestern ermordet wurden
(8. 719-723). Dies liest sich wie ein trauriges Epos.

Die Indianer gericten zuerst im Englisch-franzésischen Krieg von 1755-1763 zwischen
die Fronten und im Unabhingigkeitskrieg von 1775-1783 vollends zwischen die
Miihlsteine von Englindern und KongreRpartei (Amerikanern). Wihrend die Missiona-
re mit den christlichen Indianern um strikte Neutralitit bemitht waren, suchten die
anderen Indianer schlieflich durch entsprechende Parteinahme eigenen Vorteil und
Chancen fiir mégliches Uberleben indianischen Lebens wahrzunehmen. Als 1778 die
lange friedlich gesinnten und neutral gebliebenen Delawaren sich auf Dringen der
Schawanosen und Huronen auf die Seite der Englinder schlugen, saffen die christlichen
Indianer mit ihren Siedlungsgemeinden unrettbar zwischen drei Fronten (8. 667). Und
damit dramatisierte sich zunehmend ihre weitere Pilgerschaft von einem Ort zum andern.

Aber schon vorher hatte sich die permanente Verdringung der Indianer durch weille
Besiedlung unitbersehbar abgezeichnet. Diese Missionsgeschichte ist von 1740 an
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zugleich ein Zeugnis des Verdrdngungsprozesses, in dessen Vollzug im New Yorker Raum
beginnend, die Indianergemeinden immer weiter nach Nordwesten bis an die grofen
Seen zuriickwichen und keinen Platz fanden, wo sie auf Dauer hitten bleiben kénnen.
An der aufgewiesenen Geschichte der Indianergemeinden von Meniolagomekah, Wech-
quatnach, Pachgatgoch, Wechquetank, Nain und Friedenshtitten wird deutlich, wie sie
nach und nach weiter weichen muBten, von der zunehmenden Bedrohung durch weie
Siedler bedringt. Die Gemeinden Lawunakhannek, Friedenstadt und Schénbrunn
muBten verlassen werden, weil immer wieder durchziehende Krieger (Wilde) Leben
und eine gedeihliche Arbeit letztlich unméglich machten. In Schénbrunn gab es zudem
Abtrimnige in den eigenen Reihen, die in der gegebenen Situation nicht mehr des Ortes
verwiesen werden konnten. Friedrich Post (s. 0.) hatte schon um 1760 resigniert und
war als Missionar an die Miskitokiiste gegangen, weil er fiir eine gedeihliche Indianer-
mission in der gegebenen nordamerikanischen Situation keine Hoffnung mehr hatte.!

Obwohl schon 1785 der Missionar Eduards? (S. 747) sich in Pittsburg sagen lassen
mubte, daf bis an den Eriesee kein FuBbreit mehr mit Gewilheit Indianerland genannt
werden konnte, fithrten iiber 1787 hinaus (das Jahr, in dem LoskieL chronikartig und
ohne griindlich bewertende Zusammenfassung sein Buch ausgehen laft) Missionare bis
1806 und der alte Zeisberger bis zu seinem Tod 1808 diese Arbeit mithsam fort. Sie
florierte kein weiteres Mal und versandete in kleinen Reservaten und Restgemeinden im
nachfolgenden Jahrhundert.

Was duRerlich von dieser Geschichte, die auch ein trauriges Zeugnis europiisch-
amerikanischer Eroberungs- und Kolonisierungsgeschichte ist, bleibt, scheint nicht viel.
Insgesamt gab es ca. 720 Taufen von Indianern in einem halben Jahrhundert und zu
keiner Zeit mehr als 400 bis 500 christliche Indianer in kleinen z T. sehr zerstreuten,
gefihrdeten und immer wieder umsiedelnden, aufgehobenen und neu gegriindeten
Gemeinden. Was bleibt ist das dberlieferte Zeugnis (s. dieses Buch) von der engen Lebens-
und Glaubensgemeinschaft von weien und indianischen Christen und Missionaren tiber
viele Jahrzehnte. Das Zeugnis davon, wie Menschen von einem Bar sich zum Lamm
wandelten (S. 399) und als ,aparte Indianer (S. 410) angesehen wurden, weil sie mit
Konsequenz Christen waren, Das Buch enthilt ganz in der Absicht einer erbaulichen
Komponente eine Vielzahl von Personenbeschreibungen indianischer Christen und von
deren Zeugnis, die in fast allen Abschnitten des Buches an verstreuten Stellen
eingezeichnet sind. Diese Missionsgeschichte berichtet davon, wie durch Liebe, Zuwen-
dung und Gastfreundschaft Vertrauen und Glaube entstehen konnten. Kooperation und
Identifikation fiihrten so zu einer Solidarisierung, die auch jetzt, da sich so viel mehr
Menschen fiir Recht und Wiirde ganz anderer einsetzen, ihresgleichen suchen kann.

Nicht nur, weil hier gepredigt und getauft worden ist, weil hier missionarisch
Gottesdienste mit Anbetung und Sakrament stattgefunden haben und Gemeinordnun-
gen (nach Herrnhuter Grundmuster) einer anderen Umgebung angepalt praktiziert
worden sind, mit iberraschend positivem Respons, sondern auch, weil hier Vollzug des
Evangeliums in Gemeinschaft und Nichstenliebe iiber Volks- und Rassengrenzen hinweg
geschah, ist dies nicht nur eine Missionsgeschichte, sondern so verstanden bis heute ein
missionarisches Buch. Der hier in vielen Einzelziigen liegenden und von der Sache
herkommenden Faszination wird sich der Leser kaum verschlieBen kénnen, so traurig
auch vieles andere ist, was da historisch zu berichten war.

! Vgl. H. BEck, Briider in vielen Vilkern, Erlangen 1981, 255-257.
? Dieser kann nach J. T. u. K. G. Hamiuton, Hist. of the Moravian Church, Bethle-
hem/Winston-Salem 1967, 283 u. 288 nur der Missionar William Edwards sein.
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THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1989/90

Die ZMR veriffentlicht unter diesem Titel einen jihrlichen Informationsdienst, der Examensar-
beiten im genannten Themenbereich registriert und auf in Arbeit befindliche Dissertationen
hinweist. Andere Graduierungen werden insoweit beriicksichtigt, als die enisprechenden wissen-
schaftlichen Arbeiten mindestens das Pridikat ,,gut” erreicht haben. Die Themenbereiche sind wie
Jfolgt definiert:

Missions- und Religionswissenschaft mit allen Teilgebieten;

Interreligivser und interkultureller Dialog;

Theologische Inkulturation und ortkirchliche Entwicklungen;

Theologie der Religionen;

Christliche Soziallehre im Kontext dieser Themenbereiche.

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-theologischen Lehrstiihlen der Bundesrepublik Deutsch-
land, Osterreichs und der Schweiz.

AUGSBURG/UNIVERSITAT AUGSBURG

Hartmann, Lothar:

Die nordafrikanische Kirche vom FEinfall der Vandalen bis zum Auftreten
des Islam.

(Diplomarbeit, Prof. Gessel, Mai 1990)

BocHUM/RUHR-UNIVERSITAT BOCHUM

Bitzan, Markus:

Christliche Friedensbewegung und kirchliches Lehramt. Das Engagement
von christlichen Gruppen in der bundesdeutschen Friedensbewegung gegen
die NATO-,Nachriistung® von 1979 bis 1983 und ihre Anfragen an die
lehramtliche Friedensethik der katholischen Kirche.

(Diplomarbeit, Prof. Stegmann, Januar 1990)

Jahn, Birbel:
Zeno von Verona, oberitalienische Missionspredigt.
(Dissertation, Prof. Geerlings, in Bearbeitung)

Langhorst, Peter:

Entwicklung - Gerechtigkeit - Solidaritit. Kirchliches Lehramt und Entwick-
lungsproblematik von ,Populorum progressio“ (1967) zu ,Sollicitudo rei
socialis“ (1988).

(Staatsexamensarbeit, Prof. Stegmann, Juli 1989)

Nickels, Stefan:

~Wer zwei Gewinder hat, der gebe eines davon dem, der keines hat“ (Lk
3,11). - i]berlcgungen zur aktuellen Problematik der Arbeitslosigkeit auf
der Grundlage der Katholischen Sozallehre.

(Diplomarbeit, Prof. Stegmann, November 1989)
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Rowekamp, Georg:
Cyrill von Jerusalem, Taufkatechesen.
(Dissertation, Prof. Geerlings, in Bearbeitung)

Vof}, Ulrich:
Katholische Kirche und Apartheid in Siidafrika.
(Staatsexamensarbeit, Prof. Stegmann, Juli 1990)

BoNN/RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

Berkenbrock, Volney José:
Die Erfahrung des Geistes im Candomblé und im Christentum.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Bey, Horst von der:

»Der Herr gebe Dir den Frieden!“ - Impulse fiir eine frithfranziskanische
Friedenstheologie und deren Aktualisierung.

(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Februar 1989)

De la Cruz B., Ramén Alfredo:
Volksreligiositat als Ort einer Theologie der Kultur in Lateinamerika.
(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Marz 1990)

Feder, Angela:
Reinkarnationshypothese in der New-Age Bewegung.
(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, August 1989)

Hiinten, Jiirgen:

Das Dienstverstandnis (ministry) in der Kirche unter Betonung der indi-
schen Situation.

(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Miirz 1990)

Jiménez R., Francisco Ant.:

Zum Verstindnis des Begriffs ,Neu-Evangelisierung® im Kontext der latein-
amerikanischen Realitit.

(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Miirz 1990)

Kim, Kwang-Won:

Zur Theologie der Negation. Versuch einer koreanischen kontextuellen
Theologie im Gesprich mit dem ,Hwadm“Buddhismus Uisangs.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, 1989)

Morschel, Roque Aloisio:

Die Bedeutung der Theologie von Bernardino de Sahagin fiir die brasiliani-
sche Kirche.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Moser, Claudio:

Praktische Affirmation von Proximitit und Exterioritit. Uberiegungen um
philosophischen und geschichtlich-gesellschaftlichen Begriindungszusam-
menhang der Ethik der Befreiung unter besonderer Beriicksichtigung des
Ansatzes von Enrique Dussel.

(Diplomarbeit, Prof. Hover, 1990)
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Okorie, Cletus P. A.:
Das Priestertumn in der Igbo-Religion.
(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Mirz 1990)

Onyeke, George:
Masquerade in Nigeria: A Case Study in Inculturation.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, 1990)

Petzel, Paul:

Loci Judaei - loci theologici. Uberlegungen zur Prisenz der Juden in
christlicher Theologie.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Thannippara, Alexander:
Hinduistische Grundbegriffe in der indisch-christlichen Theologie.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Ullmann, Henriette:
Die religiése Frage in der russischen Literatur des 20. Jahrhunderts.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Wagner, Stefan:

Die Stellung und das Selbstverstindnis des Bischofskollegiums der katholi-
schen Kirche in der Volksrepublik China.

(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, Mirz 1990)

FRANKFURT /PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE ST. GEORGEN

Beret, Guillermo Fernandez:
Der Volksbegriff in der lateinamerikanischen Theologie.
(Dissertation, Prof. Sievernich, in Bearbeitung)

Galindo, Florencio:

El protestantismo fundamentalista. Una experiencia ambigua para América
Latina.

(Dissertation, Prof. Sievernich, Dezember 1990)

FREIBURG /ALBERT-LUDWIGS-UNIVERSITAT FREIBURG

Kasper, Norbert:

Pastorale Partnerschaft in der Weltkirche. Elemente einer methodischen
Grundlegung fiir die Vergleichende Pastoraltheologie; gezeigt am Vergleich
zwischen dem LUMKO Missiological Institute in Siidafrika und dem Interna-
tionalen Katholischen Missionswerk MISSIO in der Bundesrepublik Deutsch-
land.

(Diplomarbeit, Prof. Miiller, Juli 1989)

Niekamp, Gabriele:
Christologie ohne Antijudaismus in katholischen Religionsbiichern.
(Dissertation, Prof. Biemer, in Bearbeitung)
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FREIBURG (ScHWEIZ) /UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Andavo, Bule Ahuba:

sHumanae vitae“ et la responsabilité des parents (époux) sur le plan de la
transmission de la vie humaine. Pour une contribution théologique au débat
sur la question de régulation des naissances a partir du contexte négro-
africain.

(Dissertation, Prof. de Oliveira, in Bearbeitung)

Gebhardt, Giinther:

Religidse Friedensorganisationen und Friedensbewegungen als Agenten von
Friedenserziehung - Anspruch und Wirklichkeit.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Geurts, Arno:

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

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli)

Jungo, Christian:

La Morphologie méthodologique du rapport ,Science des religions -
Théologie* chez Mircea Eliade.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Kalamba, Joseph:

La dynamique de l'autofinancement des Eglises d’Afrique. Son impact
ecclésiologique sur leur modele de localisation dans le diocese de Luiza au
Kasayi.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Mbanzabugabo, Salomon:

The Condition of Refugees in East Africa in the Light of Christian Faith and
Human Freedom since Vatican Council II.

(Lizentiatsarbeit, Prof. de Oliveira, 1990)

Munyangabe, Justin:

Dimension religieuse de la guérison dans la pratique africaine et selon la
Bible. Le cas du Rwanda.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli)

Nguvo, Ndjovu A.:

La recherche de I',authenticité® dans l'enseignement théologique au
Kasayi.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Onuegbu, Charles:

Der islamisch-christliche Dialog unter den Ibo. Eine friedenspidagogische
Schulbuchanalyse.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Vorbereitung)

INnNSBRUCK /UNIVERSITAT INNSBRUCK
Ogbuene, Chigekwu Geoffrey:
Igbo traditional family system in contact with urbanization.
(Magisterarbeit, Prof. Biichele, November 1989)
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LuzERN/THEOLOGISCHE FAKULTAT LUZERN

Bischofberger, Norbert:

Reinkarnation. Wiedergeburt im tibetischen Buddhismus und die Sicht des
christlichen Gaubens.

(Diplomarbeit, Prof. Koch, Juni 1990)

MUNCHEN/UNIVERSITAT MUNCHEN U. HOCHSCHULE FUR PHILOSOPHIE

Katsch, Matthias:

+Christlicher Humanismus®. Sozialistische Theorien, ,Doktrin der Nationa-
len Sicherheit®. Die Kirche Chiles im Ringen um den gesellschaftlichen
Grundkonsens (1968-1986).

(Magisterarbeit, Prof. Brieskorn, Februar 1990)

Ndjimbi-Tshiende, Olivier:

Réciprocité et Cooperation. L’Epreuve africaine des théories de Piaget,
Kohlberg et Habermas sur le développement de la conscience morale.
(Dissertation, Prof. Kerber, in Bearbeitung)

Schmidt-Leukel, Perry:

»Den Lowen briillen horen.® Zur Hermeneutik eines christlichen Verstind-
nisses der buddhistischen Heilsbotschaft.

(Dissertation, Prof. Déring, Mirz 1990)

Woga, Edmund:

Gottesvorstellungen auf Sumba und ihre Bedeutung fiir die Entwicklung
ciner einheimischen Theologie.

(Dissertation, Prof. Déring, in Bearbeitung)

MUNSTER/ WESTFALISCHE WILHELMS-UNIVERSITAT MUNSTER

Bodege-Wolf, Johanna:

Gerechter Umgang mit der Verschuldungskrise. Eine sozialethische Bewer-
tung ausgewihlter Konzepte zur Losung der Verschuldungskrise, bezogen
auf das Beispiel Brasilien.

(Diplomarbeit, Prof. Furger, November 1989)

Kupczik, Thomas:

Die ,vorrangige Option fiir die Armen* als Herausforderung an eine reiche
Ortskirche.

(Diplomarbeit, Prof. Collet, Marz 1990)

Moore, José Patricio:

El aporte del pensamiento y la vida de José Kentenich a la discusién sobre la
opcidn preferencial por los pobres.

(Diplomarbeit, Prof. Collet, Februar 1990)

Pals, Ferdinand:

Die ,Okumenische Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen® (EATWOT) als
Herausforderung europiischer Theologie.

(Staatsexamensarbeit, Prof. Collet, Marz 1990)
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RiRe, Claudia:
Das Kairos-Dokument: Beispiel kontextueller Theologie.
(Diplomarbeit, Prof. Collet, Dezember 1989)

Schlémer, Burchard:

Die Entstehung des Evar}gelisiemngskonzeptes in ,Evangelii nuntiandi® und
seine Rezeption in Deutschland.

(Diplomarbeit, Prof. Schmilzle, Januar 1990)

Speicher, Christoph:

Wege aus der Entfremdung. Kontextualisierung der theologischen Ausbil-
dung in Indien als Beitrag zum Entstehen einer einheimischen Ortskirche.
(Diplomarbeit, Prof. Collet, Juli 1990)

Steen, Diedrich:

Durchbruch ins Nichts. Der Vergleich zwischen Meister Eckhart und dem
Zen-Buddhismus bei Shiziteru Ueda.

(Diplomarbeit, Prof. Lengsfeld, Marz 1990)

Thiede, Christian:

Bischéfe - kollegial fiir Europa. Der Rat der Europiischen Bischofskonferen-
zen im Dienst einer sozialethisch konkretisierten Evangelisierung.
(Dissertation, Prof. Furger, April 1990)

Vallendor, Gerardo:

La Recepcion de Medellin en la Iglesia Latinoamericana. Analizada en las
Iglesias de Argentina, Brasil, Peru y America Central.

(Diplomarbeit, Prof. Collet, April 1990)

Vilaré Colon, Juan David:

Familia, Valores y Sociedad. Un andlisis de la relacién entre la familia y la
sociedad en Puerto Rico.

(Diplomarbeit, Prof. Furger, Oktober 1989)

REGENSBURG/UNIVERSITAT REGENSBURG
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Aschenbrenner, Erwin:

Kultur - Kolonialismus - Kreative Verweigerung. Elemente einer antikolo-
nialistischen Kulturtheorie.

(Dissertation, Prof. Schiffers, Juli 1989)

Claros-Arispe, Edwin:

La Religiosidad Andina en la Colonia Hispanica. Expresiones y ritos
religiosos del hombre andino.

(Dissertation, Prof. Schiffers, in Bearbeitung)

Greve, Ingrid:

Indianisches in der Ikonographie alter Kirchen im Titicaca-See-Gebiet.
Bestandsaufnahme und Deutung.

(Dissertation, Prof. Schiffers, in Bearbeitung)



Prada, Fernando:

Pensiamento Tradicion Oral en el pueblo Quechua. Estructuras narrativas,
processos de dominacion, identidad Quechua.

(Dissertation, Prof. Schiffers, in Bearbeitung)

Pradeep, Parapallil:

Fortschritt und Entwicklung - Theologie und Pastoral. Am Beispiel der
Kirche in Nord-Indien.

(Dissertation, Prof. Baumgartner, in Bearbeitung)

Rosenstein, Gustav:

Die Stunde des Dialogs. Eine Untersuchung zur geschichtlichen Bewertung
der Religionsbewegung im 20. Jahrhundert.

(Dissertation, Prof. Schnider, November 1990)

Tavel, Ivan:
Religion in der Ethnie Aymara.
(Dissertation, Prof. Schiffers, Febr. 1989)

Weig, Berthold:

Sabiduria popular. Empirisch-religionswissenschaftliche Priifung eines philo-
sophischen Entwurfs in Aymara-, Callahuaya — und Chicito-Wohngebieten.
(Dissertation, Prof. Schiffers, in Bearbeitung)

ST. AUGUSTIN/PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER STEYLER Mis-
SIONARE ST. AUGUSTIN

Arenz, Karl-Heinz:
Ansitze einer Theologie der Befreiung in Indien.
(Diplomarbeit, Prof. Kuhl, Mirz 1990)

Heinz, Michael:

Bischof Leonidas Proano und sein Enfluf auf die neuere Kirchengeschichte
Ecuadors.

(Diplomarbeit, Prof. Rivinius, August 1989)

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

Minta, Wojciech:

Die Vermittlung der Missionsaufgabe in Religionsunterricht und Gemeinde-
katechese. Eine Untersuchung der Jahrginge 1988/89 der Zeitschrift
»Schule und Mission®.

(Diplomarbeit, Prof. Prawdzik, April 1990)

Pedo, Wilhelm:

Die koreanische und biblische Christologie. - Ein Versuch zum Aufbau einer
friedlichen Koexistenz zwischen Islam und Christentum in Indonesien.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Bettscheider, in Bearbeitung)
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TriER/ THEOLOGISCHE FAKULTAT TRIER

Birkenhauer, Martin:
Christliche Stellungnahme zu ,New Age® - eine Systematik.
(Diplomarbeit, Prof. Kuhl, Oktober 1990)

Merkelbach, Marius:

Das Umweltverstindnis der Naturreligionen. Aussagen und Anspruch der
naturreligiosen Weltsicht.

(Diplomarbeit, Prof. Weber, April 1990)

Rupprecht, Ralf:

Der Weltapostolats-Gedanke bei Vinzenz Pallotti und in der Schonstattbewe-
gung unter Berticksichtigung der Aussagen des Zweiten Vaticanums tiber
den Apostolat.

{Diplomarbeit, Prof. Weier, November 1990)

TUBINGEN/EBERHARD-K ARLS-UNIVERSITAT TUBINGEN

Blittersdorf, Ria:

Existenz als religiose Praxis. Der Weg des Menschen in der Interpretation
Keiji Nishitanis: ,Was ist Religion?*

(Diplomarbeit, Prof. Hinermann, Februar 1990)

Cremer, Ludwig M.:

Die Einzigartigkeit Jesu Christi und der interreligiése Dialog. Eine kritische
Auseinandersetzung mit Paul F. Knitter.

(Diplomarbeit, Prof. Hiilnermann, Februar 1990)

Mutombo, Achille:

Blumenbergs Legitimierung der Neuzeit und christliche Inkulturation in
Afrika.

(Dissertation, Prof. Hilnermann, in Bearbeitung)

Nazambi, Dinzolele:

Proverbes bibliques et proverbes Kongo. Ressemblances et différances entre
les proverbes bibliques et les proverbes Kongo.

(Dissertation, Prof. GroB, in Bearbeitung)

Poner, Ulrich:
Afrikanische Theologie im Kontext von Mythen und Entmythisierungen.
(Dissertation, Prof. Himermann, in Bearbeitung)

WIEN/UNIVERSITAT WIEN

Stiefvater, Marion:

Religion und Gewalt in der Matriarchatsforschung nach Johann Jakob
Bachofen im Vergleich mit der Religionstheorie von René Girard.
(Diplomarbeit, Prof. Figl, Februar 1990)
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WURZBURG/ JULIUS-MAXIMILIANS-UNIVERSITAT WURZBURG

Collani, Claudia von:

Die Brevis Relatio eorum quae spectant ad Declarationem Sinarum Impera-
toris Kam Hi circa Caeli, Cumfucii et Avorum cultum, datam anno 1700
(1701) zum chinesischen Ritenstreit aus der Sicht des II. Vaticanums.
(Habilitation, Prof. Hagemann, in Bearbeitung)

Nagel, Reiner:

Die Bedeutung der Dependenztheorie bei der Analyse der gesellschaftlichen
Wirklichkeit Lateinamerikas.

(Diplomarbeit, Prof. Hagemann, 1990)

Nebel, Richard:

Santa Maria Tonantzin Virgen de Guadalupe. Religiése Kontinuitit und
Transformation in Mexiko.

(Habilitation, Prof. Hagemann, Prof. Baumgartner, 1990)

Pulsfort, Ernst:

Bhakti-Marga als christlicher Weg? - Versuch einer christlichen Einholung.
(Habilitation, Prof. Hagemann, in Bearbeitung)

Vogel, Leonard:

Martin Luthers Stellungnahmen zum Islam.

(Diplomarbeit, Prof. Hagemann, 1990)

WUPPERTAL/BERGISCHE UNIVERSITAT-GESAMTHOCHSCHULE WUPPERTAL

Jakesch, Andreas:

Die soziale Verkiindigung der Pipste seit Johannes XXIIL sowie des 2.
Vatikanischen Konzils - Aussagen zur Entwicklungshilfe.
(Staatsexamensarbeit, Prof, Molinski, Mirz 1990)
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BESPRECHUNGEN

MISSIONSWISSENSCHAFT

Mensen, Bernhard SVD (Hg.): Grundwerte und Menschenrechte in verschiedenen
Kulturen (Vortragsreihe / Akademie Volker und Kulturen 11) Steyler Verlag -
Wort und Werk / Nettetal 1988; 113 S.

Zunichst fillt bei diesem Band der breite Kulturbegriff auf, der es moglich macht,
daB Worrcanc Prener auch die ,Grundwerte und Menschenrechte im Sowjet-
Kommunismus® aufzeigt, wobei er deutlich macht, wie sehr trotz scheinbar gleichen
Vokabulars die Inhalte dabei von dem abweichen, was wir etwa unter Demokratie und
Freiheit verstehen. Dann behandelt Geruarp Grous diese Problematik mit Blick auf
Afrika, wobei sich immer wieder zeigt, ,daR das Fehlen einer unabhingigen Gerichtsbar-
keit mit mehreren Instanzen und die fehlende oder schwache Stellung der Rechtsanwalt-
schaft besonders nachteilig fiir den Schutz der Menschenrechte ist.“ (S. 31) Beziiglich
des Islam kommt Geraarp Hover zu dem Schluf: ,Vom Koran her gesehen sind die
Tiiren zum Zentrum des Menschenrechtsdenkens der Moderne, so scheint es, nicht
verschlossen.® (S. 50) Hans-JoAcemv Kumvkerr stellt beim Hinduismus die ,Flexibilitat
des traditionellen Wertesystems mit seiner enormen Assimilationskraft® heraus, die ,zu
grundsatzlicher Neubesinnung Anlaf geben® (S. 67) kann. HorsT GorpsTEN beschreibt
das Engagement der erneuerten Kirche in Brasilien fiir die Menschenrechte, und Franz
Bockie umschreibt schlieBlich das theologische Problem der christlichen Begriindung
der Menschenrechte ,zum einen als das Bemithen um kritische Klirung und Sicherung
des Freiheitsbegriffs durch die Zuordnung von sittlicher Freiheit und freilassender
Freiheit Gottes, zum anderen aber auch als die daraus resultierende Weltverantwortung
des Menschen fiir die verniinftige Ausgestaltung seiner politisch-freiheitlichen und
sittlich-institutionellen Lebensverhiltnisse.“ (S. 104)

Hannover Peter Antes

Mensen, Bernhard SVD (Hg.): Finfhundert Jahre Lateinamerika (Vortrags-
reihe / Akademie Vélker und Kulturen St. Augustin 12) Steyler Verlag - Wort
u. Werk / Nettetal 1989; 152 S.

Diese Sammlung von sechs thematisch verschiedenen Vortrigen, die in der Zeit von
Oktober 1988 bis Mérz 1989 in der Akademie Vélker und Kulturen in Sankt Augustin
gehalten wurden, kann in die grofe Zahl jener Publikationen eingeordnet werden, die
zwar aus Anlaf§ der Fimfhundertjahrfeier der ,Entdeckung® Amerikas entstehen, die aber
die ahiuelle Bedeutung und ethische Problematik des Gedenkens dieser historischen
Ereignisse weitgehend aulier acht lassen. Nur in der Einleitung von BERNHARD MENSEN
wird dazu aufgefordert, nichts zu beschénigen oder zu verharmlosen, aber auch keine
einseitigen Schuldzuweisungen vorzunehmen - verbunden mit dem im Rahmen dieses
Genres bereits stereotypen Hinweis auf den im Vergleich mit der spanischen Kolonisa-
tion noch unmenschlicheren Umgang der angelsiichsischen Einwanderer Nordamerikas
mit den dort ansissigen Eingeborenen.

Horst PiETscHMANN gelingt es in seinem Beitrag ,Die spanische Expansion in
Amerika“ auf wenig mehr als 18 Seiten, einen sehr guten und ausgewogenen Gesamt-
tiberblick iiber die Zeit von 1492 bis ca. 1580 zu geben, der jedem empfohlen werden
kann, der einen systematischen Einstieg in das Thema sucht. Hans-JoacrM K&NIG zeigt
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an vielen Beispielen in beeindruckender Weise auf, wie stark das Bild des amerikani-
schen Indio in Europa von negativen Stereotypen oder Idealisierungen verzeichnet war,
deren mangelnden Wahrheitsgehalt er z.T. auch auf die Gewinnerwartung der Verleger
und die Sensationserwartung des Publikums zuriickfithrt. Jedenfalls waren (sind?) die
europdischen Vélker kaum in der Lage, sich auf eine wirkliche ,Begegnung der
Kulturen® einzulassen. In Form einer historischen Skizze zeichnet FrrLix Becker die
Geburtswehen verschiedener lateinamerikanischer Staaten im Kampf um ihre Unabhén-
gigkeit von Spanien und Portugal nach. ANGELA MENDOZA macht in ithrem Beitrag die
Ambivalenz des Verhiltnisses der modernen Staaten Lateinamerikas zu ethnischen
Minderheiten deutlich, deren gelebte Werte und Lebensstil zumindest in manchen
Staaten einerseits einen wichtigen Teil der nationalen Identitit ausmachen, deren
Traditionen jedoch gleichzeitig folkloristisch mifbraucht und deren Lebensridume nur so
lange unberiihrt bleiben, als sie nicht Chancen 6konomischer Nutzung bieten. HANs-
JorGeEN Prien schildert eindringlich und detailreich den EinfluR der USA (im Titel
falschlicherweise mit ,Nordamerika“ identifiziert) in Lateinamerika, seinen sozio-religit-
sen Hintergrund, die Bedeutung US-amerikanischer protestantischer Sekten und die
Rolle der US-Politik im Konflikt zwischen Rom und der Theologie der Befreiung. Der
letzte Beitrag von Joacumm G. PiEPKE spannt einen weiten Bogen vom ersten Widerstand
der Dominikaner auf der Insel La Espafiola, der mit der beriihmten Predigt von Antonio
de Montesinos 1511 begann, iiber Bartolomé de Las Casas und andere prophetische
Bischofe der Conquista-Zeit, die Jesuiten-Reduktionen und den Aufstand des Tiipac
Amaru bis hin zum aktuellen prophetischen Widerstand der lateinamerikanischen
Kirche, als deren Exponenten er den ermordeten Bischof Oscar Arnulfo Romero
benennt, nicht ohne hervorzuheben, daf die Mirtyrer dieser prophetischen Kirche
offenbar zu den ,ungeliebten Heiligen der Mutter Kirche® gehéren.

So bietet der Sammelband eine Fiille einzelner Problemhorizonte, die, ergénzt noch
durch die 6konomische Dimension, um der Menschen willen und in internationaler
Solidaritit dringend einer Lésung mgefithrt werden miiften - und das nicht nur aus
Anlal des fiinfhundertsten Jubiliums von 1492.

Wiirzburg Gerhard Kruip

The Sanskrit Grammar and manuscripts of Father Heinrich Roth S.J. (1620-1668).
Facsimile edition of Biblioteca Nazionale, Rome, Mss. Or. 171 and 172. With
an introduction by Arnulf Camps and Jean-Claude Muller, E. J. Brill / Leiden-
New York-Kebenhavn-Kéln 1988; 208 S.

Manche Teilnehmer am VII. KongreR der International Association for Mission
Studies in Rom 1988 werden sich daran erinnern, da dort das vorliegende Werk bereits
prasentiert wurde. Nunmehr ist es auch fiir die Rezension verfiigbar - zwar spit, aber
nicht zu spat; denn so gewiB hier Erfahrungen und Ergebnisse einer Forschungsarbeit
ausgebreitet werden, die mehr als drei Jahrhunderte umspannt, so gewif bedarf es
gleichsam eines langen Atems, um die Resultate und Konsequenzen angemessen zu
wiirdigen. Zudem werden unterschiedliche Interessen angesprochen: DemSprachfor-
scher erschlieBt sich ein Kapitel der Indogermanistik, das man bislang allenfalls vom
Hérensagen kannte; fiir den Missionshistoriker fillt neues Licht auf einen Ausschnitt der
indischen Missionsgeschichte; allen, die um interkulturelles Verstehen und Lernen
bemiiht sind, wird hier ein frithes Beispiel vorgefiihrt, das beinahe schon an die Grenzen
des Menschenméglichen riihrt.

Worum geht es, wenn man einmal die Details der Sprachforschung zuriickstellt? Der
deutsche Jesuit Heinrich Roth aus Dillingen, einer jener Missionare, die vom Ende des
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16. bis Mitte des 18. Jahrhunderts im Reich der GroRmogule titig waren, gehérte zu
den fithrenden Geistern dieser Missionsepoche. Aus Briefen und Berichten war er von
jeher bekannt, offenbar jedoch nur so oberflichlich, da sein Name sogar in neueren
katholischen Missionsgeschichten, von Schmidlin bis Mulders, nicht genannt wird. Drei
Forscher aus verschiedenen Disziplinen haben das Verdienst, z. T. durch Beitrédge in Bd.
58, Jg. 1969 dieser Zeitschrift, seine Gestalt in deutlicheren Konturen erkennbar
gemacht zu haben: Richard Hauschild, Bruno Zimmel und ArNuLF Camps. Nach
Missionsdienst in Goa und Srinagar wurde Heinrich Roth 1654 an das Jesuiten-Kolleg in
Agra versetzt. Bevor er dort 1668 starb, konnte er noch im Zuge der Erkundung eines
sicheren Landwegs zwischen China und Europa, eingeschlossen die Durchquerung von
Tibet und Nepal, zusammen mit einem Ordensbruder 1662-1664 Rom besuchen. Seine
Reiseberichte fanden dort wenig offizielle Aufmerksamkeit, wurden aber von Athanasi-
us Kircher 8.]. in dessen Werk iiber China teilweise ausgewertet. Kircher war es auch,
der die Bedeutung von Roths Sanskrit-Studien erkannte und eine Wiedergabe des
Alphabets in sein Buch aufnahm. Hitte Roth seine nach Rom mitgebrachten Schriften,
seiner Absicht entsprechend, wieder nach Indien mitgenommen, wiren sie vermutlich
kaum erhalten geblieben. Tatsachlich gelangten sie aber durch ein Versehen nach Rom
zuriick, wo erst 1967 ArRNULF Camps sie in der Nationalbibliothek wieder aufzufinden
vermochte.

Natiirlich war Roth nicht der erste Europier, auch nicht der erste westliche
Missionar, der sich mit der Sanskrit-Sprache und ihrer Grammatik befafte. Aber seine
intensiven sechsjihrigen Studien erméglichten ihm eine Beherrschung der Sprache, wie
sie keiner seiner Vorginger - auch nicht Roberto Nobili in Madurai - auch nur
annihernd erreicht hatte. So darf diese lateinisch geschriebene und deskriptiv angelegte
Grammatik bis heute als ein ,Meisterstiick” gelten, das dem Vergleich mit modernen
Werken dieses Genus durchaus standhalten kann (Hauschild, 13f), Die beiden anderen
von Camps aufgefundenen und hier im Faksimile-Druck wiedergegebenen Handschrif-
ten sind Roths annotierte Kopien zweier Sanskrit-Schriften, die eine lexikographischer
Art (1644), die andere eine iltere Einfithrung in die Advaita-Philosophie von 1490, und
sie gestatten wenigstens indirekt einen Einblick in die Grindlichkeit von Roths
Studien.

Wihrend die Sprachforschung zur Abrundung ihres Urteils noch die angekiindigten
editorischen Erginzungen erwartet, kann der Gewinn der Edition fir die Missionsge-
schichtsschreibung schon jetzt hoch veranschlagt werden: Erstens dokumentiert sie -
wie die Herausgeber mit Recht feststellen - eine Kehrtwendung der gesamten Mission
im Mogulreich von der elitiren Zielgruppe der islamischen Hofgesellschaft zur hinduisti-
schen Volksmehrheit, den ,unendlich vielen Heyden welche ab dem Alcoran ein nicht
geringeres Abscheu haben als wir Christen® (Roth, 6). Zweitens wird damit der Dialog
auf der Basis der heiligen Schriften in der ,Schul- und Kirchen-Sprache® Sanskrit
integrierender Bestandteil des christlichen Zeugnisses. Drittens erweisen sich auch in
Nordindien, wie vorher schon und vollends seit dem frithen 18. Jahrhundert im
dravidischen Siiden, die Missionare als die Pioniere einer linguistisch fundierten
Indologie und damit als Mittler einer Kulturbegegnung, die bis heute Respekt
verdient.

Als verlegerisches Wagnis steht die Ausgabe in erfreulicher Kontinuitat mit vergleich-
baren fritheren Leistungen des Verlags, z. B. der hervorragenden Faksimile-Edition von
Antad de Proencas Tamil-Lexikon von 1679 (erschienen 1966). Man wiinscht ihr ein
Echo, das die Miihe aller Beteiligten rechtfertigt.

Heidelberg Hans-Werner Gensichen
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EATWOT

Collet, Giancarlo (Hg.): Theologien der Dritten Welt. EATWOT als Herausforde-
rung westlicher Theologie und Kirche (Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschatft.
Supplementa 37) Immensee 1990; 359 S.

Im August 1976 konstituierte sich in Daressalam, Tansania, die Okumenische
Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen (EATWOT). Diese Vereinigung, der sich eine
beachtliche Zahl profilierter Theologlnnen aus Afrika, Asien, Lateinamerika und den
US-Minorititen angeschlossen haben, ist in den fast 15 Jahren ihres Bestehens zu einer
wichtigen Bewegung angewachsen, die die Eigenstandigkeit der tiberseeischen Christen-
heit selbstbewuBt artikuliert und fiir die westliche Theologie und Kirche eine grofe
Herausforderung darstellt. Die SchluRdokumente der verschiedenen EATWOT-Konfe-
renzen, die in allen Kontinenten stattgefunden haben, wurden im deutschsprachigen
Bereich in der vom Missionswissenschaftlichen Institut Missio herausgegebenen Reihe
»Theologie der Dritten Welt“ veroffentlicht (Bd.13: Herausgefordert durch die Armen:
Dokumente der Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen 1976-1986,
Freiburg-Basel-Wien 1990).

Trotz der enormen Bedeutung, die die Theologie EATWOTs fiir die Entwicklung und
das Selbstverstindnis der Kirchen der Dritten Welt haben diirfte, ist eine Rezeption
dieser theologischen Bewegung in Europa kaum erfolgt; es ist ,den EATWOT-
Theologinnen bisher nicht gelungen, sich in dem Themen- und Ficherkanon der
Universititstheologie einen Platz zu erobern®. (G. EvErs)

Erst mit dem von G. CoLLeT herausgegebenen Sammelband , Theologien der Dritten
Welt® ist nunmehr eine fundierte Studie verfiigbar, die es interessierten TheologInnen
ermoglicht, sich ein umfassendes Bild von den vielfiltigen Problembereichen der
EATWOT-Theologie zu machen.

Die Studie ist aus einem Gemeischaftsprojekt der Forschungsgruppe des Romero-
Hauses, des Bildungszentrums der Missionsgesellschaft Immensee, erwachsen: Ziel der
Gruppe war, ,die von EATWOT verdffentlichten Dokumente im Hinblick auf die in
ihnen enthaltenen impliziten und expliziten sozio-6konomischen, politischen, religiésen,
kulturellen und kirchlich-theologischen Intentionen und Motive hin zu untersuchen®.
(10)

In einem ersten Hauptteil wird die EATWOT-Bewegung in einem umfassenden
historischen Rahmen situiert: K. J. Rivinius skizziert das ,Erwachen der Dritten Welt als
eigenes Subjekt in der Weltpolitik® (15-29) und F. KoLLBRUNNER zeichnet auf diesem
Hintergrund die ,wachsende Forderung nach kirchlicher Selbstindigkeit und Authentizi-
tat“ (80-87). In einem folgenden Kapitel wird ein sehr ausfiihrlicher Uberblick iiber die
Entstehungsgeschichte der verschiedenen Theologien der Dritten Welt geboten (F.
Korrsrunner: Afrikanische Theologie [39-50], F. Frer: Theologie in Asien [51-100]
und G. Cotiet: Zur Theologiegeschichte Lateinamerikas [101-151]).

Hilfreich sind die in den folgenden Kapiteln vorgenommenen Untersuchungen der
Modelle, die in der missionswissenschaftlichen Forschung entwickelt wurden, um die
Herausbildung eigenstéindiger Ausprigungen in den iiberseeischen Kirchen zu interpre-
tieren und in einen hermeneutischen Zusammenhang zu stellen (F. KoLLBRUNNER: ,Die
klassische Theorie: Akkomodation [133-141], F. Frer ,Kontextuelle Theologie®
[142-161] und ,Inkulturation® [162-182]).

Erst im 2. Hauptteil befaft sich die Studie mit der Geschichte und Theologie
EATWOTs. Hervorragend ist die historische Analyse von A. Cames, der als ausgewiese-
ner Kenner der EATWOT-Bewegung die innere Entwicklung der Vereinigung von ihrer
Vorgeschichte bis zum Jahre 1988 nachzeichnet (183-200). Ihm gelingt es iiberzeugend,
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die Dynamik der Denkbewegungen und die in der Spannung von Gemeinsamkeiten und
Gegensitzen sich vollziehende Diskussion der EATWOT-Theologinnen in einem Periodi-
sierungsschema herauszuarbeiten.

In den folgenden Beitrigen finden sich Analysen einzelner Themenkomplexe, die aus
den SchluBdokumenten der EATWOT-Konferenzen erhoben werden (J. Amsturz: ,Das
Gesellschaftsverstindnis der EATWOT-Dokumente [201-244]; O. BISCHOFBERGER:
»Das Befreiungspotential in den Religionen® [245-268] und J. Amsturz: ,Emeuerte
missionarische Spiritualitit“ (269-296]). Besonders hervorzuheben ist an dieser Stelle
der Beitrag von G. CoLLET: , Theologie von der anderen Seite der Erde® (297-313), der
m. E, als beste Zusammenfassung der theologischen Bemithungen EATWOTs gelten
kann.

G. Evers bietet in dem abschlieRenden Kapitel eine ausgezeichnete Ubersicht iiber
die Versuche seitens europiischer Theologlimen, die Dritte-Welt-Theologie zu rezipieren
(815-333).

Die hier vorgenommene genaue Inhaltsbeschreibung der Studie ,Theologien der
Dritten Welt” kénnte denjenigen TheologInnen eine Hilfe bieten, die sich in Forschung
und Lehre mit der Entwicklung der iiberseeischen Christentums- und Theologiege-
schichte befassen. Folgende kritische Anmerkungen sollen die positive Gesamtbewer-
tung des Bandes nicht beeintrichtigen:

1. Es stellt sich die Frage, ob es ausreicht, die EATWOT-Theologie lediglich auf der
Basis der SchluBdokumente zu erheben. Die Konzentration auf offizielle Konferenzergeb-
nisse steht dem Verstindnis einer lebendigen Auseinandersetzung innerhalb der Verei-
nigung eher im Wege. Es wire hilfreicher gewesen, wenn die Verfasser auf die Arbeiten
einzelner Mitglieder EATWOTSs verwiesen hitten. Auf alle Fille vermift der kritische
Leser die Namen der EATWOT priagenden Theologlnnen und deren theologisches
Wirken.

2. Es erscheint als Mangel, daB versiumt wurde, die vielfiltigen Aktivitdten der
Okumenischen Vereinigung auBerhalb der kontinentalen Konferenzen zu erwihnen. Es
fehlt jeglicher Hinweis auf die Arbeit der Kommissionen Kirchengeschichte und
Theologische Perspektiven der Frauen sowie auf die Theologische Studienkommission.

3. Die Darstellung der Rezeption der EATWOT-Theologie durch européische Theolo-
gen ist zu stark auf Deutschland begrenzt. Wichtige Stimmen aus Skandinavien (Per
Frostin) oder dem frankophonen Bereich (Georges Casalis, Vincent Cosmao, B. Chenu,
um nur einige zu nennen) bleiben unberticksichtigt.

Es ist zu hoffen, dak der Band ,Theologien der Dritten Welt“ eine weite Verbreitung
findet und zu vermehrter theologischer Beschiiftigung mit der Okumenischen Vereini-
gung von Dritte-Welt-Theologen AnstoR gibt.

Hamburg Erhard Kamphausen

Herausgefordert durch die Armen: Dokumente der Okumenischen Vereinigung von
Dritte-Welt-Theologen 1976—7986 (Theologie der Dritten Welt 18) Herder /
Freiburg i. Br.-Basel-Wien 1990; 229 S.

Mit der Herausgabe der Reihe ,Theologie der Dritten Welt“ hat das katholische
Missionswissenschaftliche Institut MISSIO den im Bereich der Missions- und Okumene-
wissenschaft arbeitenden Theologen einen Dienst erwiesen, der nicht hoch genug
eingeschiitzt werden kann.

In den bisher erschienenen 12 Banden liegen reprisentative Beitrige von Dritte-
Welt-Theologen vor, die es ermoglichen, sich einen Uberblick tiber die neueren
theologischen Entwicklungen in Afrika und Asien zu verschaffen.
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Es ist hervorzuheben, daR das Missionswissenschaftliche Institut der Arbeit der
Okumenischen Vereinigung von Dritte-Welt-Theologen (EATWOT) eine besondere
Aufmerksamkeit geschenkt hat: In Bd. 4. wurden unter dem Titel ,Herausgefordert
durch die Armen® alle Dokumente der einschligigen kontinentalen und interkontinenta-
len EATWOT-Konferenzen bis 1983 veroffentlicht und von kompetenten EATWOT-
Mitgliedern eingefiihrt.

Diese vorzigliche Dokumentation ist inzwischen vergriffen. Es ist begriilfenswert,
daR 1990 eine Neuauflage vorgenommen und als 13. Bd. der Reihe versffentlicht
wurde. Die Dokumentation ,Herausgefordert durch die Armen“ umfaft nunmehr den
Zeitraum 1976-1986; die Erweiterung bezieht die 7. EATWOT-Konferenz, die vom
7.-14. Dezember 1986 in Oaxtepec, Mexico, stattfand, ein. Diese letzte internationale
EATWOT-Konferenz ist insofern von groBer Bedeutung, als hier der schwierige und oft
spannungsgeladene Versuch unternommen wurde, Gemeinsamkeiten und Differenzen
zwischen den afrikanischen, asiatischen und lateinamerikanischen Mitgliedern zu bilan-
zieren und nach den tragenden Elementen der zukinftigen Weiterarbeit zu fragen. In
seiner Einfithrung hat Sercio Torres, die treibende Kraft des EATWOT-Prozesses, eine
vorziigliche Analyse der Konferenz vorgelegt. Sein Resiimee: ,In der Geschichte von
EATWOT war Oaxtepec zweifellos ein schwieriger Moment, aber die Vereinigung hat
sich als fihig erwiesen, diesen schwierigen Moment zu itberwinden und fiir die Zukunft
gestarkt daraus hervorzugehen.® (172)

Fiir den deutschen Leser ist der Beitrag von GEORG Evers: ,Rezeption der EATWOT-
Theologie in Europa“ eine wichtige Hilfe. In knapper und priziser Form gibt der
Verfasser einen umfassenden Uberblick {iber den gegenwirtigen Diskussionsstand im
Dialog zwischen Theologen der Dritten und Ersten Welt, wobei es ihm gelingt, die oft
polemisch gefiihrte Auseinandersetzung auf eine sachliche Ebene zu heben. Die von
Evers behandelten Themenbereiche riicken alle Aspekte der Debatte in die richtige
Perspektive:

1. Haltung von EATWOT-Theologen gegeniiber europiischer Theologie;

2. Europdische Reaktionen:

a) Ablehnung und Apologetik,
b) auf dem Wege zu einer europdischen Befreiungstheologie,
¢) Kontakte und Dialog zwischen EATWOT und europiischen Theologen;

3. Die Diskussion um die Theologie der Befreiung als Fallbeispiel fiir den Umgang mit
einer kontextuellen Theologie und

4. Theologische Initiativen in Europa in Antwort auf AnstéRe durch die EATWOT-
Theologie.

Die Lektiire der EATWOT-Dokumente und der Kommentierungen in ,Herausgefor-
dert durch die Armen® bestirigt das Urteil von H.-W. GENSICHEN: ,Nie zuvor haben die
Dritte-Welt-Theologen die eurozentrische Theologie als ganze so energisch in ihre
Schranken verwiesen. Nie zuvor hat man diesem vorgeblichen Universalismus so
entschieden einen anderen Universalititsanspruch entgegengesetzt. Und nie zuvor
schlieflich stellte sich wie jetzt die Frage, ob zwischen Anspruch und Unterwerfung,
Diktat und Selbstbehauptung, aber auch jenseits aller Resignation dennoch ein Weg zu
neuer Gemeinsamkeit gefunden werden kann.“

Hamburg Erhard Kamphausen
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KONTEXTUALITAT

Costa, Ruy O. (Ed.): One Faith, Many Cultures. Inculturation, Indigenization, and
Contextualization (The Boston Theological Institute Annual Series Volume 2)
Orbis Books / Maryknoll, New York; Boston Theological Institute / Cambrid-
ge, Mass.; XVII u. 162 S.

»Contextualization® ist die dynamische Interaktion, d. h. der Dialog zwischen einer
sich stets wandelnden Umwelt (Kontext) und der biblischen Botschaft, dem unwandel-
baren Text (vgl. S. 153f). So gesehen, ist jede Schriftauslegung der Versuch, auf die
Sorgen und Néte der Hérer einzugehen und sie im Lichte der prophetischen Botschaft
zu deuten (vgl. S. 157). Dal demnach die Verschiedenheit der Lebensumstinde
notwendigerweise auch unterschiedliche Interpretationen der einen Botschaft nach sich
zieht, ist einleuchtend. Wie weit diese jedoch in concreto gehen dirfen, wird heute unter
dem Stichwort ,contextualization theologisch bedacht und meint daher mehr als nur
eine kulturell bedingte Variante der christlichen Botschaft (vgl. S. XII), wobei durchaus
ein und derselbe Kontext mehrere Interpretationsmoglichkeiten zulift (vgl S. 14ff).
Historisch gesehen, hat es diese Problematik schon immer gegeben (vgl. S. 4f), doch
werden mit Blick auf die Missionsgeschichte gerne de Nobili (S. 25ff) und las Casas
(S. 411F) als gelungene Beispiele einer solchen ,contextualization® vorgestellt und damit
zeitgendssische Probleme der christlichen Botschaft in der Dritten Welt angekiindigt. Im
vorliegenden Band werden diese dann anhand der Protestantischen Kirchen in Kuba
(vgl. S. 83ff, bes. 98f) und der Basisgemeinden in Lateinamerika (vgl. 8. 96ff) diskutiert,
wobei es in Anlehnung an die Troeltsch’sche Unterscheidung von Kirche-Sekte-Mystik
(8. 102f) gelingt zu zeigen, da die Basisgemeinden ,a new type of religious social
organization® (S. 108) sind. Durch einen Beitrag {iber Kamerun (vgl. S. 114ff) kommt
die ,indigenization“Problematik innerhalb des afrikanischen Kontextes zur Sprache
(insbesondere S. 122ff). Die ,contextualization“Problematik ist jedoch heute nicht auf
die sog. Dritte Welt begrenzt. Sie stellt sich auch in Nordamerika durch die feministische
Theo- bzw. Christologie (8. 71ff), durch die afroamerikanische Tradition (8. 129ff) und
durch die ,Hispanic Pentecostal Church®, deren Leistung und Versagen mittels einer
eindrucksvollen Fallstudie (S. 136ff, fiir die SchluRfolgerungen vgl. 8. 142 u. 144)
aufgezeigt wird. Interessant ist, daf auch der ,Urban Context® durch einen eigenen
Beitrag (S. 145ff) mithilfe einer Negativbeschreibung der Stadtprobleme abgehandelt
wird, um die Frage zu provozieren: ,You keep showing us what won’t work. Well, is
there anything that does?” (8. 149) Als Antwort sollte nun von Siinde und Exlésung die
Rede sein, doch sagt der Beitrag leider nicht in welcher Weise.

Hannover Peter Antes

Hauschildt, Friedrich (Hg.): Text und Kontext in Theologie und Kirche (Zur
Sache - Kirchliche Aspekte heute 29) Lutherisches Verlagshaus / Hannover
1989; 141 S.

Die Verdffentlichung geht auf eine Konsultation zwischen Vertretern evangelischer
Kirchenleitungen und Hochschullehrern im September 1986 in der Akademie Tutzing
zuriick. Bei dieser wurde das im Hefttitel genannte Thema in fiinf Referaten behandelt.
Die Beachtung des Kontextes wird in einem ersten Referat von W. AutmanN, Professor
firr Systematische Theologie in Sio Leopoldo/Brasilien, am Fallbeispiel Brasilien erliu-
tert; damit wird der Ausgangspunkt der Rede von ,Kontextualitit“ im Skumenischen
Raum korrekt wiedergegeben: Nur wo die Selbstverstandlichkeit des gleichen Kontextes
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erschiittert wird, wird dieser zu einem Problem im allgemeinen und dann fiir Theologie
und Kirche im besonderen. J. BEckeR, Professor fiir Neues Testament und Judaistik in
Kiel, verbindet die Eingangsbeobachtung mit der hermeneutischen Frage nach der
Kontextualitit und ihrer Bedeutung im Neuen Testament. Sein Ergebnis: ,Das Urchri-
stentum hat jedenfalls sehr bewuBt den neuen Christusglauben und alle kontextuellen
Zusammenhinge so einander zugeordnet, dal das Neue und Eigene Maf zur Beurtei-
lung des nunmehr Alten wurde und ein bewuBt intendiertes Spannungsverhiltnis
zwischen beiden entstand. Es hat seine Identitit auch gerade darin bewahrt, daf es von
der theologischen Relativitit aller Kontexte zu reden vermochte, ohne dabei die
kontextuellen Bindungen einfach zu lésen. Weit entfernt von der Moglichkeit, einen
antiken Kontext zum Kriterium der Theologie zu erheben, hat das Urchristentum die nie
neutral empfundenen Kontexte mit ihm eigenen Kriterien gemessen.“ (62f) Was Becker
fiir das Urchristentum konstatiert, hitte G. SAUTER, Professor fiir Systematische
Theologie in Bonn (er fehlt im Autorenverzeichnis), auch fiir die heutige Diskussion
feststellen konnen. Da er fiir den erkrankten J. MEHLHAUSEN eingesprungen ist und er
die diesem gestellte Aufgabenstellung (,Zum Kontext deutscher evangelischer Theolo-
gie in den dreifiger Jahren®) mit eigenen grundsitzlicheren Uberlegungen (,Was heifit
.Kontext?“) verband, ergibt sich ein leicht zwiespéltiger Eindruck. Emerseits ist von der
Barmer Erklirung und ihrem politischen wie kirchenpolitischen Hintergrund die Rede,
andererseits steht doch der Vortrag der Bedenken gegen die heutige Berufung auf den
JKontext* im Vordergrund. Der katholische Rezensent, der selbst mit dem Begriff
arbeitet, kann allerdings die einschligigen Seiten (v. a. 72ff) nur mit dem Vorbehalt
lesen, daB das dort Gesagte evtl. fiir gewisse protestantische Positionen zutreffen mag;
er selbst erkennt sich darin nicht wieder. Es folgen zwei weitere Beitrige zu Text und
Zeitgeist in der Predigt (R. RorssLEr) und zu Wort Gottes und Geist der Zeit (M.
Trowrrzsch). F. Hauscaior, der Herausgeber, faft das Ergebnis der Konsultation
abschlieBend zusammen, wobei ihm bewuft bleibt, daR die Konsultation angesichts der
erkennbaren Kontroversen ,kein formulierbares Resultat* hatte (140). Die Bedeutsam-
keit des Themas aber ist unbestritten.

Bonn Hans Waldenfels

Neckebrouck, Valeer: La Tierce Eglise devant le probleme de la Culture (Neue
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft. Supplementa 36) Immensee 1987; 164 S.

Dieses Buch ist die erweiterte Fassung von drei Vortrigen, die der Vi 1985 am
Collegium pro America Latina in Léwen gehalten hat. Ziel der Arbeit ist es, Uiber die
verschiedenen Begriffe und ihre Implikationen fiir eine einheimische Theologie zu
informieren (vgl. 8. 142). So wird zunichst das traditionelle Konzept der ,acculturation®
in der Missionsgeschichte zur Kolonialzeit vorgestellt. Hierbei kam sacculturation®
praktisch einer Européanisierung gleich (vgl. S. 21ff). Im Unterschied dazu hob das
Konzept der ,adaption® darauf ab, gewisse Formen der fremden Kulturen zu iiberneh-
men, ohne die eigentlichen Ausdrucksformen der Theologie, Spiritualitit und Institution
zu tangieren (vgl. S. 44f). Als ,incarnation wurde dann eine Umsetzung der europii-
schen Theologie in authentisch afrikanisches Denken propagiert (vgl. S. 59), wobei recht
bald die Gefahr sichtbar wurde, daf dies zu einer einseitigen Betonung der kulturellen
Vergangenheit fithren kann, die den soziokulturellen Gegebenheiten (einschlieflich
Industrialisierung, Verstiddterung und Modernisierung) nicht mehr Rechnung tragt. Die
»contextualisation” versuchte deshalb die ganze soziokulturelle Wirklichkeit zu erfassen
(vgl. S. 63, 69), was angesichts immer groRerer Verelendung der Massen bald zur
christlichen Botschaft als ,libération® fithrte, die anders als im siidamerikanischen
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Kontext in Afrika und Asien nie losgelost von der inculturation® diskutiert wurde (vgl.
dazu S. 84f, 89f). Durch das Konzept der ,explication®, das Jesus als in anderen Kulturen
schon vor Ankunft der Missionare prisent ansah, so daf es nur noch darum ging, diese
verborgene Prasenz sichtbar zu machen und theologisch zu formulieren (vgl. 8. 144f),
entstand schlieRlich ein authentischer Dialog mit den anderen Kulturen und Religionen,
der von einer gewissen Gleichberechtigung der Dialogpartner ausgehen konnte und
nicht stindig bemiiht war, die Minderwertigkeit der nichtchristlichen Kulturen nachzu-
weisen (vgl. dazu S. 127).

Hannover Peter Antes

Ruggieri, Giuseppe (Hg.): Eglise et Histoire de I’Eglise en Afrique. Actes du
Collogue de Bologne 22—25 Octobre 1988 (Bibliothéque Beauchesne 18) Beauches-
ne / Paris 1988; XXV u. 893 S.

Nicht immer ist es in der Geschichte der christlichen Mission gelungen, zwischen der
christlichen Botschaft und der griechisch-lateinischen Kultur zu unterscheiden, welche
jene von den ersten Jahrhunderten an sehr stark geprigt hat. Dazu stellt der bekannte
italienische Kirchenhistoriker GiuseppE A1BERIGO in seiner Einfithrung zum vorliegenden
Buch fest: ,Diese Haltung hat Auswirkungen auch auf das innere Leben der Kirche,
indem in ihr eine wachsende monolithische Lehrmeinung und ein institutioneller
Zentralismus dominieren® (XIII). Eine gewisse miRbriuchliche feste Verbindung in
diesem Rahmen zwischen dem christlichen Glauben und einer partikularen Kultur hat
die Mission zwangslaufig zu einer ,zivilisatorischen* Aufgabe gemacht, an der nunmehr
das Volk Gottes nicht mehr aktiv teilnahm. Sie wurde zum Betitigungsfeld von
~Spezialisten®: den Missionaren. Sie sollten der Zivilisation, die sie verkérperten, zum
Durchbruch verhelfen und sie verbreiten. Dem Geist einer solchen engen Bahn stellt
sich aber das BewuBtsein von der groferen Fruchtbarkeit entgegen, die durch den
direkten Kontakt jeder Kultur zum Wort Gottes erwiichst. Dieses insbesondere seit dem
Vaticanum II immer stirker und schirfer werdende BewuBtsein eines offenen, dialekti-
schen und fruchtbaren Verhiltnisses des Evangeliums zu den vielen Kulturen fithrt uns
auch immer deutlicher die Gefahr einer monolithischen Haltung vor Augen: namlich die
Verarmung der Katholizitit des Glaubens und der Kirche aufgrund eines eindimensionalen
und monokulturellen Verstéindnisses, das im tiefen Widerspruch zur urspriinglichen
Universalitit der Frohen Botschaft steht.

Kirchengeschichte heifit bislang in den einschligigen Lehrbiichern Geschichte der
Kirchen Europas. Die Kirche ist aber seit Jahrhunderten tiber die Grenzen Europas
hinaus gewachsen. Es ist also hichste Zeit, sich auch mit der Geschichte der Kirche in
anderen Teilen der Welt emnsthaft zu beschiftigen. Das vorliegende Buch, in dem die
Vortrage auf der von dem Itituto per le Scienze Religiose von Bologna und der Ecole
Frangaise von Rom organisierten Tagung im Jahre 1988 zusammengestellt sind, ist nur
eines der vielen beachtenswerten Projekte, die sich mit der Geschichte der Kirche in den
sogenannten Missionslindern zu befassen beginnen.

Die Geschichte der Kirche in Afrika ist - exemplarisch - die Geschichte der
kulturellen Identititsfindung in den verschiedenen geographischen Réiumen, die
zugleich Riume und konkrete Bezugspunkte des Wirkens des Geistes Gottes in der
Kirche darstellen. Insofern ist eine solche Geschichte zugleich der Beweis fiir ein volles
Vertrauen in die kreative Kraft des christlichen Zeugnisses in den unterschiedlichen
Lebenssituationen. Drei Hauptgedanken, die sich mit einer solchen Auffassung von
Geschichte verbinden, ziehen sich daher durch alle fiinf Teile des Buches hindurch
(Fragen zur Vergangenheit [1-40]; Ideologie und missionarische Praxis [41-140]; Das
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Verhiltnis zum Islam [141-215]; Der aktuelle Prozef der Afrikanisierung des Christen-
tums [217-280]; Fragen zur Methode der Kirchengeschichte in Afrika [281-290]): 7.
Eine genaue Kenntnis der Vergangenheit ist fiir das Christentum - folglich auch fir die
Mission - von zentraler Bedeutung, ist das Christentum selbst doch wesentlich und vor
allem nichts anderes als die Entwicklung einer Geschichte, der Geschichte des Volkes
Gottes unter der Fithrung des Geistes, in deren Mittelpunkt die Gestalt des menschge-
wordenen Gottessohnes steht. Hierin besteht die innerste Identitit des Christentums,
das selbst als ,Religion” und ,Wahrheit* eine immer groere und zentralere Bedeutung
erlangt, und zwar im SelbstbewuBtsein des Volkes Gottes, das seinen eigenen geschicht-
lichen Weg in seiner ganzen und vielfarbigen Breite erkennt und voll akzeptiert. 2. Aus
dieser Geschichte ergeben sich Einfliisse und Zwénge, aber auch eine StoBkraft, die vor
dem Triumphalismus vergangener Zeiten und vor der Selbstgefilligkeit einer Kirche
bewahrt, die sich mifbrauchlich fiir die Verwirklichung des Reiches Gottes auf Erden
halten wiirde. Nur die notwendige Unterscheidung zwischen den giiltigen und ungilti-
gen Elementen der Vergangenheit legt den Blick frei fiir die Vermeidung der extremen
Tendenzen eines sterilen Traditionalismus sowie eines blinden Reformismus. Christliche
Glaubenserfahrung, so wird in dem Buch mit Recht betont, kann niemals die bloBe
Wiederholung eines kingst entrollten Szenarios sein, sondern immer nur eine neue und
konkrete Erfahrung, reich an Dynamik, aber auch an Schwierigkeiten und Konflikten,
weil es sich dabei um eine mithsame Suchbewegung handelt. 3. Dennoch erwichst der
Gemeinde gerade daraus die Wahmehmung der Markierungspunkte fiir die erforderli-
che Lektiire und Deutung der Zeichen der Zeit. Die Wahrnehmung - in der Praxis — der
geschichtlichen Dimension des Evangeliums bewahrt dieses selbst davor, zu einem
sunbeweglichen Motor* zu erstarren, und mit ihm auch die Gestalt Christi davor, den
Menschen nicht nur fremd, sondern auch feindlich gegentiberzustehen.

Wer sich mit der Geschichte der Kirche in Afrika beschiftigt, kommt um die traurige
Verstrickung der christlichen Mission in die Geschichte des Sklavenhandels und der
Kolonisation in Afrika nicht herum (29ff), in deren Verlauf die christliche Botschaft in
die Nihe einer Herrschaftsideologie geriickt war. Doch, wer dabei stehen bleibt,
verkennt, daR zur christlichen Missionsarbeit wesentlich die ernsthafte Bemithung um
die ,qualitative Vermittlung einer umfassenden Existenzerfahrung® gehért hat und
gehort (58). Diesem Grundanliegen entspricht es, daf die universale Kirche auch die
Werte der verschiedenen Weltkulturen reflektieren und darin heimisch werden mufl
(60f). Die Teilnehmer an der Tagung tun daher gut daran mit ihrer Forderung und
ihrer Ansicht, daB es fiir die Kirchen Afrikas eine Uberlebensfrage ist, die unterschiedli-
chen Herausforderungen im sozio-politischen, -6konomischen und kulturellen Bereich
anzunehmen und zu bestehen. Eine besondere Bedeutung kommt hierbei der Auseinan-
dersetzung mit den traditionellen Religionen und dem Islam (141ff) zu. Eine umfassen-
de und tiefgreifende ,Inkulturation” des Christentums in Afrika, wie sie in verschiede-
nen Beitrigen in diesem Zusammenhang skizziert wird (217ff), und zwar nicht nur im
Bereich der Liturgie und der Theologie, sondern auch der kirchlichen Amter, erfordert
natiirlich eine der Sache angemessene Vorgehensweise. Dementsprechend wird im
abschlieBenden 5. Teil des Buches eine Arbeitsmethode prisentiert, die dem dialekti-
schen und dynamischén Verhiltnis zwischen dem Glauben, den Lebensbedingungen der
Menschen, den kirchlichen Erfahrungen und der eschatologischen Dimension der
christlichen Botschaft gerecht wird (281ff).

Vor dem auf diese Weise sowohl inhaltlich als auch in methodologischer Hinsicht
aufgespannten Horizont gewinnt die Geschichte der Kirche in Afrika ein besonderes
Profil: Geschichte als eine besondere Herausforderung zur Kreativitdt. Das bedeutet also
nicht, Fakten der Vergangenheit einfach zusammenzutragen, sondern vor allem an diese
Fakten die Fragen der Gegenwart anzukniipfen und den Blick nach vorne, ins Morgen zu
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richten. Das vorliegende Buch ist ein Beispiel dafiir, wie man den Leser die prigende
Bedeutung von Kirchengeschichte fiir den aktuellen Glaubensvollzug hautnah spiiren
lassen kann.

Minster Kosst J. Tossou

MARTYRIA

Arens, Edmund: Bezeugen und Bekennen. Elementare Handlungen des Glaubens
(Beitrige zur Theologie und Religionswissenschaft) Patmos / Diisseldorf 1989;
464 S.

In seiner Habilitationsschrift geht A. den beiden im Titel genannten Glaubensvollzii-
gen im Lichte der kommunikativen Handlungstheorie nach. Dabei geht es ihm einmal
darum, den synonymen Gebrauch der Termini zugunsten einer differenzierten Betrach-
tungsweise aufzuldsen, sodann die Unterscheidung von Zeugnis und bezeugen, Bekennt-
nis und bekennen wiederherzustellen und schlieflich die in der Handlungstheorie
erhebbaren Momente, zumal die Bestimmung der Handlungssubjekte deutlich in den
Blick zu nehmen. Aus diesem Ansatz ergibt sich, dal Bezeugen und Bekennen zunichst
je fiir sich behandelt werden, ehe im Teil IIl der Vergleich vorgenommen wird. Die
beiden Teile I und II sind tibersichtlich in vélliger Parallelitit aufgebaut. Dem Erweis der
kommunikativen Struktur folgt die Behandlung der Aspekte des biblischen Befundes in
der kirchen- und theologiegeschichtlichen Entwicklung sowie einiger Positionen im
Bereich der systematischen Theologie, fiir das Thema ,Bekennen® die Positionen von K.
Barth, K. Rahner, P. Ricoeur, C. Geffré, J.-P. Jossua, fiir das Thema ,Bezeugen® die von
K. Barth, E. Schlink, K. Lehmann, M.-]. Mananzan, U. Duchrow. Das Raster der
kommunikativen Handlungstheorie ergibt fiinf Gesichtspunkte, die im Verlauf der
Arbeit wegweisend sind: Die Kommunikation ist intersubjektiv, performativ, textual,
situational sowie verstandigungsorientiert bestimmt, so dafl der systematische Ausgang
der Thematik sich von hier aus ergibt. Den gréfiten Raum nimmt in beiden Kapiteln das
Referat des biblischen, sodann des kirchen- und theologiegeschichtlichen Befundes ein.
Zwetifellos bringt die mit dem Frageraster gegebene Sichtweise ein stérkeres Relief mit
sich als eine vorrangig wortstatische Betrachtungsweise, wenngleich das Ergebnis am
Ende geringer als zu erwarten ist. A, halt sich in der Sache weitgehend an das in der
Exegese bzw. Dogmen- und Theologiegeschichte FErarbeitete. Fiir den theologiege-
schichtlichen Teil ist im Teil I der Zusammenhang von Zeugnis und Martyrium
bedeutsam, - ein Gedankengang, den vor allem K. Rahner weiterverfolgt hat. Wichtig
ist auch die Behandlung des Zusammenhangs von Schrift, Tradition und Zeugnis, die
freilich in ihrer Problematik, dem Verlust der Intersubjektivitit, kaum entfaltet wird.
Das fillt um so mehr auf, als dieser Verlust einen wichtigen Grund daftir bildet, daf
auch das formulierte Bekenntnis zur Leerformel verflachen kann und vielfach
verflacht.

Wie im Teil I: Bezeugen entfaltet A. im Teil II: Bekennen zunichst den Reichtum des
biblischen Befundes. Stirker noch als im Fall der Bezeugung sind die Zeiten, Orte und
Umstinde des Bekenntnisses von Interesse: Notsituationen, Kultzeiten, Schuld, der
Glaube. Zum Text des Bekenntnisses kommen die Kontexte in den Blick. Leider bleibt
es in der theologiegeschichtlichen Beschreibung weitgehend bei der Deskription. Was es
bedeutet, daB die Formulierung von Bekenntnissen den gottesdienstlichen Ort verliert,
Sache von synodalen und konziliaren Prozessen wird, daR Bekenntnisse von Bischofen
beschlossen und als Ausdruck der Orthodoxie den Glaubigen auferlegt bzw. ihnen
abverlangt, selbst kirchenrechtlich vorgeschrieben werden, wird nicht erértert. Genauso-
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wenig beachtet bleibt die andere Tatsache, daf es heute wieder situative Bekenntnisse
wie das der Wiirzburger Synode gibt und diese in ihrer Brisanz diskutiert werden.
Ansatzpunkte zu Diskussion und Anfrage hitten sowohl die Erkenntnis der Subjektbezo-
genheit wie auch die Textgestalten der Bezeugung wie der Bekenntnisse geboten. Leider
hat A. die eingehenden Uberlegungen E. Bisers zu den Barrieren religidsen Sprechens
offensichtlich nicht wahrgenommen. Unausgewertet bleibt auch die selbst in offiziellen
kirchlichen Dokumenten zu beobachtende Akzentverschiebung von einem verbalen zu
einem non-verbalen Bezeugen. Die Rolle des Wortes und der Formel in den beiden
elementaren Handlungen des Glaubens verdient daher weiterhin einer vertieften
Bemiihung, Das Verdienst der Arbeit bleibt es, die beiden Grundhaltungen erneut auch
fiir die Systematik der katholischen Theologie reklamiert und das theologiegeschichtli-
che Material vom biblischen Befund her kenntnisreich ausgebreitet zu haben. Die
problematischen Engfithrungen mit ihren kirchen- wie theologiepolitischen Konsequen-
zen zu iiberpriifen, bleibt aber ein Desiderat.

Bonn Hans Waldenfels

Kertelge, Karl / Holtz, Traugott / Mirz, Claus-Peter (Hg.): Christus
bezeugen. Festschrift fiir Wolfgang Trilling, Verlag Herder / Freiburg-Basel-
Wien 1990; 312 S.

Zum 65. Geburtstag des Leipziger Neutestamentlers haben 24 Freunde und Kollegen
eine Festschrift erstellt, in der sich exegetische, bibeltheologische, patristische und
systematisch-theologische Beitridge vereinen. Sie belegen mit Nachdruck, welche Per-
spektiven eine 6kumenisch orientierte Theologie v. a. in ekklesiologischer Hinsicht der
Exegese verdankt. Den Aufsitzen vorangestellt ist ein GruBwort des Leipziger Oratori-
aners W. GULDEN, der das von Leiden gezeichnete Leben seines Mitbruders W. Trilling
im Dienst der Schrift, an Kirche und Okumene eindringlich skizziert. Am Schluff findet
sich ein Verzeichnis der Verdffentlichungen des Jubilars, Den Auftake bildet eine
programmatische Studie von H. ScHURMANN zur ,Bibelwissenschaft unter dem Wort
Gottes®, in welcher er die Notwendigkeit herausstellt, das Wort Gottes in der Heiligen
Schrift seitens der Bibelwissenschaft methodisch und sachlich addquat im praktischen
Dienst der Verkiindigung zur Sprache zu bringen und zugleich Raum zu geben zu einem
theologischen Schriftverstéindnis, das Gottes Wort hinter, unter und fiber der Schrift
ausmacht und ihm begegnet.

Vier Beitrige widmen sich Fragen der Jesusiberlieferung. Den Zusammenhang von
expliziter und impliziter Christologie macht W. VoGLErR vom Wirken Jesu als Heilsver-
mittler her deutlich. T. Horrz legt dar, daR das Christusbekenntnis der frithen
Gemeinde aus der Identitit der Christus-Geschichte mit dem Gotteszeugnis des Alten
Testaments begriffen werden muB. Geht F. Mussner im Anschluff an Rém 9-11 der
Frage nach, warum es den Juden post Christum noch geben muf, so situiert G.
BaumBacH Jesus umgekehrt im Kontext der innerjidischen Erneuerungsbewegungen.

Einen Schwerpunkt bilden, dem Lebenswerk des Jubilars gemil, Studien zum
Matthéiusevangelium. Die matthdische Aussendungsrede thematisiert U. Luz als ,grund-
sitzliches Manifest des Matthdus fiir seine Sicht der Kirche® (89), um von daher
grundlegende ,notae“ der Kirche zu benennen und die ekklesiologische Bedeutung von
Mt 10 im Blick auf die reformatorische Tradition und die katholische Ekklesiologie zu
unterstreichen. F. ZEiLINGER untersucht Redaktion im Gleichnis vom Unkraut unter dem
Weizen (Mt 13,24-30), H. KreiN die Traditionsgeschichte des Messiasbekenntnisses in
Mt 16,16b.17. Auf W. Trillings Spuren nihert sich E. Scawgizer dem Gleichnis vom
koniglichen Hochzeitsmahl (Mt 22,1-14). P. HorrmanN stellt das Jona-Zeichen (Mt
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12,39f) in den Kontext der mt. Ostergeschichte, von woher er die Auferweckung Jesu
als Zeichen fir Israel versteht.

Das Wort von der weltweiten Verkiindigung des Evangeliums (Mk 13,10) und seine
Vorgeschichte werden von G. DAuTzENBERG untersucht. Die Vorgeschichte des Gleich-
nisses von den beiden Knechten (Lk 12,35-48) behandelt C.-P. MArz, wobei er auf eine
interessante thematische Schichtung stéft, ,in der sich das Bemiihen spiegelt, bei
wechselndem eschatologischen Zeitverstidndnis und unterschiedlichen Voraussetzungen
die jeweiligen Adressaten zu eschatologischer Wachsamkeit aufzurufen“ (178). Das
Gleichnis von den beiden Séhnen (Lk 15,11-32) beleuchtet P. Pokorny als Ausdruck
lukanischer Soteriologie.

Vier Beitrige beschiftigen sich mit paulinischen Fragen. Dabei wendet sich J. D. G.
Dunn gegen die Mehrzahl der Forscher, die davon ausgehen, Paulus habe, abgesehen
von dessen Tod und Auferstehung, wenig iiber Jesus gewuBt oder sich fiir sein irdisches
Wirken kaum interessiert. Aus dem Rémerbrief bringt er tiberzeugende Belege sowohl
fir die Berufung des Paulus auf das Beispiel Jesu als auch fiir dessen Gebrauch von
Jesustradition. Die Auslegung der Tradition Rém 1,1-4 thematisiert R. Pesch; die
Korrespondenz zwischen Gottes Zorn (Rém 1,18-32) und dem Harren der Kreatur
(8,19-22) beschiftigt N. WALTER, K. KERTELGE zeigt an 2 Kor 4,5 auf, daf Paulus sein
Apostelsein von der doppelten Zuordnung zum Kyrios und zur Gemeinde versteht. H.-J.
Krauck geht der johanneischen Verarbeitung des Gemeindeschismas durch das Bild des
Antichristen (1 Joh 2,18-19) nach, das die eigene Situation zum einen ungeheuer
dramatisiere und zugleich die Dissidenten damonisiere.

Drei patristische Studien thematisieren den Zusammenhang zwischen derBezeich-
nung des Paulus als Skenopoios und dem Gebrauch von Lederkodices im frithen
Christentum (K. P. DonrriED), das Verstéindnis der Tempelaustreibung im Nazarder-
evangelium und bei Hieronymus (J. B. BAUER) sowie eine neugefundene Exegese des
Origenes zum Zusammenhang von Pascha und Passion, wobei ersteres nicht Typos der
Passion, sondern der Person Christi ist (N. Brox).

Zwei systematische Beitrige beschlieRen die FS. U. Kimn beleuchtet die ekklesiologi-
schen Konsequenzen der Rechtfertigungslehre im Blick auf den andauernden 6kumeni-
schen Dissens in der Ekklesiologie; S. HUBNER behandelt, womit sich der Kreis zum
GruBwort schlieft, das Leiden als Ernstfall des Glaubens, fragt bestehende christliche
Leidensdeutungen kritisch an und versucht, es in der Erfahrung der Unbegreiflichkeit
Gottes zu situieren.

Frankfurt a, M. Edmund Arens

Kiinneth, Walter / Heubach, Joachim (Hg.): Martyria. Festschrift zum 60.
Geburtstag von Peter Beyerhaus am 1. 2. 1989, Brockhaus / Wuppertal-Ziirich
1989; 272 S.

Unter dem Leitgedanken ,Zeugnis, Bekenntnis“ haben Freunde und Schiiler Peter
Beyerhaus, dem Prasidenten des Theologischen Konvents der Bekennenden Gemein-
schaften Deutschlands, zur Vollendung seines 6. Lebensjahrzehnts die vorliegende
Festgabe prisentiert. Die Beitrige stehen unter drei Stichworten: L Persinliches: Hier
steuern fiinf Autoren Beobachtungen, Begegnungen, Anmerkungen und Biographisches
zur Persénlichkeit von Beyerhaus bei. II. Missionswissenschaftliches: Hier duBern sich
weitere 16 Autoren anliBlich des Geburtstages zu eher unterschiedlichen missionsge-
schichtlichen und missionstheologischen Themen. Besonders hingewiesen sei auf die
Arbeiten von N.-P. Morrrzen (Wie gewinnnt die Mission ihre GewiBheit?), R. Hiie (Ist
Mission intolerant?), O. Berz (Das Gnadenamt des Jiingers und Apostels), L. E. voN
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PapBErG (Konfrontation oder Akkommodation. - Zu den Missionsinstruktionen Papst
Gregors des GroBen und ihrer Wirkungsgeschichte im frithen Mittelalter), F. MELZER
(Das Fiirwort yich® in religiéser Rede). Viele Beitrige gehen in ihrer Kiirze nicht iiber
das Essayhafte hinaus. Katholischerseits erscheint merkwiirdigerweise unter den Gratu-
lanten nur ein Kollege, J. DormanN, der iiber J. Schmidlin, den Begrimnder der
katholischen Missionswissenschaft schreibt. I Apologetisches: EIf weitere Aufsitze,
darunter Predigt- und Meditationstexte, bilden einen weiteren bunten Strauf, zusam-
mengebunden unter dem genannten Thema. Auch hier seien einige ausdriicklich
genannt: Die Pritfung der Geister als unverzichtbare Aufgabe der Theologie (W. NEUER),
eine Begﬁffserkléinmg zu pietistisch® (R. ScHEFFBUCH), Was bedeutet Apologetik heute?
(W. KoNNETH), Probleme kirchlicher Normativitat (J. Knirrka), kritische Anmerkungen
mum Tendenzbegriff ,Ganzheit“ (H.-]. Peters). Die Arbeit schlieBt mit einer Bibliogra-
phie der Versffentlichungen von Beyerhaus. In der vorgelegten Weise unterstreicht die
Festschrift in eher verhaltener Weise die Anliegen des Jubilars, ohne jedoch die
Anliegen der anderen Seite auf ihre RechtmiBigkeit hin zu befragen. Vertreter der
anderen Seite waren allerdings wohl auch gar nicht erst eingeladen, obwohl es
geniigend Kollegen gibt, denen an einer Vermittlung mehr gelegen wire als an einer
Vertiefung der Griben.

Bonn Hans Waldenfels

RELIGIONSWISSENSCHAFT

Dericquebourg, Reégis: Religions du guérison. Antoinisme, Science chrétienne,
Scientologie (Edition Bref 11) Cerf / Paris 1988; 125 S.

Seit die Psychosomatik den Zusammenhang von Krankheit und Umwelt bzw.
persénlichen Wimschen festgestellt hat (vgl dazmu Gerd Overbeck: Krankheit als
Anpassung: Der sozio-psychomatische Zirkel, Suhrkamp / Frankfurt a. M. 1984), war es
nur noch ein kleiner Schritt zur Bestimmung des Verhiltnisses von Krankheit und Kultur
(vgl. Beatrix Pfleiderer / Wolfgang Bichmann: Krankheit und Kultur. Eine Einfiihrung in
die Ethnomedizin, Reimer / Berlin 1985). Dementsprechend ist auch das Thema
Religion und Medizin in der letzten Zeit mehrfach aufgegriffen und behandelt worden
wie u. a. die Beitragsammlungen Healing and Restoring. Health and Medicine in the
World’s Religious Traditions, ed. by Lawrence E. Sullivan, Macmillan / New York-
London 1989 und Krankheit und Heilung in den Religionen. Islam-Hinduismus-Christen-
tum. Herrenalber Protokolle. Schriftenreihe der Evangelischen Akademie Baden, Bd 67
(1. Aufl. 1990) beweisen.

Der hier zu besprechende Band gehort in dieses Feld, konzentriert sich aber anders
als die vorgenannten nicht auf die grofen religiésen Menschheitstraditionen, sondern
auf neuere religiose Bewegungen, die innerhalb des christlichen Bereiches entstanden
sind: die Antoinisten (eine in Frankreich und Belgien verbreitete, stark von Allan Kardec
beeinfluBte spiritistische Bewegung, vgl. dazu Poupard [Ed.]: Dictionnaire des religions,
P.U.F. / Paris 1984, 8. 71f), die christliche Wissenschaft und die Scientologie-Bewegung.
Neben der Biographie der Griindergestalten und der Darstellung der wichtigsten Lehren
wird vor allem gezeigt, inwieweit therapeutische Ziele und welche in diesen drei
Richtungen verfolgt werden. Es wird dabei deutlich, daB diese religitsen Bewegungen
durch Geistheilungen und andere psychosomatische Wirkweisen Antworten auf Defizite
anbieten, die durch die groBen Religionen im Abendland offenbar ebenso wenig
befriedigt werden kénnen wie durch eine recht unpersénlich gewordene Medizin. Hierin
liegt die Herausforderung und die Chance dieser Bewegungen.

Hannover Peter Antes
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Gignoux, Philippe: Incantations magiques syriaques (Collection de la Revue des
Etudes Juives) Peeters / Louvain 1987; 72 S.

Magische Texte in syrischer Sprache sind selten. Es gibt nur wenige Dokumente, die
hauptsachlich aus zwei Perioden stammen: Schalen, Amulette etc. aus dem Ende der
Sassanidenzeit und Manuskripte aus dem 18. und 19. Jahrhundert. Pu. Gicnoux
verdffentlicht nun drei weitere Amulette. Der Ursprung ist zwar nicht genau bekannt,
sie sind aber iranisch und wahrscheinlich im 6. oder 7. Jh. angefertigt worden. Der
Schreiber aller drei Texte ist wahrscheinlich jiidisch. Die Sprache und die vielen Namen
der Engel sprechen ebenso dafiir wie der Sabbat als Wochenbeginn und Bezugnahmen
auf Henoch und Baruchapokalypse. Die Klientin war vielleicht eine Christin, wie ein
eventueller Bezug auf die Taufe und die trinitarische Formel zeigt. Das erste Amulett gilt
dem korperlichen Schutz in Zeit und Raum, die 366 Glieder des Korpers werden
aufgezihlt; das zweite ruft vor allem die Engel zum Schutz; das dritte ist an der
Astrologie ausgerichtet. Der Edition ist eine Ubersetzung, ein sprachlicher Kommentar
und eine Beschreibung der Manuskripte beigefiigt. Eine Einleitung, zwei Glossare
(warum hier Semkat nach ‘E und im zweiten Glossar zusitzlich Sade nach Qof?) und
vier Tafeln rahmen die Arbeit ein. Der Leser, der mit der Magie aus dieser Zeit und
diesern Raum nicht so vertraut ist, hitte sich sicherlich einen Kommentar gewimnscht,
der nicht nur sprachliche Aspekte behandelt. Somit richtet sich diese Arbeit hauptséch-
lich an den Fachmann der Magie und an den Philologen der syrischen Sprache, der hier
eine grofere Anzahl bisher noch unbekannter Woérter findet.

Aachen Harald Suermann

Uhlig, Siegbert / Bairu, Tafla (Hg.): Collectanea Aethiopica (Athiopistische
Forschungen 26) Steiner / Stuttgart 1988; 238 S.

Der 26. Band der Reihe ,Athiopistische Forschungen® ist die Festschrift fiir ErnsT
HammerscHMIDT zum 60. Geburtstag, dem Herausgeber der Reihe. Sie maochte der
sungebiindelten Themenvielfalt®, die dieser ,ins Kraut schiefenden® Literaturgattung
eigen ist, entgehen, und so finden sich in diesem Band nur Artikel von zehn Autoren, die
Arbeiten in der Reihe veroffentlicht haben und die diese Arbeiten, mit Ausnahme von
SieceerT Unuic und Worr Lestau, in dem Artikel wieder aufgreifen. Dies ist die
Klammer der einzelnen Beitriige, die sehr verschiedene Themen der athiopistischen
Forschung behandeln.

Nach dem Inhaltsverzeichnis folgt die sechsseitige Liste der Gratulanten und das
Geleitwort von den Herausgebern. Ein Abkiirzungsverzeichnis bietet die Siglen der
hiufig zitierten Literatur. Der erste Beitrag ,A Supplement to ,A Chronicle of Emperor
Yohannes IV (1872-89)“ von Bamru TArLA (S. 23-49) setzt sich zundchst mit den
Rezensionen zu seinem in der Uberschrift genannten Werk, das der erste Band der
Reihe ,Athiopistische Forschungen® ist, auseinander. Eingehend auf die Hauptkritik-
punkte der Rezensionen bietet der Verfasser im zweiten Teil seines Beitrages eine
Umrechnungstabelle der in der Chronik erwihnten Daten in unsere Zeitrechnung und
einen Index zu der Chronik. Der zweite Beitrag ,,Flemish® Painting and its Ethiopian
Copy. The Iconography of the Pieta in Ethiopia in the 17th and 18th centuries stammt
von STAnNISLAW CHOJNAcKI (S. 51-73). Der Autor geht hier einem fremden Vorbild,
einer Pieta-Darstellung im luso-flamischen Stil, als Vorbild der thiopischen Darstellung
nach. Diese Pieta-Darstellung kam wahrscheinlich mit Lazaro de Andrade nach Athio-
pien, der sich einer Botschaft im 16. Jh. angeschlossen hatte, und Maler war. Eine seiner
Pieta-Darstellungen wurde von einem athiopischen Maler des ersten Gondar-Stils als
Modell genommen, der ihre Ikonographie und ihren Stil der athiopischen Kunst
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anpalte, die ihre Wurzeln in der Folklore hat. Es folgen die ikonographische Beschrei-
bung zweier weiterer Modelle der Pieta, die auf westeuropiische Vorbilder zurtickgehen.
Der Autor geht kurz in seiner Darstellung auf den Einflu von Theologie, Kunstgeschich-
te und politischer Geschichte Athiopiens auf die Adaptation der Pieta im 17. und 18. Jh.
ein. Der dritte Beitrag ,Die Beurteilung von Herrschern durch den Chronisten von
Tanasee 106“ von Franz Amapeus Domsrowskr (S. 75-86) zeigt die verschiedenen
Formeln auf, die in der von ihm herausgegebenen Chronik (Band 12 der Reihe) zur
Beurteilung der Herrscher gebraucht werden. Dabei verweist er auf die Abhangigkeit
des Chronisten von Dtr hinsichtlich seiner Orientierung an biblischen Vorbildern. Der
vierte Beitrag ,Additional Arabic Loanwords in Ambharic* von WorLr LesLau (8. 87-109)
bietet, wie der Titel schon sagt, eine weitere Liste von arabischen Lehnwortern im
Ambarischen. Sie ist Erganzung zu der Liste, die der Autor 1957 unter dem Titel ,Arabic
loanwords in Ambharic® in BSOAS 19 (1957) 221-244 veréffentlichte. Der Autor geht
zunichst auf die Entsprechung von amharischen und arabischen Phonemen ein. Es folgt
eine nach Themen geordnete Liste arabischer Lehnworter im Amharischen mit
Quellenangabe, Ubersetzung und arabischen Aquivalent. Der fiinfte Beitrag ,Muslim
Commercial Towns, Villages and Markets of Christian Ethiopia prior to the Rise of
Téwodros® von RicHARD PANkHURST (S. 111-180) behandelt muslimische Stidte,
Viertel, Dorfer und Markte in dem christlichen Hochland im 15.-19. Jh. Er stellt anhand
von Quellen vor allem stidtebauliche Aspekte dar. HEINRiCH SCHOLLER stellt in seinem
Beitrag ,Der Special Court und die Rechtsentwicklung in Athiopien® (S. 131-144) in
Kiirze die Rechtsprinzipien und Richtlinien des éthiopischen Rechts dar, wie sie von der
Rechtsprechung des Mixed Court entwickelt und angewandt wurden. Dieser Special
Court geht auf den Klobukowski-Vertrag von 1908 zuriick und behandelte Fille
zwischen Auslindern und Athiopiern. Dabei stieRen traditionelles dthiopisches Recht
und modernes europiisches Recht aufeinander. Zum SchluR stellt H. ScHoLiER ein noch
nicht in seinem Werk ,The Special Court of Ethiopia 1920-1935“ (Athiopistische
Forschungen 15) verdffentlichtes Urteil dar. CLAUDE SUMNER in seinem Beitrag ,The
Ethiopian Philosophy of Greek Origin“ (S. 145-171) grenzt die athiopische Philosophie
von der {ibrigen afrikanischen Philosophie (Bantu-Philosophie) ab und verweist darauf,
daf dthiopische Philosophie nicht allgemeine Lebensweisheit ist, sondern in der
Tradition der griechischen Philosophie steht. Anhand von Beispielen zeigt er, dall die
Athiopier griechische Philosophie nicht einfach iibersetzt, sondern auf charakteristische
Weise fiir den }ithiopier angepalt haben. Die athiopischen ,,Ubersetzungen“ weichen
inhaltlich und in der Linge zum Teil erheblich vom griechischen Original ab. SiEGBERT
Unuic, ,Die Schrifttradition in dthiopischen Anaphoren (S. 173-192), behandelt die
Schriftzitate, die reichlich in den ithiopischen Anaphoren vorkommen. Er teilt sie in drei
Arten ein: Zitat - Allusion - Reminiszenz. Die Zitate sind teilweise aus dem Gedichtnis
angefiihrt, teilweise hatten sie eine schriftliche Vorlage. Der Autor geht kurz auf die
Interpretation der biblischen Tradition in den Anaphoren ein. So gibt es paraphrasieren-
de Interpretamente, den Wechsel zwischen Schrift und Deutung, der iberwiegend auf
praktische Anwendung zielt, und dogmatische Reflexionen zu dogmatischen Positionen,
die in der Geschichte der #thiopischen Theologie von Bedeutung waren. EDWARD
ULLENDORFF, ,Along the Margins of the Tigrinya Chrestomathy“ bietet zwei kurz
eingeleitete Briefe seiner Tigrinya Chrestomathy (Band 19 der Reihe) in Ubersetzung
und setzt sich dann mit Rezensionen zu der Chrestomatie auseinander. Der letzte Beitrag
»Harari Texts - a Literary Analysis® stammt von EwaLp WAGNER. In der literarischen
Analyse betrachtet er die Aspekte des Sprachwechsels, des Genres, des Rhythmus, des
Metrums und des Bildwerks der Harari-Literatur, die im Siiden Athiopiens verbreitet ist.

Den Beitrigen folgen drei Anhinge: Eine Liste von Besprechungen der einzelnen
Binde der Reihe ,,}ithiopistische Forschungen®, eine Konkordanz der Foliennummern
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und Seitenzahlen der Edition in dem Werk von Bairu Tafla ,Asma Giyorgis and his
work. History of the Galld and the Kingdom of Sawa“ (Band 18 der Reihe), in der die
Foliennummern fehlen, auf die aber im Stellenverweis verwiesen wird, und eine
Anmerkung zum computergestiitzten #thiopischen Druck. Der Druck weist einige
technische Mingel auf (z. B. auf S. 136 Worttrennungen innerhalb der Zeile; S. 131f.
sind beim Seitenumbruch einige Zeilen doppelt gedruckt).

Aachen Harald Suermann

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Arnulf Camps OFM, Helmkruidstr. 35,
NL-6602 CZ Wijchen - Dr. Ernst Pulsfort, Kirchstr. 5, D (W)-8702 Unterpleichfeld -
Prof. Dr. Martinus L. Daneel, University of South Africa, Department of Missiology, P.O.
Box 392, 0001 Pretoria, Stidafrika - Pfarrer i. R. Hartmut Beck, Eugen-Richter-Str. 159,
D (W)-7500 Karlsruhe 21
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LA REINCARNATION
Une approche en anthropologie culturelle comparée

par Richard Friedli

L’échange entre les civilisations, les cultures et les religions est devenu, aussi
dans le milieu occidental-chrétien, tel, que les questions concernant 'origine et
le but de I'existence humaine ne se laissent plus sans autre resoudre selon le
seul modele de l'unicité de vie, - accepté comme évident et plausible. Au
contraire, a beaucoup de femmes et d’hommes, vivant en chrétien et dans
I'Occident, les explications de la condition humaine selon le modele de la
transmigration de 'dAme et selon la doctrine de la réincarnation-renaissance
apparaissent bien plus plausibles. La cohérence de ces explications leur semble
étre encore renforcée par des expériences diverses, comme

— la recherche de la justice au sein des différentes espérances de vie,

- l'injustice intra-mondaine (p.ex. les classes sociales ou les castes),

- les phénomenes énigmatiques de souvenir,

- le sentiment souvent tres fort de se connaitre, alors que I'on se rencontre
pour la premiere fois (le fameux phénomene du «déja vu),

- lexplication et la légitimation de la présence du passé dans I'héritage
individuel.

Pour aborder les questions personnelles et les situations sociales qui sont
impliquées dans ce bref éventail de problémes, la perspective choisie dans
lanalyse suivante est celle de l'anthropologie culturelle et religieuse. Ce
faisant, nous espérons éviter les discussions doctrinaires abstraites, si souvent
liées aux débats entre chrétiens sur le bien-fondé de la «réincarnation».

En effet, avant d’aborder les affirmations religieuses ou théologiques par
rapport a l'interprétation et a la maitrise de l'existence humaine, il faut
essayer de bien la saisir. Elle est plus profonde, plus radicale et universelle que
les compréhensions et explications particulieres proposées par les différentes
cultures, traditions, religions et races durant leur histoire. Voici donc I'articu-
lation de notre approche anthropologique, qui est différente des éclairages
complémentaires que I'histoire des doctrines ou la théologie ont élaborés sur
la question de la réincarnation:! (1) description de la condition humaine
commune aux cultures particuliéres, (2) quelques types d’interprétations
selon le modéle de la «réincarnation» et (3) le défi en éthique transculturelle
de la «renaissance».

I Cette méthode anthropologique et son application en science comparée des religions
sont plus amplement présentées dans: R. Friepui, Zwischen Himmel und Hille — Die
Reinkarnation. Ein religionswissenschaftliches Handbuch, Freiburg/Schweiz 1986. La tradition
scientifique, laquelle est suivie ici, doit beaucoup a: P. L. BErGER, La religion dans la
conscience moderne, Paris 1971 (= The sacred Canopy: Elements of a sociological theory of
religion, New York 1969) et a: P.L. BERGER /TH. LuckMANN, Die gesellschaftliche
Konstruktion der Wirklichkeit. Eine Theorie der Wissenssoziologie, Frankfurt a. M. 1970 (= The
social Construction. of Reality, New York 1966).
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1 Vers une description transculturelle
de la condition humaine

Le rythme de 'existence quotidienne est marqué - au sein de sa routine
professionnelle, familiale ou récréative - par des événements qui interrompent
sa monotonie souvent rassurante, parfois agacante. Ce sont des «événements
de contraste» (Kontrasterfahrungen). Ils peuvent étre une surprise heureuse:
p.ex. le jaillissement d’'un amour, un geste de pardon, un moment de
communication profonde, la beauté d'un orage. De tels moments que
constituent les «événements de contraste» positifs et que nous pouvons
désigner comme une «grice» ne font cependant pas spécialement probléme
aux cultures et aux religions du monde, dont une des fonctions essentielles est
justement de fournir des clefs d’interprétation et des modeles de conduite
pour permettre a leurs membres de gérer la vie de tous les jours.

Par contre, pour toutes les cultures, il est beaucoup plus difficile de fournir
la justiﬁcation cognitive et de proposer la ligne éthique a adopter face aux
«événements de contraste» négatifs. Par rapport a cette négativité que I'on
peu désigner, pour simplifier, comme la dimension anthropologique de
I’«existence a la mort» (Existenz zum Tod), toute religion a bien plus de peine
3 fournir un horizon «viable». Si nous ne nous contentons pas du recours
répétitif a notre propre tradition, intériorisée par notre socialisation respecti-
ve, la référence au culte des ancétres selon la spiritualité africaine serait, pour
ne prendre que ces exemples, aussi invérifiable et aussi énigmatique que
Pinvitation a4 accepter la suite des naissances selon les multiples traditions
hindoues et bouddhistes ou la proclamation chrétienne de la foi en la
résurrection.

Cependant, afin que cette «existence a la «<mort» dépasse le cadre d'un
théme abstrait de la philosophie de la religion, il est nécessaire de décrire un
peu plus cette mort.

1.1 La mort quotidienne

Voici quelques aspects de la mort, auxquels toutes les cultures et toutes les
religions doivent essayer, comme nous venons de le voir, d’apporter un
éclairage, des explications et des raisons d’espérer. Pour ce faire, nous
distinguons les formes, les modalités et les temps de cette situation-limite que
nous appelons «mort»:

1. Formes de la mort

Comme pour d’autres dimensions d'une analyse existentielle - p.ex.
bien-étre, violence, paix -, il faut aussi distinguer, en ce qui concerne le
phénoméne de la mort, sa dimension personnelle et ses aspects institution-
nalisés, la mort personnelle et la mort siructurale. Par la mort personnelle, nous
faisons référence a cette limite de la vie, vers laquelle inévitablement toute
personne marche. Mais la «mort personnelle» ne signifie pas seulement «ma
mort», mais aussi la rupture de la communication re-connaissante, parlante
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et aimante avec toute personne proche. La mort institutionnalisée, par contre,
est la mort anonyme, programmeée, inscrite dans les mécanismes de
structures destructrices. Les guerres sont des exemples de cette mort sans
nom (pensons a la détonation de la premiére bombe atomique a Hiroshima,
le 6 aofit 1945, qui a causé, en I'espace de quelques secondes, des dizaines
de milliers de morts). La mortalité infantile est un autre exemple de cette
mort. Elle provoque actuellement, selon les estimations de 'UNICEF, toutes
les trois secondes la fin de Iexistence d’un enfant en dessous de deux ans
(cela signifie la mort de 17640 enfants par jour et plus de 15 millions par
an). Toutes ces morts sont indues; elles sont cependant prévisibles a cause
des structures socio-économiques contemporaines. Elles sont le fruit de la
violence structurale.

2. Modalités de la mort

Dans lintervention de la mort, on peut distinguer la bonne mort de la
mauvaise mort. Par la bonne mort, nous signalons la fin d’une existence bien
vécue, durant laquelle une personne a pu se réaliser personnellement,
socialement et professionnellement. Cette personne a une bonne mort,
parce que sa vie a été bonne. Par contre, la mauvaise mort intervient a un
moment, ot la courbe existentielle d’'un projet de vie n’est pas encore
achevée. Les tortures, les suicides ou les accidents sont a I'origine de telles
morts. Ces trois situations illustrent aussi, combien «mauvaise mort» et
«mort structurale» se conditionnent souvent réciproquement.

3. Les temps de la mort

Les différentes sortes de morts mentionnées peuvent étre appelées la
premigre mort. La deuxieme mort intervient au moment ou plus personne ne
se souvient d'un défunt. Alors, cette personne est définitivement morte.

Toute culture et toute religion doivent apporter une «réponse» a ces
situations, afin de les rendre supportables, notamment pour les personnes
affrontant cette ultime phase de leur vie et surtout pour les personnes restant
en vie.

Bien sir, les chrétiens peuvent proclamer (a Paques ou lors des funérailles)
que le Christ a vaincu la mort (1 Cor. 15, 20-57), mais la réalité résiste
souvent a une telle proclamation. Et pour beaucoup d’hommes et de femmes,
une telle célébration liturgique de la mort n’est plus acceptable - spécialement
face a des phénomeénes de «mauvaise mort» et de «mort structurales. C’est
dans un tel contexte que la réponse de la «résurrection» leur semble étre
moins satisfaisante que celle de la «réincarnation» - du moins, telle qu’elle est
saisie en Occident.?

? Afin de signaler dés le début de nos analyses, ces contextes et clivages différents dans
les traditions «chrétiennes» et dans les «philosophies orientales», je réfere ici aux
analyses indologiques et bouddhologiques de notre collaborateur: A. Navak, La
réincarnation dans les religions. Diversité des modeles et multiplicité de sens, in: Les échos de Saint
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1.2 Llinterprétation «réincarnationiste» dans lopinion occidentale: Le cas de I'Europe
de I’Ouest et de la Suisse

Face a cette condition universelle de I’»existence a la mort», nous nous
trouvons donc actuellement, au sein d’une société multiculturelle et d’une
situation de «marché» religieux, confronté(e)s a des réponses culturelles
particuliéres multiples. Trois paradigmes peuvent étre, pour simplifier, esquis-
sés:®

1. Avec la mort, tout est fini: 'énergie vitale est épuisée, les fonctions vitales

ont cessé, 'activité du cerveau est terminée. Les conditions matérielles de la

vie sont détruites, le corps se décompose dans ses éléments de base.

* | | t

2. Avec la mort matérielle, la vie totale continue: T 'y a 'unicité de vie, mais il y a
une survie et 'immortalité de la personne. Cette conviction s’articule autour
de la dimension «résurrection». Elle est surtout portée par les traditions
juives, chrétiennes et islamiques. Environ un tiers de I'humanité gere la vie
et la mort selon ce modele: apres la mort, il y a le qugement» et la
perspective d'une vie accomplie dans le «ciel», la perspective d’une vie qui a
échoué dans I'«enfer» ou bien il faut envisager pour 'Ame une phase de
purification de son péché dans le «purgatoire»:

ciel
* t=— —- purgatoire
e purg

enfer

3. La réincarnation: La grande majorité de ’humanité vit selon ce modéle de
la «transmigration de I"Ame»:

- X| 1t > % t
Or, nous devons constater que de plus en plus de personnes d’origine
culturellement «chrétienne», qui propose, comme accomplissement de exis-
tence d’une vie unique, la «résurrection», sont devenues des adeptes de ce
modeéle «réincarnationiste»,
En voici quelques statistiques:
1. Les données de V'European Value Systems Study Group sur les valeurs
européennes en mutation (récoltées entre 1978 et 1982, aupres de 12463

Maurice/Suisse 85/4 (1989) 259-270 et: La doctrine bouddhiste de la réincarnation, ib. 86/1
(1990) 30-51. - Dans un méme effort de clarification de la tradition hindoue-
bouddhique et de sa réception déformée par des personnes vivant dans le cadre du
christianisme ou de la post-chrétienté de 'Occident: cfr. I'oeuvre collective (en exégese
et théologie chrétienne, en science des religions et en psychologie): Réincarnation,
immortalité, résurrection (Publications des Facultés universitaires Saint-Louis 45) Bruxelles
1988.

* A propos de ces trois types de réponses, cfr. R. ZORRER, Reinkarnation. Die umfassende
Wissenschaft der Seelenwanderung, Zirich 1989, 8-12.
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personnes des pays de la Communauté européenne) parlent d’'une moyen-
ne de * 25 % de la population européenne qui voit, dans le modéle de la
réincarnation, une maniére valable et acceptée pour gérer la vie et la mort.
Les milieux démoscopiques présument qu’ actuellement, il faudrait aller
jusqu’a 80 %.*
1. En Suisse romande, 25 enquéteurs ont questionné, entre le 4 et le 5
décembre 1987, 511 personnes par téléphone sur la proposition «Je crois a
la réincarnation sous une autre forme et dans d’autres lieux». Sans faire ici
la différence entre sexe, age, revenu, localité (ville/campagne) ou pratique
religieuse: voici I'adhésion positive a cette proposition:

les catholiques 26,3 %

les protestants 23,1 %5
8. En Suisse allemande, les résultats d’une enquéte semblable viennent d’étre
publiés. Voici ces résultats élaborés dans le cadre du Projet Suisse de
Recherche du Fonds National 21 sur «Pluralité culturelle et identité
nationale» réalisée par I’»Institut de Sociologie pastorale» de Saint-Gall et
par I'Institut d’Ethique Sociale (IES) de Lausanne:s
- Réponses a la proposition: «La résurrection de Jésus-Christ donne-t-elle une
signification @ ma propre mort?» Ont répondu par un «oui» parmi

a) ceux qui ont une pratique réguliére 91 %
b) ceux qui ne vont a I’Eglise que pour les fétes 56 %
¢) ceux qui ne vont pratiquement jamais a I’Eglise 19 %

- Réponses a la proposition: «¥-a-t-il une réincarnation/renaissance de ['ame
dans une autre vie?» Ont répondu par «oui»:

a) pour les pratiquants réguliers 27 %
b) pour les pratiquants irréguliers 29 %
c) pour les non-pratiquants 9%

* Pour de plus amples informations sur les méthodes et les résultats de cette vaste
enquéte coordonnée par le Gallup Poll (London 1983): J. SToETZEL, Les valeurs du temps
présent: une enquéte, Paris 1983, En ce qui concerne les résultats sur la question de la
réincarnation, présentés selon pays, confession, age, scolarisation, option politique ou
pratique religieuse: RicHarRD Friepii, Le dogme de la réincarnation comme interpellation
éthique, in: C.-A. KeLLer (éd.), La réincarnation. Théories, raisonnements et appréciations,
Berne 1986, 39-43. Ces mémes matériaux statistiques ont aussi été analysés dans mon
étude déja citée «Zwischen Himmel und Hélle - Die Reinkarnation», 19-26 et par P.
DeLooz, Qui croit en quoi?, in: Lumen Vitae (Bruxelles) 2/1983, 127-140.

5 Statistiques fournies par I'»Institut pour I'étude des marchés et les sondages d’opinion»
(Lausanne): La croyance, déc. 1987, 7 pp.; cfr. les commentaires d’ALBERT LONGCHAMP,
Le christianisme en Suisse Romande, in: L'écho illustré (Genéve), 16. déc. 1987, pp. 10-13.
8 Comme pour les données concernant la Suisse Romande (cfr. note 5), nous ne
disposons pas (fin octobre 1990) de I'ensemble des matériaux de I'enquéte, qui sont
encore sous I'«embargo» exigé par le Fonds National Suisse de la Recherche; voici donc
une bréve indication: P. JEANNERAT, Religion bleibt wichtig, n: Der Sonntag (Olten/Suisse),
4. Januar 1990, 18-25 (p. 21: réincarnation). La publication des résultats détaillés de
I'enquéte est annoncée pour septembre 1991: R. J. CampicHe / A. Dusacs (éd.), Religion
in der Schweiz — Religion im Sonderfall?
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A nouveau, nous ne pouvons pas discuter maintenant de ces chiffres.
Relevons seulement qu'il y a une contradiction chez ceux qui vont
réguliérement a I'Eglise (peut-étre 18 %) qui affirment avec 91 % leur foi a
la résurrection, mais aussi, avec 27 % leur conviction, que la réincarnation
existe. Est-ce que cette réponse signale une mauvaise compréhension de la
résurrection, de la survie, de la vie éternelle?

2 Une anthropologie interculturelle de «Réincarnation»

L’interprétation que nous proposons du phénomene Reincarnation n’est
cependant ni statistique ni phychologique (p. ex. selon les modéles d’explication
des archétypes, de la subconscience collective ou des méthodes mnémotechni-
ques) ou historigue (p.ex. analyse des textes de l’hindouisme),” mais en
anthropologie culturelle et religieuse. Cette méthode choisie pour comprendre
I’homme dans son conditionnement sera dialogigue. Elle procédera donc par
différentiations contrastantes, mais dans une perspective de convergence.

2.7 Approche dialogique de la réincarnation: analyse d'un contexte africain

Durant un tel dialogue, on peut distinguer — d'une fagon typologique - les
cing phases suivantes, que nous illustrerons ici en nous référant a la tradition
bantu des Aboh du Nigeria.® Ce faisant, il s’agit de rappeler que Ihistoire des
religions connait aussi, 4 coté d'une «réincamation individuelle» liée en
Occident le plus souvent 4 la tradition hindoue-bouddhiste, une forme de
«réincarnation plurielle» dans les religions négro-africaines.

(1) La confrontation directe entre éléments des systémes culturels différents

A premiére vue, les deux positions ou évidences de la «réincarnation» et de la
«vie unique» s’excluent. Les deux messages (M) ne se laissent pas mettre dans
éne perspective identique: ou bien I'existence humaine doit étre vécue de la
naissance a la mort dans la seule et décisive phase d'une destinée personnelle

7 Pour approfondir les différents aspects interdisciplinaires de la dimension «réincarna-
tion»: cfr. les publications citées dans les notes 2°4 4 et les bibliographies qui s’y
trouvent. Une vue d’ensemble trés précise et fort circonspecte du milieu socio-
économique et religieux actuel, dans lequel il faut situer I'accueil si positif de la
perspective de la «réincarnation» en Occident, est offert par: J.-F. MAvER, Nouveaux
mouvements religieux: une perspective historique et interculturelle, in: S. FERRART (éd.), Diritli
dell’uomo et liberta dei gruppi religiosi. Problemi giuridici dei nuovi movimenti religiosi
(Pubblicazioni della Facolta di Giurisprudenza di Parma, nuova serie 7) Padova 1989,
17-40. Voir ausst: G. K. NeLsoN, Cults, New Religions and Religious Creativity, London 1987
(cfr. sa bibliographie tres développée: 213-240).

5 A propos de cette tradition «ibo» (une parmi les env. 900 cultures bantu enregistrées
par les ethnologues): A. ONUwka CHIGWE, Re-incarnation: A socio-religous Phenomenon
among the Ibo-speaking Riverines of the Lower Niger, in: Cahiers des Religions Africaines
(Kinshasa), 7/18 (1973), 119-184. Cfr. aussii H. BAUMANN, Die Wiedergeburtsideen in
Afrika und ihre kulturhistorische Wertung, in: Réincarnation el vie mystique en Afrique Noire
(Colloque de Strasbourg, 1963), Paris 1965, 81-52; L. V. THoMas, La mort africaine.
Idéologie funéraire en Afrique Noire, Paris 1982 et: D. ZAHAN, Les «voies» de la réincarnation en
Afrique Noire, in: C.-A. KELLER, La réincarnation, 61-69.
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(M,), comme le message biblique 'affirme, ou bien I'existence humaine se
réalise dans un cycle répétitif de renaissances/réincarnations (M,), comme,
entre bien d’autres, la tradition nigérienne 'enseigne.

M, = = M,

vie unique réincarnation

Ces deux interprétations et les dogmes respectifs sont souvent présentés
dans une relation de «ou bien — ou bien». Ou bien: vie unique et résurrection
resp. purgatoire ou enfer — ou bien: réincarnation resp. renaissance. La seule
forme de dialogue est alors apologétique, qui veut démontrer, d'une fagon
plus ou moins argumentée et plus ou moins polie, I'absurdité ou I'incohérence
de I'autre position.® Ce «dialogue pédagogique» vise la conversion de I'autre a
sa propre position. Si celle-ci ne se réalise pas, il ne reste que le refus de la
discussion ou la rupture de la communication — au moins par rapport a cette
thématique.!?

¢ Cfr. dans cette ligne p. ex.: CH. SCHONBORN, Réincarnation et foi chrétienne, in: Communio
XV/1 (janvier-février 1990), 36-65. La position présentée et défendue dans ce texte par
le professeur de théologie dogmatique a la Faculté de Théologie de I'Université de
Fribourg est cohérente comme réflexion théologique. Elle se meut a lintérieur du
dogme chrétien formulé selon les «catégories de plausibilité» de Panthropologie
philosophique gréco-latine des Peres de I’Eglise et des conciles christologiques (et donc
aussi anthropologiques). Sans doute que les théologies chrétiennes, qui sont en train de
s’élaborer au sein des églises africaines ou asiatiques de confessions fort diverses, vont
aborder aussi de facons différentes les enjeux éthiques, anthropologiques, théologiques
et christologiques de la «réincarnation/renaissance». Le débat sera, de plus, mené sur un
autre niveau que celui des manuels occidentaux par le fait méme que ces théologiennes
et théologiens de la «Tierce-Eglise» vont avoir (de par leur connaissance plus précise des
hindouismes, bouddhismes ou religions africaines) une compréhension bien plus
nuancée de la «réincarnation/renaissance» que les dogmaticiens occidentaux. Il sera
aussi trés stimulant de recevoir, dans I'avenir, la maniére d’aborder la question de la
«réincarnation/renaissance» (et plus globalement de l'eschatologie) par les églises
marquées par la tradition de 'orthodoxie gréco-russe, voire du christianisme arabe. —
Ces mémes remarques méthodologiques critiques valent aussi pour les prises de
positions dans: ]. VERNETTE, Réincarnation, résurrection — communiquer avec Uau-dela,
Mulhouse 1988. 1l faut cependant bien remarquer que J. Vernette réagit a la réception
occidentale de la perspective «réincarnationiste» et non pas aux modeles élaborés en
milieux hindou-bouddhistes et que I'histoire des religions élabore (cfr. sa correspondan-
ce du 10. 1. 1991 avec Richard Friedli).

10 Dans cette ligne «dialectique», il faudra situer les prises de position de D. MULLER,
Réincarnation et foi chrétienne, Geneve 1986. — 1l va sans dire que, en ce qui concerne la
tradition, qui se veut catholique, mais qui refuse les enseignements du Concile Vatican II
(1962-1965) et sa «Déclaration sur les relations de I'Eglise avec les religions non-
chrétiennes» (Nostra Aetate, 1965), il est méme inacceptable d’entrer en matiére sur les
préoccupations  existentielles de la «réincarnation/renaissance». Le refus dune telle
problématique, déclarée «hérétique», ne se rencontre pas uniquement dans les milieux
de ce que le terme «Econe» évoque.

103



Si nous voulons cependant dépasser une telle situation d'impasse, parce que
nous voulons mieux saisir le pourquoi de la référence a la rénaissance/
réincarnation ou les motifs de I'insistance sur I'unicité de la personne humaine
chez des partenaires dont nous ne mettons pas en doute le sérieux, nous
devons essayer de replacer leurs affirmations particulieres a propos de
I'»unicité de la vie» ou de la «multiplicité d’étapes d’une vie» dans I'ensemble
d’une religion ou d’une culture donnée. La méthode de l'anthropologie
culturelle peut étre utile pour élucider de telles motivations profondes de leur
enseignement culturel, qui tent a répondre aux toujours mémes questions que
les formes, les modalités et les temps de la mort, descrites brievement dans
I’entrée a cette étude sur la réincarnation, suscitent (cfr. le point 1.1). En effet,
«['univers logique» (nomos) respectif a une culture donnée aide a saisir la valeur,
le sens et la signification des concepts particuliers - comme ici «unicité» ou
«multiplicité» de la vie.!! Pour ce faire, voici la schématisation d’une telle
approche:

E > M &= R

Chaque message (M) et les mots-clefs qui composent une assertion sont
compréhensibles et pour celui qui parle ('émetteur: E) et pour celui qui
écoute (le récepteur: R), pour autant que E et R soient membres de la méme
communauté de communication: p. ex.

11 Nous définissons «culture» d’une facon tres large. Ce terme évoque «le modéle qui
permet aux membres d'une société donnée de survivre matériellement, socialement et
existentiellement». «Culture» englobe donc, dans cette saisie «fonctionnaliste», les
domaines de ce que I'anthropologie matérialiste désignerait par I’économie, la politique
et lidéologie. Je suis bien sir conscient que d’autres définitions de «culture» sont
proposées par les différents anthropologues. Cfr. pour ce débat devenu désormais
«classique»: A. L. Kroeser / C. KiuckHouN, Culture: A Critical Review of Concepls and
Definition, Cambridge Mass. 1952. - Dans cette vaste controverse épistémologique nous
nous référons de préférence (cfr. note 1) aux approches en «sociologie de la
connaissance» de P. L. BERGER et de TH. LuckMANN, qui utilisent le terme grec de
«nomos», pour désigner le «systéme de valeurs» de base, qui se fait jour dans telle ou
telle évidence religieuse, affirmation doctrinale, exigence morale ou ritualisation
liturgique (cfr. P. L. BERGER, La religion dans la conscience moderne, 47-56). - En ce qui
concerne la définition de religion, elle aussi autant controversée que celle de «culture»,
nous adoptons la description de I'anthropologue C. Geertz (La religion comme systeme
culturel, in: Essais d’anthropologie religieuse, coll. Les Essais, Paris 1972, 20): «La religion est
un systeme de symboles, qui a comme but de susciter chez les hommes d’une société
donnée des compréhensions, émotions et motivations fortes, englobantes et durables en
formulant des perspectives d'un ordre du monde et en donnant a ces perspectives une
telle »aura« de facticité que ces compréhensions et motivations semblent correspondre
totalement a la réalité» — C’est dans un tel cadre de représentations, présentées comme
absolues, que nous discutons ici de la «wéincarnation/renaissance» ou de I'»unicité de
vie/résurrection», car, quoiqu’il en soit de la tradition religieuse particuliére, le défi du
«chaos», que constituent les multiples situations-limites de la mort (cfr. ci-dessus, le point
1.1), doit étre rendu supportable par I'enseignement et par la ritualisation que les
religions offrent (cfr. Gegrtz, La religion comme systeme culturel, 33-43).
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unicité de vie/

résurrection: E, = M, > R,
réincarnation/
renaissance: E, = M, > R,

C’est seulement au moment ou I’homogénéité d'un milieu socio-culturel et
religieux donné cesse, que ces évidences traditionnelles, que la socialisation et
I'éducation ont transmises «sans probleme», doivent étre éclaircies et argu-
mentées — toujours, bien shr a la condition de ne pas vouloir se retrancher
dans une position de refus du genre «jamais entendu chez nous». La structure
interne, la logique profonde, la cohérence systématique de laffirmation
«unicité de vie» (M,) ou «réincarnation» (M,) doivent donc étre rendues
saisissables. Autrement, le récepteur étranger selon le contexte (R, resp. R,)
ne comprendra pas ce message jusqu'ici inoui pour lui. Dans notre description
introductive (cfr. surtout les statistiques présentées dans le point 1.2), nous
avons évoqué quelques données démoscopiques pour illustrer cette situation
multiculturelle de I’Occident actuel. Schématiquement, cela donne les constel-
lations suivantes:

e » M, = R,

chrétien- unicité de vie adepte de la

occidental résurrection réincarnation/
renaissance

E; = M, » R,

personne réincarnation/ croyant a

asiatique renaissance I'unicité de vie/
résurrection

Pour ce qui. concerne le modele «réincarnation» (M,), voici les éléments
anthropologiques de base dans un milieu bantu donné:

Figure 1:
agwu
AX¥
Samani
oy c =
| N7 =3
Sasa B
inua uwe n’'nem
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Le monde actuel et visible («maintenant» = en kiswahili: Sasa !2) de la
personne vivante (B) est un «retour a la vie» (selon la tradition ibo: Inua Uwe),
elle est I'esprit réincarné d’'un parent ou d'un ami défunt (selon la tradition
ibo: Aguu) (A). Ce retour peut se faire partiellement ou totalement, dans une
seule personne ou dans plusieurs enfants, simultanément ou successive-
ment:!3

B=A réincarné

«A» reste cependant dans le monde des morts (le temps passé = en kiswahili:
Samani). En plus, le retour n’est pas nécessairement dans un enfant en ligne
directe et immédiate. Souvent il a lieu dans un petit-enfant (C). De la sorte, le
parent-ancétre (A) se réincarne a travers ses propres enfants (B) dans le
petit-enfant (C). C’est pourquoi, il est possible dire que le propre enfant (C)
est la meére ou le pére (A). Et les parents (B) disent a leur enfant (C): «ma
mere» ou «mon pére» (selon la tradition ibo: N’nem).

Chaque message n’est donc compréhensible que dans son horizon culturel
spécifique. Schématiquement, nous pouvons visualiser univers logique (le
nomos) propre de nos deux communautés de communication respectives de
la facon suivante:

Figure 2:
occident tradition
chrétien bantu
M, E, M, R,
vie unique/ réincarnation/
résurrection renaissance

12 Ces analyses du temps et de la périodisation du temps passé, actuel et futur se
réferent a J. S. Msiti, Afrikanische Religion und Weltanschauung, Berlin-New-York 1974,
28-29, 131-132 und 200-205 (= African Religions and Philosophy, London-Nairobi 1969).
Etant donné que J. Mbiti vient du Kenya en Afrique de I'Est (ce livre est le fruit des
cours donnés au Makerere University College en Ouganda), ou le Kiswahili est la langue
vehiculaire, il utilise ces catégories de sasa et de samani et généralise ensuite cette
maniére de désigner les niveaux chronologiques pour 'ensemble de I'Afrique.

13 Clest pour cette raison, que nous avons distingué, dés I'entrée en matiére, entre le
modele «éincarnation individuelle» et le modele «éincarnation plurielle». L utilisation de ce
terme de «réincarnation» sous la forme plurielle et dans le contexte des traditions
africaines-bantu, ol la référence a I'ancétre comme «source de vie» des générations
futures est primordiale, reste cependant trés controversée. L’historien des religions
genevois H. PERNET rejette, p. ex., un tel élargissement de la compréhension de
«réincarnation»: H. PERNET, Réincarnation chez les Dogon?, in: C.-A. KELLER, La réincarna-
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Apres cette €élucidation conceptuelle, il s’agit, dans une deuxiéme phase du
dialogue, de faire ressortir les valeurs et les pré-compréhensions sous-jacentes,
qui éclairent le pourquoi de ces deux affirmations apparemment si contradic-
toires sur la vie. Ce n’est donc plus le probléeme presque lexicographique des
réponses différentes (M) données par différentes cultures a la toujours
identique question concernant la mort et la vie, mais la recherche des
motivations profondes, qui rendent cohérentes ces affirmations culturelles et
religieuses a I'imterieur de leur «Gestalt» traditionnel propre.

(2) Analyser les précompréhensions

Ainsi, pour ce qui concerne la compréhension occidentale et biblique du
monde, des hommes et de leur histoire, elle peut étre décrite - malgré le
caractere souvent déprimant et absurde de I’histoire du monde que nous
avons brievement évoqué — comme étant positive et confiante. Nous pouvons
indiquer cette axiologie positive avec les catégories des transcendantaux, que
la philosophie chrétienne a élaborées des le moyen-dge:

Le monde et les hommes sont bons (bonum), parce qu'ils on été créés par

Dieu: «Dieu a regardé tout ce qu'’il a fait: c’était trés bon» (Gen 1,81). Cette

bonté donne a tout ce qui existe sa consistance, sa continuité et son identité

(unum). Les choses et les personnes sont pleines de sens, un sens qui se

manifeste et qui s’offre & entendement (verum).

Une telle vision du monde ne permet pas que la personne humaine et ses
capacités existentielles soient relativisées ou étalées sur plusieurs phases.!* Au
contraire, dans une telle perception du monde, I'existence humaine est /la
valeur et le sens. L’existence humaine a une structure dialogique et ouverte,
parce qu’elle est un centre d’initiatives et de décisions, qui posséde sa densité
propre, mais comporte aussi sa responsabilité, dont I’homme ne peut se
décharger. Dans un tel contexte ontologique, il est évident que chaque
personne humaine est irremplagable et doit accepter la responsabilité de sa
réalisation personnelle, Nous sommes donc, en contexte occidental, au niveau
ontologique et axiologique.

L’univers «logique» bantu - son «<nomos» (systéme de valeurs structurant) —

est, par contre, tout différent, qui explique le pourquoi de I'insistance sur la

tion, 71-79, cfr. spécialement sa conclusion a la p. 79: «C’est pourquoi je me demande
s'il ne conviendrait pas de limiter I'usage de ce terme aux systemes dans lesquels
I'élément qui s'incarne est (1) un facteur personnalisé (et non anonyme), (2) un facteur
non fractionné et (3) le facteur de permanence de la personne.» Pour le contexte, voir
aussi: G. DIETERLEN, La réincarnation chez les Dogon, in: Réincarnation et Vie mystique en
Afrique Noire (cfr. ci-dessus: note 8), 53-68.

4 L’argumentation théologique et anthropologique des auteurs qui refusent une
compatibilité quelconque entre la foi chrétienne et I'idée de la réincarnation (cfr. notes
9 et 10) élaborent, entre autres, cette saisie fondamentale du monde. C’était aussi un
des aspects de I'argumentation des Péres de I'’Eglise dans leurs débats avec les milieux
de la gnose a propos de la «transmigration de 'ame»: cfr. R. Frieowui, Zwischen Himmel
und Holle — Die Reinkarnation, 88-54 (avec indications bibliographiques et textes
patristiques).
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réincarnation (M,). Ces différentes visions du monde peuvent étre graphi-
quement rendues de la facon suivante:

Figure 3:

communauté (ujamaa)
ambivalence des forces

El E'Z M? R'z

vie unique/résurrection réincarnation/renaissance

Les «transcendantaux» ibo-bantu, qui «justifient» la compréhension de
I’existence humaine comme chaine vitale entre la partie visible (retour a la vie
= inua uwe) et la partie invisible de la famille (ancétre = agwu), ne sont pas
'expression d’une «identité MOI», mais d’une «identité-NOUS», pas de I'»étre»
(en kiswahili: ku-ba), dont nous venons d’indiquer les dimensions «transcen-
dantales», mais de I'»étre-avec» (en kiswahili: ku-ba-na, ou le suffixe «ana»
dénote la réciprocité):

Figure 4: Ancétres
AGWU

 {

ENERGIES UJAMAA

PERSONNE
BANTU INUA UWE BINTU

KU-BANA FORCES
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En effet, la personne n’existe que dans un réseau de personnes.!s Un dicton
camerounais dit: «L.’homme est foule» (bantu = humains, ujamaa en kiswahili
= famille, ubumwe en kinyarwanda = communauté vitale). Elle est soumise a
I'influence des humains comme a celle des «choses» (bintu) et a celle des
défunts (ici: aguwu). Ce réseau d’influences est énergique, il peut renforcer ou
affaiblir. 1l s’agit donc de canaliser ces énergies (magie attirante) et d’écarter
les effets négatifs (magie défensive, quand un tabou social n’a pas été
respecté). Le «sorcier» est le spécialiste de ces déplacements de forces soit
benéfiques soit maléfiques. Les éléments «transcendantaux» sont donc dans
une telle vision du monde:

La communauté: bantu les humains
ujamaa la famille - le clan
ubumwe la solidarité communautaire

La force vitale: réseau d’énergies, agence a l'aide de la magie, entre
les ancétres (agwu), les vivants (inua uwe) et les
choses (bintu).

C’est un monde ambivalent (et non pas optimiste, comme l'analyse de la
philosophie occidentale le propose), ou il s’agit de rester dans le réseau des
forces. La réincarnation est donc, dans ce contexte de ’Afrique traditionnelle,
une expression de la survie contre la mort, qui ne peut se réaliser que
communautairement. Nous sommes de la sorte au niveau d’une éthigue sociale
profondement énergétique et communautaire. Un proverbe rwandais I'expri-
me bien: «L’antidote a la mort, c’est donner la vie (= indishyi y'urupfu ni
ukubyara).

Dans un tel unviers, la réincarnation/renaissance est «logique». La confron-
tation entre «unicité de la vie» (M,) et «réincarnation» (M,) n’a donc pas
uniquement a faire avec ce qui est dit (SY = systéme culturel explicite), mais
aussi avec lindicible de la responsabilité humaine (soit personnelle soit
communautaire).

(3) Refaire Uexpérience fondatrice

A ce niveau de notre approche dialogique, il devient nécessaire d’aller a la
source de ces pré-compréhensions culturellement si différentes de 'existence
humaine. Pour ce qui concerne la tradition occidentale de I'unicité de
'existence d’une personne, nous pouvons décrire cet événement fondateur
(=EF,) de la facon suivante:

la ¢réation du monde et sa recréation par I'incarnation,

la foi en 'oeuvre de Jesus-Christ crucifié et ressuscité «une fois pour toutes»

(Hebr 7,27; 9,12; 10,10).

!5 Les concepts bantu, bintu, kubana et ujamaa et leur systématisation, a laquelle ce
schéma recourt, sont élaborés par le philosophe rwandais A. Kagame (1912-1981), in: La
philosophie bantu comparée, Paris 1976. A Kagame essaie de démontrer leur utilité pour
I'ensemble de la zone culturelle dite bantu.
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Pour ce qui concerne la tradition bantu par contre, I'>expérience fondatri-
ce» (EF,) de la vie quotidienne avec ces différentes formes de la mort peut
étre décrite de la facon suivante:

I'intuition fondamentale d'un monde menacé, précaire, ambivalent - un

réseau de forces heureuses et menacantes.

D'une fagon de nouveau schématique, ce processus dialogique peut étre
représenté de la facon suivante:

Figure 5:

dialogue verbale

expérience
fondatrice (2):

précarité

de la vie

élucidation

M,

| F

Sy, approche | sy,

unicité apologétique | réincarnation
df? la vie/ | renaissance
résurrection

événement
fondateur (1):
création et
recréation
«une fois pour
toutes»

I
I
|
|
I
|
I

dialogue verbal
4__...______,____5.“_\1_'_._1
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Défié par la rencontre avec I'«autre» (M, et 5Y,) et avec son anthropologie
différente, qui gére la vie et la mort selon le modele de la réincarnation, il
n'est plus possible que le chrétien se retire dans son systeme doctrinal (SY,). Il
n’est méme plus responsable de rester avec I'explicitation théorique de ses
propres pré-compréhensions, mais il s’agit de se replacer dans un processus
vital global - le sien propre et I'étranger — et de s’y «incarner». Cest ici que
I'unicité de la mort et de la résurrection de Jésus-Christ prennent leur
signification radicale (ephapax: Hebr 7,27; 9,12; 10,10; cfr. hapax: Hebr 6,4;
9,7.26.27; 10,2; 12,26). Et c’est 'enracinemen actualisant dans cet «n illo
tempore» qui assure au chrétien le salut, la grice, 'immortalité, la victoire sur
la mort (1 Cor 15,20-37). La forme chrétienne de la re-incarnation est de la
sorte la re-naissance par le baptéme et par la conversion (EF,):

Tit 8,5: Il nous a sauvés non en vertu d’oeuvres que nous aurions
accomplies nous-mémes dans la justice, mais en vertu de sa
miséricorde, par le bain de la nouvelle naissance et de la rénovation
que produit I’Esprit Saint.

1P 1,3 Béni soit Dieu ... : dans sa grande miséricorde, i nous a fait
renaitre pour une espérance vivante.

1 P 1,28: ... vous quiavez ¢t engendrés & nouveaw par une semence non pas
corruptible . . . par la parole de Dieu vivante et permanente.

Jean 8,8: ... a moins de nailre d’en haut nul ne peut voir le Royaume de
Dieu.

Jean 8,5: En vérité, je te le dis: nul, s’il ne naif d’eau et d’esprit, ne peut

entrer dans le Royaume de Dieu.

Jean 8,8: Le vent souffle o il veut, et tu entends sa voix, mais tu ne sais ni

d’ot1 il vient ni ou il va. Ainsi en estil de quiconque est né de
UEsprit.

C’est & partir de cette nouvelle qualification de la vie par I’eschatologie, que
'actualité chrétienne s’inscrit définitivement dans une nouvelle perspective
d’espérance et recoit un «<impetus» éthique dramatique.

C’est une espérance semblable que, dans 'univers bantu, la chaine d’existen-
ces entend transmettre (SY,). S’insérer dans le lignée et faire continuer sa
famille par le don de la vie deviennent I'antidote a la précarité des choses et a
la mort (EF,). La force vitale relie les générations. C’est dans le cadre d’une
telle anthropologie communautaire que la réincarnation/renaissance se com-
prend.

Ainsi, le modele «micité de la vie» (M,) et le modéle «multiplicité
existentielle» (M,) sont confrontés a4 la méme situation fatale de la cassure
dans I’étre humain, du destin de la mort et de I’aspiration a pouvoir espérer
encore.!s Le point de comparaison biblique au modéle de la réincarnation
serait de la sorte I'analyse existentielle, telle que le mythe du péché originel
(Gen 3) la propose et la perspective d’avenir que la foi a la résurrection ouvre.

16 Cfr. de nouveau notre courte «phénoménologie de la mort» du permier chapitre
(sous le point 1.1.)
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Dans les deux cas, il s’agit d’interpréter, de légitimer et de rendre supportab-
les les chances et mal-chances existentielles.

(4) Essayer le dialogue existentiel

Arrivés a une telle intensité de I'analyse existentielle et de la rencontre
interpersonnelle, un «ou-bien/ou-bien» n’est plus possible. Nous entrons dans
une situation interreligieuse, ot le dialogue devient le style de vie obligatoire.!’
Il ne s’agit dorénavant plus d’avoir raison a propos des doctrines sur 'unicité
ou sur la multiplicité de la vie, mais de réfléchir ensemble sur la maniére d’en
venir a bout avec la destinée (EF, et EF,), confrontée qu'elle est aux
meécanismes de la mort et de la destructivité. La discussion que nous avons a
mener n'est donc plus une argumentation sur le noyau personnel a sauver
(M,) ou une imagerie sur le comment d’'une dme qui voyage entre plusieurs
corps (M;), mais un combat lucide pour la responsabilité réciproque person-
nelle et sociale, afin de sauver ensemble I’humain dans ’homme indépendam-
ment de son appartenance raciale, culturelle ou religicuse. Ce dialogue
existentiel n’est alors plus un duologue, une juxtaposition de deux monologues,
mais un échange communautaire, respectueux et adogmatique - ou un silence
humble - a propos du sens de la vie, de la mort et de la survie.

(5) Communication interculturelle

Si les partenaires de différentes cultures et religions - ici le chrétien et
lafricain - parviennent a retravailler et revivre avec un tel sérieux leur
expérience centrale personnelle et différente de la vie (EF, et EF,), il leur
deviendra possible - tout en utilisant les mots, les catégories et les modéles de
leurs zones culturelles et religicuses respectives (M, et M,) - d’articuler le
souci commun de réussir leur destinée.

2.2 Verification: la réincarnation dans le bouddhisme hinayaniste

La présentation des mécanismes de la réincarnation a été faite dans cette
analyse en référence au contexte religieux et culturel bantu. Nous avons donc
essay¢ de présenter une forme de «réincarnation plurielle». Il aurait été plus
«normal> de se référer, compte tenu de la discussion occidentale, au milieu
des religions «asiatiques» (SY;). En effet, la majorité des personnes qui se
réféerent en Occident au champ sémantique de «réincarnation/renaissance/
transmigration d’ame» (M;: Samsara)'s fait appel a cette aire culturelle et
religieuse - tout en oubliant que I'«Asie» comporte aussi de tres fortes

17 Les quelques statistiques présentées dans la description de la «situation» (cfr. le point
1.2) ont fait sentir ce besoin interculturel dans une société de fait déja multiculturelle et
plurireligieuse. Le theme de la «réincarnation» n’est que le symptéme d’une mutation
plus radicale dans la conscience religieuse occidentale. Cfr. a ce propos ma contribution
dans le numéro spécial de «Lebendige Seelsorge» (39/5-6, November-Dezember 1988,
257-399) consacré a «New Age und Christentum Europas» sur «Schamanistische
Vorstellungen im Christentum Europas. Einige religionssoziologische Beobachtungen»
(350-855).

18 Pour de plus amples précisions, analyses bouddhologiques et indications bibliographi-
ques: R. FriepLY, Zwischen Himmel und Hélle — Die Reinkarnation, 76-91 et 104-107; et A.
NAYAK, op. cit. (note 2).
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présences chrétiennes (p.ex. aux Philippines), islamiques (p.ex. en Indonésie
et au Pakistan) ou confucéennes-daoistes (en Chine). Mais, quoiqu’il en soit de
ces simplifications et de ces nivellements, nous allons maintenant vérifier
notre hypothése de travail, qui situe la réincarnation au niveau de I'»existence
4 vivre en responsabilité», en nous référant au «modele asiatique» de la
«réincarnation/renaissance individuelle». Voici donc une troisieme variante
culturelle sur le theme transculturel «vie, mort et espérance de survie» (SY,):
la tradition bouddhiste du «petit véhicule» (hinayana).

La compréhension hinayaniste de la réincamation (M,: Samsara) n’est
saisissable, elle aussi, que dans la vision fondatrice du monde bouddhiste.!? Ces
pré-compréhensions incluent? - a I'instar des transcendantaux occidentaux et
bantu - aussi des caractéristiques (ti-lakkhana) de toute réalité intra-mondai-
ne, qui sont la clef pour saisir I'affirmation évidente de la «renaissance/
réincarnation» en milieu bouddhique. Mais, a la différence de la perception du
monde occidental, qui est au prime abord optimiste, et a la différence de
Pambivalence des choses, que la vision du monde bantu souligne, ces
caractéristiques ont une connotation plutdt pessimiste.

En effet, la premiere vérité sainte, que Gotamo le Bouddha a formulée

apreés son expérience illuminative (bodhi) a Bénares (ca. 529), comporte un

diagnostic radicalement négatif: toute réalité est dukkha, en derniere analyse
dangereuse, amoindrie, pleine d'illusion, d’aucune valeur. Tout est évanes-
cent (anicca) et n’a pas de consistance (anatta).

La cause en est 'attachement», la volonté de possession d’une telle réalité

passagere, historique, conditionnée, sans durée (anicca). Avec ce désir

farouche (tanha), la personne se cramponne a des étres humains ou a des
choses et a sa situation sociale (castes), comme si elles n’allaient pas
inévitablement vers I'échec de la mort et de son absurdité (EF,). Tant que
de tels désirs s’activent, ils suscitent des penchants, conscients ou incons-
cients, qui s'imcrustent dans ’homme et y laissent des latences (vasana), qui
programment ’avenir (karma/kamma). Ces restes empéchent le passage
vers la réalité compléte, parfaite, définitive, absolue, innommable et
immortelle (nirvana/nibbana). Le cycle des enchainements de re-naissances
selon la formule de la «production conditionnée» (paticca-samuppada) va

19 Les termes-clefs sanscrits utilisés dans ce contexte hindou-bouddhiste pour désigner
les processus de renaissance/réincarnation sont entre autres: punar-janma (re-naissan-
ce), punar-bhi (re-devenir), punar-mrtyu (re-mort) ou samsara (cycle): cfr. art.
Punarajati, in: Lexikon der bstlichen Weisheitslehren, Bern-Mimchen-Wien 1986, p. 297; voir
aussi les différentes compositions lexicographiques avec le terme sanscrit punar
(signalées ci-dessus), in: MontErR-WiLLiaMs, A sancrit-english Dictionary etymologically and
philologically arranged, Oxford 1970, 633-634.

20 Des introductions aux différentes traditions bouddhistes, fort différentes dans leurs
structures et développements doctrinaux, permettent de «contextualiser» les différentes
notions-clefs, auxquelles fait allusion notre présentation extrémement ramassée dans le
cadre de cette contribution: A. BArEAU, En suivant le Bouddha, Paris 1985; BUDDHADASA,
Un bouddhiste dit le christianisme aux bouddhistes (coll. Jésus et Jésus-Christ 31) Paris 1987;
L. SiLBURN, Le bouddhisme, Paris 1977,
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donc tourner jusqu’a ce que le processus de désengagement et de purifica-
tion ait abouti (yoga). La résistance la plus forte et la plus pernicieuse a un
tel détachement sera I'attachement illusoire (avijja) a un «moi» comme
centre de mes expériences, perceptions et désirs. Le salut et la délivrance
signifient alors dans un tel contexte: se défaire de soiméme, supprimer
I'égoisme, détruire tout idée de «‘]E» Tant que ce «JE» (ahankara) n’est pas
défait (anatta/anatman) et éteint (cfr. la racine nir-va), un processus de
purification est nécessaire, jusqu’a ce que cette dimension de «non-valeur»
de toute chose soit «vue» et «réalisée» intérieurement (sati-patthana =
établissement de I'attention). :
Dans une telle structure mentale (SY,), il est évident et cohérent de se
libérer progressivement de toute volonté d’étre un «JE» ou une réalisation
humaine «Unique».

souffrance dans
le monde
EF,

EF,
précarité
de la vie

—_— —_—
o e
M, M,
Sy, - Sy. = Sy,
- .
ephapax Inua uwe samsara

4 i

EF,
bonté de la
création et
résurrection du
Christ

e e Tl
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Les deux affirmations de l'unicité de la vie personnelle (M,) et de la
multiplicité des existences, soit plurielle soit individuelle (M, ou M;), se situent
donc encore ici a des niveaux épistémologiques différents. Comme nous
l'avons déja entrevu: laffirmation de l'unicité de la vie est au niveau
ontologique, tandis que la préoccupation bouddhique est morale, ascétique et
soucieuse de «spiritualité». On ne peut pas comparer les deux systématisations
chrétienne-occidentale et bouddhique-asiatique (Sy, et SY,), tout comme il
n’est pas possible de comparer telle quelle la vision occidentale et africaine du
monde, seul est comparable leur sérieux et leur maniére responsable de vivre
I’existence humaine.

De la sorte, notre hypothese de travail, que la réincarnation/renaissance est
d’abord une interpellation éthique, se vérifie encore dans I'univers logique
bouddhique.?!

3 Science appliquée des religions et éthique

transculturelle: I'exemple de la réincarnation

A la fin de cette analyse du théme de la réincarnation en milieu «occiden-
tal», «africain» et «asiatique», je propose les hypothéses de travail suivantes:

1. La signification de «réincarnation» ne peut pas étre saisie d’une facon
absolue. Elle se dévoile cependant reliée a un contexte culturel et religieux
précis. Nous parlions donc ici, de «diversité relationnelle» (relationale Mannig-
faltigkeit).

2. Les interprétations occidentales, africaines ou asiatiques de la vie et de la
mort sont des structurations immanentes a leurs systemes de valeurs propres
(ontologiques, magiques, ascétiques). Elles sont de la sorte toutes relatives,
mais cohérentes - et pour les membres des sociétés respectives, absolues.

8. Le modele de la «réincarnation» est une de ces structures interprétatives
qui permettent a des femmes et a des hommes d'un contexte donné
d’«endurer» leur destinée historique avec ces diverses formes de la mort.

4. La «réincarnation» est une interpellation éthique - personnelle ou/et
communautaire - a l'intérieur de la réalité humaine identique.

5. La «réincarnation» ne se situe pas dans la dimension d’une problématique
ontologique, mais dans celle d’'une interpellation ascétique et morale.

6. Le dogme de la «réincarnation» est une contribution fructueuse a I'effort
anthropologique transculturel d’élucider le sens du monde et de vaincre le
non-sens de tant de destins.

7. Dans la communication interculturelle, I'msistance sur I'unicité de la vie
et la préoccupation de la réincarnation s’enrichissent et se corrigent mutuelle-
ment (Wechselerhellung).

21 Cfr. dans le méme sens herméneutique: M. B. WAGNER, The functions of Reincarnation
in everyday life (Paper presented at the Annual Meeting of the Society for the Scientific
Study of Religion, Tennessee, 1983) Radford/Virginia 1983, 19 pp.
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Notre approche en anthropologie culturelle de la dimension «réincarnation»
de la vie humaine débouche donc sur une invitation éthique. Une telle analyse
relativise les aspects doctrinaux que les religions mettent a la disposition de
leurs membres. En effet, ses réponses éludent le plus souvent les questions de
I'injustice, de la différence de chances, du malheur et de la mort dans le
monde. Il s’agissait ici d’indiquer le pourquoi de la fascination des réponses
selon le modele de la «réincarnations.

1l reste cependant difficile d’administrer la preuve, que la «réincarnation»
existe. Empiriquement nous ne pouvons pas prouver, selon les méthodes de la
science utilisée en Occident, la «réincarnation»,?? la foi en la résurrection ou la
croyance aux ancétres. Cela ne diminue cependant pas I'importance morale
de la conviction «réincarnationiste»: elle aide beaucoup de personnes en quéte
d’une réalisation pléniere de leur existence d’accepter leur destin moins
heureux qu’elles le souhaitent.?® Une approche thérapeutique et pastorale
reste donc possible, méme si les discussions doctrinales ou les enquétes
empiriques concernant les mulnples dimensions historiques, psychologlques
ou théologiques concernant la «réincarnation» ne parviennent pas a fournir
des conclusions définitives.

2 Cfr. H. BENDER, Réincarnalion el parapsychologie, m: C.-A. KeLLER, La réincarnation,
215-244. Les raisons, que I'on doit avancer pour cette impossibilité de «prouver» ou de
«falsifier» la réincarnation sont de différents ordres: p. ex. la sélectivité de la mémoire,
I'impossibilité de pouvoir vérifier les biographies «réincarnationistes» (cfr. J. STEVENSON,
Cases of the Reincarnation Type, vol. I a IV, Charlottesville 1975-1983) ou notre incapacité
de décrire une conscience/dme au moment de sa mort et de découvrir sa réapparition
dans une nouvelle existence. Ces remarques méthodologiques concernent aussi les
bestsellers comme: R. Mooby, Lumiéres nouvelles sur la vie aprés la vie, Lausanne 1978
(150 récits de «retours a la vie») et: M. BERNSTEIN, The Search for Bridey Murphy, New York
1965 (= Protokoll einer Wiedergeburl, Bern-Mimnchen 1973).

# A propos de ces conséquences thérapeutiques et pastorales: R. FRiEpLI, Reinkarnation.
Eine sozial-psychologische Analyse, in: Diakonia (Internationale Zeitschrift firr die Praxis der
Kirche) 18/4 (Juli 1987), 250-254, spécialement: 252-253.
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DIE NICHTAMTLICHE RELIGIOSITAT
ALS DIALOGISCHES ELEMENT DER RELIGIONEN AM BEISPIEL
VON CHRISTENTUM UND ISLAM*

von M. Kristin Arat
I Der offizielle Dialog der Religionen

Uber die Bezichungen der Religionen zueinander wird viel geschrieben, und
das Fach Religionstheologie hat eine zentrale Bedeutung erlangt.! Eine
besondere Stellung nehmen hier die drei grofen monotheistischen Religionen
Judentum - Christentum - Islam ein.? Gerade die zwei letztgenannten
Religionen sind insofern wichtig, weil sie nicht nur die zahlenmaBig starkeren
sind, sondern auch der Missionsgedanke ein wesentliches Element ihrer
Theologie bildet.? Der Grobteil der christlich-islamischen Begegnungen der
Vergangenheit zeugt daher von kriegerischen* und theologisch-polemischen
Auseinandersetzungen.® Dabei lehrt das Neue Testament eindeutig die Liebe
(Mt 22,837-39), und den Weisungen des Qur’an entsprechend soll bei der
Bekehrung jeder Zwang vermieden werden (2,256), wobei die ahl al-kitab
einen besonderen Status besitzen (2,62). Das Zweite Vatikanische Konzil hat
im Christentum eine neue Ara eingeleitet. In Nostra aetate wird unmiverstiand-
lich ausgesprochen: ,Die katholische Kirche lehnt nichts von alledem ab, was
in diesen Religionen wahr und heilig ist*, (NA 2) und insbesondere mit
sHochachtung betrachtet die Kirche auch die Muslime® (NA 3). Es geht um
den Dialog, und es wurde bisher sicher sehr viel getan.

Was den organisierten Dialog der Theologen anbelangt, so stehen verschie-
dene Themen im Mittelpunkt. Eines davon ist auch die Gestalt Jesu und seiner
Mutter, interessant deswegen, weil diese im Qur’an Erwihnung finden.¢ Sure
19 trigt sogar den Namen der Mutter Jesu und heift Marjam. Auch iiber
diese Themen wurde viel geschrieben.” Die Meinungen dariiber, ob diese

* Dieser Beitrag erschien erstmals in den Hannoverschen Studien fiir den Mittleren
Osten, Bd. 7/1989, 9-32.

! H. BOrkLE, Einfithrung in die Theologie der Religionen (WB-Einfiihrungen) Darmstadt
1977; W. KerN, Auflerhalb der Kirche kein Heil? Freiburg-Basel-Wien 1979.

2 H. KONG / J. vaN Ess / H. VAN STIETENCRON, Christenium und Weltreligionen. Hinfiihrung
zum Dialog mit Islam, Hinduismus und Buddhismus, Miinchen 1984.

8 K. Hock, Christliche Mission und islamische da'wa: ,Sendung® und ,Ruf* im geschichtlichen
Wandel, in; Cibedo 8 (1989 Frankfurt) Nr. 1, 11-26; Themenheft Christian Mission and
Islamic Da’wah der International Review of Mission 65 (1976) Nr. 260; Christians Meeting
Muslims. WCC Papers on 10 Years of Christian-Muslim Dialogue, Geneva 1977,

* Die Kreuzziige aus arabischer Sicht. Dokumente (dtv WR 4172) Miinchen 21976.

5 A. Ta. Kuoury, Der theologische Streit der Byzanliner mit dem Islam, Paderborn 1969.

6 Vg]. die Suren 2,87; 3,33-47; 4,157-159; 4,171-172; 5,110-119; 9,16-37; 21,91,
48,57-64 u. a. Textstellen aus: Der Koran. Ubersetzt von A. TH. KHOURY, Giitersloh
1987.

! Cr. ScHEDL, Muhammad und Jesus. Die christologisch relevanten Texte des Koran, Wien 1978;
G. PARRINDER, Jesus in the Qur'an, London 1965; A. Tra. Kuoury, Die Christologie des Korans,
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wichtige Themen seien oder nicht, sind jedoch sehr geteilt. Wihrend Christen
gerade diese Gemeinsamkeit in den Mittelpunkt stellen,® wird diese von den
Muslimen ausgeklammert. Der bekannte zeitgenossische muslimische Theolo-
ge Bali¢ sagt sogar, dal ,trotz des Respekts, den die Muslime Jesus als dem
Gesandten Gottes erweisen, die praktischen Auswirkungen eines christlich-
islamischen Gesprichs in bezug auf Christus keine brauchbaren Ergebnisse
zeitigen werden.” Auch wenn MiBverstindnisse wie die eines Tritheismus
beseitigt wurden, bleiben die Differenzen bestehen. Dafiir sind es auch zwei
verschiedene Religionen. ,Nur in Gott als Schopfer und Erhalter” kénnen sich
Christen und Muslime zusammentreffen, meint Bali¢ richtig,'® doch unter den
dialogerfahrenen Fachleuten der katholischen Kirche gibt es Vertreter, die
gerade fir jene Lob finden, die auch ,die Unterschiede betonen®.!! ,Nichts
wiirde dem wahren Dialog schidlicher sein, als eine falsche Anpassung, die fiir
den Christen darin bestehen wiirde, die Darstellung seines Glaubens auf ein
MaR zu reduzieren, das ihn fiir den Muslim annehmbar machen wiirde,“12
Beide sind sich jedoch einig, da® man von der ,Absolutheit Gottes*!* und dem
»Gott als Schépfer und Erhalter* auszugehen hat. Ebenso bildet die Mystik
einen zentralen Gesprichsstoff zwischen den Vertretern der Kirche.!s

Dieser organisierte Dialog liuft aber nur unter den ausgewihlten Reprisen-
tanten der Religionen ab und verleitet zur Annahme, daB nur dies ein Dialog
sei. Die eigentliche Begegnung der Religionen lauft aber auf verschiedensten
Ebenen ab, und zwar seitdem es diese Religionen. gibt. Solche Begegnungs-
moglichkeiten sind hauptsichlich der soziale, gesellschaftspolitische und kultu-
relle Bereich.!¢ Gerade hier ,kann der Dialog zwischen Christentum und Islam
die schénsten Friichte zeitigen“,!” sagt ein bekannter Vertreter des Christen-
tums.

in: ZMR 52 (1965) 49-63; J. M. App-Ei-JaLn, Maria im Islam, Werl 1954; S. T.
JaBLONOVIC, Les privileges de Marie selon les sources de la foi Islamique, in: De cultu mariano
saeculis VI-XI, Bd. 5, Rom 1972, 357-388; Maria nell’Ebraismo e nell’Islam oggi. Atti del VL.
Simposio inter. mariologico, Roma-Bologna 1987.

8 H. RAISANEN, Das koranische Jesusbild. Ein Beitrag zur Theologie des Korans, Helsinki
1971.

® 8. BAUIG, Das Jesus-Bild in der heutigen islamischen Theologie, in: A. FALATURI / W. STROLZ,
Glauben an den einen Gott, Freiburg 1975, 20.

10-Fhd.; 12.

11 M. BorrMmANS, Wege zum christlich-islamischen Dialog, Frankfurt 1985, 20.

12 Ehd., 52.

18 Ebd., 20.

4§ Bawug, Das Jesus-Bild, 12; G. C. ANAWATL, Christentum und Islam. Ihr Verhdltnis aus
christlicher Sicht, in: Dialog aus der Mitte christlicher Theologie (Beitrage zur Religionstheologie
5) Madling 1987.

15 Ebd. 213f; ]. Ficr, Mystik und Dialog der Weltreligionen, in: ZMR 73 (1989), 14-27.

16 G, C. ANAWATIL, Christentum und Islam, 215.

12-Ebd., 215:
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2 Das einfache Volk und die Volksreligiositit

Religion ist aber kein Privileg der Theologen, Mystiker und Professoren. Die
grofle Masse bildet das einfache Volk! Der einfache Gliubige'® sucht aber
weder eine Theorie noch ist er zu hohen geistlichen Erfahrungen der Mystik
fahig; er steht vor Gott mit seiner Sehnsucht nach Ihm, und vor allem sucht er
in der Religion praktische Hilfe in den Néten des Alltags, indem er sich
vertrauensvoll an Gott wendet. Ganz schlicht versucht er seinen Glauben
auszudriicken und bedient sich der Zeichen und Symbole, die seit der Urzeit
der Menschheit geldufig sind: ,le peuple des Croyants vit et dit sa foi en des
formes tres simples” sagt auch gerade ein Dialogfachmann.!® Im Abseits von
der offiziellen Religion iitbernimmt er auch leicht Briuche einer anderen
Religion aus der unmittelbaren Nachbarschaft. Als Nichtfachmann sind thm
die Grenzen kaum bewult, daher lassen sich solche Ubernahmen hauptsach-
lich unter der einfachen Bevélkerung beobachten und sind im Volksbrauch-
tum integriert. Nur eines ist malgebend: es muB dem Glaubigen helfen, seine
Empfindungen gegeniiber Gott und seine Angste und Hoffnungen im Alltag
auszudriicken. Diese religiése Erfahrung, die der einfache Mensch macht, wird
als die ,primére Erfahrung® des Menschen angesehen, als das ,Betroffensein
vom Dasein und seiner numinosen Qualitét®.2° F. Pfister hat diese Erscheinung
»Religion der Tiefe® genannt, ,der eigentliche Volksglaube, der nirgends und
niemals mit dem Dogma und der offiziellen Religion véllig {iberemstimmt.“2!
»Ohne als Widerspruch gegen die giiltige Lehre und das Bekenntnis zu ihr
empfunden zu werden, leben in dieser Religion der Tiefe mannigfache
Formen des Aberglaubens weiter, die nicht selten als Rudimente lingst
vergangener Religionen erkannt werden kénnen.“?? Das erklirt auch die vielen
Gemeinsamkeiten im Volksglauben, denn archetypische Bilder und Uberbleib-
sel ausgestorbener Religionen bilden nicht nur das groRe Potential des
Gemeinsamen, sondern fordern geradezu jede Ubernahme. Fiir den islami-
schen Bereich gibt es zwei Standardwerke, ndmlich die von Hasluck?® und
Kriss?, in denen mannigfaltige Beispiele volksreligiésen Brauchtums davon

Zeugnis ablegen.

18 K. KRENN, Wege und Irrwege des einfachen Menschen zum Absoluten, in: Der einfache Mensch
in Kirche und Theologie (Linzer phil.-theol. Reihe 8) Linz 1974, 249-269.

19 M. BORRMANGE, Certain formes et voies de la spiritualité populaire en Christianisme ¢t en
Islam, in: La Spiritualite. Une exigence de notre temps. IV éme Rencontre Islamo-Chrétienne
(Série Etudes Islamiques 11) Tunis 1988, 152,

2 R. GuarDINI, Religivse Erfahrung und Glaube, in: ders., Religitse Erfahrung und Glaube
(Topos Tb 28) Mainz 1974, 7-38.

' F. Prster, Die Religion der Griechen und Romer, Leipzig 1930, 19, zit. bei G.
Lanczkowski, Einfihrung in die Religionswissenschaft, Darmstadt 1980, 31.

22 G. Lanczkowskl, Einfilhrung in die Religionswissenschaft, 31.

% F. W. Hasvuck, Christianity and Islam under the Sultans, 2 vol., New York 1978,

# R. und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam, 2 Bde., Wiesbaden 1960-1962.
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3 Glaube aus der Sicht der Hochreligionen

Die Bewertung des Volksglaubens ist jedoch unterschiedlich. Im Christen-
tum beruhen manche volkstiimliche Brauche wie in der Heiligenverchrung
und bei Wallfahrten auf der kirchlichen Praxis selbst. Der Islam verfihrt mit
diesen Erscheinungen strenger, da hier eine Riickfithrung auf die offizielle
Religion nicht méglich ist. Der erste Gelehrte im islamischen Raum, der sich
gegen die Volksreligiositat geduflert hat, war Ibn Taimiya (1268-1828),25 der
uibrigens auch als Gegner von Juden, Christen und der griechischen Philoso-
phie auftrat.”® Der Hauptvorwurf war die Ubernahme aus anderen Religionen
und Vorstellungen.?” Auch heute bildet der Hang zum Aberglauben und zum
Synkretismus den Hauptvorwurf gegen die Volksreligiositit. Ginter Lancz-
kowski stellt fest: ,Wahrend es (die ,Religion der Tiefe‘) auf hoherer Stufe firr
den Gliaubigen vermittelnden Charakter besitzt [...] und zur Besinnung
anregen soll, erfolgt auf einer niederen Ebene des religiésen Verstehens eine
weitgehende oder vollstindige Identifikation des Bildes mit der durch dieses
reprisentierten Gestalt eines Gottes oder eines Heiligen, dessen Realprisenz
dann im Bild angenommen wird.“?® Die Neigung zum Volksbrauchtum mit
magischer Tendenz und Synkretismus nimmt mit abnehmendem Bildungs-
niveau und steigender Krisensituation zu. Was allerdings das Bildungsniveau
betrifft, so muf auch auf die Verbreitung des Okkultismus gerade unter den
gebildeten Schichten hingewiesen werden, der nun als eine ,wissenschaftliche
Form“ des AuRersinnlichen zum Ersatz der Magie geworden zu sein scheint,?!
sogar unter Muslimen, wie wir aus einer in der tiirkischen Zeitung ,Hiirriyet®
gebrachten Serie sehen kénnen.# Krisensituationen, in denen das Bediirfnis
sich auszudriicken stirker ist, begiinstigen Volksbrauchtum, insbesondere
deren magische Seite. So wird erzihlt, daR in Albanien zu Beginn unseres
Jahrhunderts muslimische Frauen und Minner mit ihren kranken Kindern in
einer Kirche wahrend einer Messe unter dem Altar safen, in der Erwartung
Heilung zu erfahren, was man so erklirte: ,Moslem charms had not succeded,
so they were trying Christian ones for their sickness.**! Was das Volksbrauch-
tum anbelangt, so hat besonders das Osmanische Reich stark nivellierend

% IBN TAMIYA, in: Shorter Encyclopaedia of Islam, ed. by H. A. R. GiBB / J. H. KRAMERS,
Leiden 1974, 151-152.

% J. D. J. WAARDENBURG, Official and Popular Religion as a Problem in Islamic Studies, in:
Official and Popular Religion. Analysis of a Theme for Religious Studies, ed. by P. H.
VRIHOF / J. WAARDENBURG (Religion and Society 19) The Hague-Paris-New York 1979,
340.

27 Ebd., 341.

% G. Lanczkowskl, Einfiihrung in die Religionswissenschaft, 31.

» B. E. ANGST, Magische Praktiken des Menschen unserer Zeit in ihrer sozzalpsycho!oguchm und
psychodynamischen Bedeutung, Frankfure 1972,

%0 O. BALCIGIL, Seytanla oynasanlar, in: Hirriyet 5. 1. 1989, Nr. 4/01.14717, S. 2 (1.
Folge).

31 M. E. DurnaM, High Albania, London 1909, 316, zit. bei F. W. Hasruck, Chrisiianity
and Islam under the Sultans, 1, 65.
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gewirkt, wobei regionale Sonderformen erhalten blieben.?? Abgesehen vom
starken Zug zur Magie und zum Synkretismus, hat das Volksbrauchtum ,auf
héherer Stufe” in den Augen der Wissenschaftler eine Aufwertung erfahren.
Man spricht von ,Wiederentdeckung der Volksreligiositit“s* und Forscher wie
Audet* und Cox* erblicken in der Volksreligiositat sogar die ,cigentliche
Religion®, der Prioritit zukommt, denn sie ist die ,Religion des Herzens®36
Selbst solche Wissenschaftler wie der bereits genannte Borrmans, die den
Dialog auf héchster Ebene gewohnt sind, messen den nichtintellektuellen
Glaubigen eine grole Bedeutung zu, indem sie diese einfiltigen Herzen als die
eigentlichen Gottgefilligen definieren, mit dem Hinweis, dal gerade die
Kleinen und Demiitigen schon immer die privilegierten Adressaten der
religiosen Botschaften waren,*” und unterstreichen die Bedeutung von religio-
sen Handlungen im Volksbrauchtum als gemeinsame Ausdrucksweise des
Glaubens. Diese Gemeinsamkeit aber beruht gerade auf der rituellen Seite des
Volksbrauchtums und hat die Konkretheit einerseits und die Symbolik ande-
rerseits als wirksame Mittel des Ausdrucks von religitsen Empfindungen.

4 Beispiele aus dem Volksglauben im Nahen Osten

Volksreligiositat ist ein sehr umfangreiches Kapitel, um alle Erscheinungen
im ganzen islamischen Raum beriicksichtigen zu kénnen. Folgende Auswahl
soll die angedeuteten Gedanken, bevorzugt im tirkischen Islam, veranschau-
lichen: Das rituelle Handeln finden wir in der nichtamtlichen Religiositit vor
allem beim Besuch von Kultstitten, beim Schlachtopfer, bei Prozessionen und
Passionsspielen der Schiiten und bei Ordensbildungen im heterodoxen Islam.

4.1 Pilgerwesen und Heiligenkult

Die verbreiteste der religiosen Handlungen ist der Besuch von Kultstitten.
Das 6stliche wie das katholische Christentum kennen Wallfahrtsorte, meist
Marienheiligtiimer, deren Besuch zwar nicht Pflicht, aber erwiinscht und
kirchlich legitimiert ist. Im offiziellen Islam gehért nur die Pilgerfahrt nach
Mekka, der hag¢ zu den Grundpflichten, wihrend der Besuch einer Tiirbe, das
Grab eines als heilig geltenden Scheichs, nur zum Volksbrauch gerechnet und
als Aberglaube verpént wird. Hinter der Verehrung von Kultstitten steht als
treibende Kraft eigentlich die Heiligenverehrung, verbunden mit dem persén-

82 R, und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam, 1, 1.

3 J. BaumcarTner (Hg.), Wiederentdeckung der Volksreligiositit, Regensburg 1979.

8¢ . P. AunEr, Le phénoméne religieux populaire, in: B. Lacrox / P. BocLiont (Ed.), Les
religions populaires. Colloque International 1970, Quebec 1972, 87, 39, zit. bei P. H.
VRyHOF, Twentieth Century Western Christianity, in: Official and Popular Religion, 218.

% H. Cox, The Seduction of the Spirit. The Use and Misuse of People’s Religion, New York
1978, 10, 167, zit. bei P. H. VrRyHoF, Twentieth Century Western Christianity, 220.

86 P, H. VrRyHoF, Twentieth Century Western Christianity, 227.

57 M. BORRMANCE, Certain formes et voies de la spiritualité populaire, 153.
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lichen Gebet, dem du‘d’ und Ablegung von Gelilbden.®® Auch wenn die
offizielle Lehre von Heiligen und ihr Stellenwert im Christentum und Islam
verschieden sind, besteht im Verhalten der Glaubigen kein Unterschied. Man
geht von der Annahme aus, daB ein Gottgefilliger auch nach seinem Tode ein
besonderes Verhiltnis zu Gott hat und daher fir den Einzelnen Fiirsprache
einlegen kann. Mit anderen Worten: ein heiligmiBiges Leben wird als
erstrebenswertes Ziel hingestellt und denen, die dieses Ziel erreicht haben,
Achtung entgegengebracht. Mit glaubigem Herzen wendet man sich im
taglichen Leben an sie, bringt Gaben, zindet Kerzen an oder nimmt sich ein
Andenken mit. Dieses Verhalten der Gliubigen ist derart gleich, daB sie auch
nicht Anstof daran nehmen, die Kultstitten der anderen Religion zu besu-
chen. Im ersten Band seines Werkes hat Hasluck in zwei Kapiteln, ndmlich: VI
Christian sanctuaries frequented by Moslems (S. 63-74) und VIL. Mohamme-
dan sanctuaries frequented by Christians (S. 75-97) die gemeinsamen Kult-
stitten im Osmanischen Reich zusammengestelle.®* Zu den ersteren zihlt das
angebliche Grab des hl. Polycarp,*® das Katharinen-Kloster am Sinait! oder die
heiligen drei Quellen im Kidron-Tal, ,n deren Verehrung sich die drei
Konfessionen*? wieder einmal einig sind.“#* So eine Kultstitte wire heute das
»Meryem-Ana“ Haus in Ephesus bei Izmir in der Tiirkei. Nach einem Ereignis,
das sich vor zwanzig Jahren in Istanbul zugetragen hat, 148t sich berichten, daf
die Frau eines tiirkischen Portiers in eine armenische Kirche ging, um dort fiir
sich beten zu lassen und nachher, dem dortigen Brauch entsprechend, dreimal
um das Grab eines im Hof der ,Uc Horan“Kirche in Beyoglu begrabenen
Bischofs ging, jedesmal mit geweihtem Wasser das Grab besprengend, um
dadurch Gottes Segen iiber sich und ihre Kinder zu erbeten.** Das Umkreisen
eines heiligen Grabes, dreimal oder siebenmal, ist auch im Islam, ein
wirksamer Ritus, sich baraka (Segensmacht) anzueignen.*® Es ist nicht uniib-
lich, daB muslimische Frauen in der Tirkei an dafiir vorgesehenen Tagen
griechische Kirchen besuchen, die ein ayazma*® besitzen, oder auch lateinische
Kirchen, wie die Minoritenkirche Sant’Antonio im Stadtteil Beyoglu in Istan-
bul, besonders an Dienstagen, dem Tag des hl. Antonius, der wegen seiner
Wunder bekannt ist.

Eine auch im Islam besondes ,wirksame® Heilige ist natiirlich Maria. Thr
sind im Qur’an in Sure 3 al-‘Imran und Sure 19 Marjam lingere Abschnitte
gewidmet. In Sure 3,42 erklingt der Grundtenor: ,O Maria, Gott hat dich

8 A. SCHIMMEL, Das Geliibde im tiirkischen Volksglauben, in: Die Well des Islams (1959)
71f.

8 Vgl auch R. und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam. Bd. 1. Wallfahrtswesen und
Heiligenverehrung, Wiesbaden 1960.

0 FEbd., 828.

A Ebd 125¢

#2 Gemeint sind Juden, Christen und Muslime.

4 Ebd., 169.

# Aus den eigenen Kindheitserinnerungen.

5 Zum Begriff baraka vgl. R. und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam, 1, 4-6.

# Heilige Quellen in griechisch-orthodoxen Kirchen.
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auserwihlt und rein gemacht, und Er hat dich vor allen Frauen der Weltenbe-
wohner auserwihlt.” Im ganzen Qur'an erscheint sie als Erwihlte, Jungfrau
und Glaubende. Deshalb genieft sie im volkstiimlichen Islam eine besondere
Verehrung, ja sie tibertrifft in mancher Hinsicht und durch die wunderbare
Geburt ihres Sohnes ‘Isa die Frau und die Tochter des Propheten.’ Ihre
Bedeutung ist jedoch durch die ihres Sohnes gegeben. Wihrend in Sure 3
Marias Leben im Mittelpunkt der Erzihlung steht, wird in Sure 19 hauptsich-
lich von der wunderbaren Geburt ihres Sohnes berichtet. Er ist zwar vom
Heiligen Geist gestarkt (2,258), selbst Wort kalima und Geist rizh Allahs
(4,171), aber nur Sohn Marjams (8,45), ein Knecht Gottes (43,59), Messias
und Gesandter (5,75). Im Unterschied zum christlichen Glauben ist er weder
gottlich (4,171), noch ist er am Kreuz gestorben (4,156-157), aber er genieft
hohes Anschen; er ist der grofte Prophet vor Muhammad. Die Stellung Marias
und ihres Sohnes im Qur’an und die bevorzugte Stellung der Christen als
Schriftbesitzer macht die Muslime auch im Volksglauben toleranter.

Der umgekehrte Fall, der Besuch islamischer Heiligtiimer durch Christen,
ist wegen ihres generell héheren Bildungsniveaus und dadurch stérkeren
Vorbehaltes gegeniiber dem Islam eher seltener.*® Dennoch gibt es in der
Tiirkei auch heute noch von Christen besuchte muslimische Heiligtiimer, zu
denen in Istanbul die Griber von Eyiip Sultan** und Telli Baba zihlen.
Wihrend in Eytip der Fahnentriger des Propheten, Ayyib, begraben liegt, der
aber mit dem Hiob des Alten Testaments verwechselt wird, pilgern zum Telli
Baba besonders die heiratswilligen jungen Frauen mit Lamettafiden, die sie
dort niederlegen bzw. diese vom Grab mitnehmen, obwohl dort angeblich
nicht einmal ein Heiliger ruht, sondern ein im Bosporus verungliicktes junges
Paar. Wie auch immer die Geschichte lautet: man ist vom ,FErfolg“ so
iiberzeugt, daB man dort oft genug junge Paare sieht, die gleich nach der
Trauung nach Telli Baba eilen, um dort ihren Dank abzustatten. 5!

4.2 Opferwesen

Ein ebenso verbreiteter Brauch im Islam ist das Schlachtopfer, das zum
Opferfest ‘id al-adha, dem tiirkischen Kurban Bayrami, den Gliubigen zur
Pflicht gemacht wird,*? aber sich nicht nur auf das Fest beschrankt.5 Blutopfer
gehoren zu den allgemeinen Phianomenen der Religionen, verbreitet in allen
Kulturen und oft verbunden mit dem Gedanken der simdentilgenden und
lebenspendenden Wirkung.5* Dem Schlachtopfer folgt meistens auch ein

4 J. M. ABp-EL-]JALIL, Maria im Islam, Werl 1954, 76f.

48 F. W. HasLuck, Christianity and Islam under the Sultans, 1, 76.

4 FEbd,, I, 82; R. und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam, 1, 315.

% F. W. Hasruck, Christianity and Islam under the Sultans, 1, 82; R. und H. Kriss,
Volksglaube im Bereich des Islam, I, 517.

51 Istanbul. Du Mont-Richtig Reisen, Kéln 1976, 53-54.

52 Fesitage, in: Lexikon der Islamnischen Well, hg. v. K. Kreiser / W. Diem / H. G. MAJER, Bd.
1, Stuttgart-Berlin-Koln 1974, 175.

8 R. und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam, 1, 35.

3 G. WIDENGREN, Religionsphdnomenologie, Berlin 1969, 303f.
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Mahl, welches mit Gott einerseits und mit den Menschen andererseits
Gemeinschaft stiftet. Das Schlachtopfer war den vorislamischen Arabern
bekannt,® und der christliche Opfergedanke geht zuriick auf das Schlachten
des Pessachlammes, das im israelitischen Raum von einem Ersatzopfer zu
einem Versohnungsopfer wurde.?® Bei so einem, besonders im Vorderen
Orient seit alters her verbreiteten Phinomen, ist es nicht verwunderlich, daf
Christen im Osmanischen Reich, sowohl Armenier als auch Griechen, gerade
disponiert waren, den Brauch ihrer muslimischen Nachbamn zu iibernehmen
und mit dem apotropiischen Gedanken zu verbinden.?’ Bei den Armeniern in
Persien war es Brauch, bei der Hochzeit ein Schaf zu schlachten, iiber welches
dann die Braut schritt;? eine eindeutig apotropiische Handlung. Auch heute
ist bei den Armeniern das Schlachtopfer madagh ein fester Bestandteil des
kirchlichen Brauchtums, dessen Ritus schon Handschriften aus dem 15. Jh.
iiberliefern.

»The Canon of Domenical Blessing

They bring the (animal) offered (or consacrated) into the door of the

church. And they lay (on it) scarlet ribbon and thread. And they cover (it)

with a scarlet cloak. And they light candles and instense. And they offer (or
present) the immaculate of their free will, in order that it may be
acceptable to God.*%

Aber nicht nur Schafe werden geschlachtet, sondern auch Hihne.5 Dieser
Brauch wird heute noch gepflegt, und in Istanbul ist dafiir die Kirche in Balat
berithmt, wo an bestimmten Festtagen Glaubige Hihne zum Schlachten
bringen. Die Opferung von Héihnen kennen aber auch die Alevis®! und die aus
der Schia hervorgangenen synkretistischen Religionen der Ahla Haqq? und
der Yazidi.5® Bei den Yazidi und den Alevis wird eine Verwandtschaft mit den
Armeniern vermutet;% es ist auch auffallend, daR die Siedlungsgebiete der
Alevis®> und der Ahla Haqq® sich in traditionell armenischen Gebieten be-
finden.

5 Ebd., 306; ]. CHELHOD, Le sacrifice chez les Arabes, Paris 1955,

% G. WIDENGREN, Religionsphinomenologie, 305.

% F. W. Haswuck, Christianity and Islam under the Sultans, 1, 261; vgl. auch 80 (3), 259
(8), 261 (2).

58 Ebd., I, 218 (1).

# F. C. CONYBEARE, Animal sacrifices in the Armenian Church, 0.0. 1898, 43. (Eigentlich ein
als Buch gebundener Artikel bei den Wr. Mechitharisten ohne Angabe: Sig. B. 1219).
8 E. H. CarNOY / J. NicoLAIDES, Traditions Populaires de I'Asie Mineure, Paris 1881, 196,
zit. bei F. W. Hasvuck, Christianity and Islam under the Sultans, 1, 80 (8).

61 1. MELIKOFF, Le probleme Kiulbas, in: Turcica 6 (1975) 62.

62 SyorTeR EI, 19.

65 SuorTER EI, 642; 1. MELIKOFF, Le probleme Kizilbas, 62.

6 SworTER EI, 642 und F. W. Haswuck, Christianity and Islam under the Sultans, 1,
155-156.

65 F. W. HasLuck, Christianity and Islam under the Sultans, 1, 142, 155,

6 SporTeR EI, 19.
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4.3 Feste und Feiern

Diese Verflochtenheit der Armenier und Griechen mit den Quulbas-Alevis
und den synkretistisch-schiitischen Religionsgemeinschaften finden wir auch
bei der Feler von Festen. Religitse Feste sind ebenso wirksame und populire
Ausdrucksmittel des Glaubens und stellen den ,Kultus in héchster Potenz®®’
dar. Ein bei den Qulbad und den Bektadis® gemeinsam gefeiertes Fest
griechischen Ursprungs ist der ,Hidrellez* (Hidir Ilyas), der bei den Griechen
dem hl. Georg®® und bei den Armeniern dem hl. Sergius’™ entspricht. Ebenso
sollen manche Quulba$ in der mittelanatolischen Region um Sivas das arme-
nische Fest kaghant (eigtl. Neujahr)’! und sogar Ostern’? feiern. Die in beiden
Religionen vorhandene Verehrung der Heiligen und die Feier von Gedenkta-
gen ermoglicht diese Ubernahmen. Es gibt natiirlich auch Feste und Feiern,
die auf keinerlei Ubernahmen zuriickzufithren sind, sondern aus der eigenen
Religion entspringen und gewisse Glaubensinhalte zur Sprache bringen. Zu
dieser Kategorie von Festen gehoren die Passionsspiele der Schiiten,’ in denen
des Mirtyrertodes Husains bei Kerbala gedacht wird. Auch wenn die gegen-
wirtige Gestalt der Passionsspiele aus dem 18. Jh. stammt, gehen ihre
Vorstufen bis ins 10. Jh. zuriick. Es ist auch mit Sicherheit anzunehmen, da
der Ubergang von der kultischen Feier zum Drama unter griechischem und
ferndstlichem EinfluB stattgefunden hat. Der Begribniskult des Tammuz
durfte auch eine Rolle gespielt haben. Der elementare Gedanke der Passions-
spiele ist das Mitleiden, dem schon erlésende Wirkung zugeschrieben wird,
weshalb wahrscheinlich im europiischen Mittelalter christliche Passionsspiele
grofes Interesse fanden. Passionsspiele sind ein Zeugnis des spielerischen
Elementes im religiosen Menschen.

67 Art. Feste und Feiern, in: A. BerTHOLET, Wirterbuch der Religionen (Kréner Th 125)
Stuttgart 1985, 180.

6 Uber die Qunlba§-Alevis und Bektasis vgl. A. J. Diert, Geschichte und Lehre des
analolischen Alevismus-Bektasismus, Frankfurt 1985; Turan T., Die Alevis in der Tirkei, in:
Begegnung mit den Tiirken. Begegnung mil dem Islam. Ein Arbeitsbuch, hg. v. H. J.
BranDT / C. P. HaASE, Bd. 5, Hamburg 1981, 29-86; 1. MEuKoF¥, L'Islam hélerodoxe en
Anatolie, in: Turcica 14 (1982) 142-154; U. SPULER-STEGEMANN, Der Islam, in: Tiirkei
(Siidosteuropa-Handbuch 4) Gottingen 1985, 591-612, bes. 605-606; I. A. Cusukcu,
Zamanumizda Ege Alevileri, in: Ilahiyat Fakiiltesi Dergisi 22 (1978) 139-149; L Z. EvusocLy,
Biitiin yonleriyle Bektasilik-Alevilik, Istanbul 1980; S. Faroqui, Der Bektaschi-Orden in
Anatolien, bis 1826 (WZKM Sonderband 2) Wien 1981; J. K. BIRGE, The Bektashi Order of
Dervishes, London 1937.

69 I. MELIKOFF, Le probleme Kizilbas, 66; F. W. Hasvuck, Christianity and Islam under the
Sultans, 1, 148; 11, 570.

0 F. W. HASLUCK, Christianity and Islam under the Sultans, 1, 335 (1); IL, 570-571.

7 1. MELIKOFF, Le probléme Kizilbas, 66.

2 F., W. HAsLUCK, Christianity and Islam under the Sultans, 1, 148, 151.

78 Art: Passionsspiel, in: Lexikon der Islamischen Welt, 3, 386-37; zum christlichen Brauch
vgl. R. STEINBACH, Die deutschen Oster- und Passionsspiele, 1970.
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4.4 Ordenswesen

Ein weiteres Element, dem Goéttlichen nahe zu kommen, ist das Leben in
Ordensgemeinschaften. Diese entstehen aus dem Bediirfnis des Menschen,
durch ein intensiveres Glaubensleben in ein besonderes Verhiltnis zu Gott zu
treten. So ein neues Leben wird durch bestimmte symbolische Initiationsriten
eingeleitet, die das Besondere an diesem Leben unterstreichen und den
Kandidaten von der iibrigen Welt aussondern. Meist entstehen solche Gemein-
schaften auferhalb der offiziellen Religion und werden ihr spiter eingeglie-
dert, wie es im Christentum der Fall war. Ostliche Religionen neigen von
Natur aus zur monastischen Lebensweise, aber dieses Bediirfnis zum Asketen-
tum ist so elementar, daf auch jene Religionen, die normalerweise keine
grofie Sympathie zu so einem Leben zeigen, in ihrer Geschichte doch
Ordensgemeinschaften hervorgebracht haben. Zu ihnen gehért auch der
Islam. Im Islam wurden die Derwischorden mit der Orthodoxie nie verséhnt,
und sie standen nicht nur abseits der offiziellen Religion, sondern auch in
einem politischen Gegensatz, ja sogar in Feindschaft zu ihr.™

Je weiter aber eine Gemeinschaft von der offiziellen Religion ist, um so
synkretistischer wird sie, da sie mehr den natiirlichen Bediirfnissen folgt und
dabei ursprunghaft rituell handelt. Das sieht man am besten bei den
Qialbas-Alevis und den schiitischen Derwischorden Persiens.’’

Zu den Initiationsriten der Derwische gehért u.a. auch eine rituelle
Stindenvergebung; tawba dadan soll nimlich ein neues Leben erméglichen,
wobei dieser Ritus innerhalb des Ordens spiter verbunden mit persénlichem
Schuldbekenntnis wiederholt wird.’¢ Eine ausfithrliche Studie von Pettazoni
zeigt die Verbreitung des Schuldbekenntnisses bzw. der rituellen Siindenverge-
bung in allen Religionen.”” Das rituelle Schuldbekenntnis finden wir auch bei
den Qiulbas-Alevis.”® Ordensgewand,’”® bestehend aus Hemd: kafan, Mantel:
‘aba’ und Turben: tag gehoren zur Ausriistung eines Derwisches und haben je
ihre symbolische Bedeutung, Der kafan, was tibersetzt Totenlaken heilt, soll
daran erinnern, daf der Derwisch fiir die Welt und das niedere Leben tot ist,
wihrend der Strick um den Leib ein Zeichen fiir das stets Gegiirtet-Sein im
Dienst der Menschen ist. Tonsur,*® Namensgebung?! und Streuung von etwas
Staub auf das Haupt des Novizen®? sollen an das neue Leben erinnern, wobei
dies auch durch verschiedene rituelle Waschungen noch stirker unterstrichen

™ G. WIDENGREN, Religionsphinomenologie, 606.

75 R. GramLIcH, Die schiitischen Derwischorden Persiens. Dritter Teil. Brauchtum und Riten
(Abhandlungen fiir die Kunde des Morgenlandes 45/2) Wieshaden 1981.

6 Ebd., 26; zum Ritus vgl. 27-29 und 94f.

7 R. PETTAZONI, La confessione dei peccati, 3 Bde., Bologna 1929-1936.

8 A. GOLPINARLI, Kizil-Bas, in: Islam Ansiklopedisi, 7/2, 7193; F. W. HASLUCK, Christianity
and Islam under the Sultans, 1, 148.

79 R. GRAMLICH, Die schiitischen Derwischorden Persiens, 3ff., 84f.

30 FEbd., 85.

81 Ebd., 107.

32 Ebd., 106.
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wird.®* Viele dieser Symbole, sei es nun Handlung oder Gegenstand wie
Ordensgewand, Strick bzw. Gurtel um den Leib, Namensgebung und Tonsur
finden sich auch im christlichen Ménchtum; Taufe symbolisiert die neue
Geburt, und den Brauch, Asche auf das Haupt zu streuen, kennt die westliche
Kirche am Aschermittwoch, mit dem die groRe Fastenzeit eingeleitet wird.

Zu einer geistlichen Gemeinschaft gehort auch das Mahl. Das religiose Mahl
stiftet Gemeinschaft, einerseits zwischen den Menschen und Gott, andererseits
zwischen den Menschen untereinander. Die schiitischen Derwischorden ken-
nen verschiedene Arten von Mahlversammlungen, bei denen ein Lamm, aber
auch andere Lebensmittel wie Friichte u. a. gemeinsam wihrend einer
rituellen Feier verspeist werden. Solche Mahlzeiten sind etwa der dig-gus der
Haksar®* oder maglis-i niyaz der Ni'matullahiyaderwische.$* Wihrend am
dig-giis auch Aufenstehende teilnehmen kénnen, ist der gam“: hagigat ein
Ordensgeheimnis der Haksar, in das nur Mitglieder der héheren Grade in der
Ordenshierarchie eingeweiht werden.?” Andere schiitische Richtungen wie die
Ahl1 Haqq,® die Alevis und Bektasis pflegen das rituelle Mahl ebenfalls. Die
letzteren pflegen auch eine Feier mit Brot, Wein und Kise bei nichtlichem
Gottesdienst. Die uns bekannteste Mahlfeier ist das aymn-i cem der Quulbag-
Alevis.® Bei dieser Feier wird ein Lamm, dessen Knochen nicht gebrochen
werden diirfen,®! als Speise vorbereitet,®? die nur fiir Mitglieder bestimmt ist,
und zwar fir solche, die nicht wegen einer Verfehlung aus der Gemeinde
ausgeschlossen, d. h. ,exkommuniziert®, sind. Wihrend das Lamm noch
kocht, wird das Fest der 40 gefeiert, bei dem in Erinnerung an die Zusammen-
kunft mit dem Propheten Weintrauben in die Mitte der Versammlung
geworfen werden, welche ebenso zum Essen bestimmt sind. Eigentlich ist
diese Feier eine Wiederholung der Himmelfahrt des Propheten, mi‘ac,
verbunden mit der Versammlung der 40. Gefragt sagen die Alevis: ,Alevilerde
cem demek, kirklarm cemini taklit etmek, yani onu canlandirmaktir®.% Zwar
sind diese religionsphanomenologischen Beispiele nur am Rande eine Erschei-
nung des Volksglaubens, doch darf man nicht vergessen, dafl die Alevis 10-20
Prozent der Bevolkerung in der Tiirkei ausmachen? und auch in Deutschland
vertreten sind.

8 Ebd., 82-84.

8 Ebd., 49ff.

8 Ebd., 51-63.

8 FEbd., 49.

87 Ebd., 63f.

88 Ehd., 49.

89 R. und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam, 1, 294.
% Beschreibung bei A. Goveinariy, Kizil-Bas, 1A, 7/2, 792fF; vgl. auch I. MELIKOFF, Le
probleme Kizilbas, 64.

9l Zu dieser Bestimmung vgl. Ex. 12,46,

92 A. GorrINARLL, Kuul-Bas, 793.

9 1, MELIKOFF, Le probleme Kiulbas, 64.

9 . SPULER-STEGEMANN, Tiirkei, 606, Anm. 12.
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5 Griinde der Gemeinsamkeit im Volksglauben

Was die Ahnlichkeit dieser Riten mit christlichen betrifft, gibt es unter-
schiedliche Ansichten. Wihrend manche an eine direkte Ubernahme den-
ken,” messen andere diesen Ahnlichkeiten keine groBe Bedeutung bei und
verweisen auf die allgemeine Religionsphinomenologie.®® Um der Sache
gerecht zu werden, wird man jedoch beide Komponenten in Betracht ziehen
miissen.

Die oben angefiithrten Beispiele zeigen deutlich, daB gerade in der nichtamt-
lichen Glaubenspraxis die Berithrungspunkte der Religionen zahlreicher sind.
Das liegt nicht nur an der gemeinsamen Wurzel und der relativen Nahe beider
Religionen, sondern ist viel allgemeinerer Natur. Im Volksglauben werden
nicht Glaubenssitze in den Mittelpunkt gestellt, sondern der ganze Mensch
wird mit seinem ganzen Fithlen und Schen, seinen ganzen Noten und
Sehnsiichten in das religiése Geschehen hineingenommen; hier kommen seine
Anliegen, seine Freude und Dankbarkeit zu Gott, seine ganzen Angste und das
Leid im Dasein zur Sprache. Also nicht Glaubenssitze sind hier ausschlagge-
bend, sondern das alltigliche Leben des Menschen, die grofen Fragen des
Lebens, welche die menschliche Existenz beriithren: Geburt und Tod, Schuld
und Heil, Krankheit und Not, die Natur und die Fruchtbarkeit. Es geht um die
Erfahrung des Daseins, das ,Diesseits“ und ,Jenseits” umfaft.

Dieses Betroffensein kommt zum Ausdruck durch die Frommigkeit und
nicht durch den Intellekt oder die theologische Wissenschaft, denn nur in der
Frommigkeit, welche ,Grundlage und Vitalitit des Religiosen® bezeichnet
wird, kommen alle ,geistig-seelischen Méglichkeiten® zum Ausdruck.?” Diese
»geistig-seelischen Méglichkeiten® reichen als religiése Bilder und Erfahnmgen
weit in die allgemeine menschliche Geschichte zuriick und sind tief in der
menschlichen Psyche verankert (C. G. Jung). Sie sind ,der Wurzelboden der
;natiirlichen’ Religiositat*,*® einer allgemein menschlichen Eigenschaft. Daher
finden wir in allen Kulturen und Religionen dhnliche Erscheinungsformen, die
sich auf das Gottliche bzw. Transzendente beziehen, wie uns die Religionsphi-
nomenologie lehrt, doch werden sie von der jeweiligen Kultur gepragt.

Ausgedriickt werden diese ,geistig-seelischen Moglichkeiten® mittels Riten,
durch die der Mensch versucht, mit dem Transzendenten in Berithrung zu
kommen, sich ihm mitzuteilen. Die wichtigste Funktion eines Ritus ist die
Kommunikation mit dem Gottlichen, wobei der Ritus oft das einzig adidquate
Mittel ist, dies zu tun. Freude, Leid oder Schmerz werden mittels Ritual
ausgedriickt. Es gibt aber auch viele Empfindungen, die der Mensch kaum
sprachlich auszudriicken in der Lage ist. Gerade in diesen Situationen, wenn es
darum geht, das Unaussprechliche auszudriicken, erweist sich das Ritual als

9% R. und H. Kriss, Volksglaube im Bereich des Islam, 1, 294.

9 I. MELIKOFF, Le probleme Kizilbas, 67; M. F. KOPRULU, Bektas, in: 1A, 2,463.

9 J. Henwig, Volksfrimmigheit aus der Sicht des Liturgichistorikers, in: J. BAUMGARTNER
(Hg.), Wiederenideckung der Volksreligiositit, Regensburg 1979, 26.

% H. Givpr, Volksreligiositit, in: ZKTh 110 (1988) H. 2, 166.
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eine grofe Hilfe, da es den ganzen Menschen an- bzw. ausspricht.? Die grofie
Hilfe des Rituals liegt in seinem reichen Symbolgehalt. Bei Religionen mit
gleicher Wurzel sind auch die Symbole gleich. Dariiber hinaus haben diese
Religionen oft ihre Geschichte auf gemeinsamem Boden, so daB bei gleicher
Mentalitit im gleichen Kulturkreis eine Ubernahme viel leichter geschieht, wie
es beim Christentum und Islam im Vorderen Orient der Fall war und auch
noch ist. Zweifelsohne haben der Muslim und der orientalische Christ 1m
gleichen Kulturraum mehr Gemeinsames als ein westlicher Christ und ein
Muslim auf einem anderen Kontinent. Die ostkirchliche Liturgie ist viel
symbolreicher und leibhaftiger als die westliche Auspragung und entspricht
mehr dem orientalischen Geist. Dak ein Fehlen leibhaftiger Ausdrucksweise
letztlich ein Mangel ist, sieht man an dem grofen Erfolg charismatischer
Kreise, die durch ihre Einbeziehung der Emotionalitit des Menschen eine
echte Alternative zur offiziellen lateinischen Liturgie und zum wissenschaft-
lichen Intellektualismus darstellen.’® Eine bessere Integrierung leibhaftiger
Ausdrucksweise im christlichen Bereich wiirde eine Abwanderung in esoteri-
sche Kreise verhindern.

Es gibt keine Religion ohne Ritus, denn wo der Mensch kein Ausdrucksbe-
diirfnis und kein Ausdrucksmittel fiir seine Religiositit hat, dort verkiimmert
der Glaube zur Ideologie. Etwas zynischer driickt es der Religionswissenschaft-
ler J. Wach aus, wenn er schreibt, dalk das Fehlen einer konkreten Ausdrucks-
weise vermuten lasse, es kénne nicht viel auszudriicken geben.%! Die Riten in
der Volksreligiositit deuten auf ein ,echtes und offenbar unzerstérbares
Bediirfnis des Menschen, die Kommunikation mit dem Transzendenten zu
vollziehen, und zwar in einer Weise, die thm aus seiner sozio-kulturellen
Situation eigen und moglich ist“.192 Dieses Bediirfnis ist so stark, daB selbst
oder gerade kultarme Religionen wie der Islam eine bunte Volksfrommigkeit
entwickelt haben. Diese ermoglicht eine intensive und leibhafte Zuwendung
des Glaubigen zu Gott, was auch die ,Beharrlichkeit der Volksreligiositat“1os
erklart. Ein Ritual stellt aber nicht nur die Verbindung zu Gott her, sondern ist
selbst ,Trager der Verkiindigung® (Baumer) und dariiber hinaus ein verbin-
dendes Element im sozialen Leben, das Schutz, Sicherheit und Geborgenheit
vermittelt. Dieser gemeinschaftsbildende Charakter des Rituals besonders in
der Volksfrommigkeit ist sehr wichtig.!® Der Mensch ist schon immer auf
Gemeinschaft angelegt und braucht sie zur eigenen Entfaltung. Daher werden
Riten oft gemeinsam vollzogen und geben dem einzelnen Halt und Orientie-

# O. BISCHOFBERGER, Wesen und Sinn des Ritus, in: J. BAUMGARTNER, Wiederentdeckung,
156.

100 T Baumer, Kulte als Triger von Verkimdigung (Theologische Berichte 6) Zirich-
Einsiedeln-Kéln 1977, 57f, zt. bei W. HemM, Wandel der Volksfrimmigkeit seit dem II.
Vatikanum, in: ]. BAUMGARTNER, Wiederentideckung, 89.

101 1. WacH, Vergleichende Religionsforschung, Stuttgart 1962, 111.

102 O, BISCHOFBERGER, Wesen und Sinn des Ritus, 155.

108 R. LAURENTIN, Die Beharrungskraft der Volksfrimmigkeit, in: Concilium 9 (1978) 77-83.
104 O, BISCHOFBERGER, Wesen und Sinn des Ritus, 155.
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rung in der Gemeinschaft.!% Der festliche Charakter!% der Riten spricht die
Emotionen und das UnterbewuBte an und prigt Glaubensinhalte indirekt in
die Seele des Menschen ein. Der intensive Kontakt zu Gott und zu den
Menschen erweist sich als besonders hilfreich in Krisensituationen. Diese
Krisensituationen kénnen allgemeiner Natur wie Krankheit und Naturkatastro-
phen sein oder auch durch Beginn einer neuen Lebensphase wie Geburt,
Heirat, Tod . a. verursacht werden. Untersuchungen haben gezeigt, dab die
writes de passage” nicht nur in den Religionen eine bedeutende Rolle spielen,
sondern im heutigen Alltag auch von sonst weniger religiosen Menschen in
Anspruch genommen werden, die in solchen Situationen im religiésen Ritual
Halt suchen.!®” Selbst die sidkularisierte Welt ist nicht frei von diesem
helfenden Ritual. Deshalb stehen gerade Briauche um Krankheit, Hochzeit und
Tod im Mittelpunkt jedes Volksglaubens.

Die grofte Gefahr im Volksglauben ist das Abgleiten in Magie und
Aberglaube durch den Hang zum Konkreten. Auch ist es oft schwer zu sagen,
wann ein Ritus auf symbolische und leibhaftige Art den Glauben ausdriickt
und wann er magische Ziige annimmt.'% Aus diesern Grund ist es wichtig, den
Hintergrund eines Brauchtums zu kennen und wenn mdglich den religiosen
Bezug wieder herzustellen und ins Gedéichtnis zu rufen, So wie auf christlicher
Seite die ,Evangelisierung® der Briuche gefordert wird,’*® so muf auch eine
sKoranisierung® des Volksbrauchtums erfolgen. Das wiirde z. B. bedeuten, daf
Volksbrauchtum um Jesus und Maria aus dem koranischen Hintergrund
verstanden und gepflegt wird, also bewuBt islamisch und nicht synkretistisch
und magisch. Trotz theologischer Differenzen wiirde das Gemeinsame am
Glauben gelebt und eine andere Meinung respektiert werden.

6 Volksglaublicher Austausch in Europa heute und morgen

Einige Beispiele aus dem Volksbrauchtum im Osmanischen Reich wurden
bereits angefiihrt. Heute steht man vor einer anderen Situation. Waren frither
die Christen eine Minderheit in einem islamischen Staat, so leben heute
Muslime als Minderheit in traditionell christlichen Lindern. Man kann sich
fragen, ob in der Zukunft eine gegenseitige Beeinflussung in dhnlicher Weise
im Bereich Volksbrauchtum stattfinden kénnte. Diese Frage ist vermutlich zu
verneinen. Der grofte Unterschied besteht darin, daB frither die Gesellschaft

105 Fbd., 159f.

106 H. GimeL, Volksreligiositét, in: ZKTh 110 (1988) H. 2, 175.

107 P, M. ZULEHNER, Heirat, Geburt, Tod. Eine Pastoral zu den Lebenswenden, Wien 51987;
ders., Pastoraltheologie, Bd. 3, Ubergc‘inge, Diisseldorf 1990; ders., Pastoraltheologie, Bd. 1,
Fundamentalpastoral, Disseldorf 1989, 115f; ders., Leibhaftig glauben. Lebenswenden nach
dem Evangelium, Freiburg 1983; ders., ,Leutereligion®. Eine neue Gestalt des Christentums auf
dem Weg der 80er Jahre? Wien 1982,

198 G, WIDENGREN, Religionsphinomenologie, 209-216; vgl. auch M. ELiaDE, Ewige Bilder
und Sinnbilder. Uber die magisch-religitse Symbolik, Frankfurt 1986.

109 W, Hewm, Wandel der Volksfrommigheit, 49.
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stark von der Religion bestimmt wurde. Heute ist die Religion in den
sikularisierten Industrielindern weitgehend aus dem Alltag verdrangt. Auch
die Frauen scheiden als Triger des Volksbrauchtums aus, da sie berufstitig
und daher interessensmifig vom modernen Alltag bestimmt sind. Ein weite-
rer wichtiger Punkt ist der unterschiedliche kulturelle Hintergrund und die
andersartig geprigte Geisteswelt. Der Orientale ist von Natur aus emotionaler,
symbolfreudiger und driicke sich gerne in Bildern aus. Der orientalische Christ
und der Muslim im Orient haben vom Wesen her mehr Gemeinsames als ein
Europier und ein Orientale. Das sieht man auch bei den Christen im Orient,
denen z.B. die Idee einer exakten Theologie fremd, aber dafiir eine symbolrei-
che Liturgie zueigen ist. Gerade in der Liturgie und in der Bilderverehrung
findet der einfache Gliubige Zugang zum religiésen Feiern und zur leibhaften
religiosen Ausdrucksform. Ihm ist der Gang zum Heiligengrab nichts Aulerge-
woéhnliches, wie auch ein Muslim sich nicht scheut, das Grab eines islamischen
oder christlichen Heiligen aufrusuchen. Fine exakte Theologie mit einer
besonderen Vorliebe fur Definitionen, Abgrenzungen und Rechtssatzungen
verhindert geradezu jede Vermischung von Glaubensinhalten oder Brauchen.
Da auch eine Abgrenzung zu Sekten und anderen Randgruppen besteht,
wandern Anhénger dieser Gruppierungen aus der offiziellen Religionsgemein-
schaft in esoterische Kreise und Geheimbiinde ab und verschlieBen sich dem
Nichteingeweihten.

Einige wichtige Unterschiede bestehen auch in der sozialen Struktur dieser
Minderheiten. Der Islam, der sich als Minderheit in einem christlichen oder
sikularisierten Land behaupten muB, schlieft sich ebenfalls ab und sucht die
Abgrenzung zu einer Gesellschaft mit dessen moralischen Normen er sich
nicht identifizieren kann. So eine Minderheit hat in erster Linie das Ziel, die
eigene Identitat zu wahren. Da aufer in Osterreich der Islam staatlich nicht
anerkannt ist, organisieren sich die Glaubigen grofiteils in politisch orientier-
ten Vereinen. Auch im Millet-System waren die Christen im Osmanischen
Reich organisiert und nach aufen hin durch das religise Oberhaupt vertre-
ten, aber wenn wir die beiden Situationen vergleichen, so sehen wir, daB die
islamischen Vereine auf europaischem Boden eine weit groRere Selbstandig-
keit besitzen. Zwischen den Christen im Osmanischen Reich und den Musli-
men in Europa besteht ein weiterer Unterschied. Wihrend die Reprasentan-
ten der Christen im Osmanischen Reich, nimlich Bischéfe und Patriarchen,
zur intellektuellen Schicht gehérten und von der reichen Oberschicht des
Volkes unterstiitzt wurden, stammen die Fiithrer der islamischen Vereine aus
nichtintellektuellen Kreisen. Da auch der GroBteil der Muslime in Europa zur
Arbeiterschicht gehort und Intellektuelle meist ebenso sikularisiert sind, lakt
diese Situation den Islam als Religion der Unterschicht erscheinen. Anderer-
seits steht der fromme muslimische Gastarbeiter in Furopa einer Kollegen-
schaft gegeniiber, die traditionell eher eine nichtreligiése und antikirchliche
Gruppe ist. Hier findet er firr seinen Glauben wenig Verstindnis. Die
muslimische Frau steht in derselben Situation. Was die Kinder betrifft, ist die
Situation nicht besser. Entweder leiden sie an Identititsverlust oder werden so
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fundamentalistisch erzogen, daR sie kaum einen Anschluf an die westliche
Welt finden.

So trostlos es auch aussieht: werden beide Kulturen bezichungslos nebenein-
ander stehenbleiben oder sich bekimpfen? Es steht fest: das Volk kennt sich
noch nicht. Zwar gehoren die Moscheen zum vertrauten Bild vieler eurgpéi-
scher Stidte, aber das religiose Leben der Muslime, die eigentliche religise
Komponente des Menschen, wird durch die von der Arbeiterschaft verursach-
ten gravierenden wirtschaftlichen und politischen Probleme stark in den
Hintergrund gedringt. Oft vorbildliches Familienleben und der Ernst im
Fasten und in der Wahmehmung anderer religéser Pflichten, die anregend auf
die westliche Welt wirken sollen, bleiben verborgen. Gerade hier wiirde
Volksbrauchtum ein Mittel sein, Religion auf eine mehr einfache und anschau-
liche Art kennenzulernen. Andererseits gibt es im christlichen Bereich Briu-
che, wie der Christkindlmarkt im Advent und der Fasching vor der Fastenzeit,
die in den westlichen Industrielindern ihren religiésen Bezug verloren haben
und von der Konsumgesellschaft kommerzialisiert worden sind. Die neuerliche
Aufdeckung ihres Bezugs zu Glauben und zum Kirchenjahr wiire nicht nur ein
Gewinn fiir die Christen, die gleichsam spielerisch Glaubensinhalte vergegen-
wartigen wiirden, sondern es wiirde sich eine ungeahnte Méglichkeit auftun,
auf Volksebene die eigenen Glaubensinhalte anderen vorzustellen. Nicht nur
die theologische Diskussion ist wichtig, sondern in erster Linie die Bezichung
von Menschen zu Menschen, die als Geschopfe Gottes ihre Gefiihle, Anliegen
und Sorgen durch uralte symbolische Handlungen vor Gott tragen, Handlun-
gen, die von allen verstanden und nachempfunden werden kénnen, weil sie
mehr Gemeinsamkeit bieten als die theologischen Formulierungen. Nicht die
Theorie wird siegen, sondern die ,Religion des Herzens®, die Mensch und Gott
in elementarer Weise verbindet.
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EVANGELIZATION IN THE MULTI-CULTURAL
AND PLURI-RELIGIOUS CONTEXT OF SRI LANKA*

by A. J. V. Chandrakanthan
I Introduction

The dynamism of mission and of evangelization in Sri Lanka in the next few
decades will be determined by the type of relationship that Christianity seeks
to cultivate with the followers of other religions; and by the spirit of
integration that the Christian religion endeavours to establish with the cultures
that support and sustain these religions. Committed as it is to an active
partnership in the promotion of justice and peace, freedom and human
dignity, fellowship and fraternity,! Christianity in Sri Lanka cannot continue to
toil in splendid isolation for the salvation of humanity. As a bearer, promoter
and announcer of the TRUTH, the Church must openly manifest its willing-
ness to be at the service of TRUTH, no matter who utters it or from where it
is uttered.

In Sri Lanka, the phenomena of religious pluralism and multiculturalism are
mextricably interwoven into the social fabric. Hence a realistic vision or
project of evangelization for the coming decade and beyond cannot afford to
ignore the complex and assertive religio-cultural ferment. In order that our
reflections be pastorally relevant and realistic, it is important that we draw
attention to the situation that obtains in Sri Lanka at present. The numerous
national issues and problems faced by as Sri Lankans, as believers and
* followers of Christ demand and require a meaningful and an authentic
Christian response. This response to the contextual reality must truly and
fittingly correspond to the needs and exigencies that are generated from
within this context. The present national situation with its multi-faceted
challenges and conflicts, with its problems and prospects, agonies and
achievements should therefore be the proper matrix of the church’s pastoral
concern and missionary action. Of pertinence here is the observation made by
the Catholic Bishops of Sri Lanka that it is within this context of strife and
strain, poverty and pain, death and destruction, the Church inclusive of its

* Text of a talk given by Dr. Chandrakanthan at the National Symposium on Evangeliza-
tion inaugurated by Cardinal Josef Tomko, Prefect of the Sacred Congregation for the
Evangelization of Peoples and held at the National Seminary, Kandy, from 23 - 26 July
1990.

! In recent years the official Catholic leadership has quite strongly articulated the
church’s commitment to fundamental human rights and values. See among others the
following pastoral letters issued by the Catholic Bishops’ Conference of Sri Lanka,
Towards the Re-building of the Sri Lanka Nation, (Pentecost 1984), pp. 1-8, 20-35; The
Nation in Crisis, (April 1984), pp. 1-10; Church in Sri Lanka in the face of the Growing Poverty
of our People, and Catholic Bishops Support Statement of the Maha Sangha (The Great Council of
Buddhist Monks), in: Quest 100 (1989), pp. 28-36.
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leadership should discover its evangelical and ministerial identity.? The
pastoral leadership both lay and ordained is called with the rest of the
Christian communities to discover the manifold dimensions of the Church’s
ministry of evangelization within this turbulent national context.® It is within
this existential frame-work that the church is called to enunciate God’s abiding
presence and proclaim or listen to God’s message and celebrate the “memorial
of God’s saving action”. The present national context is the proper locus within
which the Good News can be announced by word and action, by being and
doing and by sharing and self sacrifice — with all that it demands and with all
that it involves.

In the Sri Lankan Social ensemblet the religio-cultural component wields a
strong and decisive influence on national life as it does in other Asian
countries. The dynamic and determinant role played by the religio-cultural
factors within the Sri Lankan social mosaic also demands that these factors are
studied and interpreted not in isolation but within the context of their
on-going interactions with other social functions and realities. Experience
teaches us that multiculturalism and religious pluriformity are integral aspects
of Sri Lanka’s ethno-social behaviour, communal life and history. Religion and
culture permeate every strand of societal life whether it be political, economic,
commercial or educational. Religion and culture continue to govern the daily
life, guide the value-systems and direct the decision making processes of the
people at their individual, family, communal and social levels.

The church’s vision and thrust for evangelization should therefore meet
creatively these realistic challenges posed by the plurality of religions and
cultures within the frame-work of their continuous interactions with all facets
of an evolving and emerging social milieu. Within the Sri Lankan social arena
pluralism is not confined only to the religio-cultural realm. Rather in all its
diverse implications pluralism is increasingly becoming an integral component
of Sri Lanka’s ethno-social politics and polity.5

Sri Lanka is not the only nation blessed with religious and cultural diversity.
Ethno-social and religio-cultural pluralism is an inexhaustible Asian socio-
spiritual resource that has been grossly neglected and at times even denigra-
ted by the evangelizing Church in the early stages of its missionary history in
Asia.

2 See the first two pastoral letters mentioned above.

3 Some recent issues of the bimonthly Social Justice published by the Centre for Society
and Religion give a good account of the situation that prevails in Sri Lanka at present,
see esp. nos. 30-40.

4 By the term social ensemble we refer to the whole gamut of social realities and functions
(such as political, economic, commercial, educational, religious, cultural etc.) that go to
constitute a given society. :

5 See A Charter for Democracy in Sri Lanka, The Presidential Secretariat, Colombo, p- off
(year of publication not given).
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Compelled by historical circumstances and prompted by “a new focus on
evangelization” in recent years many churches in Asia have ventured to
discover this untapped resource by promoting the dialectical process of
interreligious dialogue and inculturation as integral to the ministry of
evangelization and to the building up of a truly local church. In spite of the
uniqueness of the Sri Lankan social ensemble within the Asian mosaic, the Sri
Lankan church has much to receive and give to the sister churches of Asia and
to the world-church at large, in the areas of interreligious dialogue and
inculturation. Therefore any serious reflection on the ministry of evangeliza-
tion particularly in reference to religio-cultural pluralism must draw serious
attention to the wider Asian pastoral and missionary spectrum. In terms of
religio-cultural pluralism Sri Lanka is a microcosm of the macro-Asian reality.
The suggestion that inculturation and interreligious dialogue must lead to the
initiation of a more radical process of “enreligionization”,” is as applicable to
Sri Lanka as it is to the wider context of Asia.

I Religion and culture in the Sri Lankan social ensemble

The symbiotic union of religion and culture within the Sri Lankan social
ensemble constitute a monolith that is in perfect conformity with Paul Tillich’s
perceptive assertion that “religion is the substance of culture and culture is the
form of religion”.$ For example from the time of its entry into Sri Lanka
Buddhism, which today is the religion of over 68 per cent of the nation’s
population manifested an extra-ordinary spirit of accommodation to the local
religio-cultural realities.® It has assimilated unto itself the Sinhala ethno-lingual
and socio-cultural elements to such an intimate degree and depth that today
the Sinhala population seek to identify itself as an ethno-cultural bloc that is
moulded and galvanized by the Buddhist religious ethos. Almost the same can
also be said of Tamil culture and Saivism.!® As a matter of fact in common
parlance in Jaffna, the word “Tamil” and the terms “Hindu or Saivite” are used
interchangeably. As for the Moslems!! it is their religion that is claimed to

¢ See M. AMaLADOsS, “Evangelization in Asia: A New Focus?”, in: Vidyajyoli 51 (1987),
pp. 7-28. Also A. J. V. CHANDRAKANTHAN, “Asian Bishop’s Approach to Evangelization”,
in: Indian Missiological Review 9 (1987) no. 2, pp. 105-126.

7 See A. Pieris, An Asian Theology of Liberation, Maryknoll, New York 1988, p- 52ff.

& P. TiuicH, Theology of Culture, London 1964, p. 40.

¢ See The Revolt in the Temple, Colombo 1958, pp. 1-10, 436-453, 485-502. Though this
work does not present historical data with accuracy, it representative of the Buddhist-
Sinhala religio-cultural symbiosis envisioned by Buddhist religious elite of Sri Lanka.

10 All Saivites in Sri Lanka are Tamils and they worship Lord Siva as the Supreme Being
of the Godhead. Today Saivites form about 15 % of the total population of Sri Lanka.
! Muslims account for about 8 % of the total population of Sri Lanka and even though
a vast majority of them speak Tamil as their first language, they seek a collective
identity in their religion.
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determine their ethno-cultural identity. For the Christians'? of Sri Lanka the
cultural rupture that was created since the times of the first conversions of the
Portuguese period,’* has continued to widen, up until the times of Vatican IL
The post Vatican II efforts to bridge this gulf through cultural adaptation,
inculturation and inter-religious dialogue* continue to remain an incomplete
venture. Productive results on this evangelizational enterprise cannot be
reaped in the absence of a “core-tocore dialogue™® with Sri Lanka’s non-
Christian religio-cultural symbiosis.

The religio-cultural symbiosis permeates even the ordinary affairs of daily
life and the complex net-work of social customs prevalent in Sri Lanka.
Religiousness in Sri Lanka therefore canmot be reduced to an impersonal
adherence to sacred doctrines, spiritual exercises and pietistic practices, just as
the cultural consciousness of the different ethnic groups cannot be levelled
down to customs, symbols and behaviours founded on an ancient tradition. In
fact the term religion which is itself foreign to the biblical vocabulary, cannot
be adequately rendered in Sinhala or Tamil and for that matter in any South
Asian language. The term religion is rendered in the Sinhala and Tamil
languages as agama, dharmaya, dhaham, samayam, margam, marai, vedam, satyam
etc. refer either to an aspect of religion or to some of its essential scriptural
components. These terms contain the sense of religion both as an intrinsic
experience and a transcendental phenomenon. They describe religion as an
intuitive vision of life and an unending Way to the Truth.

All religions in Sri Lanka are ideologically committed to non-violence and
uphold the virtues of compassion and love toward all human beings and the
entirety of creation; and emphasize the importance of promoting justice,
peace and truth as integral to their respective religious teachings. But in actual
practice, religious sentimentality sometimes bordering on fanaticism has made
religions to play the role of agent provocateur and had led to extremist forms of

12 In Sri Lanka all Buddhists are Sinhalese and all Saivites are Tamils but the converse is
not true because the Christian population in the nation is interspersed among the two
ethnic communities. The total population of Christians in Sri Lanka stand approximate-
ly at 8 % of whom over 6.5 % are Catholics of the Latin Rite.

13 See TIKRI ABEYASINGHE, faffna under the Portuguese, Lake House Investments Ltd.,
1986, pp. 53-58; F. HouTarT, Religion and Ideology in Sri Lanka, Bangalore 1974, pp.
118-115, 168-171.

4 The Draft Documents prepared for the Sri Lankan National Synod (1968-69) and the
Acts of the National Synod published under the title After Vatican II, gave some brief
guide-lines about inter-religious dialogue and cultural adaptation. There was hardly any
systematic effort made to put the synodal proposals into practice particularly in the area
of interreligious relations. In fact except for a statement made in Feb, 1979 by the
Bishops and Major Superiors of Religious Congregations at the close of the Mission
Conscientization Seminar, the issue of interreligious dialogue has not been given any
importance in any of the Pastoral letters and Statements of the Bishops Conference.

! For more on this see A. Pieris, “Christianity in a Core-to-Core Dialogue with
Buddhism”, in: Cross Currents 37 (1987), pp. 47-75.
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violence and hatred between the various religious groups.'¢ Individually and
collectively the four major religions professed in Sri Lanka have often failed to
be an emollient of violence and destruction. In situations of ethnic, communal
and religious riots and mayhem, even the official religious leaderships have
responded either with silence or with pious platitudes about prayer, penance
and peace. New and numerous are the challenges to be faced by all four
religions as they enter the threshold of the third millennium. Whether the
religious leadership has the farsighted vision to encounter these challenges in
a spirit of inter-religious unity and harmony in the name of human welfare
and humanitarian service, remains to be seen.

As for cultures, for several centuries the Sinhala and Tamil cultures have
brought out their creativity in such aesthetic forms as art, architecture,
sculpture, literature, poetry, drama, dance, decoration, music etc. But culture
cannot be confined merely within the sphere of aesthetics and arts. As an
indispensable component of social and communal life, culture is also subject
to progress and growth or deterioration and deformation. In Asian societies it
is often the religious ideology that goes to monitor the progress and regress of
cultural change. Drawing sustenance from the religious ethos, culture provides
an atmosphere conducive for all persons in a society to live and grow into
human wholeness and maturity. In this manner it promotes human sensitivity
and communal solidarity. In this respect it remains to be seen whether Sri
Lankan cultures in spite of several centuries of religious purification and social
transformation have truly become mature and human in the best sense of the
terms.

In the postindependence period the two dominant cultures with their
religious vigour at the backdrop, have collided more than once. They find
themselves going through a new spirit of resurgence and rejuvenation. This is
further bedevilled by the criss-crossing of alien cultural traits through mass-
media, migration and tourism. Some of the native cultural values stand
challenged and changed in the face of this alien intrusion. This complex
cultural labyrinth with its paradoxical characteristics is the locus of evangeliza-
tion. And it is within this complex cultural matrix that we should find answers
to questions about the possibility and prospects for inculturation and contex-

tualization.

I Christianity and religio-cultural pluralism

1 Christianity and the religio-cultural symbiosis

A critical examination of Christianity’s relationship with other religions in
the Sri Lankan social ensemble should be situated within a proper historical
context. There is hardly any disagreement on the assertion that the model of
the church established in Sri Lanka was one that was transplanted from

16 See R. L. STiRrAT, “The Riots and the Roman Catholic Church in Historical Per-
spective”, in: Sri Lanka: Change and Crisis, J. MANOR (ed.), London 1984, pp. 196-218.
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Europe with European cultural embodiments, structures and expressions. The
missionary and ecclesial tradition they represented and promoted had no
previous experience of religious pluralism and much less of interreligious
dialogue. It’s vision and thrust of evangelization went hand in hand with an
aggressive denouncing of the religio-cultural symbiosis encountered by them,
whether it be Sinhala-Buddhism or Tamil-Saivism. Since Christianity entered
into Sri Lanka accompanied by a colonial and commerce-oriented political
power, it enjoyed considerable political protection and patronage. This further
entrenched the religio-cultural superiority of the evangelizing church vis-a-vis
the evangelized.

Two classical examples are representative of the attitude of religio-spiritual
and socio-cultural supremacy maintained by the early evangelizers. One is Fr.
Belchior of Lisbon OFM who worked as a missionary in Sri Lanka in the
mid-16th century and the other was Mgr. Giuseppe Bravi, a Benedictine
monk who was Vicar Apostolic of Colombo in mid-19th century. The former
represents an attitude ad extra ecclesiam and the latter ad intra. Fr. Belchior’s
“missionary actions” are expressive of the attitude manifested by the evange-
lizing church toward the native religions and cultures of Sri Lanka in the
Portuguese period; while the assertive position held by Mgr. Bravi indicates
the attitude shown toward the infant Church of Sri Lanka during the British
period. It had been recorded that when Fr. Belchior of Lisbon was taken
prisoner by the king of Jaffna, and the latter demanded of him why he had
destroyed the temples and the images of the gods in his kingdom, Belchior
replied, “that being dedicated to the devil who had no right to possess
anything on earth, they were an insult to the glory of God, the only Lord of
the universe; and he, a servant of God, had destroyed them.””

Mgr. Bravi’s brazen statement was made in the context of the recruitment
and formation of the native clergy in Sri Lanka. He went so far as to say: “tant
que Bravi sera eveque jamais ses mains s'imposeront sur une tete noire
[...]7."® Undoubtedly such an attitude reveals an obstinate assertiveness of
the European religio-cultural supremacy over anything that is local or native.
Fr. Belchior’s actions give a clear illustration that in the Portuguese period
both the Buddhist and Saivite leadership encountered a formidable spiritual
foe in the persons of the Catholic missionaries. It would be too presumptuous
to disregard this historical image and to think that our non-Christian brethren
have deleted these from their collective memories. As a matter of fact, in the
not too distant past, a month-long controversy was sparked off by an article
written by a Catholic priest in The Ceplon Daily News, then a leading English
daily. The article was written along the direction of inter-religious dialogue.’?

17 See FrEr PAoLO DA TRINIDADE OFM, Conguista Espiritual de Oriente, Transl. by Felix
Lopes OFM, Lisbon 1962, vol 3, pp. 33 and 67. Also S. GNANA PRAGASAR, A History of the
Catholic Church in Ceylon: Period of Beginnings 1505-1602, Colombo 1924, p. 136.

15 As quoted by CarrLos M. D’MEevLo S], The Recruitment and Formation of the Native Clergy
in India, Lisbon 1955, p. 283.

19 See Buddhist Christian Dialogue: A Controversy, Centre for Society and Religion, Colombo
1990, pp. 6-14, 28-82 (Editor’s name not given).
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Despite the church’s gestures of interreligious cordiality, many Buddhists and
Hindus have their suspicions about our enthusiasm for inculturation and
mter-religious dialogue. Of pertinence is a remark made by a buddhist when
cultural adaptation was first advocated and attempted in Sri Lanka. He wrote:
“[...] the so called indigenization appears to be a matter of tactics rather than
of appreciation and admiration of things indigenous. In other words it appears
to be a camouflage resorted to with a view to breaking down the apperceptive
mass of Buddhists and to proselytising them by using the vast financial
resources of the Church [...]".20

2 From discord to concord: The need for dialogue

Motivated by the zealous conviction that the church is the sole vehicle of
salvation and induced by the desire to increase its numerical strength,
pre-Vatican II Catholicism in Sri Lanka considered other religions and cultures
as opposed to the person and message of Christ. Even as late as the 1960s the
Catholic officialdom considered the teaching of Buddhism, Hinduism and
Islam to the students of the respective religions in Catholic schools as an
abhorrent act of apostasy.?! Catholic priests and missionaries studied other
religions only to rebut and refute the latter’s beliefs, doctrines and practices.?
The catechetical manuals convincingly taught that visiting places of worship,
or taking part in celebrations related to native cultures, or participating in
worship and prayer with non-Christians would amount to a serious sin.
Inter-religious marriages (disparity of cult) were openly discouraged not to
mention the condemnatory judgements pronounced on the followers of other
religions without any qualms. This unhappy past characterized by deep scars
with hurtful memories is slowly getting healed thanks to some of the recent
efforts made along the direction of interreligious co-operation in common
matters of national concern.?* But a great deal remains to be done along this
direction if the church intends to enter into the national stream with all its
constituent elements.

The church may be tempted to overlook its historical past as one that is
foregone and forgotten. Looking back their past some Christians may even
shift the entire blame on to the foreign missionaries forgetting that these
missionaries who acted in good faith were children of their times and history.
But the basic question is whether the Church can afford to justify and
perpetuate a tradition without demonstrating an action-oriented spirit of
dialogue and cordiality. Is not the “Assisi event™* an apocalyptic fore-runner
that should stir the Sri Lankan church for a creative dialogue of life.

20 G. VITANAGE, “The New Look with a Note: A Comment on Fr. Mervin Fernando’s
article, ‘Is Adaption Outmoded?’”, in: Quest 4 (1969 Colombo), pp. 80-81.

I See F. HOUTART, Religion and Ideology, p. 256.

2 The numerous apologetic tracts and booklets published by §. GNANA PRAGASAR are
clear examples to this effect.

» See the Pastoral Letters of the Sri Lankan Bishops mentioned in note no. 1.

* For more details see L’Osservatore Romano, Weekly Edition, Rome, 3rd November
1986.
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Dialogue should be seen as the SACRAMENT of a living and growing inter-religious
relationship, because dialogue is SIGN of a healthy relationship and in all its
human dimensions, dialogue contains and promotes inter-personal and inter-
communal intimacy. Any healthy and growing relationship is subject to
change and criticism, tension and turmoil, development and deterioration.
Inter-personal, inter-communal, inter-cultural and inter-religious relationships
are no exception to this natural process. Dialogue is an honest and efficient
means of promoting a relationship. When members of different religious
professions meet together as partners it is already a sign of an existing
cordiality and concord which gets strengthened as the boundaries of dialogue
gets wider and deeper in terms of the social involvements and commitments
of religions as the spiritual conscience-keepers of society. Christianity can
spearhead a social transformation and help to alleviate the wanton blood-shed
and destruction in Sri Lanka only by entering into a “living relationship” with
other religions. There are various avenues open to the church to achieve this
goal, but the question remains whether the church is willing to make use of
them. For example Christian communities in Sri Lanka do not live in isolated
ghettos, they merge and mingle with people of different religious professions
in their every day life, in family and social gatherings at work place and office,
there are thousands of children and students who live, study and grow with
large numbers of Buddhist, Hindu and Muslim students, but the church has
failed to use these fora of actual life-contacts to nurture a true inter-religious
dialogue of life.

Already in the colonial era many Buddhist and Hindu religious reformers
sought to revive and rejuvenate their respective religions by internalizing some
of the positive elements found in Christianity. For instance the orderliness of
Christian worship, its method of preaching and teaching, its institutional
efficiency and hierarchical structure were among some of the elements that
Buddhism and Saivism absorbed into their religious systems. But the spirit in
which it was done had a negative motive. Today the situation has considerably
changed, other religions manifest a greater spirit of openness and accommo-
dation. Besides, in the context of the present situation that prevails in Sri
Lanka, interreligious dialogue has become an urgency and a practical
necessity catapulted by a realistic humanitarian concern arising from the
ethno-cultural divide.

Against the backdrop of the prevailing ethnic conflict it may be said that in
recent years the Sinhala bishops have expressed stronger desire to work with
the Buddhist religious leadership while the Tamil bishops seemed to have
established a good rapport with the Hindu or Saivite religious leadership.
Noteworthy is also the fact that the interreligious cordiality experienced
today between the different religions was able to overcome the crippling
divisions along ethnic lines. This form of a contextually-inspired, inter-religious
cordiality is an excellent opportunity for the leaders of the four major
religions to work out ways and means of overcoming the destructive divisions
and to forge a common front to fight against all forces of social oppression
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that keep the nation and the people from attaining the fullness of human
life.

Even though the bishops of Sri Lanka have taken a bold initiative by
articulating their intention to collaborate with the other religious leaders, the
misconceptions pronounced and preached by the Catholic hierarchy still
remains to be revoked and mended. The advice of the bishops to the laity to
join hand in hand with the followers of other religions will bear no fruit unless
the proper atmosphere is provided to the laity to appreciate the spiritual
wealth and richness of other faiths. It is true that in recent times several
efforts and initiatives have been undertaken by a few native priests and
theologians to foster a positive approach to the faith and spirituality that these
religions are able to offer to enhance Christian life. But the prophetic voice of
the theologians are rarely heeded by the laity who for centuries have been
made to depend on the hierarchical church for their religious knowledge and
growth. This sense of dependence is also further reinforced by the traditional
spirit of religiousness and an unquestionable respect for religious authorities.
Given these and other over-bearing institutional dimensions of the Sri Lankan
church, the advice and instructions of the bishops to the laity concerning
interreligious relationship and co-operation have better chances of producing
good effects.

In this context, the leadership of the Church must make a concerted effort
to put into practice the valuable insights and recommendations regarding the
promotion of religious dialogue suggested in the many pastoral statements of
the Federation of the Asian Bishops Conferences.

Another important aspect of religious dialogue is to instruct the Christian
communities to meaningfully integrate into their life some of the significant
spiritual and human values promoted by non-Christian religions. This can be
effectively done by incorporating relevant aspects of the doctrines and
teachings of other religions into the catechetical programme designed for
Christian students and adults. It is truly regrettable that none of the
vernacular catechetical books published with the approval of the hierarchy or
published by the national and diocesan catechetical commissions, deal with at
least an introductory exposition of the beliefs and practices of other religions
and their human, spiritual and theological values.

3 Inculturation: Theological basis

An excessive “ecclesialization” of soteriology that served as a powerful
catalyst of missionary activity or of evangelization in the pre-Vatican II era has
undergone a radical change. Missionaries who then laboured with the firm
and uncritical conviction that there was “no salvation outside the Church”
begin to recognize the mysterious presence and action of God in all that is
human and in all that goes to promote the values of truth, justice and peace as
integral to human wholeness.

The second Vatican Council’s positive recognition of other religions as
channels of sanctification has also had a profound impact on the church’s
relationship toward those cultures once designated as “non-Christian”. This
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recognition has opened a new horizon in the understanding and interpretation
of the universal salvific plan of God. Mission is perceived more in terms of
effective Christian presence and action than a matter of baptisms or the
expansion of Christendom. The task of evangelization is presented not merely
as the communication of the saving knowledge of Jesus Christ to all people but
is also explicated as continuing the saving action of Christ in history, at every
age and place.

The relationship that the church seeks to establish with native cultures
through the initiation of the process of inculturation should emerge from the
realization that the entire human race has the same origin and destiny. The
native religions with their cultural and traditional values and heritage must be
viewed as included in God’s universal saving plan. God’s ubiquitous presence
in and through creation is yet another biblical experience that serves as a
powerful impetus for inculturation,

The New Testament speaks of various forms of the presence of Christ in the
human family. The Church affirms, proclaims and celebrates this unfailing
presence of Christ in the world and in humanity is also called to be a SIGN
and instrument of the reality of Christ’s mystery. The Church can never
exhaust the total reality that is Christ but neither can the Church downplay
it’s vocation to be a SIGN OF SALVATION to humanity. We shall return to
this point later.

By his Resurrection, Christ rose from the tomb of particularity into a world
of universality ~death, the final curtain of his human soteriological predica-
ment was torn open thus allowing the resplendent radiance of Easter glory to
shine forth. All religions and cultures, races and creeds that help to humanize
this sinful world stood purified, redeemed and exalted by this unlimited and
unfathomable Paschal Mystery. The presence of the Risen Lord therefore
transcends the narrow walls of the Church and enlightens all who seek him
with a sincere heart.

In the best sense of the word “inculturation” is an affirmation of this
mystery of Christ’s ubiquitous and active presence by means of the church’s
proclamation, celebration and participation in the world. Post conciliar efforts
toward inculturation were confined to the embellishment and enhancement of
cult and ritual. Discussions on inculturation was often aimed at identifying the
“essence of Christian faith” so that it can be adorned with cultural elements
dissociated from non-Christian religions. It was done with little realization that
the notion of an “essence of Christian faith” stripped of its cultural expressions
and experiences is as unrealistic as seeking to remove cultural elements from
non-Christian religions without paying heed to their symbiotic union, we have
referred to earlier.

The Christian faith has been lived and handed over, proclaimed and
celebrated only and always in definite socio-cultural environments, its form
cannot be reduced to an abstract essence. No universal essence of Christianity
can be had without it being affected, shaped and conditioned by some form of
cultural expression. While recognizing that the WORD MADE FLESH and the
faith induced by this incarnational mystery had been shaped and re-expressed
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by a wide variety of peoples down the ages, one cannot also refrain from
articulating that the same faith has the power to animate and transform the
religio-cultural entities it comes into contact with. It has been observed that
“the universality of Christian faith is affirmed not by denying or transcending
particularities but by experiencing the universal and the transcendent in the
particular or in the concretum of a determined cultural context.”” With a
predominantly non-Christian majority (over 92 per cent of the total popula-
tion) inculturation in Sri Lanka should be seen within the wider context of
interreligious relationships. Instead of getting a private loan of cultural
elements from other religions to enhance Christian life and worship, incultura-
tion should become the unending, free and proud celebration of a healthy
interreligious and intercultural relationship that is well-established and
nurtured.

IV Jesus Community and the Sri Lankan communities

Dialogue and inculturation seen within the context of the on-going mission
and evangelization of the church, raises certain pastoral questions that touch
the foundations of “ecclesiality”. The motive or goal of dialogue is certainly
not directed toward conversion of non-Christians. But we do come across a
large number of people who for obvious reasons hesitate to be part of the
institutional church but desire to follow the person and message of Christ.
They do not wish to be baptized as members of the Church but express
profound admiration for the teachings of Christ and seek some form of
membership in His Kingdom. They experience the presence of God in reading
his WORD with devotion and faith.

Then there are others who are our dialogue partners from a distance. These
are non-Christians who regularly visit our churches and shrines, join the
Christians communities during some major feasts and festivals like Easter and
Christmas. When the Word of God is proclaimed and preached these persons
listen attentively, with devotion and faith they follow every aspect of the
Eucharistic celebration but officially we have only one instruction to give
them, i. e. we ask them not to receive the body and blood of Christ. But the
question that remains to be answered is whether the community of Jesus
allows any space for these people.

A general survey of the Gospels seem to give us an affirmative answer.
The Gospels clearly indicate that membership in the larger community of
Jesus was not defined by legal principles and constitutional laws. Not all the
members who belonged to this community of Jesus had the same degree of

¥ See F. M. Wirrep, “World Religions and Christian Inculturation”, in: Indian
Theological Studies 25 (1988), p. 11.

¥ Here I have developed on the idea originally expressed by F. M. WiLFreD in “Local
Church: Practices and Theologies, Reflections from Asia”, in: SEDOS Bulletin (April
1990), pp. 98-99.
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religious commitment and faith. Jesus’ community manifests a striking
flexibility and spirit of accommodation in the way it was structured. Men and
women, rich and poor, jews and gentiles, they were all welcome in this
community. It was a transracial, trans-religious, open-ended community.
Inclusivism was visible in all its diverse forms.

Among the thousands who followed Jesus one finds a variety of motives and
interests. But, from Peter, John and James to the rest of the twelve, and from
Nicodemus to Zaccaeus, from the Samaritans to the gentiles, from Mary of
Magdalen to the women of Jerusalem who wept for him, one notices that a
wide variety of peoples and groups came under the influence of Jesus. The
degree and depth of their faith was different and dissimilarly. All this manifest
that the community of Jesus was not a closed up group. Within the
frame-work of dialogue and our understanding of community as an open-
ended group is it possible to think of a different way of being an ecclesia?

V Religions and the quest for peace in Sri Lanka

For Sri Lankan Christians living in a context of disastrous turmoils and
devastating human miseries, inter-religious dialogue should not be confined to
the comfortable precincts of sacred places and religious mansions. With
several thousand homeless, with thousands groaning under the weight of
poverty, wanton blood-shed and death, dialogue cannot seek a mere enhance-
ment of academic scholarship or inter-elite cordiality. Dialogue cannot be
narrowly understood as spiritually edifying pietistic conversations between
religious personnels.

Dialogue should become the effective antidote against our collective sin of
conformism and inaction amidst a context of untold human suffering and
agony.

All four religions professed by Sri Lankans uphold the value of peace and
strive to attain PEACE in its purity and perfection through the practice of
meditation and the offering of sacrifices. Peace is sought through prayer and
penance. No Christian sacrifice is complete without an actual experience and
symbolic sharing of peace which is the parting gift that Jesus gave his
followers. He said, “My peace I leave with you and my peace I give unto you”.
Moslems always greet each other with the age-old custom of wishing peace in
all its fullness and richness. The silent and serene sage Gautama Buddha was
himself a personification of peace in all its life-giving dimensions.?’” The
eightfold path and the four noble truths are prescribed from Buddha’s own
lived experience of the depth of peace that his followers may also reach the
profundity of the everlasting peace of nibbana and the samadhi of SHANTHI.

21 See A. ]. V. CHANDRAKANTHAN, “The Silence of Buddha and his Contemplation of the
Truth”, in: Spirituality Today 40 (1988 Chicago), pp. 350-360.
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For a Saivite devotee, no prayer is valid unless it is stamped by the desire to
live in peace within oneself, with the whole of creation and with the creator.?
Om Shanthi is sung thrice at the end of prayer and meditation sessions, thus
indicating that every prayer is an encounter with the creator and “peace” is
the concrete fruit of this encounter.

Despite this rich and realistic theology of peace enshrined in all four
religions of Sri Lanka, the people find themselves crushed under the weight
and weariness of war. Is this state of affairs not an indictment on our religious
professions and practice?

The four religions professed by the Sri Lankans may differ in doctrines and
belief systems, these religions may differ even on what they hold and teach
about the origin and destiny of man or of creation, but all four religions
repeatedly refer to their sacred scriptures as sing-posts of justice, peace and
truth. These Holy Books teach about peace as an essential ingredient of
religious faith. As a perennial human quest, justice and peace cannot be
confined within cult and ritual as sacred symbols devoid of life and vitality.
Sailing through the bloody seas of Sri Lanka, it is in the port of peace that the
leadership of all four religions can come to anchor and begin their ministry of
renewal and reconciliation.

VI Conclusion

Mission or evangelization is not primarily an affair of men, women or even
of the church or Christian communities. It is primarily the mission of God.
God is the revealer and giver of the Word. It is his WORD announced by us
that has the saving power and the redeeming rigour. The Church is only a
committed partner. The mission of God is certainly deeper, wider and greater
than the mission of the Church.

The centre and pivotal point of the Church is Christ himself. As a
community united in Christ and gathered by His Spirit, the Church is called to
represent humanity in its “redeemed” existence. It is for this reason that in the
Second Vatican Council the functional role of the Church has been described
as a “universal Sacrament of salvation.”® The Church is thus entrusted with
the mission of heralding God’s kingdom and summoning all peoples irrespec-
tive of the divisions of race class, colour and creed to share the unity and
fellowship lived and proclaimed by Christ.

The understanding of the Church as a visible “sign” and a “sacrament” has
farreaching theological implications and consequences for the mission of the
Church, especially in the context of inculturation and inter-faith dialogue.%

* For more on this see my article “Contemplation in Hindu Spirituality”, in: Living
Prayer 13 (1986 Vermont-USA), pp- 13-18.

29 Lumen Gentium, no. 1.

% See S. J. EMMANUEL, “Interreligious Dialogue at a Turning Point”, in: East Asian
Pastoral Review 26 (1989), pp. 850-364.
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The universal Church which does not and cannot exist as a visible and
perceptible reality in time and space, cannot also be a “visible sign and
sacrament of salvation”, but the local churches can and must. This conviction
should summon the local church of Sri Lanka to become a real event, by truly
incarnating itself in the soil and by entering into the mainstream of social life
and expressing its faith and worship from elements drawn from its religio-
cultural heritage. Only in this manner can the church offer a genuine and
self-effacing service in full solidarity and responsible participation.

The “SIGN” aspect of the local churches unveil an important dimension of
Christian life. A sign is something that points to a reality other than itself and
often out-side of itself. Spelt out more concretely, a sign becomes functional
and relevant by not being self-oriented or self-centred. The sign aspect of the
church therefore places the local church of Sri Lanka in a very precarious
position. It constantly invites the church for a kenotic or emptying experience
and calls for an undoing of all forms of triumphalism and self-seeking.

On the other hand, on a more positive note, a sign has an instructional,
directive and orientational function. In order to perform these functions
powerfully, the church must ceaselessly seek to be a genuine representative of
humanity in all its religio-cultural pluriformities and ethno-social diversities. If
Christianity confines itself only to a single culture, nation or people, the
Church will fail to manifest its true nature as a “universal sacrament of
salvation”. It would lack what may be termed as “semiological catholicity”, i. e.
universality in its function as a sign.

The universality of Christian faith becomes recognized as a living and
functional reality only when it is able to manifest its inexhaustible openness
and receptivity among all peoples and cultures. In other words the task of
evangelization is not to Christianize Sri Lanka, but to Sri Lankanize the
Christian faith, in order that we may cheerfully offer back to the Father, with
praise and thanks-giving, the gifts we have received from him as Sri Lankans.
That is we wish to adorn the universality of the Church by offering the
pluriformity of our ethno-cultural and religious gifts that God himself has
bestowed upon this nation and our ancestors.
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KLEINE BEITRAGE
FRAZER ODER MAUSS: BEMERKUNGEN ZU MAGIEKONZEPTIONEN
von Heinz Miirmel

Zu den Komplexen, an denen sich religionswissenschaftliche Grundpositionen gewis-
sermafen gebiindelt ablesen lassen, gehort das Phiinomen Magie. Leider bleibt, trotz
gegenteiliger Versicherungen,! hierfiir eine konzeptionelle Klarheit noch unerreicht.
Indes ist eine Grundstruktur erkennbar: alle gingigen Magietheorien, so sehr sie sich im
einzelnen auch unterscheiden, sind in erheblicher Weise von den Vorstellungen Frazers?
beeinflufit. Dies konnte zur Annahme verleiten, dak die Hauptarbeit erledigt sei. Es soll
jedoch die Behauptung gewagt werden, dal dieser EinfluR negative Auswirkungen
zeigte. Anstatt Magie transparent werden zu lassen, traten prinzipielle Schwierigkeiten
auf, die nur durch einen anderen Ansatz zu iiberwinden waren. Dafiir leistete Marcel
Mauss wesentliche Vorarbeiten, deren Rezeption aber kaum stattfand.®

Mauss und seine Wirkungsgeschichte

Wer sich der Durkheimschule zuwendet ist immer wieder frappiert, wie sehr das mit
dem Namen von Mauss verbundene Konzept enigmatisch blieb, und, wie der Herausge-
ber von dessen (Euvre, V. Karady, schrieb ,eher das Objekt fiir obligatorische
Bezugnahmen abgab, als daR es eine wirkliche Bekanntschaft mit diesem gegeben
hitte.* Dies gilt trotz erheblicher Wertschitzung seines Werkes. Lévi-Strauss beginnt
seinen als ,Einleitung in das Werk von Marcel Mauss® betitelten Aufsatz mit einem heute
noch geltenden Satz: ,Kaum eine Lehre ist so esoterisch geblichen und kaum eine hat
zugleich einen so tiefen Einflub ausgeiibt wie die von Marcel Mauss.“ Er zihlt in diesem
Zusammenhang einige der illustren Namen auf, die sich bei Mauss Anregungen holten.
Stellvertretend fiir andere stehen die von Radcliffe-Brown, Malinowski, Evans-Pritchard,
Firth, Herskovits und Redfield. Man darf weitere anfithren: Dumont, Leiris, Rodinson
und natiirlich Lévi-Strauss.

! Vgl. 2. B. W. J. Goobg, Religion among the primitives, New York u. a. 21968, 50.

? Zur Wiirdigung Frazers s. B. MALINOWSKI, Sir James George Frazer, in: B. MALINOWKST, A
scientific study of culture, New York 1960, 177-221; R. A. DowniE, Frazer and the Golden
Bough, London 1970; R. ACKERMAN, J. G. Frazer, Cambridge 1987. Zum Thema Magie s.
auch: H. Purtsoopn, A reconsideration of Frazer's concept of magic, with special reference to
more recent research, Edinburgh 1967; A. CiaTTiNi, Magia, religione e scienza, nel Ramo d’oro
di J. Frazer e nell’antropologia contemporanea, in: Revue internationale de sociologie 1978, Nr. 4,
643-652.

3 Ausfithrlicher dazu R. Konic, Marcel Mauss, in: R. Ko, Emile Durkheim zur Dishussion,
Miinchen u. a. 1978, 257-292 (zuerst in der KZSS 28 [1972]). Vgl. auch H. MORMEL, Das
Magieverstindnis von Marcel Mauss, Leipzig 1985, 85-90.

* M. Mauss, Euvres I-III, Paris 1968f; vgl. Présentation de I’édition, vol. 1, I-LIIL

® In M. Mauss, Soziologie und Anthropologie, Mimchen 1974, Bd. 1, 7. (Die erste franz.
Ausgabe Paris 1950; eine zweite erschien 1960).
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Mauss’ Einfluf erstreckte sich iiber die Fachwissenschaften hinaus. Sowohl die
politische Sphires als auch die allgemeine kulturelle Szene waren seiner Wirkung
unterworfen. Letztere empfing viele iiber Dritte vermittelte Impulse, wobei dem College
de Sociologie (Caillois, Rivet, Leiris, Bataille) eine besondere Rolle zufiel.

Um die Behandlung unseres Themas im Gesamtrahmen von Mauss’ Schaffen kurz zu
erhellen und zugleich seine Person und Intentionen faBbarer werden zu lassen, soll
dieser selbst zu Worte kommen. Karady veroffentlichte eine kleine autobiographische
Skizze des Meisters, die jener wohl im Zusammenhang mit seiner Kandidatur fir das
Collége de France um 1930 verfaft hatte.” Darin heift es (iibers. vom Verf.): ,Positivist,
nur Fakten glaubend, den deskriptiven Wissenschaften eine héhere GewiBiheit als den
theoretischen zugestehend ([und zwar] in Fillen sehr komplexer Phinomene), glaube
ich, wenn ich einer theoretischen Wissenschaft nachgehe - und das vielleicht ganz gut -,
nur in dem Mafe an deren Bedeutung, in dem sie aus Fakten aufgebaut, helfen kann
diese zu erkennen, diese unter anderen zu registrieren, mit anderen Worten, diese zu
klassifizieren; in dem MaBe, in dem sie vertieft anstatt nur generalisiert, beweist und den
Stoff bekraftigt, anstatt nur einen Haufen historischer Hypothesen oder metaphysischer
Ideen aufzubauen . . .“

Theorien und Methoden sowie - seltener — das Leben von Mauss sind Gegenstand
einer umfangreichen Literatur.® Einiges Biographische sei kurz vorgestellt: Mauss wurde
am 10. Mai 1872 in einer judischen Familie Epinals, geboren. Die Tatsache, daf
Durkheim sein Onkel war, sollte seinen Lebensweg entscheidend prigen. So studierte
der Neffe 1894/1895 zunichst bei seinem Onkel in Bordeaux, um dann von 1895-1902
als dessen ,Rekrutierungsagent® in Paris zu wirken und den Aufbau der Durkheimgrup-
pe, die sich um die Année sociologique sammelte, entscheidend mitzubeeinflussen. Ein

6 Vgl. hierzu J. Gaumont / J. Gans, Marcel Mauss, in: Diclionnaire biographique du
mouvement owvrier francais, t. 14, 50.

7 Revue francaise de sociologie 20 (1979) 209-220.

8 Neben den in der von V. KARADY u. M. TH. GARDELLA besorgten Bibliographie (Euvres,
vol. IT) aufgefiihrten Titeln sei weiter verwiesen auf: C. DUBAR, La méthode de Marcel
Mauss, in: Revue francaise de sociologie 10 (1969) 515-521; F. RAPHAEL, Marcel Mauss,
précurseur de Uanthropologie structural, in: Cahiers internationaux de sociologie 46 (1969)
125-182; P. E. JOSSELIN DE JONG, Marcel Mauss et les origines de ["anthropologie structurelle
hollandaise, in: L’homme 12 (1972) 62-84; F. DeL PiNo Diaz, La actualidad de Marcel Mauss
en Espafia, in: R. esp. antrop. 7 (1972) 305-340; R. Konig, Marcel Mauss. Die Sondernum-
mer der Zeitschrift L’arc 48 (1972) zu Mauss mit folgenden Beitrdgen: D. HoOLLIER,
Ethnologie, sociologie, socialisme; G. CoNDoOMINAS, Marcel Mauss et Uhomme de terrain;
L. DumonT, Une science en devenir; C. DUBAR, Retour aux textes; E. E. EVANS-PRITCHARD,
L’essai sur le don; V. KARADY, Naissance de [ethnologie universitaire; P. BRNBAUM, Du
socialisme aw don; J. P. TERRAIL, Entre ['ethnocentrisme et le marxisme; D. HOLLIER, Malaise
dans la sociologie; C. BACKES-CLEMENT, Le mawvais sujet; R. GAscHE, L'echange héliocentrique;
B. MARCENAG, La galerie des glaces; A. HAUDRICOURT, Souvenirs personnels. Weiter sind zu
nennen: E. TARKOWSKA, Ciaglos¢ i zniana socjologii francuskiej: Durkheim, Mauss, Lévi-Strauss,
Warszawa 1974; A. GorMaN, Sociologiceskie koncepeii Marsela Mossa, in: Koncepeii zarubeinoj
etnologii, Moskva 1976; PH. BESNARD, La formation de Uequipe de ’Année sociologique, in:
Revue frangaise de sociologie 20 (1979) 7-31; H. DEsrocHE, Marcel Mauss ,citoyen® et
,camerade’, in: Revue frangaise de sociologie 20 (1979) 221-287; H. RirTER, Die ethnologische
Wende: iber Marcel Mauss, in: Neue Rundschau 92 (1981) 98-116. Das mag zunichst
gentigen.
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Zeugnis der Zusammenarbeit mit Durkheim ist, neben Zuarbeit zum ,Suicide’,? vor allem
im Aufsatz ,De quelques formes primitives de classification® zu finden. Nach dem Tode
Durkheims (1917) wird Mauss zum ,Haupt® der illustren und einflubreichen Durkheim-
gruppe. Seine auBerordentlichen Leistungen garantierten ihm, ohne je eine Dissertation
verfaBt zu haben, eine bemerkenswerte akademische Laufbahn, die an der Ecole
Pratique des Hautes Etudes begann, der er auch verbunden blieb. Bemerkenswert sind
weitere Stationen: von 1924-1927 fungierte er als erster Prisident des Institut francais
de Sociologie; 1925 griindete er zusammen mit Lévy-Bruhl und Rivet das Institut
d’Ethnologie de I'Université, um schliefilich 1931 Mitglied des College de France zu
werden. Die Besetzung Frankreichs zwingt ihn 1940 zum Riickzug aus dem akademi-
schen Leben. Am 11. Februar 1950 stirbt er in Paris.

Mauss hat sich neben der Herausgabe der Zeitschrift Année sociologique, nouvelle
série, die kurzzeitig ab 1925 erschien, sowie seiner wichtigen Mitarbeit an der ersten
Serie (vol. 1, 1898 bis vol. 12, 1918), vor allem wohl in dreifacher Hinsicht verdient
gemacht (dabei sind wichtige Gebiete wie etwa seine Opfertheorie und die Ergebnisse
zum ,Heiligen® nicht einbezogen). Dazu gehért:

1. seine kleine Abhandlung ,Essai sur le don: forme et raison de I’échange dans les
sociétés archaiques’,'! die, wie Lévi-Strauss bemerkte, ,eine neue Ara der Sorialwissen-
schaften einleitete®;!?

2, seine methodische Konzeption des ,fait social total’, die, nachdem er Vorarbeiten
weiterentwickelt hatte, zu seiner Schliisselkonzeption wurde;

8. seine Magickonzeption, die sich voll ausgereift in einem zusammen mit seinem
Freund Henri Hubert verfafiten Aufsatz ,Esquisse d’'une théorie générale de la magie!®
findet.

Zum Fehlen einer Rezeption der mauss’schen Magiekonzeption

Was fur die merkwiirdig eingeschrinkte Rezeption von Mauss im allgemeinen gilt,
wird geradezu dramatisch in bezug auf dessen Magiekonzept bestitigt. Die seit 1905 zu
diesem Thema erscheinende Literatur weist keinen meBbaren Einfluf auf.'* Das laRt

¢ E. DURKHEIM, Le suicide. Etude de sociologie, Paris 1897. (Dt. Der Selbstmord, Berlin 1973.)
Mauss sammelte und ordnete das statistische Material.

10 Année sociologigue 6 (1903) 1-72. Vgl. dazu auch R. NeebHAM, Introduction, zu
E. DurkHEIM / M. MAuss, Primitive classification, Chicago 1963 (51975), VII-XLVIIL

U Année sociologique, nouv. sér., 1, 1925, 30-186. Aufgenommen in Sociologie et anthropo-
logie. Deutsch u.d.T. Die Gabe, in: Soziologie und Anthropologie, Bd. 2, 9-144. Auch separat
mit einem Vorwort von EvANs-PriTcHARD, Frankfurt 1968.

12 C. LEvi-STRAUSS, Einleitung in das Werk von Marcel Mauss, in: Soziologie und Anthropologie,
Bd. 1, 7-41, hier 28.

18 Année sociologique 7, 1904, 1-146. Aufgenommen in Sociologie et anthropologie. Dt.
Ausgabe, Bd. 1, 43-179. Hinzugezogen werden sollte die Materialstudie L’origine des
pouvoirs magiques dans les sociétés australiennes, in: Annuaire de I'Ecole Pratique des Hautes
Etudes (Section des sciences religieuses), 1904, 1-55. Auch in: GZuures, vol. II, 319-369.
Ebenso in H. HuserT / M. Mauss, Mélanges d’histoire des religions, Paris 1909.

' Vgl dazu in einer Rezension zur engl. Ausgabe von A general theory of magic, London
1972, in: Studies in Comp. Religion 1, 1973, 250~-252: ,That this altogether serious work of
a French social anthropologist . . . should now be appearing in an English edition, shows
how little has research in the field of magic officially advanced over the past seventy
years, and how tenacious are academic habits (or prejudices) of enquiry .. .*
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sich miihelos an zahlreichen Beispiclen demonstrieren. Zwei seien exemplarisch ange-
fihrt.

Zunichst H. Kippenbergs und B. Luchesis an sich verdienstvolles Werk ,Magie: die
sozialwissenschaftliche Kontroverse tiber das Verstehen fremden Denkens‘.!s Der Band
versteht sich, wie die Herausgeber betonen, ,als ein Uberblick iiber die bisherigen
Uberlegungen und als Ansto zu einer weiterfithrenden Diskussion®.!¢ Beitrige aus dem
englischen Sprachraum bestimmen das Bild. Als Vertreter der ,Equipe de I’Année
sociologique® fiir dieses Thema riickt, nicht reprisentativ, Durkheim in den Vorder-
grund. Zu Mauss/Hubert findet man nichts Substantielles. Indes, der Auswahl muf
Gerechtigkeit widerfahren, ist damit der Stand der internationalen Diskussion erfalt.

Ein weiteres Beispiel sei vorgestellt: Lévi-Strauss, der Schiiler. Wie wir wissen, hat er
Mauss’ Ansitze vor allem in strukturalistischer Hinsicht weiterentwickelt. Das heilt, er
hat bestimmte Aspekte als besonders ausbaufihig angesehen, andere dagegen zurtick-
treten lassen. Zu den nicht aufgenommenen Anregungen gehért auch die Magiekonzep-
tion. Thr bleibt er reserviert gegeniiber. Obwohl Lévi-Strauss anerkennt, dal die
Methedik, die in der ,Gabe® ihre Krénung finden wird, sich bereits in der Magiearbeit
ausweist, bemerkt er dennoch, ,daR man deren frithes Datum (1902 [richtig: 1904])
beriicksichtigen muB, um sie nicht ungerecht zu beurteilen.“!” Der Beleg fiir die
Nichtaufnahme dieser Impulse ist im Aufsatz ,Der Zauberer und seine Magie‘® deutlich
zu fassen.

Wie kann man das erkliren?

Sicherlich spielt vieles eine Rolle. Fiir unseren Zusammenhang scheinen vor allem
zwei Komponenten maBgebend zu werden. Sie sind einerseits bei Mauss selbst zu
suchen, andererseits auf unabhingige Faktoren zuriickzufithren. Es ginge m weit, hier
ausfithrlich darauf einzugehen. Die stark beschrinkte Verfiigbarkeit von Mauss’ Schrif
ten, die in international schwer zuginglichen Zeitschriften erschienen, ist ein wesent-
licher Grund.!® Auch die Sprachbarriere sollte in ihrer Wirkung nicht unterschitzt
werden. Eine weitere Ursache fiir die faktische Nichtrezeption ist jedoch zweifellos die
internationale Dominanz der von Frazer ausgearbeiteten Magieauffassung. Die Behaup-
tung sei wiederholt, daB letztendlich ,nichtmauss’sche® Magiekonzepte in enormer Weise
von Frazer beemnfluBt worden sind, selbst dann, wenn sie bewuft gegen Frazer angelegt
wurden (z. B. bei Malinowski).

Im folgenden sei daher an den Kern des Konzeptes von Frazer erinnert. Es findet sich
in der dreibindigen 2. Auflage des ,Golden Bough® (1900). Die dort entwickelte
Auspriagung blieb seitdem unverindert und erzielte jene behauptete Wirkung.20

Bekanntlich reduziert Frazer in letzter Instanz Magie auf Sympathie (bzw. deren
Derivate) sowie zwingendes, nach bestimmten Regeln sich vollziehendes Handeln.
Grundvoraussetzung seiner Theorie (und daher die angebliche konzeptionelle Nihe von
Magie und Wissenschaft) sei der Glaube, daB ,the same causes will always produce the

15 Frankfurt 1978. Inzwischen, 1987, im gleichen Verlag auch als Taschenbuch.

15 Ausgabe 1987, 8.

V1. Soziologie und Anthropologie, Bd. 1, 82.

18 Zuerst in Les temps modernes 1949, Nr 1, 3-24. Deutsch in Strukturale Anthropologie,
Frankfurt 1969, 183-203.

19 Das gilt besonders firr die uns hier wichtigen Aufsitze. Ein Uberblick dazu bei
MUORMEL, Magieverstindnis, Anhang 32-45,

% London. Dieser Ansatz findet sich unverdndert in anderen Ausgaben wie der 3rd, rev.
and enlarged edition, 12 vols, London 1907(!)-1915; bzw. der abriged edition 1922,
sowie in Aflermath, 1936. Die 1. Auflage von 1890, 2 vols, weist gewisse Differenzen
auf.
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same effects®,?! was dazu fithre, daR das Wissen um Griinde es mit sich bringe, Dinge
manipulieren zu kénnen. Arbeitsmethode dieser Manipulation seien sympathetische
(und das heift fiir Frazer: magische) Praktiken, die auf zwei ,GesetzmiBigkeiten®
beruhten:

~ dem Gesetz der Ahnlichkeit (Ahnliches erzeugt Ahnliches) sowie

— dem Gesetz des Kontaktes (Dinge, die miteinander in Kontakt gestanden haben,
fahren fort aufeinander Einfluf auszuiiben, auch wenn der physische Kontakt aufgeho-
ben ist).

Dabei bleibe zu beachten, daB sich einem solch ausgeiibtem Zwang auch ,géttliche
Wesen® nicht entziehen kénnten.

Mit anderen Worten: als Magie qualifiziert Frazer alle Praktiken, die sich durch das
Herbeizwingen eines gewiinschien Resultates (Ausnahmen: Fehler in der Ritusausfithrung,
Gegenzauber) auf sympathetischer Grundlage ausweisen. Daraus ergeben sich erhebliche
Folgen fiir das Phianomen Religion, die hiervon frei gedacht wird. Thr Kennzeichen wird
als Unterwerfung unter héhere persénliche Michte angegeben.?? Bei allen praktischen
Schwierigkeiten, die Frazer nicht entgehen (Magisches im religisen Bereich), sei dies
die klare Scheidelinie. Die Implikationen einer solchen Sicht werden uns noch beschif-
tigen.

gDa diese Konzeption bekannt sein dirfte, mag es bei den wenigen Bemerkungen
bleiben. Dieser ,funktionale’ Ansatz, quasi einer enthistorisierten ,Magie an sich’, wurde
seither wesentlich dominant.

Der mauss’sche Ansalz

Auch Mauss folgte, wie seine Aufsitze bis 1902 erkennen lassen, zunichst diesem
griffigen Schema. Seine Zweifel wuchsen jedoch. Er sah, daR bei einem solchen
Vorgehen ein unscharfes magicoreligiéses Umfeld zwangsliufig zugestanden werden
mub. Sympathetische Riten finden sich weithin in der religiésen Sphire. Und Mauss
wurde es gewahr, daB letztlich Frazer (in einer bestimmten Kultur verwurzelt, mit einer
bestimmten Biographie versehen) klassifiziert, was emer Gesellschaft als Religion wie
auch Magie zu gelten habe. Dem Selbstverstindnis einer ganzen Gesellschaft braucht
auf diese Weise nicht entsprochen zu werden. Dies sieht Mauss als einen Hauptmangel
an. Weitere, praktische stellen sich ein. Die historisch wiederholt anzutreffende genuine
Symbiose von sympathetischen Elementen innerhalb religiser Praktiken z.B. als
;Eindringen magischen Gutes’ zu verifizieren, setzt eine bestimmte (zumeist unreflektiert
gebliebene) Grundhaltung voraus, die kaum befriedigt. Auch sah es Mauss nach diesem
Modell als ungeklirt an, wieso etwa bestimmte Riten in einem bestimmten Rahmen als
religios gelten, in einem anderen aber - ohne daf sich deren Vollzug &dndere - als

2 Golden Bough, abr. ed., 49.

# Man vgl. Aussagen wie ,belief in superhuman beings® und ,attempt to win their
favour'; Golden Bough, abr. ed., 51.

* Siehe z. B. folgende Rezensionen zu: CROOKE, The popular religions and folklore of
Northern India, Westminster 1896, in: Année sociologique 1 (1898) 210-218 (zugleich
Euures, 11, 8710-877); Davies, Magic, divination, and demonology, London 1899, in: Année
sociologique 8 (1900) 235-238 (zugleich GEuuvres 11, 377-380); Skeat, Malay magic, London
1900, in: Année sociologique 4 (1901) 169-174 (zugleich Euvres, 11, 383-388); FRAZER,
Golden Bough, 2nd ed., London 1900, in: Année sociologique 5 (1902) 205-213 (zugleich
Euwres 1, 180-187). Zur letzten Rezension vgl. auch die zur 3rd ed., London 1911 (firr
die Bande 1 und 2) in Année sociologique 12 (1918) 76-79; zugleich Euvres, 1, 154-157.
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magisch angesehen werden, die gegebenenfalls sogar verfolgt werden (vgl. etwa die
germanische Religionsausitbung nach der Christianisierung). Auch bliebe unerklirt,
wieso dieselbe Religion zeitgleich in einem geographischen Raum als solche anerkannt
sei, in einem anderen dagegen als Magie par excellence erscheine (z. B. die vedische
Opferpraxis; die katholische Eucharistieauffassung in calvinistischer Wertung). Mauss
kam zur Uberzeugung, dal Frazers Modell konstitutive religitse Elemente ausblendet
oder abwertet.

All diesem versucht er zu entgehen. Die Grundziige seiner Uberlegungen seien kurz
vorgestellt:

Magie dirfe nicht ,funktional® definiert werden, da dies ihrem Charakter nicht
entspreche. Sie sei vielmehr prinzipiell eine soziale Institution (im Sinne Durkheims)?*
und daher auch sozial zu definieren. Mauss konstatiert im Gesamtkomplex drei grobere
Einheiten, die ihrerseits sozialen Wertungen unterliegen: die Magier, die magischen
Vorstellungen und die magischen Riten.

Dabei seien magische Riten leicht mit anderen traditionellen Praktiken, wie z B.
religivsen Riten, zu verwechseln. Unter Umstinden falle die Bestimmung schwer.
Wichtig sei daher, einen doppelten Schritt nachzuvollziehen. Zunéchst gehére die rituelle
Komponente als solche einer Ordnung von spezifischer Wirksamkeit an. Diese basiere,
allgemein gefaft, darauf, dal die Sozetit eine Wirkung des betreffenden Ritus
konzediere, die hinsichtlich des erwarteten Wirkungseintritts auf einer gesellschaftlichen
Konvention beruhe. Diese soziale Determiniertheit gelte indes in gleicher Weise firr den
religidsen wie den magischen Ritus. Deren Scheidung miisse, eben der weiter hinzukom-
menden ,zweiten sozialen Natur® entsprechend, die in der jeweiligen gesellschaftlichen
Einbettung des Ritenvollzuges zu sehen sei, nicht ,funktional® vorgenommen werden,
sondern die gesellschaftliche Klassifikation zum Bezugspunkt nehmen.

Fiir die Bestimmung des religidsen Ritus findet Mauss folgende Kriterien wichtig: er
sei feierlich, offentlich, verpflichtend und regelmiRig. Die vorldufige Charakteristik des
magischen Ritus ergebe sich aus einem Zusammenhang damit, dal er einer gesellschaft-
lichen Interdiktion ausgesetzt sei.

Ausdriicklich als unpassend fiir eine Definition des magischen Ritus gelten Mauss
somit jene Kriterien, die gemeinhin herangezogen werden: Zwang und Sympathie, da
diese Komponenten - nach jeweiligem Selbstverstindnis - bruchlos religiésen Handlun-
gen zu eigen sein kénnen. Sozial definiere sich als magischer Ritus derjenige, der nichi Teil
eines organisierten Kultus sei bzw. auf den ,Pol des Verbotes hin tendiere. Das bedeutet,
ausschlaggebend sind die gesellschaftlichen Bedingungen, unter denen der Ritus vollzogen wird.

Als Magier betrachtet Mauss einen jeden, der magische Riten vollzieht, sei er
professionell oder nicht. Die Einfithrung in eine spezielle Tradition sei wichtig. Konsti-
tutiv sei ferner, dal der Akteur im Augenblick des Vollzuges der Handlung den
;Normalzustand® verlassen habe. Bestimmte Eigenschaften beférdern die Eignung zum
Magier. Hierher gehérten angeborene oder erworbene Qualititen (Eindugigkeit, Buckel,
der ,bose Blick’, Ekstase usw.), die ihre ,spezifische Brauchbarkeit’ ebenfalls einem
sozialen Konsens verdanken. In idhnlicher Weise seien bestimmte Gruppen, z. B.
menstruierende Frauen, Schmiede, Schifer, Arzte u. dgl. zu sehen. Thr gemeinsamer
Nenner, von dem die magische Qualitit abhinge, bezieht sich auf eine gewisse
Separierung von oder auch in der Gesellschaft, was eine bestimmte Haltung schaffe.
Dab das Moment der Separierung eine grofe Rolle spiele, kommt nach Mauss u. a. auch

% Vgl. E. DurkHEM, Les régles de la méthode sociologique, hier nach 3e ed., Paris 1904,
XXII (Vorwort zur 2.Aufl): ,On peut en effet, sans dénaturer le sens de cette
expression, appeler institution, toutes les croyances et tous les modes de conduite
institués par la collectivité . . .“
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darin zum Ausdruck, daB hiufig ,Fremde’ mit magischen Fahigkeiten in Verbindung
gebracht werden. Ebenso sei auffillig, daR bei einem Kontakt zwischen Zivilisationen
hiufig der ,niederen’ Magie zugeordnet werde.

Nicht alle potentiellen Magier wiirden freilich Magier. Die endlich ,Auserwihlten’
gerieten, so Mauss, zum Gegenstand eines starken sozialen Sentiments. Aus allem
ergebe sich mithin, daB sich der Magier in einer anormalen sozialen Situation bewege.
Letztlich kreiere die éffentliche Meinung den Magier, belege ihn aber zugleich mit
Interdiktionen. Die jeweilige Sozietit setze den Rahmen und die Bedingungen fiir die
Institution Magie fest. Sie verlethe durch einen Konsens bestimmten Individuen
dauerhaft oder temporar magische Qualititen und Fihigkeiten.

Auf die magischen Vorstellungen sei nur knapp verwiesen. Mauss arbeitet drei
verschiedene Typen heraus: abstrakte unpersénliche, konkrete unpersénliche und
personliche Vorstellungen (Diamonologie). Wenn auch die abstrakten unpersonlichen
Vorstellungen gewissermalen das theoretische Geriist abgeben (Sympathie, Kontagio-
sitat), so beschiftige sich der Magier in der Praxis vor allem mit den konkreten
unpersonlichen Vorstellungen bzw. mit der Diamonologie. Auf diese Weise habe er ein
betrichtliches Wissen angesammelt. Mauss nimmt an, daR das Herstellen sympatheti-
scher Beziechungen von konkreten unpersénlichen Figenschaften (der Pflanzen, Minera-
lien, Gifte usw.) abgeleitet sei. Uber eine Konvention seien tatsichliche oder angenom-
mene Eigenschaften eines bestimmten Objektes ausgewdhlt und zu einem anderen
Objekt bzw. einer Wirkung in Korrelation gesetzt worden. So sei das System von
Sympathie, Antipathie oder Kontagiositit eigentlich eines von Klassifikationen kollekti-
ver Vorstellungen. Magie werde dadurch méglich, daR mit derartigen klassifikatorischen
Zuordnungen operiert werde. Sie sei somit ein kollekiives Phinomen mit arbitrirem
Charakter, wie einer bestimmten Anzahl von ausgewihlten und festgelegten Operations-
grofen, die nach ihrer Festlegung nicht beliebig, sondern eben limitiert seien (auf diese
Weise gleichen sich die Institutionen Magie und Sprache). Freilich ist die Eréffnung
einer solchen Méglichkeit, so miissen wir erinnern, nur der erste soziale Akt; die weitere
Qualifikation erfolgt iiber die soziale Verortung der Handlung.

Resiimee

Der Unterschied der Ansitze von Frazer und Mauss erweist sich somit als enorm und
liegt bereits im jeweiligen Ausgangspunkt begriindet. Komprimiert kénnte man dies wie
folgt sehen:

Frazer geht letztlich in seiner Magiebeschreibung von einer bestimmten Religionsauf-
fassung aus, die sich eng auf den eigenen kulturellen und biographischen Hintergrund
bezieht. Dominierend werden dabei vor allem Elemente einer protestantisch und
klassisch-humanistisch geprigten Religionsanschauung. Der Ansatz seiner klassifikatori-
schen Zuordnung von Phiinomenen des religidsen bzw. magischen Komplexes liegt hier
begrindet. D.h. unter anderem, dal Elemente, die der eigenen Tradition nicht
entsprechen, leichter einem magischen Umfeld zugeschrieben werden kénnen. Der
gemeinsame Nenner jener auf diese Weise ,festgestellten® ,magischen® Praktiken muBte
nun ermittelt werden: das zwingende, (rituell) nach bestimmten Regeln sich vollziehen-
de Handeln. Eine wichtige Vorentscheidung ist damit getroffen: das Selbstverstindnis
der betroffenen Entititen bleibt - trotz vieler Beteuerungen - prinzipiell bestenfalls
sekundir bedeutsam. Insofern Untersuchende einer gemeinsamen Tradition verpflichtet
sind, mag dies kaum auffallen. Dem eindeutigen Ausgangspunkt entspricht ein eindeu-
tiges Resultat: Magie als zwingendes Handeln; zu allen Zeiten, an allen Orten von
gleicher Beschaffenheit. Das unhistorische Moment eines derartigen Ansatzes ist
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erheblich. Der Wandel von Religion in Magie oder die Tatsache einer (z. B. regional)
unterschiedlichen Wertung des gleichen Phanomens bleiben unerklirt; Faktoren, die in
ihrer theoretischen Bedeutung nicht erkannt werden.

Mauss versucht dagegen bei seiner Magiebestimmung vom jeweiligen Selbstverstandnis der
betreffenden Griflen auszugehen. Er bringt den Ausgangspunkt der Durkheimschule ein,
Soziales prinzipiell auch sozial zu definieren und gelangt dabei zur Erkenntnis der
dopipelten sozialen Determiniertheit von Magie. Dies konnte das Ergebnis haben, daB eine
spezifische Zuordnung innerhalb einer sozialen Einheit von einer anderen nicht geteilt
werden mufB. Was einer Gruppe als genuin religios gilt, wird der anderen magisch. D. h.
die Klassifikation des Religionswissenschaftlers darf die Bedingungen, unter denen sie
zutrifft, nicht vernachlissigen. Dabei bleiben Magie und Religion konzeptionell geschie-
den. Gleichzeitig wird ein Wechsel von dem einen in den anderen Bereich méglich, ohne
das ein diffuses magicoreligidses Grenzgebiet konzediert werden muB. Historisch-
deskriptiv und letztlich auch prinzipiell ist somit viel gewonnen.

Das Ergebnis bei Mauss heifit also: die speziell ausgeformte magische Institution einer
konkreten Gesellschaft beruht auf deren eigener klassifikatorischer Zuordnung (nicht
der des Wissenschaftlers). Ist man geneigt, dies zu akzeptieren, gewinnt man Frazer
gegeniiber in einigen Punkten:

der historischen Dynamik und den wechselnden Selbstverstindnissen der Einheit
wird ein gebiihrender Platz eingerdumt;

Magie und Religion kénnen historisch-konkret wie konzeptionell ohne einen Unschir-
fefaktor gefalit werden;

die entscheidende Bedeutung der Selbstreflektion des Vorverstéindnisses des Beschrei-
bers wird anerkannt.
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NACHRUF
JULIUS ANGERHAUSEN (1911-1990)

Weihbischof Julius Angerhausen verdient schon deshalb in dieser Zeitschrift
ein besonderes Gedenken, weil er nicht nur der erste Weihbischof in Essen,
sondern auch der erste Vorsitzende der bischéflichen Kommission fiir Welt-
mission in der Deutschen Bischofskonferenz nach dem 2. Weltkrieg war. Als
solcher hat er wesentlich dazu beigetragen, daf die direkten Kontakte zu den
verschiedenen jungen Kirchen in der ganzen Welt von der deutschen Kirche
verstirkt wahrgenommen und ausgebaut wurden. Ihm lag sehr am Herzen,
daf die verschiedenen Auslindergruppen sich in unserem Lande zusehends
heimisch fithlen und daB Menschen aus andersreligiésen Lindern als solche
Beachtung finden und respektiert werden. Vor allem dem Kontakt mit
Muslimen im praktischen Leben und Zusammenleben galt schon frith seine
besondere Aufmerksamkeit. Dafl solche Kontakte nicht ohne eine spiirbare
spirituelle Verankerung in der eigenen Identitit fruchtbar fiir beide Seiten
sind, war fir Angerhausen selbstverstindlich. Entsprechend hat er in zahlrei-
chen Verbdffentlichungen sich nachdriicklich fiir eine missionarische Spiritua-
litdt eingesetzt. :

Julius Angerhausen wurde am 3. 1. 1911 in Warendorf geboren und am 21.
12. 1935 in Miinster zum Priester geweiht. An der Entwicklung der Miinster-
schen Missionswissenschaft nahm er seit seiner Studienzeit regen Anteil. In
Miinster wuchs auch sein weltkirchliches Interesse. Nach Kaplansjahren und
Kriegsdienst wurde Julius Angerhausen 1948 Di6zesanseelsorger der CAJ in
Miinster, 1953 Nationalkaplan der CA]J in Essen. In die Zeit dieser Tatigkeit
fallen die ersten ausgedehnten Reisen nach Afrika, 1956 zusammen mit
seinem Heimatbischof Michael Keller. Mit Grindung des neuen Bistums Essen
wechselt Angerhausen in den Dienst dieser Didzese. Am 12. 4. 1959 wird er
dort zum Bischof geweiht. Unter den Konsekratoren befindet sich erstmals in
Deutschland ein afrikanischer Bischof, Karolo Msakila von Carima/Tanzania.
In den folgenden Jahren vertieft Angerhausen seine weltkirchlichen Kontakte
durch weitere Reisen nach Afrika und Lateinamerika, denen spiter auch
Aufenthalte in Indien und anderen asiatischen und ozeanischen Lindern
folgen. Die konkreten Kenntnisse iiber Land und Leute, auch vieler Bischofe
und Missionare und die Beobachtung des Wandels der Missionen zu Ortskir-
chen erméglichten es thm, sich konkreter in die Entscheidungsprozesse iiber
praktische Hilfen einzuschalten.

Entscheidend geprigt wurde Angerhausen durch seine Teilnahme am
2. Vatikanischen Konzil. Die weltkirchlichen Impulse des Konzils trug er selbst
weiter in die Wiirzburger Synode, dann in die Bischofssynode 1974. Es ist sehr
zu bedauern, dal die damals von der Deutschen Bischofskonferenz erarbeitete
Eingabe tiber die Evangelisierung der heutigen Welt bis heute unveroffentlicht
ist. Als Angerhausen 1976 im Rahmen einer Neugliederung der Kommissio-
nen der Bischofskonferenz den Vorsitz der Missionskommission abgeben
mubBte, setzte er seine Arbeit als Vorsitzender der neugebildeten Arbeitsgrup-
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pe fiir christlich-islamische Beziehungen und fiir Kontakte zu anderen Religio-
nen fort. Anregungen im Bereich der Erziehung und Schule, des Umgangs mit
Muslimen am Arbeitsplatz und in Krankenhidusern, auch zur Erarbeitung
pastoraler Hilfen etwa bei christlich-islamischen Ehen sind in dieser Arbeits-
gruppe erarbeitet, zumindest vorbereitet worden.

Sehr geprigt von Charles de Foucauld und der kleinen Therese vom Kinde
Jesu, uberlebt Julius Angerhausen, der am 8. 1. 1986 als Weihbischof
emeritiert wurde und dann am 22. 8. 1990 starb, in seinen starken Ausrufen
zur Spiritualitit der Wiiste und des Schweigens. ,Die Arme ausgebreitet -
Mission gestern und heute®, ,Wer 6ffnet die Tur?*, ,Schafft Schweigen®, ,Auf
unseren Schultern liegt die Welt*, ,Gewalt der Stille®, ,Schweigen - das
rettende Netz, ,Begegnung in der Wiiste®, ,Stachel der Einsamkeit* sind
wichtige Titel aus der Reihe seiner Veroffentlichungen. Bis zu seinem Tod hat
Julius Angerhausen seine Aufgaben im Dezernat ,Gesamtkirchliche Aufgaben®
im Bistum Essen beibehalten. Er gehort zu den Pionieren des weltkirchlichen
BewuBtseins in der deutschen Kirche nach dem 2. Vatikanischen Konzil.

Bonn Hans Waldenfels
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BESPRECHUNGEN

Feil, Ernst: Religio. Die Geschichte eines neuzeitlichen Grundbegriffs vom Frithchri-
stentum bis zur Reformation (Forschungen zur Kirchen- und Dogmengeschichte
36) Vandenhoeck & Ruprecht / Gottingen 1986; 290 S.

Der VI, geht der Frage nach, welche Bedeutungen der seit der Antike in lateinischen
Texten immer wieder auftauchende Begriff ,religio® hat. Er will an ausgewihlten
Beispielen aus jeder Epoche, die wohl auch als reprisentativ gelten kénnen, priifen, ob
zu irgendeiner Zeit religio wirklich als Religion in unserem Sinne, d. h. ,als Oberbegriff
nicht nur zur Bezeichnung aller Einstellungen und Riten einer bestimmten ;Religion’,
sondern auch zur Bezeichnung aller méglicher Arten von ,Religion’, angefangen von
,magischen Religionen® bis hin zur christlichen ,Offenbanmgsrcligion‘“ (80) verstanden
worden ist.

Mit Blick auf das frihe Christentum ergibt die Untersuchung, daf religio ,ein fiir
zentrale Aussagen christlichen Glaubens und Handelns wenig bedeutsames Wort® (80)
ist und zutreffender mit ,Gottesverehrung® oder gar ,Gottessorgfalt, Gottesbeachtung®
wiederzugeben ist (vgl. dazu 81). Ahnliches gilt fiir die Frihscholastik (vgl. 98f),
wahrend in der Hochscholastik dieser Begriff noch enger gefabt und ,durchweg in ein
Schema firr die Tugenden eingeordnet wird, das zu einer Begriffserweiterung keinen
Spielraum laft.“ (121) Auch den Autoren der Spitscholastik ist .kein neuzeitliches
Verstiandnis von ,Religion* zu unterstellen.” (127) Mit religio = Orden folgen die frithen
Humanisten dem mittelalterlichen Gebrauch (vgl. 137). Sehr ausfithrlich werden die
Texte des Nikolaus von Kues besprochen. Als Ergebnis ist festzuhalten, daR auch er
religio als ,Gottesverehrung® versteht (vgl. 156), von Religion oder Religionen im
neuzeitlichen Sinn kann dagegen bei ihm ,nicht die Rede sein” (165). Gleiches gilt fiir
den gesamten Humanismus (vgl. 281) wie fiir die Reformation, wo nur bei Melanch-
thon in nuce ein neuzeitliches Religionsverstindnis, das er bei seinen Gegnern, den
franzosischen Humanisten entdeckt, angenommen werden kann (vgl. 271-273). Damit
hat die Untersuchung tiberzeugend nachgewiesen, dal unser Religionsverstindnis
eindeutig neuzeitlich geprigt ist und zu seinem Verstindnis oder seiner Legitimation
keine fritheren Texte herangezogen zu werden brauchen.

Hannover Peter Antes

Oberhammer, Gerhard: Versuch einer transzendentalen Hermeneutik religivser
Traditionen (Publications of the De Nobili Research Library: Occasional Papers
8) E. J. Brill etc. / Wien 1987; 48 S.

Ders.: ,Begegnung’ als Kategorie der Religionshermeneutik (Publications of the De
Nobili Research Library: Occasional Papers 4) E. J. Brill etc. / Wien 1989; 60 S.

Der Wiener Indologe bemiiht sich seit Jahren um eine doppelte Basis des Verstehens
zwischen Hinduismus und Christentum, Einerseits verfolgt er religionswissenschaftlich
die Traditionen Indiens. Andererseits weill er aber um die Grenzen religionswissen-
schaftlichen Verstehens. So begleiten seine indologischen Arbeiten immer wieder
Bemithungen um die Entwicklung einer tragfihigen Hermeneutik. Hier erweist sich
OsErRHAMMER (O.) dann als Religionsphilosoph. Denn die Hermeneutik, die er sucht,
kann nicht eine theologische, sondern muB eine philosophische sein, insofern als die
verpflichtenden binnenreligiésen Ausgangspunkte einer verfaften Religion nicht ohne
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weiteres den auBerhalb dieses Verbindlichkeitsraumes Lebenden binden kénnen; die
Hermeneutik muB folglich im Zwischenraum als eine beide verpflichtend sich anbietende
Wirklichkeit gesucht werden. In den beiden, fiir konkrete Gesprichssituationen geschaf-
fenen, zugleich aber in einem frither begonnenen, gedanklichen Prozef stehenden
Arbeitspapieren geht es um den wiederholten Versuch einer Hermeneutik der Begeg-
nung zwischen Menschen unterschiedlicher religiéser Traditionen bzw. des Verstindnis-
ses unterschiedlicher religidser Traditionen. Nicht zu iibersehen ist, daf O. selbst sich in
eminenter Weise einem transzendentalphilosophischen Denken verpflichtet weill. Vieles
erinnert an K. Rahner, zumal auch die Tatsache, daR O. theologische Grundbegriffe im
Rahmen seines denkerischen Ansatzes universalhermeneutisch einzusetzen versucht.
Dazu gehéren nicht zuletzt die Grundbegriffe Heil und Offenbarung. Sie erhalten da
einen Raum, wo menschliches Sein in aller Betonung des Bei-sich-Seins als ekstatisches
Sein sich als ein auf das ,Jenseits des Seienden® ausgreifendes bzw. transzendierendes
Sein erweist. Entscheidend ist fiir O., daB dieses ,Jenseits” sich in diesem Ausgriff als
»Offenbarung” kundtut. Religion ist nach O. entsprechend ,letztlich der zur Lebensform
gewordene Vollzug vorbehaltloser Begegnung als sich verbindlich Einlassen auf die
absolute, sich je selbst mitteilende Offenheit des ,Jenseits des Seienden (Versuch, 16),
Transzendenzerfahrung ,Ursprung und Urgrund der Religion des Menschen und damit
das konkrete sich Ereignen der allen religidsen Traditionen (= ,Religionen®) zugrunde-
liegenden Offenbarung, wenn immer Offenbarung das In-Erscheinung-Treten einer
letzten, nicht mehr in Frage zu stellenden Heilswirklichkeit im BewuBtsein des
Menschen bedeutet® (ebd. 38). Zwischen diesen beiden Bestimmungen liegt die
Bemiihung um die Vermittlung des Apriorischen in das aposteriorische Unmittelbarwer-
den der ,Transzendenz®, die nur in einem Ich-Du-haft dialogischen Vorgang der
Versprachlichung (nach O. ,Mythisierung®) geschehen kann (vgl. ebd. 19). Der Prozef
der Versprachlichung gehért seit langem zu jenen Momenten der Grundsatzreflexion,
die O. beschiftigen. Dabei spielen die verschiedenen Perspektiven des Sprachlichen eine
ebenso wichtige Rolle wie die Frage der Verbindlichkeit des Sprechens und die Frage
der Wahrheit (dazu ebd. 23ff). Dieser von O. mit ,Mythisierung bezeichnete Vorgang
ist fir ihn zugleich jener Ansatzpunkt, von dem her die Verschiedenheit der Transzen-
denzerfahrung, die dann zu unterschiedlichen religiésen Traditionen fiihrt, ihre Begrim-
dung findet. - Was im ,Versuch® losgelost von konkreten Traditionen bedacht wird,
wird in ,Begegnung” im Hinblick auf den Umgang mit den altindischen Heilssystemen
erneut reflektiert, Zentral wird hier fiir den Gesamtvorgang die Kategorie der ,Begeg-
nung®, deren Verwendung mir insofern gliicklicher erscheint, als - im Vergleich zum
iibrigen von O. verwendeten Kategoriengefiige - ,Begegnung“ weder einen unmittelbar
religiésen noch gar einen ausgesprochen christlichen Bezug an sich trigt. Dennoch
enthilt diese Kategorie all jene Momente, die O. in seinen fritheren Versuchen der
Ausbildung einer Religionshermeneutik zusammentrigt.

Die Bewihrung der Versuche muf in zwei Richtungen sich ereignen: Einmal kann der
christliche Theologe Stellung beziehen. Hier wird vor allem der abendlindische
Theologe im Gedankengang leicht das Negativ oder die Hohlform seines eigenen
Denkgefiiges wiedererkennen. Was er folglich anzumerken hat, sind im Grunde
genommen Marginalien. Wichtiger ware dann, daf ein nicht-europdischer Theologe,
etwa im indischen Raum Francis D’Sa oder Aloysius Pieris, oder auch ein nicht-
katholischer Theologe wie der Japaner Yagi, sich auf einen solchen ,Gedankengang®
einliefen. Die Frage stellt sich eben doch: Wieweit ist das, was hier allgemein-
menschlich vorgetragen wird, in einem anderen Denk- und Sprachhorizont nachdenkbar
und nachsprechbar? Noch einen Schritt weiter wiirde man tun, wenn man den Ansatz
einen Nicht-Christen aus der fremden Kultur Indiens - Indien sortieren wir hier aus, weil
es das konkrete Forschungsfeld O.s ist - nachdenken und nachsprechen lieRe. Fiihlt er
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sich dann abendlandisch, vielleicht gar ,anonym-christlich“ vereinnahmt, oder findet er
sich selbst auch in seiner fremden Welt allgemein-menschlich in dem transzendental-
philosophischen Denken wieder? Es reicht also an dieser Stelle nicht mehr die
freundschaftliche Zustimmung gleichsam unter uns, sondern ,Begegnung® muR sich in
der Tat grenziiberschreitend, ek-statisch ereignen. Gerade weil O. davon iiberzeugt ist,
daR die Materialien bereitliegen, kann er den Schritt auch wagen.

Bonn Hans Waldenfels

Rudolph, Kurt / Rinschede, Gisbert (Hg.): Beitrige zur Religion/Umwelt-
Forschung. Erster Tagungsband des Interdisziplindren Symposiums in Eichstitt 5.-6.
Mai 7988 (Geographia Religionum 6) Dietrich Reimer Verlag / Berlin 1989;
262 S.

Rinschede, Gisbert / Rudolph, Kurt (Hg.): Beitrige zur Religion/Umuwelt-
Forschung. Zweiter Tagungsband des Interdisziplindren Symposiums in Eichstitt 5.—8.
Mai 71988 (Geographia Religionum 7) Dietrich Reimer Verlag / Berlin 1989;
205 S.

Im ersten Tagungsband umschreibt Kurt RuboLps kurz und prizise die Fragen, die sich
aus dem Verhiltnis Religion/Umwelt ergeben. Die priagende Kraft der Religion auf die
Umwelt ist kaum bestritten, wihrend der EinfluR der natiirlichen Umwelt auf den
religiosen Ideengehalt schwieriger zu bestimmen ist. Offensichtlich geht es um ,ein
dichtes Beziehungsgeflecht von Geist, Raum und Zeit“ (16), um ,wechselseitige Bezie-
hungen® (15). Ruborpu weist dann auch darauf hin, daR die Religionswissenschaftler
die neue Aufgabe vor sich haben, ,die unterschiedliche Stellung zur Natur und Umwelt
in anderen religiésen Uberlieferungen® zu erforschen und zur Sprache zu bringen (19).
So neu ist dieses von Ruporeu geforderte Bemithen angesichts der Literatur vielleicht
doch nicht. HuserT SEiweRT legt ebenfalls ,die dialektische Beziehung zwischen Religion
und Umwelt in der Moderne® dar und zwar als einen global verlaufenden ProzeR (25),
wobei er aber fiir den Gebrauch des systemtheoretischen Umweltbegriffs eintritt,
welcher die gesellschaftliche und intellektuelle Dimension miteinschlieft. Das Thema
»Religion und Umwelt“ wire also nicht mehr als ein spezifisch religionsgeographisches
Forschungsgebiet anzusehen (26). Diese Forderung hat viel (fast alles) fiir sich, aber ihre
Verwirklichung birgt gewisse Nachteile. Es besteht die Gefahr, da die Religionsgeogra-
phie von der Religionswissenschaft vereinnahmt wird und als Teildisziplin ihre neu
erworbene relative Selbstindigkeit und damit auch eine gewisse Motivation verlieren
konnte, Zudem sollte der Ausdruck ,Umwelt® in der Religionswissenschaft nicht zu
einem Superbegriff gemacht werden, unter dem alles subsumiert werden kann. Eben
das ist eine Schwiche dieses Bandes, der viele an sich interessante Beitréige enthilt, etwa
jene sechs unter der Uberschrift ,Umwelt-Theologie®, die aber mit dem von Kurr
RuporpH umrissenen Problemkreis und mit den durch den Titel geweckten Erwartun-
gen nur noch wenig zu tun haben. Einige Aufsitze behandeln die Frage Religion/
Umwelt im engeren Sinne. HipEo Suzukr (Natural Environment, Language and Religion,
79-86) vertritt unverbliimt die deterministische und evolutionistische These: ,Gemil
meinem Verstindnis hat sich das Héchste Wesen den Menschen der Wiiste durch die
Sprache der Wiiste geoffenbart. Das ist Christentum. Und den Menschen im Wald
durch die Sprache des Waldes. Das ist Buddhismus.“ (82) Im Interesse der Auseinander-
setzung ist aber die Aufnahme auch eines solchen Beitrages zu rechtfertigen. Nahe den
deterministischen Modellen kommt auch JoacHmM LANGHEIN (Moéglichkeiten der
Systemtheorie fiir ficherverbindendes Arbeiten zwischen Geographie und Religionswis-
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senschaften, 129-164), wenn er im Eintreten fiir eine umfassend anwendbare System-
theorie Erkenntnisse aus den Naturwissenschaften auf die Religionsforschung anwenden
will, ,da allgemein-grundsitzliche Problemlésungen nur einmal grundlegend behandelt
werden miissen, und dann mit gewissen ,Zuverlissigkeits-Garantien® auf unterschiedlich-
ste Anwendungsbereiche zugeschnitten werden kénnen® (155).

Die in der Kritik am ersten Band geduferten Bedenken grundsitzlicher Art treffen
auch auf den zuriten Tagungsband zu. Unter dem Obertitel ,Religionswandel” finden sich
interessante Beitrage itber Polynesien, Melanesien und Indonesien, besonders iiber die
Rezeption des Christentums. WerRNER Kreiser (Traditionelle Strukturen und westliche
Wertvorstellungen im Pazifik, 29-41) zeigt gut auf, da Wertvorstellungen und Religion
»bis zu einem gewissen Grad eine Antwort und Reaktion auf die gebotenen Inselbedin-
gungen und Moglichkeiten® waren (81). Pragnant charakterisiert PETER GErLITZ (Riick-
kehr zum Ursprung, 65-81) das ,Wiedererwachen des religiosen Tribalismus® oder die
»Revitalisierung der alten Stammesreligion” (75) in den Bestattungsriten der christlichen
Batak. Von den drei Beitrigen unter dem Titel ,Religion und Siedlung® zeigt Guprun
PauL sehr gut auf, wie sich das Dorf Unterlengenhardt am 6stlichen Schwarzwaldrand
seit 1934 ,Vom protestantischen Dorf zum anthroposophischen Dorf® (113-141)
entwickelt und dabei durch die spezifisch anthroposophische Architektur der gréferen
Bauten und durch den biologisch-dynamischen Landbau ein eigenes Gesicht bekam,
allerdings nicht ohne Schwierigkeiten beim LAufeinandertreffen verschiedener Weltent-
wiirfe (185). SchlieBlich folgen unter der Uberschrift ,Religiése Minderheiten und
Volksgruppen® Beitrige tiber die jiidischen und islamischen Fundamentalisten in Israel
(von ARNON SoFfer), die Identitit der Deutsch-Amerikaner in den USA (von Rupi
HartMANN) und iiber die Amish in Pennsylvania (von JoacHmM Vossen). Der erstge-
nannte zeigt das spezifische Interesse des Religionsgeographen, weil den raumlichen
AuRerungen des Fundamentalismus (Siedlung, religiése Institutionen, Kleidung, Wall-
fahrten usw.) besondere Aufmerksamkeit geschenkt wird.

Die meisten Aufsitze in diesen beiden Binden sind aufschlufireich und bieten echte
Forschungsbeitrige. Wie bereits erwahnt, stellt sich die Frage nach der Identitit des
Faches Religionsgeographie. Es ist Sache der Religionsgeographen selber, zu entschei-
den, ob sie die in den Aufsitzen dieser beiden Binde offensichtlich gewordene
Ausuferung im Forschungsbereich Religion/Umwelt begrilfen und weiterentwickeln
wollen.

Luzern Otto Bischofberger

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Richard Friedli OP, Institut fiir Missiologie
und Religionswissenschaft, Miséricorde, CH-1700 Fribourg « Dr. M. Kristin Arat, Institut
fiir Religionswissenschaft, Kath.-Theol. Fakultit der Universitit Wien, Schottenring 21,
A-1010 Wien - Rev. Dr. Amuthu Joseph Vaz Chandrakanthan, St. Philip Neri’s Church,
157, Olcott Mawatha, Colombo 11, Sri Lanka - Dr. Heinz Miirmel, Menckestr. 18,
D(0)-7022 Leipzig - Prof. DDr. Hans Waldenfels SJ, Grenzweg 2, D(W)-4000 Diissel-
dorf 31
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»ZU NEUEN UFERN AUFBRECHEN®?
»Redemptoris Missio“ aus missionstheologischer Perspektive

von Giancarlo Collet

Einleitung

Am 7. Dezember des vergangenen Jahres verdffentlichte Johannes Paul II.
seine neue Enzyklika ,Redemptoris Missio® iiber die fortdauernde Giiltigkeit
des missionarischen Auftrages.! Aufferer AnlaR dieses Schreibens bilden zum
einen die 25 Jahre seit Beendigung des Zweiten Vatikanischen Konuils, das als
ganzes und in seinem gleichzeitig verabschiedeten Dekret ,Ad gentes® die mis-
sionarische Dimension der Kirche in den Blickpunkt riickte, und zum anderen
das vor 15 Jahren veroffentlichte Apostolische Schreiben ,Evangelii nuntiandi®
von Paul VI. Zu den inneren Beweggriinden des Missionsschreibens gehért
nicht allein die durch die verschiedenen Papstreisen bestirkte {"J'berzeugung,
eine missionarische Aktivitit sei dringlicher denn je, sondern vor allem eine
Sorge leitet den Verfasser: ,die eigentliche Sendung ad gentes scheint nachzu-
lassen®* (RM 2). Die Griinde hierfiir sind unterschiedlicher Art. Als eine ,der
schwerwiegendsten Ursachen des geringen Interesses fiir den Missionseinsatz®
diagnostiziert das Schreiben ,jedoch eine Denkweise der Gleichgiiltigkeit, die
leider auch unter Christen weit verbreitet ist und die ihre Wurzeln in theolo-
gisch nicht richtigen Vorstellungen hat. Diese Denkweise ist durchdrungen
von einem religiésen Relativismus, der zur Annahme fiithrt, da ’eine Religion
gleich viel gilt wie die andere™ (RM 36). Das positive Anliegen des papstlichen
Dokumentes ist freilich die Kehrseite dieser Sorge: ,die Erneuerung des Glau-
bens und des christlichen Lebens* (RM 2). Die damit verbundene Hoffnung
Lift den Papst von einem ,.neuen Frithling® des Christentums® (ebd.), von ei-
nem ,grofen christlichen Frithling® (RM 86) sprechen, der Gott dem Evange-
lium bereitet (vgl. RM 36). Dazu muf sich aber die Kirche den heutigen Her-
ausforderungen stellen, mit denen sie sich konfrontiert sieht; ,sie muB zu neu-
en Ufern aufbrechen, sei es in ihrer Erstmission ad gentes, sei es in der Neu-
evangelisierung von Volkern, die die Botschaft von Christus schon erhalten
haben® (RM 30).

! Der lateinische Wortlaut der Enzyklika findet sich in: L’Osservatore Romano 131 (1991)
No. 18 (23 gennaio 1991), 1-10; Italienisch erschien der Text in: Mondo ¢ Missione 120
(1991) 164-209; Franzésisch: La documentation catholigue No. 2022 (17 Février 1991)
152-191; Deutsch: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 100 (Hg.: Sekretariat der Deut-
schen Bischofskonferenz), Bonn o. J. Im folgenden zitiere ich nach dieser Ausgabe. Vgl.
auch J. M. vaN ENGELEN, Papst Johannes Paul II. und die Sendung der Kirche heute = Pro
Mundi Vita Bulletin No. 103 (1985/4).
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Der folgende Beitrag unternimmt munichst eine terminologische Klirung
zentraler Begriffe der Enzyklika. Diese Klarung ist aufgrund eines unterschied-
lichen, teilweise widerspriichlichen Vokabulars, mit dem das missionarische
Handeln der Kirche bezeichnet wird, notwendig. In einem weiteren Punkt soll
dann kurz das theologische Verstindnis von Mission, wie es der Enzyklika zu-
grunde liegt, zu eruieren versucht werden. SchlieBlich wird die Bestimmung
des missionarischen Auftrages niher beleuchtet und in die missionstheologi-
sche Tradition der Jahre seit dem Zweiten Vatikanischen Konzil eingeordnet.
Dal fiir eine kritische Sichtung der Enzyklika ,Redemptoris Missio” konziliare
und nachkonziliare AuBerungen der Amtskirche zum Thema ,Mission” heran-
gezogen werden, ist nicht ein willkiirlich gewihltes Verfahren, sondern nimmt
sowohl den duferen AnlaR der Enzyklika wie auch den iiberaus reichen Riick-
griff auf das Missionsdekret ,Ad gentes* und das Apostolische Schreiben ,,Uber
die Evangelisierung in der Welt von heute® auf. Dabei ist nicht nur der expli-
zite Rekurs auf diese beiden Dokumente von Interesse, sondern auch das, was
nicht erwihnt wird, gilt es zu beachten.?

? Die folgende Zusammenstellung soll einen Uberblick dariiber ermoglichen, auf welche
Dokumente und Nummern des Zweiten Vatikanischen Konzils und von ,Evangelii nun-
tiandi® in ,Redemptoris Missio“ explizit Bezug genommen wird. Die in Klammern gesetz-
ten Ziffern geben den entsprechenden Zitationsort in ,Redemptoris Missio™ an. Die Rei-
henfolge der Dokumente entspricht der konziliaren Verabschiedung.

Lumen gentium: Nr. 1 (Nr. 90), Nr. 4 (Nr. 18), Nr. 5 (Nr. 18), Nr. 6-9 (Nr. 47), Nr. 8
(Nr. 89), Nr. 9 (Nr. 9), Nr. 18 (Nr. 9.85), Nr. 14 (Nr. 11.55), Nr. 16 (Nr. 29.55), Nr. 17
(Nr. 28.54), Nr. 14-17 (Nr. 9), Nr. 28 (Nr. 63), Nr. 28 (Nr. 42), Nr. 31 (Nr. 71), Nr. 35
(Nr. 42), Nr. 88 (Nr. 42), Nr. 48 (Nr. 9).

Unitatis redintegratio: Nr. 8 (Nr. 55).

Optatam totius: Nr. 20 (Nr. 67).

Nostra aetate: Nr. 2 (Nr. 55).

Apostolicam actuositatem: Nr. 6 (Nr. 71), Nr. 18 (Nr. el

Gaudium et spes: Nx. 2 (Nr. 6), Nr. 10-11 (Nr. 28), Nr. 15 (Nr. 87), Nr. 22 (Nr. 10.18.28),
Nr. 26 (Nr. 28), Nr. 38 (Nr. 28). Nr. 39 (Nr. 20), Nr. 41 (Nr. 28), Nr. 43 (Nr. 9.42), Nr.
45 (Nr. 29), Nr. 92-93 (Nr. 28).

Presbyterorum ordinis: Nr. 10 (Nr. 67), Nr. 14 (Nr. 89).

Ad gentes: Nr. 2 (Nr. 48), Nr. 3 (Nr. 9.28), Nr. 4 (Nr, 29), Nr. 5 (Nr. 39), Nr. 6 (Nr.
88.84.86.50), Nr. 7 (Nr. 9.55), Nr. 9 (Nr. 41.55), Nr. 10 (Nr. 81), Nr. 11 (Nr. 28.55.56),
Nr. 11-12 (Nr. 42), Nr. 18-14 (Nr., 44), Nr, 15 (Nr. 28.49.56), Nr. 17 (Nr. 78), Nr.
19-22 (Nr. 48), Nr. 20 (Nr. 87.62.68), Nr. 21 (Nr. 9), Nr. 22 (Nr. 52), Nr. 23 (Nr.
34.65.66), Nr. 24 (Nr. 88), Nr. 27 (Nr. 84.66), Nr. 28 (Nr. 75), Nr. 29 (Nr. 63.75), Nr.
30 (Nr. 63), Nr. 31 (Nr. 76), Nr. 33 (Nr. 76), Nr. 35 (Nr. 77), Nr. 85-36 (Nr. 71), Nr. 38
(Nr. 63.68), Nr. 39 (Nr. 67), Nr. 40 (Nr. 69), Nr. 41 (Nr. 55.57.71).

Dignitatis humanae: Nr. 2 (Nr. 8), Nr. 3-4 (Nr. 39), Nr. 14 (Nr. 89).

Evangelii nuntiandi: Nr. 15 (Nr. 44), Nr. 16 (Nr. 19), Nr. 18-20 (Nr. 84), Nr. 20 (Nr. 37),
Nr. 27 (Nr. 44), Nr. 34 (Nr. 20), Nr. 41 (Nr. 42), Nr. 41-42 (Nr. 26), Nr. 53 (Nr. 8.55),
Nr. 58 (Nr. 51), Nr. 60 (Nr. 45), Nr. 62 (Nr. 89), Nr. 68-65 (Nr. 54), Nr. 64 (Nr. 53),
Nr. 69 (Nr. 69), Nr. 70 (Nr. 72), Nr. 70-73 (Nr. 71), Nr. 79-80 (Nr. 39), Nr, 80 (Nr.
36).
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Terminologische Klirungen

~-Redemptoris Missio“ verwendet fiir das missionarische Handeln bzw. den
missionarischen Auftrag der Kirche verschiedene Begriffe. Es ist die Rede von
der Sendung bzw. Mission ad gentes, von Mission im eigentlichen Sinne, Evan-
gelisierung, Neuer Evangelisierung, Verkiindigung, erster Verkiindigung, neu-
er Verkiindigung. Mission ad gentes und Neue Evangelisierung werden gele-
gentlich gleichzeitig erwihnt (z. B. RM 2.3.30.82.37.63.72.85.86) und vonein-
ander abgehoben. Auf diese Abhebung scheint die Enzyklika besonderen Wert
zu legen, und daher werden im folgenden vor allem diese beiden Begriffe ni-
her beleuchtet.? Dabei ist ein Zweifaches zu beachten: Zum einen ergeben sich
die ,Unterschiede in der Tatigkeit im Rahmen der einen Mission der Kirche [. . .]
nicht aus Griinden, die in der Sache selbst, also in der Sendung liegen, sondern
aus den unterschiedlichen Umstinden, in denen die Mission sich entfaltet®
(RM 33). Zum anderen: Es ist zu vermeiden, daB die ,ausgesprochen missio-
narische Aufgabe [...] zu einer abgewerteten Wirklichkeit und folglich ver-
nachlissigt oder vergessen wird“ (RM 34).

Unter Mission ad gentes versteht die Enzyklika (mit Rekurs auf AG 6 und 23
bzw. EN 18-20) die ,spezifische Missionstitigkeit, die ,sich an ,die Vélker und
die Gruppen, die noch nicht an Christus glauben® [wendet], an ,jene, die fern
von Christus sind’, bei denen die Kirche ,noch nicht Wurzeln geschlagen hat’
und deren Kultur noch nicht vom Evangelium beeinfluBt ist. Sie unterscheidet
sich von den anderen kirchlichen Titigkeiten, weil sie sich an Gruppen und
Umfelder wendet, die aufgrund des Fehlens oder des Ungeniigens der evange-
lischen Verkindigung und der kirchlichen Prisenz nicht christlich sind [. . .]
Die Besonderheit dieser Mission ad gentes ergibt sich aus der Tatsache, daR sie
sich an ,Nicht-Christen‘ wendet® (RM 34).

Zwar bleibt die Mission ad genles grundsitzlich grenzenlos. Insbesondere ist
es der Geist, der dazu dringt, ,immer weiter zu gehen, nicht nur im geogra-
phischen Sinne, sondern auch dazu, ethnische und religiése Barrieren zugun-
sten einer wahrhaft universalen Mission zu iiberwinden® (RM 25). Jedoch um-
reift die Enzyklika drei Bereiche niher, nimlich a) Gebietsbezogene Bereiche,
b) Neue Soziale Welten und Phinomene und c¢) Kulturbereiche oder moderne
Areopage (RM 37). Sie hebt hierbei nachdriicklich die weitere Giiltigkeit des
»geographische[n] Kriterium[s] [...] als eine[r] Richtlinie zur Absteckung
der Grenzen, nach der sich [...] die Missionstitigkeit richten muf*, hervor
(RM 37). Damit unterlduft das Missionsschreiben den konziliaren und nach-
konziliaren Diskussionsstand in der Frage nach der Bestimmung des Missions-
bereiches. Fine vermeintliche Kleinigkeit im Zitat des konziliaren Dokumentes
verdient schon Beachtung, um dies anzudeuten. Wihrend AG 6 von ,Vélkern

¥ Zur Einordnung in den missionstheologischen Kontext vgl. F. KOLLBRUNNER, Missions-
theoretische Uberlegungen zu Evangelii Nuntiandi, in: NZM 32 (1976) 242-254, bes. 242fF J.
MITTERHOFER, Der Missionsbegriff: Werden und Wandel, in: ThPQ 132 (1984) 249-262; H.
Rzepkowskr, Mission seit ,Ad Gentes in den romischen Dokumenten, in: Verbum SVD 32
(1991) 153-170.
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oder Gruppen® spricht, ist hier von ,Vélkern und Gruppen® die Rede (Hervor-
hebung vom Verf,; vgl. dagegen RM 84). Damit wird m. E. der konziliare
Ansatz, der hinter dieser Formulierung steht, Mission gerade nicht geogra-
phisch, sondern ,religionssoziologisch® zu interpretieren, verwissert und ver-
kiirzt.* Die vorliegende Wiedergabe von AG 6 in ,Redemptoris Missio“ 34 ent-
stellt — wie sich schlieBlich im Blick auf das ganze Dokument zeigt — an dieser
Stelle die Aussageabsicht des konziliaren Textes. Hinter dieser Formulierung
verbirgt sich bekanntlich eine missionstheologische Kontroverse, wonach Ver-
treter der einen Richtung die Missionstitigkeit geographisch abzugrenzen
suchten, Vertreter der anderen Richtung hingegen das Ungeniigen einer sol-
chen Abgrenzung monierten. Diese vertreten die Ansicht, daB es zwar ein
christliches Volk geben kann, sich darin dennoch - soziologisch abgrenzbar -
groBe Volksschichten finden lassen, die Christus noch nicht kennen.’ Das Kon-
zil hat in diesem Punkt die Diskussion bewuft nicht zugunsten einer Richtung
entschieden, sondern wollte in der Bestimmung des Missionsbereiches ,dem
territorialen Faktum einen Raum [...] geben, ohne dabei die Missionen von
ihm aus zu definieren.“® Diese Absicht wird jetzt geographisch reduziert. Y.
Congar, der zu den theologischen Experten der Missionskommission gehorte,
erklirt in seinem Kommentar zur Stelle: ,Die Lehre des Konzils iiber die Mis-
sionstétigkeit geht von einem eindeutig soziologisch-anthropologischen Ge-
sichtspunkt aus und keineswegs von einem geographischen. Ganz allgemein ist

4 Die ,urspriingliche Textfassung® von RM, in der AG 6 zitiert wird, ist hier von Bedeu-
tung. In der lateinischen Fassung ist zwar von ,inter populos vel coetus” die Rede, aber
sie verkiirzt den konziliaren Text: ,populos vel coetus nondum in Christus credentes®
wird wiedergegeben mit ,populos vel coetus non in Christum credentes®, Es fillt insbe-
sondere auf, daR der italienische Text eine ,Fehlermischung® offenbart, die ihn als den
urspriinglicheren nahelegt, und vermutlich die ,,Ubersetzungsbasis® bildete (,L’attivita mis-
sionaria specifica, o missione ad gentes, ha come destinatari i popoli ¢ i gruppi che ancora
non credono in Cristo®); vgl. auch die franzésische Fassung, 165 (,L’activité missionnaire
spécifique, ou mission ad gentes, s’adresse ’aux peuples ¢t aux groupes humains qui ne
croient pas encore au Christ™).

Zur missionstheologischen Relevanz dieses vel vgl. J. AMstuTZ, Gestaltung der Missions-
titigkeit nach dem Dekret ,Ad Gentes, in: Katholisches Missionsjahrbuch der Schweiz 35
(1968) 16-28, 22f; G. ScHELBERT, Das Missionsdekret des II, Vaticanums im Gesamtwerk des
Konzils, Schéneck-Beckenried 1968, 18; vgl. auch A. Bronk, Zur Begriffsbestimmung von
»Mission im Dekret ,Ad Gentes“ des II. Vatikanischen Konzils. Eine semiotische Analyse, in:
Verbum SVD 19 (1978) 322-839; H. Rzeprkowski, Mission seil ,Ad Gentes” in den rémischen
Dokumenten, 154f.

% Vor allem Vertreter der sog. Pariser Schule brachten dies in die Diskussion. Das Be-
sondere der Pariser Schule liegt in dem ,Versuch, den Begriff der Mission aufgrund
einer Analyse der soziologischen Verhiltnisse, frei von vorgefaRten, festen Begriffen
wieder neu zu bestimmen, Ausgangspunkt dieser Theologie ist, dal sie die strenge Schei-
dung zwischen ,Missionsland‘ und ,christlichem Land‘ als geographisch vorgegebenem
Begriff aufgibt und als Gegeniiber der christlichen Mission den ,nichtchristlichen Raum*
annimmt, der nicht mehr ,geographisch’, sondern ,soziologisch® verstanden wird“ (G.
Evers, Mission — Nichtchristliche Religionen — Weltliche Welt, Miinster 1974, 28).

¢ Y. Concar, Theologische Grundlegung (Nr. 2-9), in: J. ScuirTe (Hg.), Mission nach dem
Konzil, Mainz 1967, 184-172, 148.
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heute die Sicht der Missionen aufgegeben worden, die im neunzehnten Jahr-
hundert sehr verbreitet war und der man selbst bei Pius X. noch begegnet.
Man betrachtete die Missionen als Unternehmen, die von den bestehenden
kirchlichen Zentren Europas und Nordamerikas aus in der Ferne aufgebaut
wurden [...] Das Konzil trigt der territorialen Realitit Rechnung, definiert
aber die Missionen nicht von den Territorien her. Die Missionen wenden sich
an Menschen.“’ Die geographische Sicht von Mission schligt in der neuen Mis-
sionsenzyklika verschiedentlich durch (vgl. RM 65.78); es ist die Rede von ,in
die Mission gehen“ (RM 80), von ,Besuche[n] in den Missionen“ (RM 82). Die
Herausstellung des geographischen Kriteriums zur Bestimmung des Missions-
bereiches ist - trotz der oben angefiihrten Griinde, welche die Enzyklika zur
Betonung der Mission ad gentes einfithrt - deswegen befremdlich, weil sie ein-
seitig einen Punkt des konziliaren Nachdenkens iiber Mission herausgreift und
nicht zu einer weiteren Klirung fithrt. Noch mehr: sie verfehlt m. E. bereits im
Ansatz die fundamentale Aussage des Konzils, daf die Kirche ,ihrem Wesen
nach ,missionarisch® sei (AG 2; vgl. LG 2), eine Aussage, die in ,Redemptoris
Missio” keinerlei Erwihnung findet (vgl. RM 32.62). Diese Sicht mul schlieR-
lich dazu fithren, die Kirchen der Dritten Welt als ,Missionskirchen® (vgl. RM
88) zu betrachten und zu behandeln, was nicht nur eine Entwiirdigung dieser
Kirchen bedeutet, sondern faktisch auch einem weltkirchlichen Wirklichkeits-
verlust gleichkommt. Denn ,die katholische Kirche ,hat‘ nicht mehr einfach
eine Dritte-Welt-Kirche, sondern sie ,ist‘ inzwischen selbst eine Dritte-Welt-Kir-
che mit einer abendlandisch-europaischen Ursprungsgeschichte®.

Der Begriff Evangelisierung findet sich verschiedentlich — ohne nihere Prizi-
sierung -, um die Sache der ,Mission ad gentes“ zum Ausdruck zu bringen (RM
80.32). Evangelisierung wird dann zum Synonym fiir Mission (vgl. RM
25.88.42.65.67). Sehr oft allerdings wird der Begriff Neue Evangelisierung
(RM 2.3.38.73) oder Neuevangelisierung (RM 30.32.37.63.64.72.83.85f) ver-
wendet. Auch von Wieder-Evangelisierung ist die Rede (RM 33). Dariiber hin-
aus wird von Erster Verkiindigung (RM 40), erstmaliger Verkiindigung (RM

7 Ebd. 156. In diesem Zusammenhang ist auch daran zu erinnern, daf das Missionsde-
kret ,Ad gentes“ im Kontext von ,Lumen gentium® zu interpretieren bleibt und folglich
gentes nicht im Sinne von ,Heiden bzw. ,Nicht-Christen® verkiirzt werden darf (vgl. A.
GRILLMEIER, Kommentar zum 1. Kapitel [von ,Lumen gentium®], in: LThK.E 1, 156-176,
156, bes. Anm. 2; S. BRECHTER, Kommentar [z ,Ad gentes®], in: LThK.E 1II, 22-125,
22f), wie es RM mit dem Terminus von Mission ad genles vornimmt. Vgl. W. KaspEr, Die
bleibende Herausforderung durch das I1. Vatikanische Konzil. Zur Hermeneulik der Konzilsaussa-
gen, in: ders., Theologie und Kirche, Mainz 1987, 290-299, 295: ,Als erstes Prinzip kénnen
wir formulieren: Die Texte des II. Vatikanischen Konzils miissen integral verstanden und
verwirklicht werden. Es geht nicht an, nur einzelne Aussagen oder Aspekte isoliert her-
auszustellen. Gerade die Spannung, die zwischen einzelnen Aussagen besteht, bringt die
pastorale Pointe zum Ausdruck.®

8 J. B. MEtz, Im Aufbruch zu einer kulturell polyzentrischen Weltkirche, in: F. X. KAUFMANN /
J- B. Metz, Zukunftsfihigheit. Suchbewegungen im Christentum, Freiburg-Basel-Wien 1987,
98-123, 94.
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44), neuer Verkiindigung (RM 59) und Verkiindigung allgemein (z. B. RM
20.44£.51.55) gesprochen.

Der geographischen Sicht bleibt auch der Terminus ,Neue Evangelisierung®
verhaftet. Die ,Neue Evangelisierung® oder die ,Wiederevangelisierung® unter-
scheidet sich von der Mission ad gentes dadurch, daf sie Vélker betrifft, ,die
die Botschaft von Christus schon erhalten haben® (RM 30). Die Neuevangeli-
sierung hat jene Situation im Blick, ,vor allem in Landern mit alter christlicher
Tradition, aber manchmal auch in jingeren Kirchen, wo ganze Gruppen von
Getauften den lebendigen Sinn des Glaubens verloren haben oder sich gar
nicht mehr als Mitglieder der Kirche erkennen, da sie sich in ihrem Leben von
Christus und vom Evangelium entfernt haben“ (RM 33). Im Unterschied zur
Mission ad gentes richtet sich also die Neue Evangelisierung nicht an die Nicht-
Christen (RM 4), noch Nicht-Christen, sondern an die ,christlichen Vélker®
(RM 2.80), an die ,Nicht-Praktizierenden“ (RM 87) in den ,Gebieten der alten
Christenheit” (RM 32), ,in den Lindern mit christlicher Tradition“ (RM 37).

Die Tendenz zum einschriankenden Gebrauch des Terminus Evangelisierung
als Neuevangelisierung kontrastiert allerdings zum Apostolischen Schreiben
»Evangelii nuntiandi®, wo Evangelisierung in vielfacher Hinsicht umfassender
verstanden wird.? Denn nach ,Evangelii nuntiandi richtet sich die Evangelisie-
rung vornehmlich an diejenigen, die Jesus Christus ,noch nicht kennen® (Art.
51) und an die ,entchristlichte Welt“ (Art. 52). Dieses Apostolische Schreiben
sucht gerade die Einheit des grundlegenden Auftrages der Kirche unter den
Begriff der Evangelisierung zu stellen, ohne die Verschiedenheit der Situation
zu iibergehen. ,Evangelisierung ist [. . .] die Gnade und eigentliche Berufung
der Kirche, ihre tiefste Identitat” (EN 14). Doch stellt die Evangelisierung eine
so umfassende Wirklichkeit dar, daf ,keine partielle oder fragmentarische De-
finition [. . .] der reichen, vielschichtigen und dynamischen Wirklichkeit [ent-
spricht], die die Evangelisierung darstellt; es besteht immer die Gefahr, sie zu
verarmen und sogar zu verstimmeln® (EN 17).10 Ist es wiederum nicht auffil-
lig, wenn ,Redemptoris Missio“ die eben erwihnten Ausfithrungen von ,Evan-
gelii nuntiandi (Art. 14.17.51.52) stillschweigend tibergeht, dem Leser jedoch

¢ Der deutsche Text von ,Evangelii nuntiandi® findet sich in: Papst Paul VI., Apostolisches
Schreiben an den Episkopal, den Klerus und alle Gliubigen der katholischen Kirche ,Uber die
Evangelisierung in der Welt von heute® vom 8. Dezember 1975. Lateinisch-Deutsch. Von den
deutschen Bischéfen approbierte Ubersetzung. Mit Einfithrung und Kommentar von A.
Brandenburg, Trier 1976; H. Rzerkowski, Der Welt verpflichtet. Text und Kommentar des
Apostolischen Schreibens Evangelii Nuntiandi — Uber die Evangelisierung in der Welt von heute,
St. Augustin 1976; Aposiolisches Schreiben ,, Evangelii nuntiandi“ Seiner Heiligheit Papst Pawls
VI an den Episkopat, den Klerus und alle Glaubigen der Katholischen Kirche iiber die Evangeli-
sierung in der Welt von heute (8. Dezember 1975), Hg.: Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz, Bonn o. J. (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 2); vgl. NZM 82 (1976)
Heft 4: ,Evangelii Nuntiandi® — Kommentare und Perspektiven. Zum Hintergrund der 3.
Bischofssynode, die u. a. AnlaR dieses Schreibens war (vgl. EN 2.4), vgl. G. CapRILE, Il
sinodo dei Vescovi. Terza assemblea generale (27 settembre — 26 oltobre 1974), Roma 1975.

10 Vegl. F. KOLLBRUNNER, Missionstheoretische I]‘beriegungm zu Evangelii Nuntiandi, 244f; H.
Rzepkowski, Mission seit ,,Ad Gentes™ in den romischen Dokumenten, 156-159.
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aufgrund des Anlasses des pipstlichen Lehrschreibens nahelegt, hier werde
auf der Linie von ,Evangelii nuntiandi® (,in Fortfithrung des Lehramtes mei-
ner Vorginger® [RM 2]) missionstheologisch argumentiert? Zwar weil auch
»Redemptoris Missio“ um die Schwierigkeiten, die ,komplexe [. . .] Realitit in
bezug auf den Auftrag zur Evangelisierung zu deuten“ (RM 32), doch scheint
mir ,Evangelii nuntiandi“ dabei einseitig rezipiert und interpretiert zu wer-
den.

Zum Missionsverstindnis

Das positive Anliegen verfolgt die neue Missionsenzyklika durch den Auf-
weis, was Mission ist und sein soll. Dazu gehort, daB ,Zweifel und Unklarheiten
beziiglich der Mission ad gentes [...] beseitigt werden® sollen (RM 2). Die
Adressaten des Schreibens sind dabei in erster Linie die Katholiken;!! insofern
handelt es sich um einen ,innerkatholischen, innerkirchlichen Diskurs® (,Allein
im Glauben kann die Sendung verstanden werden [...]* [RM 4]). Und wie
aus den verstreuten Elementen einer Situationsanalyse zuriickgeschlossen wer-
den kann, richtet sie sich vorwiegend an einen westlichen Leserkreis (vgl. RM
38). Diese Annahme verstirke sich durch eine andere Beobachtung: Probleme
auBereuropiischer Kirchen, die nicht zuletzt mit der kolonialen Hypothek eu-
ropaischer Mission zusammenhingen, werden kaum genannt oder sind nur
allgemein angesprochen (vgl. RM 35f). Spannungen, die sich im nachkonzilia-
ren Prozel der Weltkirche-Werdung ergeben, erscheinen als nicht existent.
Dies anzumerken ist deshalb notwendig, weil die Beriicksichtigung solcher Ele-
mente heute zur Bescitigung von ,Zweifel[n] und Unklarheiten beziiglich der
Mission ad gentes“ beitrdgt. [So ist beispielsweise der synodale Beschluf ,Mis-
sionarischer Dienst an der Welt“ der Gemeinsamen Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland gleich in der Praambel darauf eingegan-
gen.”?] Die Enzyklika ,Redemptoris Missio“ geht in ihrer missionstheologi-
schen Argumentation auf solche Schwierigkeiten des Verstehens jedenfalls
kaum ein (vgl. RM 24f).

Die missionarische Titigkeit der Kirche wird als Fortsetzung der Sendung
Jesu gesehen (vgl. RM 89.42), deren Gegenstand ,die Verkindigung und Er-
richtung des Reiches Gottes sind“ (RM 18).1 ,Zwei Titigkeiten Jesu sind fiir

! Unversténdlich bleibt die Anrede zu Beginn der Missionsenzyklika — ,,Ehrwiirdige Brii-
der und geliebte Schne” -, welche die Frauen, die einen groRen Teil des Missionsperso-
nals schon im traditionellen Sinn stellen, nicht mit einbezieht (der italienische Text, 164,
spricht allerdings von ,Venerati Fratelli, carissimi Figli e Figlic).

2 Vel. Beschluf , Missionarischer Dienst an der Welt®, in: Gemeinsame Synode der Bistiimer in
der Bundesrepublik Deutschland. Beschliisse der Vollversammlung. Offizielle Gesamtausgabe I,
Freiburg-Basel-Wien 51982, 819-846, 821f (0.2 und 0.8).

13 Zur Bedeutung des Reich-Gottes-Gedankens fiir eine Missionstheologie vgl. K. BLASER,
Art. Reich Gottes, in: K. MULLER / Ta. SunpErMEIER (Hg.), Lexikon missionstheologischer
Grundbegriffe, Berlin 1987, 405-411; D. J. BoscH, Transforming Mission. Paradigm Shifts in
Theology of Mission, Maryknoll, NY 1991.
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seine Sendung bezeichnend: heilen und vergeben. Die zahlreichen Heilungen
zeigen sein groBes Mitleid angesichts menschlichen Elendes; sie tun aber auch
kund, daR es im Reich weder Krankheit noch Leid geben wird und daf seine
Sendung von Anfang an darauf abrzielt, die Menschen davon zu befreien. In
der Sicht Jesu sind die Heilungen auch Zeichen fir das geistliche Heil, die
Befreiung von der Siinde® (RM 14).

Das Reich Gottes ist gemil der Enzyklika ,vor allem eine Person, die das
Antlitz und den Namen Jesu von Nazareth trigt, Abbild des unsichtbaren Got-
tes“ (RM 18). Jesu Auferweckung von den Toten durch Gott ist die Einsetzung
seines Reiches in endgiiltiger Weise (vgl. RM 16). ,Die Auferstehung gibt der
Botschaft Christi, seinem Handeln und seiner Sendung universale Bedeutung*
(ebd.). Der Grund des Heiles aller Menschen ist also im ,Ereignis der Erlo-
sung® (RM 4) gegeben. Die Enzyklika insistiert darauf, daB Jesus Christus der
alleinige Erloser ist (Kap. 1: RM 4-11) und stellt seine universale Bedeutung
heraus. Die ,endgiiltige Selbstoffenbarung Gottes ist der tiefste Grund, wes-
halb die Kirche ihrer Natur nach missionarisch ist. Sie kann nicht davon abste-
hen, das Evangelium, d. h. die Fiille der Wahrheit, die Gott uns tiber sich
selbst zur Kenntnis gebracht hat, zu verkimden“ (RM 5; vgl. auch RM 381). Das
Heil in Christus, das die Kirche bezeugt und verkiindet, ist ,Selbstmitteilung
Gottes” (RM 7), ,neue[s] Leben®. ,Das Heil besteht darin, an das Geheimnis
des Vaters und seiner Liebe zu glauben und es anzunchmen® (RM 12). Was
das neue Leben niherhin beinhaltet, wird verschiedentlich angedeutet und
entfaltet: Es ist Jesus Christus selbst, ,der die Stinde und den Tod besiegt und
die Menschen mit Gott versshnt hat® (RM 11); er ist die ,wahre Befreiung®. In
Christus, ,und in ihm allein, werden wir befreit von jeder Entfremdung und
Verirrung, von der Sklaverei, die uns der Macht der Siinde und des Todes
unterwirft® (ebd.).

Auf das Ziel der missionarischen Titigkeit kommt ,Redemptoris Missio® des
ofteren zu sprechen, und dabei werden die Akzente unterschiedlich gesetzt:
Zunichst sagt RM 2 ganz allgemein, die missionarische Titigkeit habe nur ein
Ziel, ,namlich dem Menschen zu dienen, indem man ihm die in Jesus Christus
erschienene Liebe Gottes aufzeigt® (vgl. auch RM 31). RM 44 nennt dann
konkret ,die Verkiindigung [...] das Ziel jeder Missionstitigkeit“, und die
»Verkimdigung des Wortes Gottes [wiederum] hat die christliche Bekehrung zum
Ziel, das heift die volle und ehrliche Zugehérigkeit zu Christus und seinem
Evangelium durch den Glauben® (RM 46; vgl. RM 20). Damit ist schlieRlich
die Taufe verbunden, die ,nicht einfach die Besiegelung der Bekehrung® ist,
sondern ,vielmehr das Sakrament® der ,Neugeburt im Geist bezeichnet und
bewirkt [...] und die Getauften zu Gliedern Christi und seiner Kirche macht®
(RM 47). Nach dieser Argumentationsreihe bildet also die Bekehrung das Ziel
der Mission.

In der Missionsenzyklika findet sich dann eine weitere Zielbestimmung, wo-
nach die ,Implantation der Kirche” das Ziel missionarischen Handelns ist. So
heift es in RM 48: ,,Die Mission ad gentes hat das Ziel, christliche Gemeinden zu
grimden und Kirchen zu entfalten bis zu ihrer vollendeten Reifung. Dies ist ein
Hauptanliegen und bestimmt das missionarische Handeln in dem MaRe, daf
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es nur als erfiillt gelten kann, bis es gelingt, neue Ortskirchen zu errichten,
die im lokalen Umfeld angemessen ihre Funktion wahrnehmen® (vgl. RM 26).
Diese doppelte Zielsetzung gibt der spezifischen Missionstitigkeit, wie sie ,Re-
demptoris Missio® versteht, ihren eigenen Charakter: ,Sie [scil. die Mission ad
gentes) hat den Charakter eines Werkes der Verkiindigung Christi und seines
Evangeliums, des Aufbaus der Ortskirche, der Verbreitung der Werte des Rei-
ches Gottes* (RM 34; vgl. RM 19 bzw. 17). Auf den letzten Punkt wird noch
eigens zuriickzukommen sein.

Wie die Kirche ihre Sache geltend machen will, verdient besondere Erwih-
nung. Zum einen wird herausgestellt, daB ,der Glaube an Christus [...] ein
Angebot an die Freiheit des Menschen® ist (RM 7), d. h. daR die missionari-
sche Verkiindigung und das Zeugnis das Recht auf religiose Freiheit zu respek-
tieren, das Gewissen des Menschen zu achten haben. Zugleich wird auf die
moralische Pflicht des Menschen verwiesen, die Wahrheit zu suchen (vgl
ebd.). Auch vom Heil wird gesagt, es sei ein Angebot an alle Menschen (RM
10). Es gibt in diesem Zusammenhang freilich Spannungen zwischen verschie-
denen Aussagen: Einerseits wird gesagt: ,.Die Kirche schldgt vor, sie drangt nichis
auf. Sie respektiert die Menschen und Kulturen, sie macht Halt vor dem Hei-
ligtum des Gewissens® (RM 39). Andererseits hat sich die Kirche im Gespriich
mit den anderen in der ﬁbeneugung einzubringen, ,daB die Kirche der eigent-
liche Weg des Heiles ist und daB sie allein im Besitz der Fiille der Heilsmittel ist“
(RM 55; Hervorhebung im Original). Trotz der offen bleibenden Frage, wie
solche Aussagen niher zusammenzubringen und theologisch zu vermitteln
sind (vgl. RM 9), bleibt das sich in der Rede vom Angebot dulernde missio-
narische BewuBtsein erwihnenswert.!#

Zum anderen unterstreicht die Missionsenzyklika die Bedeutung des Zeug-
nisses: ,Mission bedeutet noch vor aller Aktivitat Zeugnis und Ausstrahlung®
(RM 26; vgl. RM 28). Das persénliche Zeugnis ist die erste Form der Evange-
lisierung: ,Der Mensch unserer Zeit glaubt mehr den Zeugen als den Lehrern,
mehr der Erfahrung als der Lehre, mehr dem Leben und den Taten als den
Theorien. Das Zeugnis des christlichen Lebens ist die erste und unersetzbare
Form der Mission“ (RM 42). Dieses Zeugnis, dessen Bedeutung fiir die Weiter-
gabe des Glaubens sowohl ,Ad gentes* (vgl. AG 14f) als auch ,Evangelii nun-
tiandi® (vgl. EN 21.26.41.76) schon deutlich herausstellen, ist gewifl in der von
der Enzyklika anvisierten Situation, fiir die eine Neue Evangelisierung gefor-
dert wird, aktuell. Doch kann dies nicht ,eine Wiederauflage missionarischer
Methoden aus der jingeren Vergangenheit des Christentums® bedeuten,'® mit

4 Vel H. R. SCHLETTE, Zur Theologie der Religionen. Grundziige und offene Fragen, in: Orien-
tierung 51 (1987) 151-156, bes. 154f; ders., Zum Universalititsanspruch von Religionen. Re-
ligionsphilosophische Thesen, m: Orientierung 54 (1990) 99-102.

15 J.-P. Jossua, Art. Zeugnis, in: NHThG IV, 332-342, 337; vgl. auch G. ApLer, Von der
Riickeroberung zur Kommunikation: Die Entwicklung des Missionsverstindnisses in Frankreich, in:
Katechetische Blétter 111 (1986) 428-434.
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denen in einer Zeit neuer Méglichkeiten das Ziel der Mission zu erreichen (vgl.
RM 3.30) erhofft werden kann, sondern dieses Zeugnis braucht ein eigenes
Profil. ,Es leuchtet ein, daR in einem solchen Kontext (scil. des nachchristli-
chen Unglaubens) Worte als solche nicht den geringsten Wert haben. Wenn
das Christentum wirklich lebendig ist, kann es [aber]| als ,neu‘ nur entdeckt
werden durch ein ausdauerndes Miteinander im Leben, in Hoffnungen und
Anfechtungen und auch in kritischen, einer Geringschitzung des Christlichen
widerstehenden Anfragen an jede Ideologie. Auf diese Frage, die eines Tages
sich stellen kann, wenn das Gliick, das Glidubige in Glauben und Gebet finden,
wenn der Wert eines durch das Evangelium umgestalteten Daseins entdeckt
wird, mag ein Wort des Glaubens Antwort geben - vorausgesetzt, die Sprache
des Glaubens hat zwischenzeitlich neu in ein Gleichgewicht zwischen Treue zur
Vergangenheit und unwiderruflicher Distanz dazu gebracht werden kénnen.
Zum Zeugnis gehort viel Zeit, langer Atem, grofe Geduld®.’® Vielleicht liefe
sich von da aus die ,Nachlissigkeit gegeniiber dem missionarischen Auftrag®
nicht als ,,Zeichen einer Glaubenskrise® deuten (RM 29), sondern als Zeichen
einer Liuterung seiner Motive in einer Zeit, die darum nicht weniger ,missio-
narisch® zu sein braucht. Voraussetzung fiir die Evidenz einer solchen Interpre-

16 J.-P. Jossua, Art. Zeugnis, 339; vgl. ders., La condition du témoin, Paxis 1984; P. JACQUE-
MONT / J.-P. Jossua / B. QUELQUEJEU, Le temps de la patience. Etude sur le témoignage, Paris
1976; J. MARTIN VELASCO, Increencia y evangelizacion. Del didlogo al testimonio, Santander
1988, bes. 107ff; E. Arens, Bezeugen und Bekennen. Elementare Handlungen des Glaubens,
Diusseldorf 1989.

Vgl. EN 21: ,Die Verkimndigung muB vor allem durch ein Zeugnis erfolgen. Das ge-
schieht z. B., wenn ein einzelner Christ oder eine Gruppe von Christen inmitten der
menschlichen Gemeinschaft, in der sie leben, ihre Verstindnis- und Annahmebereit-
schaft, ihre Lebens- und Schicksalsgemeinschaft mit den anderen, ihre Solidaritit in den
Anstrengungen aller fiir alles, was edel und gut ist, zum Ausdruck bringen. Ferner auch
dadurch, daB sie auf ganz einfache und spontane Weise ihren Glauben in Werte bekun-
den, die {iber den allgemeingiingigen Werten stehen, und ihre Hoffnung in etwas, das
man nicht sieht und von dem man nicht einmal zu trdumen wagt. Durch dieses Zeugnis
ohne Worte wecken diese Christen in den Herzen derer, die ihr Leben sehen, unwider-
stehliche Fragen: Warum sind jene so? Warum leben sie auf diese Weise? Was -~ oder
wer - ist es, das sie beseelt? Warum sind sie mit uns? In der Tat, ein solches Zeugnis ist
bereits stille, aber sehr kraftvolle und wirksame Verkiindigung der Frohbotschaft. Es
handelt sich hier um eine Anfangsstufe der Evangelisierung. Die Fragen nimlich, die
vielleicht die ersten sind, die sich viele Nichtchristen stellen, seien es Menschen, denen
Christus niemals verkiindet worden ist, Getaufte, die nicht praktizieren, Menschen, die
zwar in christlichen Lindern, aber keineswegs nach christlichen Grundsitzen leben,
oder auch solche, die leidvoll etwas oder jemanden suchen, den sie erahnen, ohne ihn
mit einem Namen benennen zu kénnen. Andere Fragen werden sich noch erheben, die
tiefer und anspruchsvoller sind. Sie werden durch dieses Zeugnis geweckt, das Zugegen-
sein, Anteilnahme und Solidaritit besagt und ein wesentliches Element, im allgemeinen
das erste, in der Evangelisierung ist. Zu diesem Zeugnis sind alle Christen aufgerufen;
unter diesem Gesichtspunkt kénnen sie alle wirkliche Triger der Evangelisierung sein.
Wir denken insbesondere an die Verantwortung, die die Auswanderer in ihren Gastlin-
dern tragen.”
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tation wire allerdings, nicht die Zahl traditioneller Missionsberufe zum ent-
scheidenden Kriterium einer ,missionsintensiven Zeit“ zu machen (vgl. RM
79}'17

Zur Bestimmung des missionarischen Auftrages

In den nachkonziliaren kirchenamtlichen Dokumenten gewann die ,soziale
Problematik® der Welt stark an theologischer Bedeutung, und sie ging in die
Bestimmung des missionarischen Auftrages ein.’® Dies fand seinen Ausdruck
in zentralen Begriffen wie Entwicklung bzw. Friede, Gerechtigkeit und Befrei-
ung, welche vielfach in kirchlichen Dokumenten rezipiert wurden. Die Be-
schiftigung mit ihr findet sich nicht nur in dem, was ,Soziallehre der Kirche*
genannt wird, sondern auch in anderen Dokumenten des kirchlichen Lehram-
tes.!? ,Evangelii nuntiandi® stellt in dieser Entwicklung einen entscheidenden
Schritt dar, insofern dieses Schreiben die ,Befreiung des Menschen® als zur
Sendung der Kirche gehérig reklamiert und das gegenseitige Verhiltnis von
»Verkiindigung® und ,sozialem Handeln“ zu bestimmen versucht. Es liegt
nahe, ,Redemptoris Missio® auch auf diesen Punkt hin zu befragen, zum einen
wegen der Berufung dieser Enzyklika auf ,Evangelii nuntiandi“ selbst und zum
anderen wegen der Verschirfung und Bedeutung dieser Problematik gerade
in den sog. ,Missionskirchen® (vgl. RM 58).

Die neue Missionsenzyklika wehrt sich einerseits gegen Reduzierungen des
Missionsverstindnisses - ,Ist die Férderung im Bereich des Menschlichen nicht
cines ihrer Ziele, das geniigt? (RM 4) - und des Verstindnisses vom Menschen —
»In der modernen Welt neigt der Mensch dazu, sich auf die horizontale Dimen-
sion einzuengen“ (RM 8). ,Die Versuchung heute besteht darin, das Christen-
tum auf eine rein menschliche Weisheit zu reduzieren, gleichsam als Lehre des
guten Lebens. In einer stark sikularisierten Welt ist ,nach und nach eine Siku-
larisierung des Heiles‘ eingetreten, fur die man gewif zugunsten des Men-
schen kampft, der halbiert und allein auf die horizontale Dimension be-
schrankt ist“ (RM 11). Auch wird eine Verkiirzung des Verstandnisses von Heil
und Sendung angemahnt. ,Es gibt Auffassungen iiber Heil und Sendung, die
man ,anthropozentrisch® in einem verkiirzten Sinn dieses Begriffes nennen
koénnte, insofern sie auf die irdischen Bediirfnisse des Menschen ausgerichtet

7 Um dies praktisch zu veranschaulichen: Verfolgt man beispielsweise die Jahresberich-
te der Immenseer Missionare im Personalteil der letzten Jahre, so ldRt sich zwar ein
»Riickgang® der traditionellen Missionsberufe feststellen (einerseits verringerte sich der
Mitgliederbestand u. a. aufgrund der Altersstruktur der Gesellschaft, und andererseits
war der Neuzugang neuen [herkémmlichen] Missionspersonals sehr gering). Um so auf-
fallender ist jedoch der Zuwachs von Mitarbeitern/innen, die sich fiir Ubersee-Einsitze
wur Verfiigung stellen. Kann ein solcher ,Strukturwandel” der missionarischen Berufung
mit der Kategorie ,Glaubenskrise® interpretiert werden?

18 Vgl. G. CoLLeT, Das Missionsverstindnis der Kirche in der gegenwirtigen Diskussion, Mainz
1984, 161ff.

19 Vel. J. Amsturz, Aufirag der Kirche: Evangelisation und Befreiung, in: NZM 32 (1976)
255-2179; ders., Zum Welt-Auftrag der Kirche, in: NZM 34 (1978) 1-10.
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sind“ (RM 17). Andererseits wird - gleichsam als Korrelat - eine ,ganzheitli-
che®, ,umfassende® Sicht der Sendung, des Menschen, etc. herausgestellt. Es
geht um eine ,umfassende Befreiung® (RM 23), um die ,Gesamtentfaltung des
Menschen® (RM 42), ,die ganzheitliche Entwicklung und die Befreiung von
jeder Unterdriickung® (RM 58). ,Befreiung und Heil im Reich Gottes betref-
fen die menschliche Person in ihrer physischen und geistigen Dimension® (RM
14). Jesus, dessen Sendung die Kirche weiterzufithren hat, ist gekommen, ,um
das umfassende Heil zu bringen, das den ganzen Menschen und alle Menschen
erfassen soll“ (RM 11).

Bereits in ,Evangelii nuntiandi“ spielte der Reich-Gottes-Gedanke eine zen-
trale Rolle, sowohl fiir die Bestimmung der ,ganzheitlichen Befreiung® als auch
fiir die rechte Zuordnung von Verkiindigung und ,sozialem Handeln® (vgl. EN
6ff.25ff). Auch ,Redemptoris Missio“ nimmt diesen Gedanken auf, um die
+Ganzheit des Heils“ zum Ausdruck zu bringen: ,Das Reich aufbauen bedeutet
arbeiten zur Befreiung vom Ubel in allen seinen Formen. Das Reich Gottes ist
letztlich die Offenbarung und Verwirklichung seiner Heilsabsicht in ganzer Fiil-
le“ (RM 15). Die Enzyklika weist insbesondere auf die Notwendigkeit einer ,,im
Gleichklang mit kirchlichem Denken“ zu stehenden Rede vom Reich Gottes
hin (RM 17). Das bedeutet, dall das Reich Gottes ,weder von Christus noch
von der Kirche losgelst werden® kann (RM 18), also weder anthropozentrisch
verkiirzt noch gegen eine (vermeintliche) Ekklesiozentrik gerichtet werden
darf - anders ausgedriickt: Das Reich Gottes ist ,vor allem eine Person® (ebd.;
vgl. RM 16). Das Reich Gottes weist ,der Kirche eine spezifische und notwen-
dige Rolle zu [...]“ (RM 18). Demnach macht das Reich ,gewil die Forde-
rung der menschlichen Giiter und Werte erforderlich, die man passend als
,evangelisch® bezeichnen kann, weil sie aufs engste mit der Frohen Botschaft
verbunden sind. Aber diese Férderung, die auch der Kirche am Herzen liegt,
soll nicht losgelst werden von und nicht in Gegensatz gebracht werden zu
ihren anderen grundlegenden Aufgaben, wie die Verkiindigung Christi und
seines Evangeliums, die Grimdung und Entwicklung der Gemeinschaft, wo-
durch ein lebendiges Bild des Reiches unter den Menschen entsteht® (RM 19).
Die Enzyklika ist m. E. auf andere Weise - gegen ihre eigene Intention - in der
Gefahr, den Auftrag der Kirche zu reduzieren, indem sie ausfiihrt: ,Es ist nicht
Aufgabe der Kirche, direkt auf der wirtschaftlichen, technischen oder politi-
schen Ebene bzw. der des materiellen Beitrags zur Entwicklung tatig zu wer-
den. Es geht ihr wesentlich darum, den Vélkern nicht ,Mehr Haben® anzubie-
ten, sondern ,Mehr Sein‘, indem sie durch das Evangelium die Gewissen auf-
riittelt. ,Der wahre menschliche Fortschritt muf} auf einer immer umfassende-
ren Verwirklichung des Evangeliums grinden’ [. . .] Die Mission bringt den Ar-
men Ansporn und Erleuchtung fiir die wahre Entwicklung. Die newe Verkiindi-
gung des Evangeliums unter den Reichen muf unter anderem das BewuBtsein
schaffen, daB der Zeitpunkt gekommen ist, wirklich Briider der Armen zu wer-
den in der gemeinsamen Umkehr zur ganzheitlichen Entwicklung, die offen ist
auf das Absolute hin“ (RM 58f; Hervorhebungen im Original).

Abgesehen davon, dafl die Gegeniiberstellung von Mehr-Haben und Mehr-
Sein mittlerweile zu einer eingingigen Leerformel geworden ist, wirkt sie de-
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nen gegeniiber, denen die Mittel fehlen, um die elementarsten Lebensbediirf-
nisse befriedigen zu kénnen, leicht zynisch. Die ,Aufriittelung der Gewissen®
kann nicht nur zu einem moralistischen Mifverstindnis des Evangeliums fiih-
ren, angesichts dessen man sich immer als Versager vorkommt, sondern auch
den Verkiindigungsauftrag auf reine Wortverkiindigung verkiirzen (vgl. RM
20: ,Die Kirche dient dem Reich [...], indem sie auf der Welt die ,evangeli-
schen Werte® der Seligpreisungen bekanntmacht®).

Schon Art. 42 der pastoralen Konstitution ,Gaudium et spes, der in der
Ausfithrung zur religitsen Sendung und zum gesellschaftlichen Engagement
der Kirche zuriickhaltend (einer alteren und einer jingeren Lehraberlieferung
folgend) formuliert, nimmt eine differenziertere Position ein: ,Die ihr eigene
Sendung, die Christus der Kirche iibertragen hat, bezieht sich zwar nicht auf
den politischen, wirtschaftlichen oder sozialen Bereich: das Ziel, das Christus
ihr gesetzt hat, gehort ja der religiosen Ordnung an. Doch flieBen aus eben
dieser religiésen Sendung Auftrag, Licht und Kraft, um der menschlichen Ge-
meinschaft zu Aufbau und Festigung nach géttlichem Gesetz behilflich zu sein.
Ja wo es notig ist, kann und mub sie selbst je nach den Umstanden von Zeit
und Ort Werke zum Dienst an allen, besonders an den Armen, in Gang brin-
gen, wie z. B. Werke der Barmherzigkeit oder andere dieser Art.“ Die Missions-
enzyklika iibergeht diese konziliare Aussage, was um so beklagenswerter ist,
als nicht nur die weitere Entwicklung im nachkonziliaren Lernprozel gerade
an diesem Punkt - vgl. z. B. ,Octogesima adveniens® (OA 48), ,De iustitia in
mundo® (IM 86.6) - unberiicksichtigt bleibt, sondern dariiber hinaus das
Neue, das ,Evangelii nuntiandi“ in der unaufléslichen Verkniipfung von Ver-
kiindigung und ,sozialer Frage® darstellt, verkennt und damit den missionari-
schen Auftrag religids verkiirzt. Das zeigt sich u. a. darin, dal die Frage nach
der Armut in der Welt bzw. nach den Armen und der Option fiir sie nicht als
Problem der Gerechtigkeit und einer praktischen Christologie thematisiert
wird, sondern im Sinne herkémmlicher ,,Caritas” und der Parinese verstanden
wird (vgl. RM 14£42.43.60). DaR die Liebe zu Gott unauflsslich mit der Liebe
zum Nichsten verbunden bleibt und Gerechtigkeit fordert — wie es ,,De iustitia
in mundo® herausstellte —, kommt nicht in den Blick (vgl. RM 11).

Zwischen der Verkiindigung des Evangeliums und der Férderung des Men-
schen wird zwar eine enge Verbindung reklamiert, ohne jedoch diese niher zu
entfalten (,Die Entwicklung des Menschen kommt von Gott - im Vorbild Jesu,
des Gott-Menschen - und sie muB zu Gott fithren® [RM 59]). Die Missionsen-
zyklika tendiert dazu, von verschiedenen Aufgabenbereichen zu reden,?® wobei
~die Verkiindigung [. . .] in der Mission jederzeit Vorrang® hat (RM 44), ohne
cinen konstitutiven Bezug zwischen den beiden herzustellen und theologisch zu
begriinden. So wird beispielsweise der ,Einsatz fiir den Frieden, die Entwick-
lung und Befreiung der Volker” als ein ,Beispiel” eines Areopags ,der moder-
nen Welt, an denen sich die Missionstatigkeit der Kirche orientieren mul,
betrachtet (RM 387). DaB es sich hier nicht um einen konstitutiven Bezug han-

2 Vgl. RM 81; 2. Zur Problematik einer solchen Redeweise vgl. J. AmsTuTz, Zum Welt-
Auftrag der Kirche, bes. 9f.
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delt, zeigt sich weiter darin, daf das evangelische Zeugnis gegeniiber den Ar-
men gleichsam ,werbetechnisch® verstanden zu werden scheint (,Das evange-
lische Zeugnis, das die Welt am ehesten wahrnimmt, ist jenes der Aufmerk-
samkeit fiir die Menschen und der Liebe zu den Armen und den Kleinen, zu
den Leidenden® [RM 42; vgl. RM 60]) und nicht primir aus Treue zur Sen-
dung Jesu erfolgt.?! Bereits das Vatikanum IT bringt wichtige Argumente einer
anderen Sicht (vgl. Presbyterorum ordinis 6: ,Obgleich die Priester allen ver-
pflichtet sind, so sollen sie sich doch vor allem der Armen und Geringen an-
nehmen. Denn der Herr selbst war ihnen verbunden, und ihre Evangelisation
ist zum Zeichen messianischen Wirkens gesetzt®).2

In dieser Frage sind sowohl das SchluBdokument der Bischofssynode von
1971 ,De iustitia in mundo® als auch ,Evangelii nuntiandi* entschiedener und
klarer. So lautet der wichtige Passus von IM 6: Fur die Kirche sind ,Einsatz fiir
die Gerechtigkeit und die Beteiligung an der Umgestaltung der Welt wesentli-
cher Bestandteil der Verkiindigung der Frohen Botschaft, d. i. der Sendung
der Kirche zur Erlésung des Menschengeschlechts und zu seiner Befreiung aus
jeglichem Zustand der Bedriickung® (vgl. auch IM 36).? Und ,Evangelii nunti-
andi“ erklirt im Art. 30, die Kirche habe ,die Pflicht, die Befreiung von Millio-
nen Menschen zu verkiinden, von denen viele ihr selbst angehéren; die Pflicht
zu helfen, daR diese Befreiung Wirklichkeit wird, fiir sie Zeugnis zu geben und
mitzuwirken, damit sie ganzheitlich erfolgt. Dies steht durchaus im Finklang
mit der Evangelisierung® (vgl. zur Begrimdung EN 31ff). Mit diesen kritischen
Bemerkungen soll nicht einer Reduktion des missionarischen Auftrags auf die
soziale Frage“ das Wort geredet werden, im Gegenteil. Damit dieser Auftrag
nicht auf andere Weise reduziert wird, ist die Herausstellung des konstitutiven
Zusammenhanges von Verkiindigung und sozialem Handeln, eines ganzheitli-
chen Verstindnisses von Mission also, gegeniiber ,Redemptoris Missio“ geltend
zu machen. 2+

Schiuf

J. Glazik, ebenfalls Mitglied der Missionskommission, die das konziliare De-
kret ,Ad gentes“ erarbeitete, hat mit verschiedenen Arbeiten zu einem besse-

2 RM 39 legt dies zwar mit Riickgn'ff auf AG 5 nahe, und das Schreiben kommt auch in
RM 14 und 43 auf die besondere Bedeutung der Armen im missionarischen Handeln
zuriick, doch bleibt die Einstellung zwiespiltig. In diesem Zusammenhang wire auch die
Rede von der ,Kirche der Armen® genauer zu analysieren (vgl. RM 60) und das ur-
spriingliche Verstindnis Johannes” XXIII. mit dem Johannes Pauls II. zu vergleichen.

22 Vgl. J. DuponT, Die Kirche und die Armut, in: G. BARAUNA (Hg.), De Ecclesia. Beitrdge zur
Konstitution ,Uber die Kirche® des Zweiten Vatikanischen Konzils, Bd. 1, Freiburg-Ba-
sel-Wien-Frankfurt a. M. 1966, 313-345, bes. 315f.

2 Der deutsche Text von ,De iustitia in mundo® findet sich in: Texte zur katholischen
Soziallehre. Die sozialen Rundschreiben der Pipste und andere kirchliche Dokumente. Mit einer
Einfithrung von O. von Nell-Breuning, hrsg. vom Bundesverband der Katholischen Ar-
beitnehmer-Bewegung (KAB) Deutschlands, Kevelaer #1977, 525-547.

% Vel . Amsturz, Aufirag der Kirche: Evangelisation und Befreiung, 277fF.
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ren Verstindnis der Aussagen ,Uber die Missionstitigkeit der Kirche® beigetra-
gen.? Fir ihn stellt das Missionsdekret des Zweiten Vatikanischen Konzils, das
eine bewegte Geschichte hinter sich hat, keine ,Magna Charta®“ dar, vielmehr
»eine Korrektur des bisherigen Missionsverstindnisses“.?6 Die neue Missionsen-
zyklika hat an einigen Punkten diese Korrektur  korrigiert®, ohne daf daraus,
so scheint mir, eine ,Magna Charta® entstanden wire. Welche Schluffolgerun-
gen hieraus gezogen werden, wird sich vor allem in amtlichen Instruktionen
fiir die missionarische Praxis zeigen. Ob die bitteren Erfahrungen von J. Glazik
auch diesmal zutreffen: ,Wer etwas genauer hinsieht, muff erkennen, daR man
sich zwar immer wieder auf Konzilstexte beruft, sie aber fast immer um ihren
eigentlichen Sinngehalt bringt. Zwar wird die Sprache des Konzils gesprochen
und werden seine Begriffe verwandt, doch sind sie nicht selten mit vorkonzi-
liaren Inhalten gefuillt.“??” Bricht dann die Kirche wirklich zu neuen Ufern
auf?

% Vel. J. GLazik, Mission im Zeichen des Konzils, in: ZMR 48 (1964) 169-175; ders., Die
missionarische Aussage der Konzilskonstitution ,Uber die Kirche®, in: ZMR 49 (1965) 65-84;
ders., Die Mission im II. Vatikanischen Konzil, in: ZMR 50 (1966) 3-25; ders., Das Konzils-
dekret ,Ad Gentes®. Bericht, in: ZMR 50 (1966) 66-71.

% ]. GLazIK, Eine Korrektur, keine Magna Charta, in: J. Car. Hampe (Hg.), Die Autoritdt der
Freiheit. Gegenwart des Konzils und Zukunft der Kirche im Skumenischen Disput, Bd. 8, Miin-
chen 1967, 543-553, 543.

¥ 1. Grazik, Vor 25 Jahren Missionsdekret ,Ad gentes“. Erinnerungen eines Augenzeugen des
Konzils, in: ZMR 74 (1990) 257-274, 274.
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ZUR EKKLESIOLOGIE DER ENZYKLIKA ,REDEMPTORIS MISSIO“
von Hans Waldenfels SJ

Das Missionsverstindnis der Kirche ist wesentlich gepragt vom Verstandnis
der Kirche selbst. Wer daher das Verstindnis der Mission, wie es in der neuen,
zum 25. Jahrestag der Verkiindigung des Konzilsdekrets Ad gentes,' aber auch
des 2. Vatikanischen Konzils selbst verkiindigten Missionsenzyklika Redemptoris
Missio® Papst Johannes Pauls II. vom 7. Dezember 1990 niher bestimmen
mochte, tut gut daran, nach dem Kirchenbild der Enzyklika zu forschen.

Die Enzyklika selbst sieht sich in der Nachfolge des letzten Konuzils, zumal
des genannten Missionsdekrets, aber auch des Apostolischen Schreibens
Evangelii Nuntiandi Pauls VI. vom 8. Dezember 1975, nennt aber dann
ausdriicklich auch die Missionsschreiben seit Benedikt XV. (vgl. Nr. 2, Anm.
2). Das Missionsdekret Ad genies steht seinerseits im Kontext der vom Konzil
verabschiedeten Kirchenkonstitution Lumen gentium. Das legt nahe, dal die
neue Enzyklika ekklesiologisch im Lichte der vatikanischen Ekklesiologie und
deren Weiterfithrung in nachkonziliarer Zeit gelesen wird. In diesem Sinne
erinnern wir im Folgenden zunichst in einigen Anmerkungen an die Ekklesio-
logie des 2. Vatikanischen Konzils (1). Sodann verfolgen wir in einem zweiten
Schritt das Sprechen von Kirche in der Enzyklika (2). Das wird uns erkennen
lassen, welche Momente der vatikanischen Ekklesiologie in der neuen Enzykli-
ka betont werden bzw. ob nicht doch die Akzente am Ende anders gesetzt sind
(8). SchlieRlich sind die Fragen zu bedenken, die sich nach der Lektiire der
Enzyklika gerade aus der Sicht einer nachkonziliaren Ekklesiologie stellen
(4).

1 Zur Ekklesiologie des 2. Vatikanischen Konzils

In einer kritischen Zwischenbilanz nach Vaticanum II hat Hermann Josef
Pottmeyer mit anderen Autoren darauf aufmerksam gemacht, daB ,das
unvermittelte Nebeneinander zweier Ekklesiologien mit gegenlﬁuﬁger Ten-
denz [...] die Ursache vieler Konflikte (ist), die wir heute in der Kirche
beobachten®.? Tatsichlich zeigt sich einmal die vor allem zwischen den beiden
Vatikanischen Konzilien verbreitete, beim hierarchischen Aufbau und dann
noch einmal beim Primat des Papstes ansetzende Ekklesiologie. Thr an die
Seite tritt aber dann die in einem kurzen Begriff ,Communio-Ekklesiologie®
genannte Lehre von der Kirche, die im Schiufidokument der Auferordentlichen

! Wir kiirzen die Konzilsdokumente im weiteren Verlauf wie folgt ab: Lumen gentium =
LG, Ad gentes = AG, weiterhin Evangelii Nuntiandi = EN, Redemptoris Missio = RM.

2 Wir zitieren die Enzyklika nach der vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz
Bonn als Verlautbarungen des Apostolischen Stuhis 100 verdffentlichten Ubersetzung mit den
in rémischen Dokumenten gebrauchlichen Artikelnummern.

* Vgl. H. . POTTMEYER, Kontinuitdt und Innovation in der Ekklesiologie des II. Vatikanums,
in: G. ALBERIGO u. a. (Hg.), Kirche im Wandel, Diisseldorf 1982, 89-110; Zitat: 90.
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Bischofssynode 1985 ausdriicklich ,die zentrale und grundlegende Idee der
Konzilsdokumente® genannt wird (vgl. I.C.1).4

Um das Problem deutlicher zu sehen, muf tunlicherweise an zweierlei
erinnert werden:

(1) Das 1. Vatikanische Konzil hatte in seiner lehramtlichen Behandlung der
Kirche zunichst die Stellung und Autoritit des Papstes behandelt, war aber
dann durch die widrigen Umstinde, die zur vorzeitigen Beendigung des
Konzils fithrten, nicht zu Ende gekommen. Von daher lag es nahe, dal ein
nachfolgendes Konzil, wenn es schon die Lehre von der Kirche aufgriff, dort
fortfuhr, wo das alte Konzil aufgehért hatte. Konkret hitte das fiir Vaticanum
I bedeutet, daB es nach der Lehre vom Primat die des Bischofsamtes und
dann die der weiteren Stufen des Ordo bis zu den Laien und damit zum
Gottesvolk hin vorgestellt hitte.

(2) Das genau tat das 2. Vatikanische Konzil nicht. Die Ekklesiologie setzte
vielmehr neu an. So spricht Lumen gentium im Kapitel 7 vom Mysterium der
Kirche und entfaltet es trinitarisch aus der Sendung des Sohnes und des
Geistes, die ihrerseits im ewigen Ratschluf des Vaters beschlossen sind. Die
Konstitution greift sodann in der Aufzihlung der verschiedenen biblischen
Bilder fir Kirche auf die Heilige Schrift zuriick. Sie sieht mit der Enzyklika
Mystici Corporis Pius XIL.” vom 29. Juni 1943 im Gedanken des Leibes Christi ein
vorziigliches Bild der Kirche, tiberspringt es dann aber doch, um selbst im
Gedanken des Volkes Gottes einen neuen Ansatz zu wihlen (Kapitel 2). Damit
aber sieht das Konzil seinerseits die Kirche vor allem als wanderndes Volk in
der Wiiste der Zeit. Das Volk aber ist die Gesamtheit der Christusgldubigen in
ihrer gemeinsamen Situation vor dem rufenden Gott und unter dem Ruf des
lebendigen Gottes vor und in der Menschheit. Diese pilgernde Kirche als ganze
ist — wie es spiter in AG 2 heift - jihrem Wesen nach "missionarisch’ (d. h. als
Gesandte unterwegs)“ (vgl. LG 17).

Erst dann, gleichsam in einem zweiten Schritt, kommen die je besonderen
Gaben und Aufgaben innerhalb der Gemeinschaft der Glaubenden zur
Sprache. So ist die Rede vom hierarchischen Aufbau der Kirche, vorweg in
Wiederaufnahme des Gedankengangs im Vaticanum I vom Bischofsamt
(Kapitel 3), danm von den Laien (Kapitel 4). Die Ordensleute werden spiter in
Kapitel 6 eigens behandelt. Dieses Kapitel ist eingebettet zwischen Kapitel 5,
das von der allgemeinen Berufung zur Heiligkeit handelt, und Kapitel 7, das
den endzeitlichen Charakter der pilgernden Kirche und ihre Einheit mit der
himmlischen Kirche herausstellt. Die Konstitution schlieft mit einem Kapitel 8,
das die Gottesmutter ,im Geheimnis Christi und der Kirche* betrachtet.

Vergleicht man die Aussagen der beiden Konzilien inhaltlich, so ist nicht zu
leugnen, daf die Aussagen des 1. Vatikanischen Konzils sich durchaus in der
Kirchenkonstitution wiederfinden, wenngleich in einem anderen Rahmen.
Zudem gibt es Akzente, die dem Vaticanum I zwar nicht widersprechen, dort

4 Wir zitieren das SchluRdokument nach: Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 68
(Bonn 1985) mit den im Dokument verwendeten Bezeichnungen der Teile, Kapitel und
Abschnitte.
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aber noch nicht zu finden sind. Weil eine lehramtliche Aussage aber keinen
theologischen Traktat darstellt, ist die argumentative Vermittlung der beiden
Denkansitze nachtriglich zu leisten.? Dann aber stellt sich die Frage: Ist die
Communio-Ekklesiologie im Horizont und Rahmen der Ekklesiologie von 1870
zu sehen, oder hebt die Ekklesiologie des Vaticanum II die des voraufgegange-
nen Konzls auf? Pottmeyer hilt ein solches Entweder-Oder-Denken fiir
gefihrlich, wenn nicht gar fiir falsch. Entsprechend tritt er hinsichtlich des
weiteren Fortgangs der Entwicklung fiir ein dialektisches, sich wechselseitig
bedingendes Verhiltnis von Kontinuitit und Innovation ein.

Dann aber entspricht es nicht dem 2. Vatikanischen Konzil, wenn in einer
spater vorgetragenen Lehre die grundlegenden Momente der Communio-
Ekklesiologie nicht mehr deutlich in Erscheinung treten. Fiir die Communio-
Ekklesiologie des Vaticanum II aber ist die Fortentwicklung eines Kirchenver-
stindnisses von grundlegender Bedeutung, nach der alle Menschen sich als
Subjekte in die freie Antwort auf den Anspruch des sich mitteilenden Gottes
eingesetzt sehen und aufgrund der grundlegenden Gleichheit aller Menschen
vor Gott partnerschaftlich in ein geschwisterliches Verhiltnis zueinander
hineinwachsen. Aus dieser Sicht der Dinge formuliert Pottmeyer im Blick auf
Vaticanum 1 die These:

Neurezeption des I. Vatikanums bedeutet, die Forderung des Subjektseins aller
und der Kirche als communio in die Bestimmung des Primats aufzunehmen.®

2 ,Kirche* in der Enxyklika ,,Redemptoris Missio”

2.7 Die Vokabeln

Bei der Priifung des sprachlichen Umgangs mit der Vokabel ,Kirche* falle
auf, daB in Redemptoris Missio in der iiberwiegenden Mehrzahl der Fille ganz
allgemein von ,Kirche® die Rede ist, diese also die Kirche meint, wie sie zu
allen Zeiten iiberall verstanden und verwirklicht wird. Gerade weil die Kirche
aber stets in ihrer gesellschaftlich-geschichtlichen Gestalt raumlich-zeitlich zu
sehen ist, kommt ihr selbst in ihrer allgemeingiltigen Gestalt ein Raum-
Zeit-Charakter zu. Das hat zwei Konsequenzen, die seit Vaticanum II auch

% Vgl. etwa zum Thema der Unfehlbarkeit von der Gesamtheit der Gliubigen tiber das
Kollegium der Bischéfe zum Papst und zu den gesetzten Grenzen H. WALDENFELS,
Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn 21988, 475-481, aber auch meine weiteren
Bemithungen um eine Neustrukturierung der fundamentaltheologischen Ekklesiologie
ebd. Teil IV, teilweise auch V. Es sei daran erinnert, daR auch J. RATZINGER seine
JEntwiirfe zur Ekklesiologie® unter das Thema: Das neue Volk Gottes, Dusseldorf 1969,
gestellt hat.

6 H. J. POTTMEYER, in: G. ALBERIGO u. a. (Hg.), Kirche (Anm. 3) 109; zur Beachtung der
Subjekthaftigkeit aller vgl. auch H. Waipenrers, Fundamentaltheologie (Anm. 5)
76-80.144.359.374£.469-472.488 u. 6.
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weithin mitbedacht worden sind: a) Der Raum-Zeit-Charakter der Kirche liBt
- synchron gedacht - konkret von einer Pluralitit von Kirchen an verschiede-
nen Orten, von Ortskirchen, sprechen. b) Wenn sich aber die Ortskirche als
genuine Gestalt der Kirche erweist, verbirgt sich hinter dem Begriff ,Kirche*
ebenfalls leicht eine bestimmte, in Raum und Zeit gewordene Kirchengestalt.
Diese ist katholischerseits mit gutem Grund die romische (rimisch-katholische
Kirche) oder, wenn wir diese nach ihrem Werdebereich benennen, die
abendldndische Kirche. Dal der Allgemeinbegriff ,Kirche® nicht ohne weiteres
die Identifizierung mit der lange Zeit im katholischen Bereich malgeblichen
Gestalt von Kirche, eben der romischen, meint, muff daher beim heutigen
Stand der geschichtlichen Entwicklung in einem Dokument fiir die Gesamtkir-
che ausdriicklich bedacht, gegebenenfalls auch gesagt werden. Andernfalls
besteht die Gefahr, daB die Eigengestalten der Ortskirchen, die in der
heutigen amtlichen Kirchenlehre ebenso wie theologisch vertreten werden,
am Ende Schaden erleiden oder gar vollig mifachtet werden. Anders gesagt,
es mub die Frage erlaubt sein, ob sich nicht hinter dem generellen Gebrauch
des Singulars ,Kirche® Zentralisierungstendenzen verbergen, die die Kirchen
der Welt weniger untereinander als vertikal auf eine Spitze Rom hin verbin-
den. DaB ein solcher Verdacht nicht unbegriindet geduRert wird, zeigt sich
spatestens, wo im Kapitel VI die Struktur der Verantwortlichkeit im Missions-
wesen angesprochen wird und die Kongregation fiir die Evangelisierung mit
groffer Selbstverstindlichkeit als ,Animations-, Leitungs- und Koordinierungs-
Zentrum” fir das Werk der Evangelisierung der Voélker bezeichnet wird (RM
75). Interessanterweise werden hier nicht einmal die Kirche von Rom mit
ihrem Oberhaupt oder der Apostolische Stuhl, sondern wird eine romische
Behorde als koordinierendes Zentrum eingesetzt. DaB sich also hinter der
Rede von ,Kirche® im Singular in geschichtlicher Gestalt letztlich die romische
bzw. die europiische Kirche verbirgt, laft sich schwerlich tibersehen. Der
Reichtum der Katholizitit einer weltweit sich in der Vielfalt von Ortskirchen
verwirklichenden Weltkirche kommt leider nicht zum Tragen.

Nun fehlt die Vokabel ,Ortskirche” keineswegs in der Enzyklika. Von
»Ortskirchen® oder einfach ,Kirchen® im Plural wird an folgenden Stellen
gesprochen: RM 2.97-80.88.87.89f.48-54.61-69.72£.88-86.91. Anerkannt
wird, dal die Mission ,in ihren Anfingen als Aufgabe der Gemeinde, als
Verantwortung der Ortskirche angesehen worden® ist (RM 27; vgl. 30.63
w. 6.). Doch selbst wenn der Begrift ,Ortskirche” relativ haufig erscheint,
bedeutet das leider nicht, daf die Ortskirche in ihrer eigentiimlichen Gestalt
ein deutliches Profil erhalten hat. Was etwa im Abschnitt iiber die Bildung von
Ortskirchen in Kapitel V (RM 48-50) gesagt wird, bleibt weit hinter dem
zurtick, was Evangelit Nuntiandi 61-64 tber die Entstehung der Ortskirchen im
ProzeR der Inkulturation ausgefiihrt hat. Erst wo die ganze Dramatik dieses
Prozesses in ihrer Konkretheit in den Blick kommt und sich Konsequenzen im
Bereich der liturgischen Ausdrucksformen, in der Katechese, der theologi-
schen Formulierung, aber auch in den untergeordneten kirchlichen Strukturen
und in den Dienstaufgaben (vgl. EN 63) ergeben, wird die mégliche Zerreif-
probe erkennbar, der Ortskirchen im Spannungsfeld von kreativer Uberset-
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mung der Botschaft in den fremden Kontext und Wahrung der Identitéit des

Textes in der Verbundenheit mit der Gesamtkirche ausgesetzt sind. Ausdriick-

lich sagt EN 63 von der Sprache, in die tibersetzt wird:
sSprache® aber darf hier weniger im semantischen oder literarischen Sinn
aufgefalit werden, sondern vielmehr anthropologisch und kulturell
Die Frage ist zweifellos schwierig. Die Evangelisierung verliert viel von ihrer Kraft
und Wirksamkeit, wenn sie das konkrete Volk, an das sie sich wendet, nicht
berticksichtigt und nicht seine Sprache, seine Zeichen und Symbole verwendet,
nicht auf seine besonderen Fragen antwortet und sein konkretes Leben nicht
einbezieht. Aber andererseits kann die Evangelisierung auch ihre Seele verlieren
und innerlich leer werden, wenn man unter dem Vorwand, sie zu tibersetzen, sie
aushohlt oder verfilscht; wenn man, um eine universale Wirklichkeit an
Ortsverhiltnisse anzupassen, diese Wirklichkeit selber opfert und die Einheit
zerstort, ohne die es keine Universalitit mehr gibt.

Wo die Ortskirchen ohne Konturen bleiben, braucht es nicht zu verwun-
dern, daR auch der Unterschied zwischen der Gemeinde und der Ortskirche
nicht deutlich markiert wird. Tatsichlich erscheinen die Vokabeln ,Ortskir-
che® und ,Gemeinde” gelegentlich austauschbar; sie sind zumindest unscharf.
Beispiele belegen das:

Der Geist drangt die Gruppe der Glaubenden dazu, ,Gemeinde zu bilden®,
Kirche zu sein. (RM 26)

Die Mission ist also in ihren Anfingen als Aufgabe der Gemeinde, als Verantwor-
tung der Ortskirche angesehen worden. Die Gemeinde braucht ,Missionare®, um
sich auszubreiten. (RM 27) :

Es ist vor allem notwendig zu versuchen, tiberall christliche Gemeinden zu
errichten, die ,Zeichen der Gegenwart Gottes in der Welt“ sein und sich zu
Kirchen entwickeln sollen. Trotz der grofen Zahl der Dibzesen gibt es weite
Gebiete, in denen Ortskirchen entweder véllig fehlen oder angesichts der Weite
des Territoriums oder der Bevélkerungsdichte bzw. -vielfalt unzureichend sind.
Die kirchengeschichtliche Phase der plantatio Ecclesiae ist nicht abgeschlossen; sie
ist vielmehr bei vielen Menschengruppen erst zu beginnen. (RM 49)

Abgesetzt von den ,Gemeinden® sind dann noch eimmal die ,kirchlichen
Basisgemeinden®, denen ein grundsitzlich positiver, wenn auch verhiltnismai-
Big kurzer Abschnitt (RM 51) gewidmet ist.

2.2 Orthaftigkeit

Wenn die Orthaftigkeit zum Wesen der sichtbaren Kirche gehért, muf sie
sich, wenn sie in der Besprechung der ,Ortskirche® keinen hinreichenden
Ausdruck finden, anderweitig bemerkbar machen. Tatséichlich tritt sie dort in
Erscheinung, wo das Wesen der Mission selbst wieder in hohem Mafe
lokal-geographisch umschrieben wird. Der Sprachgebrauch kniipft hier deut-
lich an vorkonziliare Artikulationen der Mission an. Bekanntlich war der Plural
»Missionen® im 2. Vatikanischen Konzil weithin aufgegeben worden. In AG 6
kommt er ein einziges Mal vor, allerdings keineswegs mehr in eindeutig
geographischer Bedeutung. Die Enzyklika kehrt dagegen unbekiimmert zu
diesem Sprachgebrauch zuriick (vgl. RM 32.65.73.77.81f), obwohl klar ist, daf
ein bestimmtes Missionsvokabular ,als {iberholt und von negativen histori-
schen Resonanzen belastet angesehen® und daher dem Singular ,Mission® der
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Vorzug gegeben wird (RM 82).7 Es wird sogar ausdriicklich der positive

Gesichtspunkt der Option fiir den Singular ,Mission” herausgestellt:
Die sogenannte Riickkehr oder ,Wiederbeheimatung® der Missionen in die
Sendung der Kirche, das EinflieBen der Missiologie in die Ekklesiologie und die
Einbindung beider in den trinitarischen Heilsplan haben die Missionstitigkeit
selbst neu aufatmen lassen; sie wird nicht als eine Aufgabe am Rande der Kirche
begriffen, sondemn eingebunden in das Herz ihres Lebens; sie wird als wesentli-
che Verpflichtung des gesamten Volkes Gottes verstanden.

Wichtiger als diese grofartige Sicht des Konzils erscheint aber dann die
Feststellung, daB es trotzdem ,eine spezifische Mission ad gentes gibt“ und daR
es, obwohl ,alle Katholiken Missionare sein sollen, ,aufgrund einer spezifi-
schen Berufung ,Missionare ad gentes und auf Lebenszeit® geben soll (ebd.).
Man fragt sich hier, was fiir einen Sinn es hat, daB angesichts eines erneuerten
missionarischen BewuBtseins, das alle Getauften zu Subjekten der Verkimdi-
gung heranreifen 1aft, der Begriff ,Mission“ in eine neue Zweideutigkeit
iiberfithrt wird, anstatt das zu Recht Gemeinte in einer neuen, angemessene-
ren Sprache zu sagen.

Zu dieser Wiederaufnahme alter Terminologien paft es, daf die aus AG 6
gewonnene Einsicht, nach der die missionarische Aufgabe der Kirche ,iiberall
und in jeder Lage ein und dieselbe (ist), auch wenn sie, je nach Umstinden,
nicht in der gleichen Weise ausgeiibt wird®, terminologisch ebenfalls in
gewissem Sinne riickgingig gemacht wird. Das geschieht vor allem dort, wo
die Situationen der Evangelisierung in der heutigen Welt beschrieben werden.
So ist einmal in RM 83 von drei Situationen der Evangelisierung die Rede:

a) die Situation der ,eigentliche[n] Mission ad gentes“: die Situation, in der der
Glaube noch nicht wirklich Fuft gefalt hat,

b) die Situation der Seelsorgstitigkeit der Kirche: die Situation, wo es ,angemes-
sene und solide kirchliche Strukturen® gibt,

c) die Situation der Re-Evangelisierung: die Situation, in der Gruppen von
Getauften ihren Glauben verloren haben und sich nicht mehr als Mitglieder der
Kirche verstehen.

Mission, Pastoral und Re-Evangelisierung (vgl. auch RM 37) werden hier zu
drei unterschiedlichen Titigkeiten in der einen Kirche, deren ,Orte® sich
geographisch, soziologisch und kulturell beschreiben lassen. So nimmt es denn
auch nicht wunder, dal der dreifachen Situationsbeschreibung eine weitere
Dreiheit von Bereichen folgt, die dann freilich nicht im Hinblick auf alle drei
genannten Situationen, sondern nur noch im Hinblick auf die ,Mission ad
gentes” formuliert werden. So ist in RM 87 die Rede von
a) gebietsbezogenen Bereichen,

b) neuen sozialen Welten und Phinomenen

¢) Kulturbereichen oder modernen Areopagen.

Von allen drei Bereichen, nicht nur dem ersten, wird aber wesentlich orthaft
gesprochen, wenngleich eine genauere Bestimmung dieser drei Bereiche

7 Vgl. dazu auch den BeschluR der Wirzburger Synode: Missionarischer Dienst: L.
Bertscr u. a. (Hg.), Gemeinsame Synode der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland I,
Freiburg u. a. 21976, 807-846.
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zeigen wiirde, dal sie in der heutigen Weltsituation eben nicht mehr
geographisch trennbar bzw. unterscheidbar sind unter dem alleinigen
Gesichtspunkt einer ,ad gentes® gerichteten Mission.® Die Unterscheidung von
Mission, Pastoral und Re-Evangelisierung bedeutet zweifellos einen Riickschritt
gegenitber den im Anschluf an das 2. Vatikanische Konzil entwickelten
Konzeptionen kirchlicher Selbstverwirklichung. Das ergibt sich um so deutli-
cher, wenn zusammen mit den neuen Regionalisierungsversuchen kirchlicher
Titigkeit die fur die unterschiedlichen Titigkeiten zustindigen Subjekte
bedacht werden. Das dieser Frage gewidmete Kapitel VI zeigt wenig von der
zuvor genannten Orientierung an der Communio-Ekklesiologie, die nach der
Subjekthaftigkeit aller Glaubenden in der Kirche ruft.

2.3 ,Sakrament des Heils“

Zu den ausdriicklich im Riickblick auf die Kirchenkonstitution Lumen
gentium wiederholten Aussagen der Enzyklika gehort es, daB die Kirche ,als
Sakrament des umfassenden Heiles bestellt ist* (RM 9; vgl. 20). Aus LG 13
wird in RM 9 zitiert:

,Zu dieser katholischen Einheit des Gottesvolkes . . . sind alle Menschen berufen.
Auf verschiedene Weise gehéren ihr zu oder sind ihr zugeordnet die katholischen
Gliubigen, die anderen an Christus Glaubenden und schlieflich alle Menschen
tiberhaupt, die durch die Gnade Gottes zum Heil berufen sind.*

Die Notwendigkeit der Kirche wird im Anschluf an LG 14 und AG 7
wiederholt (vgl. RM 55). Auch wird die Kirche , der eigentliche Weg des Hetles
genannt und von ihr der ,Besitz der Fiille der Heilsmittel“ ausgesagt (vgl.
ebd.). Das darf aber nicht tbersehen lassen, dal die absolute, positive
Zugehérigkeit zur Kirche als unumginglicher Weg der Heilserlangung nicht
mehr ausgesagt wird (vgl. u.a. RM 10). So wird zunichst innerchristlich
ausdriicklich festgestellt, ,daB alle jene, die die Taufe in Christus empfangen
haben, untereinander eine gewisse, wenn auch unvollkommene Gemeinschaft
bilden® (RM 50). Hier wird die Gemeinsamkeit stirker betont als die
Trennung, letztere auf jeden Fall nicht als heilsentscheidend angesprochen.
Offen bleibt auch, was die Kirche, deren ,Titigkeit sich nicht auf jene
beschrinkt, die die Heilsbotschaft annehmen® (RM 20), tatsichlich bei denen
bewirkt, die sie nicht annehmen. Positiv gesagt wird, dal die Kirche die
streibende Kraft auf dem Weg der Menschheit auf das eschatologische Reich

8 ,Ad gentes“ wird als Erinnerungsposten an das Dekret des 2. Vatikanischen Konzils
immer wieder eingestreut, ohne daB es irgendwo grundsitzlich erértert wiirde. Wenn
»ad gentes® aber zur Spezifizierung von Mission gebraucht wird und das nochmals in
hohem MaBe geographisch geschieht, miibte das Verstindnis von ,Heiden" bedacht
werden. Nimmt man ,Heiden“ dann als Bezeichnung des Ungetauften, wie es traditio-
nellerweise lange Zeit geschah, dann muf auch die Tatsache bedacht werden, daf die
Zahl der Ungetauften in den traditionell christlichen Lindern Europas seit Jahren
wichst. Damit aber kommt es dahin, daf die ,Mission ad gentes® nicht mehr auf
bestimmte Reservate dieser Erde ausgegrenzt werden kann, sondern inzwischen zu
einem weltweiten Phinomen wird.
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hin, [. . .] Zeichen und Férderin der evangelischen Werte unter den Menschen
ist“ (ebd.).

Zu den eindrucksvollsten Partien der Enzyklika gehéren die Ausfithrungen
iiber die Gegenwart und das Wirken des Heiligen Geistes zu jeder Zeit und an
jedem Ort (vgl. RM 28f). Erinnert wird im Sinne des 2. Vatikanischen Konzils
»an das Wirken des Geistes im Herzen jedes Menschen, durch ’die Samen des
Wortes’, auch durch religiése Anregungen, durch Anstrengungen allen
menschlichen Handelns, sofern es auf die Wahrheit, auf das Gute, auf Gott
gerichtet ist“ (RM 28). Fur die weitere theologische Beschiftigung mit der
Heilsfrage sind auch folgende Sitze aus RM 28 bedenkenswert:

Der Geist gibt dem Menschen ,Licht und Kraft, um auf seine héchste
Berufung zu antworten®; durch den Geist ,kann der Mensch im
Glauben zum Betrachten und Verkosten des Geheimnisses des Gottli-
chen Heilsplanes gelangen®; iiberdies ,miissen wir annehmen, dal der
Heilige Geist allen die Moglichkeit bietet, mit dem Ostergeheimnis in
Berithrung zu kommen in einer Weise, die nur Gott kennt®; in jedem
Fall weifl die Kirche, ,dal der Mensch, vom Geist Gottes angespornt,
vom Problem der Religion nicht vollig unberiihrt bleiben® und ,daf er
immer den Wunsch haben wird, wenigstens in Umrissen zu erkennen,
was der Sinn seines Lebens, seines Tuns, seines Todes sei“. Der Geist
steht also am Ursprung der Existenz und Glaubensfrage jedes Men-
schen, die sich ihm nicht nur in bestimmten Situationen, sondern aus
der Struktur seines Daseins selbst stellt.

Die Gegenwart und das Handeln des Geistes berithren nicht nur
einzelne Menschen, sondern auch die Gesellschaft und die Geschichte,
die Volker, die Kulturen, die Religionen. Der Geist steht ebenso am
Ursprung edler Ideale und guter Initiativen der Menschheit auf deren
Wege: ,In wunderbarer Vorsehung lenkt er den Weg der Zeiten und
erneuert er das Gesicht der Erde”. Der auferstandene Christus ,wirkt im
Herzen der Menschen in der Kraft seines Geistes, indem er nicht nur
den Wunsch nach einer zukiinftigen Welt weckt, sondern dadurch auch
jene groBmiitigen Gedanken inspiriert, reinigt und festigt, durch die die
Menschheitsfamilie das eigene Leben menschlicher zu gestalten und die
ganze Welt diesem Ziele unterzuordnen versucht®. Und nochmals: es ist
der Geist, der ,die Samen des Wortes“ aussit, die in den Riten und
Kulturen da sind und der sie fiir ihr Heranreifen in Christus bereit
macht.

In diesem Sinne heift es in der Enzyklika, das Verhiltnis der Kirche zu den

anderen Religionen sei von einem doppelten Respekt bestimmit:

»dem Respekt vor dem Menschen bei seiner Suche nach Antworten auf die
tiefsten Fragen des Lebens und vom Respekt vor dem Handeln des Geistes im
Menschen® (RM 29; vgl. 56).

Dem figt der Papst in Ich-Form an:
Die Begegnung zwischen den Religionen in Assisi wollte unmifstandlich meine
Uberzeugung bekriftigen, dal ,jedes authentische Gebet vom Heiligen Geist
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geweckt ist, der auf geheimnisvolle Weise im Herzen jedes Menschen gegenwir-
tig ist®.

Zwar werden die nichtchristlichen Religionen auch in dieser Enzyklika nicht
als Heilswege angesprochen - hier sagt sie letztlich nicht mehr, aber auch
kaum weniger als das 2. Vatikanische Konzil -, es fillt aber auf, daf die
Freiheit des Menschen im Hinblick auf die Glaubensannahme nachdriicklich
betont wird. Die Kirche ist und bleibt Instrument des Angebots von umfassen-
dem Heil (vgl. RM 7f mit 9). Alle missionarische Tatigkeit ist nach der
Enzyklika geprigt ,vom Bewufltsein, die Freiheit des Menschen zu fordern,
indem ihm Jesus Christus verkimndigt wird® (RM 39). So sollte es zumindest
wohl sein. Wie aber steht es um die Freiheit und die wachsende Einsetzung des
Menschen in sein Subjektsein vor Gott in der Kirche selbst?

3 ,Lumen gentium* und ,,Redemptoris Missio™

3.1 Erster Eindruck

Die drei Schneisen, auf denen wir uns einem Verstindnis der Ekklesiologie
von Redemptoris Missio zu nahern gesucht haben, ergibt ein zwiespaltiges Bild.
Zwar fehlt es nicht an Hinweisen auf das Spannungsfeld Universalkirche -
Ortskirchen, Pluralitit und Einheit der Kirche, doch ist die Diskussion um die
damit gegebenen Fragen nicht vertieft worden. Das ergibt sich eindeutig aus
der mangelnden Reflexion auf den Ortscharakter von Kirche. Es gibt keine
Hinweise auf die Mehrzahl der Riten innerhalb der katholischen Kirche. Von
den Eigentimlichkeiten der groBen Kontinente und den dort entwickelten
Theologien ist keine Rede. Weder die Theologien der Befreiung noch die
Theologien der Religionen finden Erwihnung oder kritische Wiirdigung,
Stattdessen wird fir die Fortsetzung eines seit dem Konzil eher obsolet
gewordenen Missionsvokabulars geworben. Im Gegensatz zur Mission als
Wesenszug der Kirche immer und iiberall besteht die Enzyklika auf einer
»spezifischen Mission ad gentes” (RM 32), die dann ihrerseits situativ bzw. auch
wieder geographisch bestimmt wird. ,Evangelisierung® als neuer Begriff fiir
die inhaltliche Fiillung der Mission ist kein Zentralbegriff der Enzyklika.

Als ein Ansatzpunkt vertiefter Reflexion bietet sich - wie gesagt - die
Geisteswirksamkeit ,zu jeder Zeit und an jedem Ort” an, die zum Anlal wird,
auch nach dem Geisteswirken auRerhalb der verfaRten Kirche zu suchen. Hier
kommt es zu auffallend offenen Aussagen, die am Ende, wo in Kapitel VIII die
missionarische Spiritualitit, also die vom Geist gepragte Haltung des missiona-
rischen Menschen, thematisiert wird, die Begegnung mit den fremden Tradi-
tionen gar zu einem Lernprozef der Christen werden lassen. Ausdriicklich
heiBt es in RM 91:

Der Kontakt mit Vertretern der wichtigsten nichtchristlichen Traditionen,
insbesondere mit jenen Asiens, hat mich darin bestirkt, daR die Zukunft der
Mission grofenteils von der Kontemplation abhingt. Wenn der Missionar nicht
kontemplativ ist, kann er Christus nicht glaubwiirdig verkiinden.
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Das aber lift uns an dieser Stelle fragen: Welche Bedeutung kommt in der
Enzyklika dem Communio-Gedanken zu, der fir die Neuformulierung der
Ekklesiologie nach Vaticanum II so grundlegend geworden ist? Im Rahmen
dieses ekklesiologischen Ansatzes ist ein Stichwort zu sehen, das gegeniiber
dem der Mission in den letzten Jahren eher zu einem kritischen Begriff
geworden ist: Dialog.?

3.2 Das Dialogische

Es geht uns im Folgenden nicht darum, das Verhiltnis von Dialog und
Mission anhand der Enzyklika genauer zu bedenken. Wohl aber soll herausge-
stellt werden, dafl die Bedeutsamkeit des Dialogischen ekklesiologisch sehr
entschieden mit der Einsicht zu tun hat, daf die Ekklesiogenese, wie sie heute
gesehen wird, wesentlich im Prozef der menschlichen Subjektwerdung vor
Gott besteht. Tatsachlich greift die Enzyklika diesen Gedanken insofern auf,
als sie — wie schon gezeigt wurde - wiederholt darauf besteht, da der Mensch
in Freiheit auf das Geschenk gottlicher Zuwendung zu antworten hat (vgl. RM
7f.10.39). Entsprechend haben auch die Passagen, die der Bekehrung und der
Taufe gewidmet sind, einen eher einladenden als zwingen wollenden Tonfall
(vgl. RM 46f).

Dennoch darf dann zweierlei nicht iibersehen werden:

(1) Bedauerlicherweise fehlt es in der Bestimmung des Dialogs an Konsistenz,
So heiBt es am Anfang von RM 55:
Der interreligidse Dialog ist Teil der Sendung der Kirche zur Verkiindigung des
Evangeliums. Wenn er als Methode und Mittel zur wechselseitigen Kenntnis und
Bereicherung verstanden wird, steht er nicht in Gegensatz zur Mission ad genes,
sondern hat vielmehr eine besondere Bindung zu ihr und ist sogar Ausdruck
davon.

Dem steht wenig spiter die andere Aussage gegeniiber:

Der Dialog entsteht nicht aus Taktik oder Eigeninteresse, sondern hat Griinde,

Erfordernisse und Wiirde eigener Art. Er kommt aus tiefem Respekt vor allem,

was der Geist, der weht, wo er will, im Menschen bewirkt hat. (RM 56)
(2) Die Unschirfe in der Bestimmung des Dialogs diirfte es damit zu tun
haben, daR der Dialog in der Enzyklika weniger anthropologisch oder gar
theologisch-ekklesiologisch begriindet wird als pragmatisch im Hinblick auf
die neue Situation menschlicher Kommunikation. So dndert sich nach RM
87.b) das Bild der Mission ad gentes insofern, als ,zu den bevorzugten Orten
[...] die GroBstidte werden [miifiten], in denen neue Gewohnheiten und
Lebensstile, neue Formen der Kultur und der Kommunikation entstehen, die
ihrerseits wieder die Bevélkerung beeinflussen®. Wo dann RM 37.c) von den
modernen Areopagen spricht, wird als wichtigster Areopag ,die Welt der
Kommunikation ausgesondert, ,die die Menschheit immer mehr eint und [. . .]
m einem "Weltdorf” macht®. In diesem Zusammenhang fordert der Papst nicht
nur dazu auf, die neuen Medien zur Verbreitung der christlichen Botschaft zu
benutzen, sondern die Botschaft in die neue, von der modernen Kommunika-
tion geschaffene Kultur zu integrieren.

¢ Auf diesen Zusammenhang macht RM 4 ausdriicklich aufmerksam.
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Die mangelnde anthropologische Verankerung des Dialogischen réicht sich
aber dann insofern, als der Dialog letztendlich nur im Bereich zwischen Kirche
und Welt, nicht aber in der Kirche selbst angesiedelt und verankert erscheint.
Es ist nicht die in der Kirche selbst verwirklichte und erfahrene Gemeinschaft
in Geschwisterlichkeit, die dahin dringt, daB die Christen, Minner und
Frauen, Hierarchen bzw. Kleriker und Laien, Menschen der verschiedenen
Kontinente, in derselben Haltung erfahrener Christusgemeinschaft auch ande-
ren Menschen, die sich nicht zur Kirche bekennen, entgegengehen und thnen
begegnen. Der Dialog ist vielmehr ein Erfordernis der Zeitumstinde und
heutiger Zivilisation, das es zu beriicksichtigen gilt. Damit aber wird der Dialog
eben doch eher zu einer taktisch- strategischen Variante einer Mission, die
letztlich eine Einbahnstrale bleibt, als zu einer aus der Chnstusbegegnung
erwachsenden neuen Haltung der Menschen, die ihm folgen, weil sie ihn
verstanden haben.

Die Enzyklika besteht sehr nachdriicklich auf der einzigartigen Stellung Jesu
Christi (vgl. Kapitel 1)."> Aus der Verbindung von christologischem und
pneumatologischem Denken miifte aber ekklesiologisch folgen, warum gera-
de die christliche Glaubensgemeinschaft eine Gemeinschaft ist, die sowohl aus
dem Dialog lebt und ihn untereinander und mit allen ,Fremden® zu verwirkli-
chen sucht. Es wire in diesem Zusammenhang auch eine theologische Frage,
warum gerade das Christentum so nachdriicklich den interreligiésen Dialog zu
fordern und zu férdern begonnen hat. Mit solchen chrleg‘tmgcn verbindet
sich die niichterne Einsicht, daB das, was nicht im Innen der Kirche gelebt und
erlebt wird, theologisch auch nicht nach aufen vertreten werden kann. Es ist
deshalb keine beckmesserische Kritik an der Enzyklika, wenn auf den Ausfall
einer binnenkirchlichen Dialoghaltung im Zusammenhang mit dieser Enzykli-
ka aufmerksam gemacht wird. Letztendlich geht es um nichts anderes als die
Glaubwiirdigkeit der Botschaft selbst, die der Papst so entschieden zu erneu-
ern bemiiht ist.

3.3 Communio-Ekklesiologie?

Fragt man nach dem Stellenwert ekklesiologischer Reflexion in der Enzykli-
ka, so liRt sich leicht feststellen, dal diese keinen zentralen Platz einnimmt.
Die Kirche ist nicht das zentrale Thema der Enzyklika. Wo sie apologetisch von
der Kritik an der Ekklesiozentrik spricht, ist leicht erkennbar, dal diese sich in
der Tat nicht mit der in der Enzyklika vertretenen Christozentrik auf eine
Stufe stellen laBt (vgl. etwa RM 17-19). Das bleibt auch dann giiltig, wenn die
Enzyklika auf dem einzigartigen Band zwischen der jesuanischen Predigt von

19 In den Kapiteln 1 (RM 6) und 2 (RM 12-20) erinnert vieles an Riickfragen Kardinal
Jozef Tomkos an bestimmte christologische Positionen in heutiger Theologie; vgl. J.
Tomko, Missionary Challenges to the Theology of Salvation, nachgedruckt in dem Diskussions-
band: P. Mojzgs / L. SWibLER (ed.), Christian Mission and Interreligious Dialogue, Lewiston,
N.Y./Queenston, Ontario/Lampeter, Dyfed, Wales 1990, 12-32. (Der Band enthilt zehn
rémisch-katholische und sieben protestantische Antworten mit einer abschlieBenden
Stellungnahme Kardinal Tomkos und einem Vor- bzw. Nachwort der beiden Herausge-
ber.)
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der Gottesherrschaft, Jesus selbst und der Nachfolge- und Verkimndigungsge-
meinschaft Jesu, der Kirche, besteht. Die Kirche ist und bleibt ,Zeichen des
Heils“ und steht im Dienst der Gottesherrschaft (vgl. RM 20).

Wenn aber in RM 11 die Mission als eine ,Frage des Glaubens® bezeichnet
wird, die .ein unbestechlicher Gradmesser unseres Glaubens an Christus und
seine Liebe zu uns® ist, und Christen deshalb nicht schweigen kénnen (vgl.
Apg 4,20), dann ist nicht zu verstehen, daB dieser umfassende Ansatz zu einer
Missionsbegriindung in einer Kirche, die als ganze ,’missionarisch’ (d. h. als
Gesandte unterwegs)“ ist (AG 2), am Ende aufgegeben wird. Von den
Menschen unserer Zeit heift es:

Die Menschen fiithlen sich wie Seeleute auf der stitrmischen See des Lebens,
aufgerufen zu immer gréRerer Einheit und Solidaritat. Losungen fiir die existen-
ziellen Probleme konnen nur unter Mitwirkung aller studiert, diskutiert und
experimentiert werden. (RM 37)

Was fiir ein gewaltiges Bild war demgegeniiber der Vergleich der Kirche
mit dem in der Wiiste wandernden Volk Gottes! Wie solidarisch zeigt sich eine
Kirche, die selbst im Gleichnis immer wieder mit einem Schifflein im Sturm
auf dem Meere verglichen worden ist! Von all dem ist aber im weiteren
Verlauf der Enzyklika keine Rede.

Nicht die Kirche als ganze muf und darf sich fiir die Sendung der Kirche
verantwortlich wissen, sondern Kapitel VI beschreibt stattdessen in gewohnter
Vollstindigkeit die verschiedenen in der traditionellen Missionsarbeit Verant-
wortlichen in hierarchischer Folge. Die Laien stehen fast wieder am Ende (RM
71f). Der Gedankengang setzt nicht bei der gemeinsamen Verpflichtung aller
Christen aufgrund von Taufe und Firmung an, obwohl sich die Aussage in RM
71 ausdriicklich findet, sondern bei den ,Erstverantwortlichen (RM 63f).
Nicht daR alles, was gesagt wird, gesagt werden kann, ist fiir die Beurteilung
einer Ekklesiologie bedeutsam, sondern der Stellenwert, der bestimmten
Einsichten zuerkannt oder nicht zuerkannt wird. Aus den gemachten Beobach-
tungen ergibt sich aber dann, daB die Communio-Ekklesiologie kaum als
Leitbild gedient hat.

Es fillt auf, daR das Schiufidokument der Aufierordentlichen Bischofssynode 1985
nicht zu den in der Enzyklika zitierten Dokumenten gehort. Dort wird unter
den besonderen Themen der Synode an dritter Stelle ,Die Kirche als
‘Communio™ genannt. Im Eingangsartikel dieses Kapitels heift es zur Bedeu-
tung von ,Communio®:

Die ,Communio“Ekklesiologie ist die zentrale und grundlegende Idee der
Konzilsdokumente. Die Koinonia/Communio, die in der Heiligen Schrift griindet,
genol in der Alten Kirche und in den Ostkirchen bis heute hohes Ansehen. Seit
dem Zweiten Vatikanischen Konzil geschah viel, damit die Kirche als ,Commu-
nio“ klarer verstanden und konkreter ins Leben umgesetzt wurde.

Was bedeutet der komplexe Begriff ,,Communio®? Grundsiitzlich ist damit die
Gemeinschaft mit Gott durch Jesus Christus im Heiligen Geist gemeint. Diese
Gemeinschaft geschieht im Worte Gottes und in den Sakramenten. Die Taufe ist
Zugang und Grund der kirchlichen Gemeinschaft, die Eucharistie Quelle und
Hohepunkt des ganzen christlichen Lebens (vgl. LG 11). Die Gemeinschaft des
eucharistischen Leibes Christi bedeutet und bewirkt bzw. baut die innige
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Gemeinschaft aller Glaubigen im Leibe Christi, der Kirche, auf (vgl. 1 Kor
10,16).

Deshalb kann man die ,Communio®Ekklesiologie nicht auf rein organisatori-
sche Fragen oder Probleme reduzieren, die lediglich die Gewalten in der Kirche
betreffen. Aber dennoch ist die ,Communio®-Ekklesiologie die Grundlage fiir die
Ordnung in der Kirche und besonders fiir die rechte in ihr bestehende Beziehung
zwischen Einheit und Vielfalt. (IL.C.1)

Vor dem Hintergrund dieser theologischen Grundlegung erinnert die
SchluBsynode dann an die Themen: Einheit und Vielfalt in der Kirche (C.2),
Ostkirchen (C.3), Kollegialitat (C.4), Bischofskonferenzen (C.5), Teilhabe und
Mitverantwortung in der Kirche (C.6), dkumenische Gemeinschaft (C.7), -
Themen,!! die - wie eine aufmerksame Lektiire der Enzyklika beweist - in
ihrer Konkretheit weithin ausgeblendet bleiben. Von drei 1985 gegebenen
Empfehlungen ist eine verwirklicht worden: Es gibt nach der Promulgierung
des neuen Codex des kanonischen Rechts inzwischen auch das neue Ostkir-
chenrecht. Gefordert waren aber auch eine theologische Priifung der Rolle der
Bischofskonferenzen und schlieRlich eine Studie zur Klirung der Frage,

ob das firr den Bereich der menschlichen Gesellschaft giiltige Subsidiaritétsprin-
zip auch im Bereich der Kirche angewandt werden kann und - wenn ja - bis zu
welchem Grade und in welchem Sinne seine Anwendung méglich bzw. nétig sei
(I1.C.8.c).

Zentralisierung und Dezentralisierung, verantwortliche Ausiibung des Sen-
dungsauftrags aller Christen iiberall kraft der in Taufe und Firmung verliehe-
nen Vollmacht, die in den Ortskirchen zu verwirklichende Vielfalt als
Ausdruck wahrer Katholizitit, das Verhiltnis von Einheit und Katholizitit/
Vielfalt, die innerkirchliche Kommunikation auf den verschiedenen Ebenen,
zwischen den Ortskirchen und mit dem Zeichen der Einheit, der Kirche von
Rom und ihrem Oberhaupt, - all das sind Themen im Anschluf an das
SchiufSdokument 71985, m denen man in der neuen Enzyklika vergeblich nach
einer weiterfithrenden, hilfreichen und ermutigenden Handreichung sucht.
Darin liegt denn auch eindeutig thre Grenze.

4 Abschliefiende Bemerkungen

Eine Enzyklika, die selbst in einer Reihe von gleichrangigen Aussagen zum
gleichen Thema steht, hat ihren zeitgeschichtlichen und ihren theologischen
Ort und muf auf diesen hin bedacht werden. Das gilt ganz besonders fiir eine
Missionsenzyklika. Mission und Kirche gehéren im Selbstverstindnis der
Kirche zusammen. Die Kirche als Nachfolgegemeinschaft Jesu Christi im
jeweiligen Heute hat aber stets ihren eigenen Zeitindex, inzwischen deutlich
auch ihren Ortsindex, geographisch wie kulturell. Da die Kirche als Nachfolge-
gemeinschaft Jesu sich stets im Dienste des Heilswerkes Jesu an den Menschen
weils, kann von Kirche nicht gesprochen werden, ohne daf zugleich auch die

U Die genannten Themen gehéren fast alle auch zu den von J. Ratzinger in seinem in
Anm. 5 genannten Buch (Das neue Volk Gottes) besprochenen Themenstellungen.
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Welt, in der sie sichtbar Gestalt annimmt, in den Blick kommt. Wo die
Zeitanalyse fehlt, bleiben aber die Konturen der Kirche unscharf. Es verwun-
dert denn auch nicht, dal die Weltkirche deshalb nicht in den Blick kommt,
weil die Ortskirchen in den verschiedenen Kontinenten, in Asien, in Afrika
und Lateinamerika in ihrem Ringen und Miihen, aber auch in ihrer inspirati-
ven und spirituellen Kraft kein Gesicht gewinnen. In RM 91 heifit es an die
jungen Kirchen gewandt:

Und ihr werdet auch Sauerteig fiir die ilteren Kirchen sein.

Im Grunde aber bleibt die europiische Kirche in dieser Enzyklika mit ihrem
Zeit- und Ortsindex allein. Das zeigt sich auch, wenn vom Heil gesprochen
wird.

Die Kirche ist Sakrament des umfassenden Heils. Wie kann sie es aber sein,
wenn die konkreten Note der Menschen gar nicht in den Blick kommen, ihre
Verzweiflungen, ihre Ausweglosigkeiten, ihre Armut, ihr Hunger, kérperlich
und geistig, ihre Krankheiten, ihre Angste, auch ihre Schuld? Wie kann
eschatologisch von umfassendem Heil die Rede sein, wenn Heil nicht in der
Zeit erfahren wird: in Heilung und Trost, in Erfahrungen der Gerechtigkeit
und der Verschnung, in erlebter Befreiung, - Erfahrungen, die gerade auch in
und an der Kirche konkret erfahren werden?

Fragen dieser Art werden an die Enzyklika gestellt werden, und sie werden
zu Recht gestellt. In einer Zeit, in der die Erfahrung der Pluralitit des Denkens
und Handelns sich stirker einprigt als die Erfahrung von Ubereinstimmung
und Einheit, Zerrissenheit mehr als Heil, Ausweglosigkeit mehr als Wegwei-
sung, muf die Kirche sich selbst in Geduld in den allgemeinen Diskurs der
Menschen hineingeben, dialogisch-argumentativ und dialogisch-solidarisch.
Das aber erfordert Konkretheit. Die Kirche muf zudem wissen, daB die
Gliaubigen, die Kirche von heute sind, Zeit-Genossen sind, die an den gleichen
Erfahrungen leiden, die alle Menschen machen. Es stehen sich daher im
Grunde auch nicht ,die Kirche” und ,die Welt* gegeniiber, sondern Menschen,
die sich in der einen und gemeinsamen Welt zur Kirche Jesu Christi zihlen,
und solche, die es nicht tun. ,Seeleute auf der stiirmischen See des Lebens®
(RM 387) aber sind sie alle,

Die Enzyklika hat dort ihre starksten Stellen, wo sie sich zur Méchtigkeit des
Geistes bekennt und im iibrigen weil, daf’ ,seine Gegenwart und sein Handeln
allumfassend, ohne Begrenzung durch Raum und Zeit® ist (RM 28), und da
alle Menschen eingeladen sind, dieses Wirken zu entdecken:

Die Universalitit des Heils bedeutet nicht, daB es nur jenen gilt, die ausdriicklich
an Christus glauben und in die Kirche eingetreten sind. Wenn das Heil fiir alle
ist, muBl es allen zur Verfiigung stehen. Aber es ist klar, daB es heute, wie dies
frither der Fall war, viele Menschen gibt, die keine Méglichkeit haben, die
Offenbarung des Evangeliums kennenzulernen und sich der Kirche anzuschlie-
Ben. Sie leben unter sozio-kulturellen Bedingungen, die solches nicht zulassen.
Oft sind sie in anderen religiésen Traditionen aufgewachsen. Fiir sie ist das Heil
in Christus zugénglich kraft der Gnade, die sie zwar nicht férmlich in die Kirche
eingliedert — obschon sie geheimnisvoll mit ihr verbunden sind -, aber ihnen in
angemessener Weise innerlich und duferlich Licht bringt. Diese Gnade kommt
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von Christus, sie ist Frucht seines Opfers und wird vom Heiligen Geist geschenkt:
sie macht es jedem Menschen méglich, bei eigener Mitwirkung in Freiheit das
Heil zu erlangen. (RM 10)

Die christliche Heilsbotschaft ist im Blick auf Jesus von Nazaret die
Botschaft von einem Heil, das Gott allen Menschen der Erde in der Kraft
Seines Geistes anbietet. Sendung aller an Christus Glaubenden aber ist es, die
chneugung von dem in Christus gewirkten Heil der Welt iiberall dort als
Evangelium zu bezeugen, wo nach der Hoffnung gefragt wird, die Christen
beseelt (vgl. 1 Petr 3,15).
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INTERRELIGIOSER DIALOG UND MISSION
NACH DER ENZYKLIKA ,REDEMPTORIS MISSIO*

von Georg Evers

Der Schwerpunkt der Enzyklika ,Redemptoris Missio“ liegt eindeutig auf
der Einschirfung der Missionsverpflichtung fiir die gesamte Kirche iiberall auf
der Welt. In der Auseinandersetzung mit den Schwierigkeiten und Hindernis-
sen, die dieser Auftrag der Verkiindigung gegenwirtig erfihrt, kommt dann
aber unausweichlich das Problem des Verhiltnisses von Verkiindigung und
Dialog zur Sprache. In der Enzyklika wird die These als falsch zuriickgewiesen,
nach der der interreligiése Dialog an die Stelle der direkten Missonierung ge-
treten sei. Werden mit dieser und anderen in die gleiche Richtung zielenden
Aussagen der Enzyklika nur Auswiichse einer falsch verstandenen Theologie
der Religionen korrigiert, oder zeichnet sich hier ein genereller Wandel der
katholischen Kirche in ihrer Einstellung zu den anderen Religionen ab?

In auBerkirchlichen Kreisen in Asien haben erste Presseberichte iiber die
neue Missionsenzyklika und ihre hauptsichlichen Aussagen gerade diese Reak-
tion hervorgerufen. In einigen asiatischen, vornehmlich muslimischen Staaten,
wurden besorgte Stimmen laut, die eine grundsitzliche Kehrtwendung der ka-
tholischen Kirche in der in diesen Lindern so sensitiven Fragen der Mission
und der Bekehrung zu erkennen glaubten. In Malaysia lieR der Ministerprasi-
dent Mahathir den Erzbischof von Kuala Lumpur, Erzbischof Soter Fernandes,
m sich kommen, um seinen Befiirchtungen Ausdruck zu verleihen und genau-
ere Einzelheiten tiber die Enzyklika zu bekommen. Aus ihm zugegangenen
Presseberichten hatte er einen grundsitzlichen Kurswechsel in der katholi-
schen Kirche zu sehen gemeint, nach der die Mission in verstirkter Weise wie-
der in den Mittelpunkt geriickt werde und das Verhiltnis zu den anderen Re-
ligionen aufs neue von einer grundsitzlichen Ablehnung geprigt sei. Auch in
Indonesien gab es eine dhnliche Reaktion. Das Religionsministerium wollte
ebenfalls Aufschluf dariiber haben, inwieweit die katholische Kirche mit der
neuen Missionsenzyklika eine neue Phase einer verstiarkten Missionierung be-
ginne, und damit ein Wandel im Verhiltnis zu den anderen Religionen sich
zeige.

Der Hinweis zu Beginn der Enzyklika: ,Den Nicht-Christen, besonders den
Behorden jener Lander, denen die missionarische Tatigkeit gilt, soll versichert
werden, dal letztere nur ein Ziel hat, nimlich dem Menschen zu dienen, in-
dem man ihm die in Jesus Christus erschienene Liebe Gottes aufzeigt®,! hat
wohl nicht die beabsichtigte Wirkung getan, Mibtrauen bei den Regierungen,
gerade der islamischen Staaten auszuriumen. Die Enzyklika betont zwar die
Achtung vor der Freiheit des Menschen in der Wahl seiner Religionszugehérig-
keit: ,Sie [die Kirche| respektiert die Menschen und Kulturen, sie macht Halt
vor dem Heiligtum des Gewissens® (RM 39). Doch zugleich wird auch das
unverduferliche Recht der Kirche zur Mission betont, indem gesagt wird: ,Vor

! Redemptoris Missio 2. Fortan abgekiirzt zitiert: RM,
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denen, die sich unter den verschiedensten Vorwinden der Missionstitigkeit
widersetzen, wiederholt die Kirche: Offnet Christus die Tiren!* (ebd.)

Im folgenden soll versucht werden, die Aussagen der neuen Missionsenzy-
klika zur Mission und zum interreligiésen Dialog auf ihre Vertriglichkeit bzw.
ihre innere Spannung zu untersuchen. Weiter soll gefragt werden, welche
theologischen Positionen auf diesem Gebiet durch das pipstliche Schreiben
korrigiert werden sollen. Dies geschieht, indem wir die Enzyklika auf dem Hin-
tergrund der Theologie der Religionen sehen, wie sie in den 25 Jahren nach
dem II. Vatikanischen Konzil, vor allem in Asien, entwickelt worden ist.

1 Mission und Dialog nach ,, Redemptoris Missio™

1.1 Aussagen zu den ,Kulturen® und ,anderen Religionen®

In der Einleitung von ,Redemptoris Missio” werden zwei Begriffe genannt,
die wie ein Leitmotiv die Enzyklika durchziehen: die Freiheit des Menschen in
der Annahme der christlichen Botschaft und die Achtung der Kirche vor den
anderen Kulturen und Religionen. ,Sein [Christi] Evangelium tut der Freiheit
des Menschen, der anderen Kulturen gebiihrenden Achtung, allem Positiven
in jeder Religion keinen Abbruch® (RM 3). Auf der anderen Seite werden
ebenfalls gleich zu Beginn falsche Vorstellungen iiber das Verhaltnis von Mis-
sion und Dialog ruriickgewiesen, wie die Annahme, daf die Mission ,durch
den Dialog unter den Religionen ersetzt wird® (RM 4), oder die These, daf
»man [...] in jeder Religion gerettet werden® kann (ebd.; vgl. 86). Das gesam-
te erste Kapitel der Enzyklika entwickelt die zentrale Stellung von Jesus als
dem alleinigen Erloser. Ausdriicklich wird festgestellt, daff die Aussage vom
Heil in Jesus Christus ,universale Bedeutung hat, weil fiir alle - Juden wie
Heiden - das Heil nur von Jesus Christus kommen kann® (RM 5). Im Hinblick
auf andere Religionen und mégliche andere Vermittlungen und Mittler wird
diese Christozentrik noch einmal betont, wenn gesagt wird: ,Andere Mittlerti-
tigkeiten verschiedener Art und Ordnung, die an seiner Mittlerschaft teilha-
ben, werden nicht ausgeschlossen, aber sie haben doch nur Bedeutung und
Wert allein in Verbindung mit der Mittlerschaft Christi und kénnen nicht als
gleichrangig und notwendiger Zusatz betrachtet werden® (ebd.). Die Theolo-
gie der Enzyklika ,Redemptoris Missio ist bestimmt von einem christozentri-
schen Ansatz, der fir einen Pluralismus der Religionen nur insoweit offen ist, als
das Wirken des Heiligen Geistes auf einzelne Individuen durchaus angenom-
men wird, aber hinzugefiigt wird, daf dies in einer Weise geschieht, die wir
nicht kennen, die Gott allein bekannt ist. Man kann es daher auch ein escha-
tologisches Modell nennen: Nichtchristen werden von Gott in einer Weise ge-
rettet, die wir nicht wissen kénnen. Dieses Bekenntnis unseres Nichtwissens
iiber die Heilsméglichkeiten von Menschen auBerhalb des Christentums ist
aber nicht nur von Demut vor den unerschépflichen Ratschliissen Gottes ge-
prigt. Denn zugleich wird den nichtchristlichen Religionen als gesellschaftlich,
geschichtlich und kulturell bestimmten Gebilden der Rang eines ,Heilswegs®
in einer wie auch immer gearteten Analogie zum Christentum abgesprochen.
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Das Christentum und die Kirche erscheinen dagegen als ,ordentliche Heilswe-
ge®, als ,Sakrament des Heils®, das bewirkt, was es bezeichnet und in der ge-
sellschaftlichen Verfaltheit auch Heil vermittelt.

In der fiir eine Enzyklika iiblichen indirekten Weise wird an dieser und wei-
teren Stellen eine Auseinandersetzung mit verschiedenen Theorien einer
Theologie der Religionen aufgenommen, die von verschiedenen Theologen in
den letzten Jahren, vornehmlich in Asien, entwickelt wurden. Als nicht haltbar
werden alle Versuche genannt, den ,Jesus der Geschichte® vom ,Christus des
Glaubens“ zu trennen (RM 6). Eingerdumt wird lediglich, daB zwischen ,ver-
schiedenen Aspekten® unterschieden werden kann (ebd.). Ausdriicklich wird
der universale Heilswille Gottes herausgestellt, der das Heil aller Menschen
will, aber zugleich festgehalten, daR Gottes Heil in einer engen und unauflés-
baren Verbindung mit der Kirche gesehen werden muR. Fiir solche, die unter
»bestimmten sozio-kulturellen Bedingungen® leben, die eine Begegnung mit Je-
sus Christus und seiner Kirche unméglich machen, oder in ,anderen religiésen
Traditionen® aufgewachsen sind, ist das ,Heil in Jesus Christus“ ebenfalls zu-
ginglich, weil der Heilige Geist allen die Moglichkeit anbietet, diesem Osterli-
chen Geheimnis in einer Gott bekannten Weise verbunden zu sein.?

Bei der Behandlung der Thematik des ,Reiches Gottes“ (Kapitel II) wird
eine anthropozentrische Sicht des Reiches als ,nicht immer im Einklang mit
kirchlichem Denken® zuriickgewiesen, die es ,eher zu einer rein irdischen und
sikularisierten Wirklichkeit macht, in der Programme und der Kampf fiir so-
zio-dkonomische, politische und kulturelle Befreiung den Ausschlag geben,
aber der Horizont |. . .] der Transzendenz gegeniiber verschlossen® bleibt (RM
17; vgl. 14). Konkrete Vertreter dieser These einer einseitig anthropozentrisch
verengten Sicht eines ,Reiches Gottes® als einer ,rein irdischen und sdkulari-
sierten Wirklichkeit“ (RM 17) werden nicht genannt, wenn man aber andere
romische Dokumente mit beriicksichtigt, wird man wohl nicht fehlgehen,
wenn man die so kritisierten Ansichten am ehesten in Kreisen der lateiname-
rikanischen Befreiungstheologie vermutet. Eher in die Richtung asiatischer
Theologen zielen die Korrekturen an den Thesen einer falsch verstandenen
Theozentrik, die das Reich Gottes von Christus und der Kirche loslésen, oder
die Schépfung gegen die Erlésung ausspielen wollen. Sie ,geben [...] dem
Geheimnis der Schépfung den Vorzug, das sich in der Verschiedenheit der
Kulturen und religiésen Anschauungen widerspiegelt, sagen aber nichts tiber
das Geheimnis der Erlosung® (RM 17). J. Neuner hat zu dieser Thematik an-
gemerkt: ,Die Kirche mufl mit all den Bewegungen in Verbindung sein, in
denen eben diese Gottesherrschaft in unserer Welt wirksam wird [...] Man
soll nie Theozentrik gegen Christozentrik ausspielen. Denn eben dieser Gott allum-

2 RM 10 mit Verweis auf GS 22; es hitte auch AG 7 ztiert werden kénnen, wo es

ebenfalls heifit: ,Wenngleich Gott Menschen, die das Evangelium ohne ihre Schuld nicht

kennen auf Wegen, die er weiff, z7am Glauben fithren kann, ohne den es unméglich ist, ihm

zu gefallen (Hebr. 11,6), so liegt also doch auf der Kirche die Notwendigkeit (1 Kor

9,16) und zugleich das heilige Recht der Evangeliumsverkiindigung. Deshalb behilt heu-

:E und immer die missionarische Titigkeit ihre ungeschmiilerte Bedeutung und Notwen-
igkeit.”
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tassender Liebe und wahren Lebens hat in Jesus Christus zu uns gesprochen.
Wenn wir deshalb von der Einmaligkeit und Absolutheit der Offenbarung in
Christus sprechen, so kann das nicht eine Verengung des Gotteswirkens be-
deuten. Im Gegenteil, es ist die Anerkennung der unbegrenzten Universalitit
der Liebe und Heilsgnade Gottes."

Der innere Zusammenhang von Kirche, Reich Gottes und Erlésung wird
gebiindelt in die Aussage von der Kirche als ,Sakrament des Heiles* fur die
»ganze Menschheit®, die durch ihre verschiedenen Titigkeiten, zu denen aus-
dricklich auch der ,Dialog” und der ,Einsatz fiir Gerechtigkeit und Frieden“
gehoren, ,das eschatologische Heil vorbereitet (RM 20).

1.2 Das Wirken des Heiligen Geistes

Das Wirken des Geistes ist nicht nur auf das Individuum beschrinkt, son-
dern umfaft auch die Gesellschaft, die Geschichte, die Vélker, die Kulturen
und die Religionen. ,Es ist der Geist, der ,die Samen des Wortes® aussit, die in
den Riten und Kulturen da sind und der sie fiir ihr Heranreifen in Christus
bereit macht® (RM 28). Ausdriicklich wird auf das Beispiel des Heiligen Paulus
hingewiesen, der ein Beispiel fiir die Inkulturation des Evangeliums gegeben
habe, indem er mit den ,Kulturen und religiésen Werten verschiedener Vélker
ins Gesprach” gekommen sei (RM 25). Dem Eingehen auf die ,kosmische Re-
ligion der Lykaonier® oder die ,Philosophie der Griechen® wird exemplarische
Geltung zugesprochen (ebd.), die auch heute noch fiir das Verhiltnis der Kir-
che zu anderen Religionen und Weltanschauungen bestimmend sein sollte.
Diese Aussagen zielen alle in Richtung einer grundsitzlichen Kontinuitit in
den kirchlichen Aussagen zu einer Theologie der Religionen. Die Vorstellun-
gen der griechischen Kirchenviter von den ,logoi spermatikoi” und die damit
gegebene ,Erfiillungstheologie® - die positiven Werte der nichtchristlichen
Weltanschauungen und Religionen finden ihre Erfillung im Christentum -
werden bestatigt und als verbindlich hingestellt. Auf die von dieser Position
abweichenden Theorien verschiedener asiatischer Theologen, die in der Be-
gegnung des Christentums mit den asiatischen grofen Religionen eine grund-
satzlich ,neue Herausforderung® sehen, die nicht einfach im Riickgriff auf die
Erfahrungen der Kirche in der Auseinandersetzung mit der griechischen Philo-
sophie und den Religionen der Griechen, Rémer und Germanen zu begegnen
ist, wird nicht weiter eingegangen.

Bei der Darstellung des Wirkens des Heiligen Geistes wird iiber das Verhilt-
nis der Kirche zu den anderen Religionen festgehalten: ,Das Verhiltnis der
Kirche zu anderen Religionen ist bestimmt von einem doppelten Respekt: dem
Respekt vor dem Menschen bei seiner Suche nach Antworten auf die tiefsten
Fragen des Lebens und vom Respekt vor dem Handeln des Geistes im Men-
schen® (RM 29). Der Papst nimmt an dieser Stelle Bezug auf verschiedene
Ansprachen, die er auf Reisen in Asien und Afrika vor Vertretern anderer
Religionen gehalten hat. Ausdricklich weist er auch auf die Bedeutung des
Treffens mit Vertretern verschiedener Religionen zum Gebet fiir den Frieden

8 J. NEUNER, Communicatio in Sacris, in: ZMR 72 (1988) 3, 240-248, hier 244f.
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in Assisi 1986 hin. Er wiederholt seine Aussage, die er im Anschluf an diese
Begegnung vor den Kardinilen gemacht hat: ,Die ?egegmmg zwischen den
Religionen in Assisi wollte unmiBverstindlich meine Uberzeugung bekriftigen,
daf ,jedes authentische Gebet vom Heiligen Geist geweckt ist, der auf geheim-
nisvolle Weise im Herzen jedes Menschen gegenwirtig ist™ (ebd.).

In der Auseinandersetzung mit neueren Theorien, die zwischen Christus,
dem Logos und dem Wirken des Heiligen Geist Unterscheidungen zu machen
versuchen, wird betont, daR dieser Geist nicht als eine ,, Alternative zu Chri-
stus“ verstanden werden kann oder als Fiilllung einer Liicke zwischen Christus
und dem Logos. Der Heilige Geist steht immer in einem unlésbaren Zusam-
menhang zwischen Christus und der Kirche. Theorien, die auf eine wie immer
geartete Trennung zielen, werden zuriickgewiesen (ebd.).

1.3 Bereiche der Mission ad gentes

Mit grofem Nachdruck wird die »spezifische Missionstatigkeit® von der
»Seelsorge der Gldubigen® und der ,Neu-Evangelisierung® (RM 34) unterschieden.
Die spezifische Missionstitigkeit — in der Enzyklika auch in den ﬁbersetzungen
aus dem Lateinischen in die modernen Sprache immer ,Mission ad gentes“ ge-
nannt - ,wendet sich an ,die Vélker und die Gruppen, die noch nicht an Chri-
stus glauben’, an ,jene, die fern von Christus sind’, bei denen die Kirche ,noch
nicht Wurzeln geschlagen hat® und deren Kultur noch nicht vom Evangelium
beeinfluflt ist“ (RM 84 mit Zitat von Ad gentes 6). Es werden verschiedene
Situationen der ,Mission ad gentes“ und der Kirche in der Welt von heute be-
schrieben (RM 87). Dabei wird besonders auf die Lage des Christentums in
Asien abgehoben: ,Vor allem auf dem asiatischen Kontinent, auf den sich das
Hauptaugenmerk der Mission ad gentes richten sollte, bilden die Christen nur
eine kleine Minderheit“ (ebd). Der Hinweis auf die Minderheitensituation der
asiatischen Kirchen dient dazu, die Dramatik der gegenwirtigen Missions-
situation herauszustellen: ,Die Mission ad gentes steht noch in ihren Anfingen
[. ..] Der Bevolkerungszuwachs im Siiden und im Orient, in nichtchristlichen
Landern, 1aft stindig die Zahl jener Menschen anwachsen, die die Erlésung in
Christus nicht kennen“ (RM 40).

An dieser Stelle wird ein kritischer Punkt der gesamten Enzyklika und ihrer
Argumentation sichtbar. Der Blick auf die Ergebnisse der beispiellos erfolgrei-
chen Missionsgeschichte des 20. Jahrhunderts - in keinem anderen Jahrhun-
dert sind zahlenmiBig so viele Bekehrungen zum Christentum erfolgt - zeigt,
daB der Anteil der Christen an der Weltbevélkerung riickliufig ist und die
Zahl der ,Nichtchristen® standig wichst. Sprach Benedikt XV. zu Beginn dieses
Jahrhunderts von einer Milliarde ,Heiden®“* das II. Vatikanische Konzil von
zwel Milliarden,’ so hat sich die Zahl der Nichtchristen heute mit ca. vier Mil-
liarden wiederum fast verdoppelt. Die Enzyklika geht nicht auf das Problem
ein, das sich hier zeigt: Mufl die Kirche wirklich ,alle* haben und sich um ein
Ziel mithen, das sich als eine stindig immer hoffnungslos werdende Aufgabe

* Missionsenzyklika , Maximum Illud® in: AAS 11 (1919), 442.
5 Ad gentes 10.
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darstellt? Hat nicht Jesus von den Seinen als einer ,kleinen Herde* (Lk 12,32)
gesprochen, die als ,Sauerteig” (Mt 18,33) in dieser Welt ist. Was ist eigentlich
aus einer Theologie der Stellvertretung geworden, die Josef Ratzinger einmal
so eindrucksvoll vertreten hat? Zum Wesen der Kirche gehért das Prinzip der
Stellvertretung, das die Bedeutung der ,Wenigen® fiir das Heil der ,Vielen®
sichtbar macht.5 ,Um die Rettung aller sein zu kénnen, muB sich die Kirche
nicht dulerlich mit allen decken [. . .] Die Kirche ist nicht alles, aber sie steht
fiar alle.“?

Es ist bezeichnend, daf die Enzyklika an dieser Stelle nicht die Religionen als
das Gegeniiber der christlichen Mission nennt, sondern nur von den Kulturen
spricht: ,Die missionarische Aufmerksamkeit muf also auf jene geographi-
schen Gebiete und auf jene kulturellen Umfelder gelenkt werden, die auferhalb
des Einflusses des Evangeliums geblieben sind“ (RM 40; Hervorhebung von
mir). Der Begriff der Kultur wird immer wieder an Stellen in der Enzyklika
gebraucht, wo man eigentlich erwartet, daf von den Religionen die Rede sein
wiirde. In Asien, aber auch in Afrika, ist es wohl kaum méglich, zwischen
Kultur und Religion eine solche Trennung zu ziehen, die es erlauben wiirde,
eine Missionstitigkeit zu entfalten, die sich irgendwie ausschlieRlich den ,kul-
turellen Umfeldern® widmet und dabei die religiésen Fragen und Zugehérig-
keiten aulen vorlassen kénnte. Wenn diese beiden Aspekte also immer ein
mehr oder weniger untrennbares Ganzes bilden, dann sollte man sich auch
der damit gegebenen Fragestellung stellen. Es miifiten dann genauere Aussa-
gen gemacht werden, wie denn die Kirche bei der Missionierung ad gentes
sich gegeniiber den in Asien und Afrika etablierten Religionen verhalten will.
Die Aussagen des II. Vatikanums blieben vor 25 Jahren noch in einigen eher
allgemeinen Aussagen tiber die theologische Bedeutung der Religionen und
des Verhiltnisses der Kirche zu ihnen stehen. Aus den damaligen Gegebenhei-
ten - daB es de facto nur anfanghaft echten Dialogkontakt mit den anderen
Religionen gab - ist dies verstindlich und konnte wohl auch nicht anders sein.
In der Zwischenzeit ist aber ein Wandel eingetreten und es gibt ~ vor allem in
den asiatischen Ortskirchen und der Vereinigung asiatischer Bischofskonferen-
zen (FABC) - vielfiltige Erfahrungen mit dem interreligiésen Dialog und ein
reiches theologisches Schrifttum zu den damit gegebenen Fragen und Proble-
men. Es fillt auf, daB die Enzyklika neben dem allgemeinen Einrdumen der
Notwendigkeit und Legitimitit der theologischen Beschiftigung mit diesen
Fragen eigentlich nur korrigierend und beméngelnd auf einzelne Ergebnisse
cingeht, ohne die Fragestellung im Kontext der asiatischen Ortskirchen und
der besonderen Verbundenheit der asiatischen Theologen - doppelte Zugehs-
rigkeit etc. - zu diesen religisen Traditionen zu wiirdigen und zu beriicksich-
tigen.

gDabei weill die Enzyklika durchaus um die Notwendigkeit, auf die konkre-
ten Umstinde bei der Missionierung einzugehen und Riicksicht zu nehmen.

& Vgl. J. RATZINGER, ,Stellvertretung®, in: Handbuch theologischer Grundbegriffe, Miinchen
1962, Bd. 11, 566-575.
? J. RaTziNGER, Das Neue Volk Gottes, Diisseldorf 1969, 359.
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~Diese Verkiindigung hat im Kontext des Lebens der Menschen und der Vol-
ker, die sie erhalten, zu geschehen. Sie muff weiter aus der Haltung der Liebe
und der Wertschitzung des Horenden heraus erfolgen, in einer konkreten und
den Umstinden angepaBten Sprache” (RM 44).

Es gibt einen Ansatz, auf das Wirken des Heiligen Geistes einzugehen: ,,Der
Missionar geht bei der Verkindigung Christi unter Nicht-Christen von der
Uberzeugtmg aus, dal sowohl bei den einzelnen als auch bei den Vélkern
durch das Wirken des Geistes schon eine - wenn auch unbewuBte — Erwar-
tung da ist, die Wahrheit tiber Gott, iiber den Menschen, iiber den Weg zur
Befreiung von Siinde und Tod zu erfahren (RM 45). An dieser Stelle Lif¢ sich
natiirlich fragen, wieso das Wirken des Geistes nur als ,unbewuBSte Erwartung*
gesehen wird und nicht darauf eingegangen wird, inwieweit die ,Wahrheit
iiber Gott, iiber den Menschen [. . .]“ sich nicht zumindest auch in den nicht-
christlichen Religionen findet. Im Zusammenhang mit der Frage nach der Not-
wendigkeit der Bekehrung wird beklagt, daf der ,Aufruf zur Bekehrung®, den
die Missionare an die Nichtchristen richten, heute zur Diskussion stehe oder
ganzlich verschwiegen werde (RM 46). Aus Furcht vor ,Proselytismus® und
aus einem falschen Verstéindnis von Dialog sei man der Ansicht, daf es genii-
ge, wenn dem Menschen geholfen werde, mehr Mensch zu werden oder der
eigenen Religion treuer zu sein. Bei diesen pauschalen Feststellungen der En-
zyklika wiirde man natiirlich gerne genauer wissen, von wem und wo solche
Thesen in dieser Einseitigkeit eigentlich vertreten werden. Im Rahmen des
interreligiosen Dialogs findet doch ein Zeugnis statt, das allerdings nicht ein-
fach auf die ,Bekehrung® zielt, aber andererseits auch nicht einfach ein ,kon-
servatives Prinzip“® ist, sondern durchaus auf Verinderung angelegt ist. Die
Enzyklika vertritt eine eher enge Sicht von ,Bekehrung® und der Notwendig-
keit der Taufe, wenn gesagt wird, dab es nicht angehe, ,die Bekehrung zu
Christus von der Taufe zu trennen®, wenn es auch soziologische und andere
Griinde geben kénne, wo der Entschluff zur Taufe schwergemacht werde (RM
47). Damit wird eine Entwicklung, vornehmlich wieder in Asien, kritisiert, wo
es neben der Zahl der getauften Christen eine oft erheblich grofe Zahl von
»Sympathisanten® gibt, die der Person und Botschaft Jesu gegeniiber sehr auf-
geschlossen sind, aus verschiedenen Griinden aber nicht bereit oder fahig sind,
sich der Kirche durch die Taufe anzuschlieBen. In Indien gibt es kulturelle,
politische und gesellschaftliche Griinde, die gegen eine offene Konversion und
Taufe sprechen. Indische Theologen haben 1988 in einem groR angelegten
Seminar in Bangalore die Frage diskutiert, ob es fiir Menschen, die existentiell
Christen sind, aber weiterhin zur Hindugesellschaft gehéren, moglich sein kén-
ne, zur Fucharistie (communicatio in sacris) zugelassen zu werden. Unter be-
stimmten Umsténden haben sie vorgeschlagen, diese Méglichkeit zu eréffnen.®
Auch in der VR China ist in den letzten Jahren eine dhnliche Bewegung zu
beobachten, die sich vor allem unter Intellektuellen beobachten LiRt, welche

8 Ebd., 294f.
? Vgl. G. Evers, Interdisziplinires Forschungsseminar ,, Teilhabe am Gottesdienst®, in: Theologie
im Kontext 19 (1989) 1, nr. 1185.
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sich vom Christentum angezogen fiihlen und sich christliche Ideen zu eigen
machen, ohne sich aber einer der bestehenden kirchlichen Organisationen an-
schlieRen zu wollen.!?

1.4 Inkulturation und die Kulturen

In der Enzyklika wird der ProzeR der Inkulturation so beschrieben: ,Durch
die Inkulturation macht die Kirche das Evangelium in den verschiedenen Kul-
turen lebendig und fiithrt zugleich die Vélker mit ihren Kulturen in die Ge-
meinschaft mit ihr ein und iibertrigt ihnen die eigenen Werte, indem sie auf-
nimmt, was in diesen Kulturen an Gutem ist, und sie von innen her erneuert.
Threrseits wird die Kirche durch die Inkulturation immer verstindlicheres Zei-
chen von dem, was geeigneteres Mittel der Mission ist“ (RM 52). Wenn auch
in diesem ProzeR das Geben eindeutig iiberwiegt, so wird doch festgehalten,
daR .dank dieses Handelns der Ortskirchen, [...] die Gesamtkirche selbst in
ihren verschiedenen Lebensbereichen an Ausdrucksformen und Werten berei-
chert [wird], wie etwa in der Verkiindigung des Evangeliums, im Kult, in der
Theologie, in der Caritas. Sie lernt das Mysterium Christi tiefer kennen und
auszudriicken und wird zu stindiger Erneuerung angeregt” (ebd.). Die Missio-
nare, ,die aus anderen Kirchen und Lindern kommen, miissen sich in die so-
zio-kulturelle Welt derer, zu denen sie gesandt sind, einfiigen und die begren-
zenden Prigungen der eigenen Herkunft iiberwinden“ (RM 53). Nur so wer-
den sie in die Lage versetzt, ,wirklich mit der neuen sozio-kulturellen Welt in
Dialog treten zu kénnen“ (ebd.). An dieser Stelle fillt zweierlei auf. Auf der
einen Seite wird davon ausgegangen, dal die Missionare ,von auBen“ kommen
und ihnen die ,sozio-kulturelle Welt“ auf die sie sich neu einlassen, fremd ist.
Zum anderen wird das Gegeniiber auf die ,sozio-kulturelle Welt“ beschrinkt
und die Welt des Religiésen nicht in seiner ganzen Vielfalt thematisiert. Wenn
man dagegen davon ausgeht, daB in der Kirche heute die ,Missionare® immer
hiufiger aus den afrikanischen, asiatischen und lateinamerikanischen Ortskir-
chen selber kommen, dann gehen sie in die ,soziokulturelle Welt® als in ihnen
vertraute Gegebenheiten der eigenen Tradition und Lebenswelt. Hinzu
kommt dann freilich, daB sie sich diesen verschiedenen religiésen Traditionen
auch innerlich verpflichtet fithlen, weil sie diese nicht als fremde Gegebenhei-
ten ansehen, sondern als Erbe ihrer eigenen Geschichte und Tradition. Die
T:'Jberlegungen der asiatischen Theologen zur Theologie der Religionen haben
doch hier ihren ,Sitz im Leben“ und kommen von daher auf Fragen, Probleme
und - wie immer vorlaufig und anfanghaft - Antworten, die eine Briicke zu
schlagen versuchen, zwischen dem Wirken des Heiligen Geistes unter ihren
Vorfahren vorldufig zu einer Begegnung mit dem Christentum und der mit
der Evangelisierung einsetzenden direkten Begegnung des Christentums mit
diesen religiosen Traditionen.

Wie bei der Tagung der FABC zum interreligitsen Dialog in Huahin (Thai-
land) im Februar dieses Jahres deutlich wurde, liegt bei asiatischen Bischéfen

10 Vgl. A. SPRENGER, Liu Xiaofengs neue Vision fiir China, in: China heute 9 (1990), 157-171;
XING TAN, Culture Christians on the China Mainland, in: Tripod no. 60 (1990/6), 47-55.
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hier ein Grund fiir ein gewisses Unbehagen an der neuen Missionsenzyklika.
Sie erscheint asiatischen Bischofen in erster Linie wieder als ein Schreiben aus
dem Blickwinkel des Zentrums, das der inzwischen doch weitgehend veridnder-
ten Wirklichkeit der Mission, die doch nicht linger in erster Linie aus sog.
schristlichen Lindern“ in sog. ,nichtchristliche Regionen® ausgeht und von
Missionaren betrieben wird, die ,von auflen” in diese Gebiete kommen, nicht
angemessen.'!

1.5 Die eigentlichen Aussagen der Enzyhlika zum interreligivsen Dialog

»Der interreligiése Dialog ist Teil der Sendung der Kirche zur Verkiindigung
des Evangeliums. Wenn er als Methode und Mittel zur wechselseitigen Kennt-
nis und Bereicherung verstanden wird, steht er nicht im Gegensatz zur Mission
ad gentes, sondern hat vielmehr eine besondere Bindung zu ihr und ist sogar
Ausdruck davon® (RM 55). Diese Aussage der Enzyklika hat mehrere Aspekte.
Seitens des Pipstlichen Rats fir den interreligiésen Dialog ist durch den Prisi-
denten, Kardinal Francis Arinze, mit Freude und Nachdruck festgestellt wor-
den, daR der interreligiése Dialog nicht linger nur als eine Nebentitigkeit der
Kirche gesehen werden diirfe, sondern einen integralen Aspekt der einen Sen-
dung der Kirche darstelle. Dies sei eine wichtige Feststellung und fiir alle im
interreligiésen Dialog stehenden Personen von nicht zu tiberschitzender Be-
deutung.'? Auf der anderen Seite ist das enge Zusammensehen von interreli-
gisem Dialog und Mission ad gentes fiir die Partner des Dialogs, d. h. fiir alle
auferhalb der Kirche stehenden Personen, eine Verunsicherung und Beunru-
higung. Diese wird sicher verstirkt, wenn die Enzyklika festhilt, daB ,,der Dia-
log nicht von der Verkiindigung des Evangeliums enthebt” (RM 55). Die Kirche sieht
-keinen Gegensatz zwischen der Verkiindigung Christi und dem interreligiosen
Dialog, sondern weil um die Notwendigkeit, beide im Bereich der Mission ad
gentes aneinander zu figen® (ebd.). Diese fiir den innerkirchlichen Bereich be-
ruhigend wirkenden Aussagen verstiarken nach aufien wahrscheinlich die Un-
ruhe unter den potentiellen Dialogpartnern. Auf der einen Seite wird aus-
driicklich betont, daf die beiden Elemente, der interreligiése Dialog und die
direkte Verkiindigung, sowohl in ihrer ,engen Bindung® als auch in ihrer ,,Un-
terscheidung® gesehen werden miissen. Hinzugefiigt wird aber, daf die Aner-
kennung des Wahren und Heiligen in den ,religisen Traditionen des Buddhis-
mus, des Hinduismus und des Islam“ nicht die ,Pflicht und Entschlossenheit*
mindern kénne, ,ohne Zogern Jesus Christus zu verkimden, der ,der Weg, die
Wabhrheit und das Leben™ ist. Um auch jeden Zweifel auszurdumen, wird
deutlich festgehalten: ,Der Dialog muB gefithrt und realisiert werden in der
Uberzcugung, daB die Kirche der eigentliche Weg des Heiles ist und daB sie allein
im Besitz der Fiille der Heilsmittel ist (ebd.).

1" Vgl. G. EvErs, Christliche Perspektiven fiir den interreligivsen Dialog, in: Herder-Korrespon-
denz 45 (1991) 4, 162f.

"2 Vel. auch das Interview des Sekretirs des Pépstlichen Rates fiir den interreligiésen
Dialog, Fr. MicHAEL FITZGERALD, in: Monde ¢ Missione, Marzo 1991, 218f.
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Partner im interreligisen Dialog wiirden sicher gerne wissen, ob sie pau-
schal als ,Nicht-Christen® unter die ,gentes” fallen und damit Adressaten der
christlichen Missionstatigkeit sind. Nach den Worten der Enzyklika ist dies der
Fall, wenn der innere Zusammenhang von der Mission ad gentes mit dem
interreligiésen Dialog festgestellt wird, und es dann heiBt: ,Diese Mission rich-
tet sich ja an jene Menschen, die Christus und sein Evangelium nicht kennen
und ganz tberwiegend anderen Religionen angehéren (ebd.). Es ist nicht
leicht einzusehen, wieso sich mit diesen Aussagen nicht doch ein ,Gegensatz
zwischen der Verkimdigung Christi und dem interreligitsen Dialog® auftut,
den die Enzyklika zwar ausdriicklich verneint (ebd.). Es muf die Angehérigen
anderer Religionen - gerade in Dialogsituationen - befremden, daf sie als
»Nicht-Christen® seitens der Kirche pauschal gleich mit z. B. Atheisten gestellt
werden und die Achtung vor dem ,Wahren“ und ,Heiligen® in ihren religiésen
Traditionen doch wieder nur ,vorlaufig“ und ,vorbereitend” auf die Erfiilllung
in Jesus Christus gesehen wird. Im Hinblick auf die Partner im interreligiésen
Dialog, die durch diese eindeutigen Hinweise auf die bleibende Verpflichtung
zur Missionstitigkeit sich verunsichert fithlen kénnten, inwieweit der interreli-
giose Dialog nicht letztlich doch nur eine versteckte Form der Mission dar-
stellt, wird herausgestellt, da der Dialog nicht aus ,Taktik oder Figeninteres-
se“ entstehe, sondern aus dem ,tiefen Respekt vor allem was der Geist, der
weht, wo er will, im Menschen bewirkt hat“ (RM 56) kommt. Aus diesem
Grund stellen ,die anderen Religionen |[. . .] eine positive Herausforderung fiir
die Kirche dar; sie regen sie sowohl dazu an, die Zeichen der Gegenwart Chri-
sti und des Wirkens des Geistes zu entdecken und anzuerkennen, als auch
dazu, die eigene Identitit zu vertiefen und die Gesamtheit der Offenbarung zu
bezeugen, dessen Wahrerin sie zum Wohl aller ist“ (ebd.). Vom Dialog wird
dann weiter gesagt, dab er ohne ,Verzichtserklirungen und [...] falsche
Friedfertigkeit“ gefithrt werden muR. Das gegenseitige Zeugnis im Dialog wird
dann zum ,gemeinsamen Fortschritt auf dem Weg der religiésen Suche und
Erfahrung® fithren (RM 56). Bei der Beschreibung der vielfiltigen Formen des
interreligitsen Dialogs wird neben dem Austausch unter Experten und dem
»Dialog des Lebens® als Zeugnis der menschlichen und religiésen Werte durch
das Zusammenleben von Gliubigen verschiedener Religionen auch die ,Zu-
sammenarbeit fiir die ganzheitliche Entwicklung® genannt, die dazu fithren
soll, eine ,gerechtere und briiderlichere Gesellschaft“ zu schaffen (RM 57).
Diese ausdriicklichen Hinweise auf eine Zusammenarbeit unter den Religionen
fir eine menschlichere Welt sind wichtig im Hinblick auf den Vorwurf des
»Horizontalismus®, der am Anfang der Enzyklika erhoben wurde. So sicher ein
nivellierender Horizontalismus abzulehnen ist, so besteht dazu kaum eine Ge-
fahr in einem Kontinent wie Asien, wo die religios-kosmische Dimension der
menschlichen Existenz eine so grofe Rolle spielt. Eine Zusammenarbeit zwi-
schen Angehorigen verschiedener Religionen ist gerade fiir die kleinen Min-
derheitenkirchen Asiens eine Notwendigkeit, wenn sie nicht vor der GréRe der
vielfiltigen Probleme des riesigen Kontinents mit seinen gewaltigen Bevolke-
rungszahlen resignieren wollen.
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Wichtig ist ferner der Hinweis der Enzyklika, daf der interreligiése Dialog
nicht allein eine Sache von Experten und einiger besonders geschulter Spezia-
listen sein soll. ,Alle Gldubigen und christlichen Gemeinschaften sind gerufen,
diesen Dialog zu fithren, wenn auch auf unterschiedliche Art und Weise®
(ebd.). Ausdriicklich werden auch die ,Laien” erwahnt.

Die Aussagen iiber den interreligiosen Dialog schlieBen mit einem Hinweis,
daB in bestimmten Fillen, wo die christliche Botschaft kein Gehér noch Ant-
wort findet, der schwierige und oft unverstandene Weg des Dialogs die ,einzi-
ge Moglichkeit darstellt, fiir Christus Zeugnis abzulegen® (ebd.). Hier erscheint
der interreligiése Dialog doch eher als eine Alibititigkeit, die solange ausgeiibt
wird, bis sich endlich die Gelegenheit fiir die direkte Verkiindigung bietet. Im
Hinblick auf bestimmte Situationen, wie sie z. B. fiir die kleinen Kirchen in
Nordafrika unter den Muslimen gelten, ist die Situation tatsichlich so, daB es
praktisch keinerlei Moglichkeit fiir die direkte Evangelisierung gibt und die
Kirchen dort seit Jahren eine Theologie der Priasenz und eine Praxis des Dia-
logs entwickelt haben.

2 ,Redemptoris Missio” — Korrektur der Theologie
der Religionen und des Dialogs?

Im folgenden soll versucht werden, die Aussagen der neuen Missionsenzy-
klika daraufhin zu untersuchen, inwieweit sie auf theologische Positionen ein-
geht, wie sie vornehmlich in Asien im Hinblick auf die anderen Religionen und
den interreligitsen Dialog entwickelt worden sind, diese fortfithrt oder korri-
giert.

2.1 Neuheit der Fragestellung?

Asiatische Theologen sind aus den Erfahrungen der Missionsgeschichte der
Kirche in den asiatischen Lindern dazu gebracht worden, sich zu fragen, in-
wieweit sie die Probleme einer Theologie der Religionen und des interreligié-
sen Dialogs mit den herkémmlichen Aussagen der westlichen Theologie beant-
worten kénnen. Sie sind der Meinung, dal die sich in Asien stellenden Fragen
nicht durch das von den griechischen und lateinischen Kirchenviter entwickel-
te Modell der Begegnung des Urchristentums mit nichtchristlichen Philoso-
phien und Religionen lésen lassen. Uberall dort, wo das Christentum wie in
der Germanenmission, in der Missionierung Lateinamerikas und Afrikas Reli-
gionen und Traditionen begegnete, die iiber wenig gefestigte Strukturen und
Lehren verfiigte, hat dieses Modell als verbindliches Paradigma einer interreli-
gisen Begegnung sich halbwegs bewihrt. Das Ergebnis dieser Begegnungen
und Auseinandersetzungen - von ,Dialog® laBt sich ja wohl nur héchst einge-
schriankt reden - hat ja auch im wesentlichen darin bestanden, daf die nicht-
christlichen Gesprichspartner, als Religionen und Weltanschauungen in orga-
nisierter und gesellschaftlich relevanter Form, aufgehort haben zu existieren.
Der Blick in die immerhin einige Jahrhunderte dauernden Missionsbestrebun-
gen der christlichen Kirchen in Asien haben dagegen bisher nicht dazu ge-
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filhrt, dal die groBen asiatischen Religionen wie der Buddhismus, Hinduis-
mus, Islam, Taoismus, Konfuzianismus u. a. an Stirke und Bedeutung als
Orientierung fir die Menschen auf der Suche nach Heil, Erlésung und Er-
leuchtung verloren haben. Die Frage, die asiatische Theologen aus diesen zu-
nichst geschichtlichen Erfahrungen und religionsstatistischen Gegebenheiten
sich stellen, zielt auf die Stellung dieser Religionen in Gottes Heilsplan. Sind sie
tatsachlich, wie dies die christliche Theologie des Abendlandes entwickelt hat
und wie es die Enzyklika aufs neue einschirft, letztlich nur dazu da, eine Vor-
bereitung fir die Begegnung mit dem Evangelium zu bieten und danach ins
Christentum hinein aufgelst und aufgehoben zu werden? Wie kann ein inter-
religioser Dialog mit den Religionen Asiens gefithrt werden, wenn er von die-
ser Position ausgeht? Es bleibt die Schwierigkeit mit der von der Enzyklika
Redemptoris Missio wieder vorgetragenen ,Theologie der Religionen®, daR sie
letztlich den nichtchristlichen Religionen keinen Platz in der Heilsgeschichte
einrdumt und weiterhin das Ziel vertritt, dall die Kirche durch die Missionsti-
tigkeit direkt und durch den interreligiésen Dialog indirekt darauf hinarbeiten
mub, sie ,alle” zu iiberwinden und ihre Anhinger in die Kirche zu integrieren.
So wird zwar gesagt, dal es der Kirche nicht zusteht, ,Zeiten und Fristen zu
erfahren, die der Vater in seiner Macht festgesetzt hat“ (RM 57). Aber es ist in
der Sicht der Enzyklika doch so, daB der ,Dialog ein Weg zum Reich Gottes ist
und [. . .] sicherlich Frucht bringen [wird], auch wenn Zeiten und Fristen dem
Vater vorbehalten sind“ (ebd.).

Die theologische Beratungskommission der Vereinigung asiatischer Bi-
schofskonferenzen (FABC) hat in ihren ,Thesen iiber den interreligiésen Dia-
log* festgestellt: ,Im Laufe der letzten zweitausend Jahre ist die Kirche vielen
verschiedenen Vélkern, Kulturen und Religionen begegnet und hat mit ihnen
mit unterschiedlichem Erfolg Dialog gefiihrt. Heute befindet sich die Kirche,
vornehmlich in Asien im Kontext der grofen Religionen, die einen Prozef der
Erneuerung und Neubelebung durchmachen, in einer deutlich verschiedenen
Situation. Wir fragen nicht linger nach der Beziehung der Kirche zu den ande-
ren Kulturen und Religionen. Wir suchen vielmehr nach dem Platz und der
Rolle der Kirche in einer religiés und kulturell pluralistischen Welt.“13 Aus die-
sem gewandelten Blickwinkel fordern die asiatischen Theologen die Kirche
auf, mit den anderen Religionen zusammen dialogisch zusammenzuarbeiten
und gemeinsam eine ,prophetische Rolle” in den asiatischen Gesellschaften zu
spielen. Die asiatischen Theologen betonen die ,universale Gegenwart und das
Wirken des Geistes“ in den Religionen, die ,positive Elemente im gottlichen
Heilsplan® sind, in den Heiligen Schriften, ,durch die Gott auf irgendeine Wei-
se gesprochen hat und die daher auch eine Botschaft fiir alle Menschen ent-
halten®. Dialog und Mission sind so ,integrale, dialektische und komplement-
re Dimensionen der Mission der Kirche zur Evangelisierung®.'4

15 Vgl. FABC Papers, Hong Kong o. J., no. 48, Theses on Interreligious Dialogue, p. 3.
14 Fbd., 13-15.
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2.2 Die ,,doppelte Zugehirigkeit”

Das eigentlich Neue der Fragestellung liegt doch in der Tatsache, daB asiati-
sche Theologen aus einer direkten Verbindung mit diesen Traditionen diese
Fragen viel konkreter und bezogen auf eine bestimmte Religion neu durch-
dacht haben. Dabei gehen sie nicht nur von aufen an diese Fragen heran,
sondern verstehen sich als von Herkunft und Lebenszusammenhang in einem
lebendigen Kontakt mit diesen Religionen und religiésen Traditionen stehend.
In sich selber tragen sie diese Gedanken und Traditionen und befinden sich
von daher in einer ganz anderen Position. Kardinal Stephen Kim von Seoul hat
das einmal so ausgedriickt: ,Der interreligiése Dialog beginnt bei mir selber.
Denn ich stamme aus einer buddhistischen Familie, bin im konfuzianistischen
Geist erzogen worden und wurde dann Christ. Alle drei religiésen Systeme
sind in mir aber auch weiterhin gegenwirtig und Teile von mir® !5

Auf der 2. Vollversammlung der FABC in Bangkok 1982 wurde zu den Vor-
aussetzungen des interreligiésen Dialogs in Asien erklirt:

a) ,Es gilt anzuerkennen, daf seit undenklichen Zeiten sich Gott unseren
Vélkern geoffenbart hat, die in unterschiedlicher Weise auf das Wirken des
Heiligen Geistes unter ihnen geantwortet haben und die zu Glaubensgemein-
schaften geworden sind, die diesen Glauben gelebt, erfahren, geteilt und gefei-
ert haben in ihrer gesellschaftlichen, kulturellen und religitsen Geschichte.

b) Es gilt zu beriicksichtigen, daf die erste Zugehorigkeit, die wir erfahren,
unsere menschliche und religiose Zugehorigkeit zu diesen Gemeinschaften ist.
Deshalb sollten wir unsere Isolation verlassen und Kontakt zu diesen Gemein-
schaften aufnehmen, um uns so mit dem Erbe unserer Vélker zu bereichern.

c) Wir sollten uns diesen Gemeinschaften anschliefen in unserer gemeinsa-
men Pilgerschaft zum letzten Ziel, indem wir aufeinander héren und uns mit-
teilen in der unendlichen Suche nach dem Absoluten und der Wahrheit:

- indem wir die gemeinsamen Werte leben und fordern:

- indem wir die religiésen Werte erhalten und leben;

- indem wir in gemeinsamen Projekten (sozialen, wirtschaftlichen, politi-

schen, kulturellen und religiésen) zusammenarbeiten;

- indem wir gemeinsam auf den Geist antworten, der uns bei unseren Be-
gegnungen herausfordert und uns zur Bekehrung und Veranderung
ruft;

- indem wir in unserem Gefithl und in unserer Praxis tiberzeugt sind, daf
so ein Dialog die Form der christlichen Prasenz fir die Vélker und die
Religionen ist.

d) Unsere doppelte Zugehoérigkeit — die zu unserer Kultur und die zu unse-
rem christlichen Glauben - ist nicht eine Nebeneinanderstellung, sondern sie
ist in der Tiefe unseres Seins zusammengefiigt zu einer lebendigen Synthese in
unserer Spiritualitit, Theologie, in unserem Gebetsleben und unserem Lebens-
stil. Letztlich kann nur so eine Gemeinschaft des Glaubens in Asien aufgebaut

15 Vgl. Kardinal STepHEN KM, Das Anwachsen der Katholiken iiberwiltigt uns manchmal, in:
Herder-Korrespondenz 42 (1988) 5, 230.
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werden. Deshalb ist dieser Dialog ein unverzichtbares Element fiir den Aufbau
unserer christlichen Gemeinschaften auf allen Ebenen®.!6

Asiatische Theologen haben darauf hingewiesen, daB sie es als ihre Aufgabe
ansehen, Gottes Wirken in den anderen groRen asiatischen Religionen aufzu-
zeigen und auf seine theologische Bedeutung hin zu befragen. C. S. Song hat
dafiir den Ausdruck »Theologie des Dritten Auges“ geprigt, um deutlich zu
machen, daff Theologen in Asien nicht allein wie ihre westlichen Kollegen mit
»=zwei Augen“ das Wirken Gottes im Raum der jidisch-christlichen Offenba-
rung verfolgen, sondern dariiber hinaus, eben mit einem ,dritten Auge®, auch
seinem Wirken in den asiatischen religiésen Traditionen nachgehen wollen.!?

2.3 Mission/Dialog und die Theologie der Erfiillung

Liest man die Aussagen der Enzyklika {iber den inneren Zusammenhang der
Mission ad gentes mit dem Dialog, dann erscheint der interreligise Dialog als
eine Tatigkeit der Kirche, die die Werte, das ,Gute und Heilige* in den ande-
ren Religionen als letztlich ,christliche Werte® fiir sich reklamiert. Die Theorie
der ,logoi spermatikoi* wurde von den griechischen Kirchenvitern ja im Zu-
sammenhang mit der Aussage von den ,spolia Egyptii“ entwickelt. Wie die
Juden beim Exodus aus Agypten mit vollem Recht Schmuck und Edelsteine
der Agypter als ihnen zustehenden Lohn fiir geleistete Fronarbeit mitgehen
lieBen, so sieht die Kirche in den ,Schétzen der anderen Religionen letztlich
auch ,christliche Werte®, die legitimerweise in den Schatz der Kirche gehéren
und dort zur Vollendung kommen. Aus der Sicht der potentiellen nichtchrist-
lichen Dialogpartner wird eine solche theologische Position wohl zu Recht als
beunruhigend und den Dialog stérend angesehen. Ihnen muf der Dialog als
eine Art Zwischenzustand auf dem Weg zur endgiiltigen ,Beerbung® durch das
Christentum erscheinen, das es auf ihre ,Vollendung® bzw. ,Heimholung® in
das alles umfassende christliche Geheimnis abgesehen hat, das in den Augen
der nichtchristlichen Dialogpartner aber nur als ihre endgiiltige ,Aufhebung®
und letztlich Vernichtung gesehen werden kann. Asiatische Theologen haben
haufig auf die Mangel einer solchen ,Erfiillungstheologie® hingewiesen und
sich bemiiht, den asiatischen Religionen als geschichtliche und gesellschaftli-
che Gegebenheiten Rechnung zu tragen. Auf der gemeinsam von der Vereini-
gung asiatischer Bischofskonferenz (FABC) und der Christlichen Konferenz
von Asien (CCA) veranstalteten Tagung zum interreligiésen Dialog in Singa-
pur 1987 wurde in der Schluferklirung davon gesprochen, daf die Christen
zusammen mit den Angehérigen der anderen Religionen sich auf einer ge-
meinsamen Pilgerschaft wissen, deren Ziel die Christen mit dem Reich Gottes
umschreiben. Hinter dieser Formulierung verbirgt sich ein wichtiges Element
einer neuen Theologie der Religionen. Denn in der traditionellen Theologie
der Religionen wurde den anderen Religionen nur eine eingeschriankte Heils-
bedeutung bis zu einer existentiellen Begegnung mit dem Christentum einge-

16 FABC Papers, Hong Kong o. J., no. 32, 40f.
17 Vgl. A. Cames, Das Dritte Auge. Von einer Theologie in Asien zu einer asiatischen Theologie,
in: ZMR 75 (1991) 1, 1-21.
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rdumt, sie aber grundsitzlich als in Jesus Christus ,aufgehoben® verstanden. In
der Aussage, die anderen Religionen als Weggenossen auf dem gemeinsamen
Weg zur Vollendung zu sehen, verbirgt sich dagegen die These, daft die ande-
ren Religionen bis zum Ende der Zeiten das Christentum begleiten werden,
und daf dies auch in heilsgeschichtlicher Perspektive im Willen Gottes liegt,
der das Heil aller Menschen will. Die Annahme eines Wirkens des Heiligen
Geistes iiber die Kirche hinaus bekdme so die Qualitit einer bis ans Ende der
Zeiten giiltigen Heilsordnung. Diese Sicht eréffnet fiir den interreligiésen Dia-
log ganz neue Perspektiven. Negativ bedeutet sie, dal das Christentum nicht
linger die Aufthebung dieser Religionen durch die Mission betreiben miifte.
Fiir die theologische Sicht und die Bewertung der Religionen iiberhaupt erge-
ben sich eine grundsitzliche Relativierung aller Religionen als gesellschaftlich,
kulturell und geschichtlich geprigter Systeme, weil sie alle ,Mittel zum Heil*
sind und in diesem Sinn einen ,vorliufigen Charakter” haben, d. h. als religic-
se Systeme nicht zur eschatologischen Vollendung gelangen.'s

2.4 Asiatische Theologie in der Kritik?

Die verschiedenen - zugegeben oft tastenden - Versuche asiatischer Theo-
logen, eine theologische Sicht der anderen Religionen zu entwickeln, die die-
sen eine eigenstindige Stellung im Rahmen des universalen Heilswillens Got-
tes enrdumt, sie als Wege und Instrumente des Heils zu sehen, die der Vater
in seiner Allmacht unter Mitwirkung des tiber die Grenzen der Kirche hinaus
wirkenden Heiligen Geistes firr das Heil der Menschen benutzt, werden in den
einleitenden Kapiteln der Enzyklika zuriickgewiesen und als mit der Lehre und
Tradition der Kirche nicht vereinbar erklirt. Dabei fillt auf, daR bestimmte
Positionen asiatischer Theologen - fiir den Insider erkennbar und auch na-
mentlich benennbar - angesprochen werden, sie dann aber in einer Weise
beschrieben werden, die die von diesen Theologen gemeinten Sachverhalte in
einer Verschirfung zeigen, dal sie in der damit gegebenen Einseitigkeit aller-
dings nicht ,haltbar” sind. Die literarische Eigenart einer Enzyklika bringt es
mit sich, dall die Autoren der kritisierten Ansichten namentlich nicht genannt
und Belegstellen fiir die inkriminierten Aussagen nicht gegeben werden. So
bleiben relativ pauschale Zuriickweisungen neuerer theologischer Positionen
im Hinblick auf die Christologie, das Reich Gottes und das Verstindnis des
Wirkens des Heiligen Geistes stehen, die den Anschein geben, als wenn eine
Weiterfithrung der theologischen Diskussion iiber das II. Vatikanische Konzil
hinaus zwar theoretisch erlaubt und gefordert, de facto aber, was die vorgeleg-
ten Ergebnisse angeht, korrigiert und zurtickgewiesen wird.

Dieser Eindruck wird verstirkt durch eine Reihe von AuRerungen nach der
Verdffentlichung der Enzyklika ,Redemptoris Missio®. Beim Treffen der Kardi-
nile im Frithjahr dieses Jahres in Rom, wo es um die ,Verbreitung und Her-
ausforderung der Sekten” ging, hat der Prifekt der Kongregation fiir die Evan-
gelisierung, Josef Kardinal Tomko, ein Referat gehalten, in dem er auf die

¥ Vgl. G. Evers, Der Dialog mit den Religionen in Asien, in: Herder-Korrespondenz 41 (1987)
9, 418-422.
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~verheerenden Folgen“ einer falschen Sicht der Evangelisierung hinweist. Da-
bei greift er auf die Enzyklika ,Redemptoris Missio” zuriick und verurteilt fal-
sche theologische Ansichten, die in der Christologie einen ,uminterpretierten
Jesus Christus® lehren, bei der Pneumatologie einen ,schweifenden Geist®, der
tiberall und universal wirkt, verkiinden und in der Ekklesiologie eine unzulissi-
ge Trennung zwischen Reich Gottes und Kirche in der Form eines ,gestaltlo-
sen Reiches® vornehmen. Ausdriicklich wird Indien das ,Epizentrum dieser
Tendenzen“ genannt, von wo aus sich diese Gedanken ihren Weg nach Ozea-
nien, in einige Linder Afrikas und nach Europa gebahnt haben.!® Ansichten
verschiedener indischer Theologen werden in diesem Beitrag in einer Weise
zusammengefalt, die Nuancen und Unterscheidungen auslifit, um auf diese
Weise ihre Gefihrlichkeit und Unannehmbarkeit zu zeigen. Da Belege fiir die-
se Aussagen nicht gegeben werden, kénnen indische oder andere Theologen
sich nur schwer oder iiberhaupt nicht gegen diese pauschalen Vorwiirfe weh-
ren. An dem ganzen Vorgang bedeutsam ist aber, daf die falschen Theorien,
die hier zuriickgewiesen werden, alle im Zusammenhang mit dem interreligic-
sen Dialog stehen. Die Rolle der Theologen auf diesem Gebiet sich zu betiti-
gen, wird zwar ausdriicklich bestitigt. Aber zugleich wird deutlich gemacht,
daB durch die Enzyklika bestimmte nach dem II. Vatikanischen Konzil entwik-
kelte Theorien des interreligiosen Dialogs zuriickgewiesen werden, weil sie
sunannehmbar und destruktiv® seien.

Auch Papst Johannes Paul II. hat bei einer Veranstaltung an der pépstlichen
Universitit Urbaniana Ende April, bei der dem Heiligen Vater fiir die Mis-
sionsenzyklika ,Redemptoris Missio“ gedankt wurde, in einer lingeren Anspra-
che die unausweichliche Verpflichtung zur Mission herausgestellt und dabei
ebenfalls auf die ,Gefahren einiger heute verbreiteter Theorien® hingewiesen,
»welche die Sendung ad gentes verdunkeln oder um ihre Kraft bringen kénn-
ten®.?2 Auch an dieser Stelle hat der Papst die Bereiche der Christologie, Ekkle-
siologie und Pneumatologie angesprochen. Ausdriicklich wiederholte Johannes
Paul II. aber auch wieder die Passage, dal .jedes echte Gebet vom Heiligen
Geist geweckt wird, der dem Herzen eines jeden Menschen geheimnisvoll
nahe ist“. Danach weist er aber ebenso deutlich darauf hin, daR das Wirken
des in der Welt prisenten und aktiven Geistes immer in einem engen Bezug zu
Jesus Christus gesehen werden muf und es nicht angehe, ,sein Wirken als
Alternative oder Ersatz fiir das Wirken Christi“?! zu betrachten.

2.5 Eurozentrik in der Argumentation?

Es ist ein in letzter Zeit haufig zu hérender Vorwurf gegen Erklirungen der
»romischen Zentrale®, dalf in der Bewertung bestimmter theologischer und
kirchlicher Entwicklungen ein nicht zu tibersehender ,Eurozentrismus® sich zei-
ge. In der Diskussion tiber die Enzyklika am Rande der Konferenz der FABC in
Huahin wurde dieser Vorwurf ebenfalls erhoben. Die Argumentation greife zu

19 L’Osservatore Romano, dt. Ausgabe, 26. 4. 1991, nr. 17, 9f.
2 Ebd., 8. 5. 1991, nr. 18, 9f.
21 Ebd.
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stark auf die Aussagen und Fragestellungen des Missionsdekrets ,Ad gentes®
zuriick und habe die Entwicklungen der asiatischen Ortskirchen in den letzten
25 Jahren nur wenig beriicksichtigt. Bei der Behandlung der Frage nach dem
Zueinander von Mission ad gentes und interreligidsem Dialog werde anderer-
seits deutlich, daf die verschiedenen Begegnungen, die gerade der gegenwiir-
tige Papst mit Vertretern anderer Religionen bei seinen vielen Reisen gehabt
hat, ein verstirktes BewuBtsein fiir die besondere Problematik der Spannung
zwischen Mission und Dialog zur Folge gehabt habe. Auch das Gebetstreffen
von Assisi, auf das der Papst sich in der Enzyklika und in anderen Auferungen
nach Erscheinen von ,Redemptoris Missio” bewuBt bezieht, zeuge von der Be-
reitschaft, sich um ein neues Verhiltnis zu den anderen Religionen zu miihen
und hat einen nachhaltigen Eindruck hinterlassen.??

Aber natiirlich kénnen diese Begegnungen nicht das lange Mitleben und die
direkte unmittelbare Kenntnis vieler asiatischer Christen und Theologen erset-
zen, die mit den anderen Religionen stindig zusammenleben. Da wirkt dann
die Betonung der ,Kultur® unter Vernachlissigung ihrer direkten und unmit-
telbaren Verzahnung mit den religiésen Elementen schon als eine ,europii-
sche® oder auch ,eurozentrische” Sicht der Dinge. Wenn Asien der bevorzugte
Ort der ,Mission ad gentes® ist, dann ist er sicher aber zugleich auch der be-
vorzugte Ort der Praxis und der Reflexion des interreligiésen Dialogs. Aus
diesem Grund wire es gut, wenn auch ein zentrales Lehrschreiben fir die
Gesamtkirche, sich stirker der vielen und reichhaltigen Ergebnisse und Uber-
legungen zum interreligivsen Dialog z. B. in den Seminarreihen der bischofli-
chen Institute fiir den interreligiésen Dialog (BIRA) und anderer theologischer
Seminare und Symposien in Asien bedient hitte.

Schon der Brief der Glaubenskongregation iiber ,Einige Aspekte der christ-
lichen Meditation“ (1989) hatte zu einer Reihe von betroffenen, verwunderten
und verunsicherten Reaktionen seitens asiatischer Theologen gefiihrt.?® Die
Kritik der asiatischen Theologen richtet sich einmal gegen die Ansicht, daf die
christliche Meditations- und Gebetstradition in sich so vollendet sei, daB sie
ciner Erweiterung und Bereicherung durch andere Traditionen nicht bediirfe
und eigentlich auch nicht fihig sei. Zum anderen wird eine wirklich kompeten-

# H. R. Schlette hat in der Diskussion tiber das Gebetstreffen in Assisi kritisch ange-
merkt, daf der Weg zu einem echten interreligiésen Dialog noch weit sei. ,Das Treffen
in Assisi z. B. bestatigt doch, daf man sich auf allen Seiten in einem Stadium befindet, in
dem es vorerst noch um ,vertrauensbildende Mafnahmen® geht. Auch heute auf katho-
lischer Seite zu hérende Formulierungen wie neue oder zweite Evangelisation und Mis-
sionierung ,der Kulturen® lassen befirchten, dab man zu einem wirklichen Dialog, wie
ihn eine Theologie der Religionen neuen Typs empfehlen mag, noch nicht fihig oder
willens ist. Die neue Relativitit des Christlichen steht immer noch unter dem alten Re-
lativismus-Verdacht.“ (H. R. ScurerTe, Zur Theologie der Religionen, in: Orientierung 51
(1987), 18/14, 155).

™ Vgl. The Japan Missionary Bulletin 44 (1990) 3, 163-192, wo sich mehrere kritische
Stellungnahmen zu diesem rémischen Dokument finden; ebenfalls die Stellungnahme
einiger indischer Theologen wie A. Samy, in: Vidyajyoti 54 (1990) 3, 155-163, und S.
PAINADATH, in: Vidyajyoti 54 (1990) 8, 387-399.

207



te und objektive Wiirdigung des ,Wahren“ und ,Heiligen“ in den Gebets- und
Meditationsformen asiatischer Religionen seitens der romischen Behorden ver-
milt. Der Vorwurf ist nicht so sehr, dal es innerhalb der Glaubenskongrega-
tion an Experten fiir diesen Bereich mangele, sondern dall versiumt worden
sei, die in den asiatischen Kirchen vorhandenen Fachleute irgendwie zu betei-
ligen und zu Rate zu ziehen. Erschwerend kam hinzu, daB vor der Veroffentli-
chung des Briefes nicht einmal die in Rom ansissige Expertenkommission fiir
Fragen des Dialogs, der Pipstliche Rat fir den interreligiosen Dialog, in ir-
gendeiner Form an der Redaktion dieses Papiers beteiligt worden sei. Im Fall
der Missionsenzyklika widerspricht es der Tradition, nach der eine Enzyklika
ein personliches Schreiben des Papstes ist, die Beteiligung der verschiedenen
rémischen Dikasterien und Biiros an einzelnen Textpassagen bestimmen zu
wollen. Soviel ist aber deutlich, daB der jetzt vorliegende Text der Enzyklika
dem Rat fiir den interreligiésen Dialog eher die Schwierigkeit aufgibt, wie der
interreligiése Dialog fiir die nichtchristlichen Dialogpartner in seiner Eigenstel-
lung und Verschiedenheit von der direkten Missionstitigkeit so aufgezeigt wer-
den kann, daR sie sich nicht bedrdngt und bedroht fithlen. Seit lingerer Zeit
arbeitet der Pipstliche Rat fiir den interreligiésen Dialog ja an einem Papier,
das sich genau mit dieser Fragestelling ,Verkindigung und Dialog® befaft,
das aber bisher trotz verschiedener Textinderungen - teilweise von der Glau-
benskongregation angeregt oder angeordnet - lange nicht hat erscheinen kén-
nen. Am Pfingstfest 1991 konnte das Dokument ,Dialog und Verkiindigung®
als vom Pipstlichen Rat fiir den interreligiésen Dialog und der Kongregation
fiirr die Evangelisierung der Vilker gemeinsam erarbeitetes Papier dann doch
erscheinen.

Ausblick

Riickblickend wird man festhalten kénnen, daR die Enzyklika in ihren Aus-
sagen zum interreligisen Dialog nicht hinter die Feststellungen und Absichts-
erklirungen des II. Vatikanischen Konzils zuriickgegangen ist, sondern diese
vollinhaltlich aufs neue bestitigt. Mit den Verweisen auf die verschiedenen
Aussagen der Pipste und besonders von Johannes Paul II., hier ist der Bezug
auf das Gebetstreffen in Assisi mit dem Hinweis auf die Geistgewirktheit jedes
authentischen Gebets von besonderer Bedeutung, wird die grundsatzliche Dia-
logbereitschaft der katholischen Kirche unterstrichen. Die enge Verbindung
des interreligiésen Dialogs mit dem Gesamt der kirchlichen Sendung gibt der
Begegnung mit den Religionen einen zentralen Platz und nimmt ihm den Cha-
rakter des Exklusiven und nur fiir bestimmte Gruppen in der Kirche verbind-
lichen Auftrags.

Es fillt auf, daR von der Stellung der anderen Religionen im Heilsplan Got-
tes kaum die Rede ist. Zwar wird das Wirken des Heiligen Geistes iiber die
Grenzen der Kirche hinweg mehrmals betont, aber letztlich auf das Wirken im
individuellen Bereich des Einzelgewissens eingeschrinkt. Negativ heift dies
auch immer: Dieses Wirken des Heiligen Geistes wird nie in Verbindung mit
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anderen Religionen als gesellschaftlich verfaBte Gebilde gebracht. Die Beto-
nung der Undurchsichtigkeit des Wirkens des Heiligen Geistes bedeutet zu-
gleich auch immer, daR eine Verbindung des Heiligen Geistes mit anderen
Religionen als moglichen ,Heilswegen® fiir nicht zuldssig angesehen wird. Es
fallc direkt auf, wie auf der einen Seite zwar von dem Positiven und Wertvollen
in den ,Kulturen® die Rede ist, daR es aber eine merkwiirdige Hemmung gibt,
von den Religionen, ihren Stiftern und Lehrern zu sprechen. Dies wird nur
negativ getan, indem deutlich gemacht wird, daB es nicht angeht, sie in eine
Néhe mit Jesus Christus zu bringen, oder sie als gleichberechtigte religiose
Perstnlichkeiten neben Jesus Christus zu sehen.

Die kritische Auseinandersetzung mit den nach dem Konzil erfolgten theolo-
gischen Bemiihungen auf dem Gebiet der Theologie der Religionen und des
interreligitsen Dialogs scheinen diese Bemithungen vornehmlich zuriickzuwei-
sen und als theologisch nicht hilfreich bzw. nicht haltbar u erweisen. An die-
ser Stelle ist zu befiirchten, daR die Enzyklika als Hemmschuh wirken wird und
von eher konservativen Kreisen als Disziplinierungsmittel gebraucht werden
konnte, um die weitere theologische Auseinandersetzung auf diesem Gebiet zu
behindern. Die Enzyklika selber geht nicht auf konkrete Situationen des inter-
religisen Dialogs ein. Thr Ausgangspunkt sind nur die falschen Lehren, die
gegenwirtig in Asien und anderswo verbreitet werden. Dabei wird auf der
einen Seite zwar eingerdumt, daR die Theologen ein Recht haben, die Proble-
matik des interreligiosen Dialogs weiter zu bedenken. Aber zugleich werden
die Aussagen des II. Vatikanischen Konzils, die jetzt immerhin 25 Jahre zuriick-
liegen, doch in einer Weise ,festgeschrieben®, die angesichts der intensiven
Diskussion und vor allem der Praxis des Dialogs in asiatischen Ortskirchen und
hier eher lihmend denn anregend wirkt.
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KLEINE BEITRAGE
BENEDIKTINER ALS MISSIONARE*
von Basilius Doppelfeld OSB

In der Geschichte christlicher Mission haben Ménche einen festen Platz. Man denke
nur an Augustinus von Canterbury und seine vierzig Gefihrten, an Winfried-Bonifatius,
Willibrord, Willibald und Wunibald, Lioba und Thekla, an Ansgar und Liudger - und
schlieBlich an Papst Gregor d. Gr., der dem hl. Benedikt zeitlich am néchsten steht. Die
Ausbreitung des Evangeliums im europaischen Raum und dariiber hinaus wihrend des
Mittelalters und ebenso die erneuerte Missionsbewegung im 19. Jahrhundert - vor-
nehmlich die in Afrika und Amerika - tragen deutlich monastische, speziell benediktini-
sche Ziige. Es lag nahe, dal vor allem missionarisch ausgerichtete Benediktiner sich um
die Erforschung und Propagierung des ménchsmissionarischen Erbes bemiiht haben.!
Dabei galt auch hier der Grundsatz: je ilter die Zeugen, desto groBer ihr Gewicht in der
spateren Diskussion. Von daher ist es verstindlich - wenn auch von einer unvoreinge-
nommenen Geschichtsschreibung her nicht akzeptabel —, da® man nicht nur die ersten
Schiiler Benedikts von Nursia, sondern ihn selbst als Missionar darzustellen versuchte.
Den Ankniipfungspunkt dafiir - von historisch verldBlicher Quelle kann man kaum spre-
chen - bildet die Bemerkung Gregors d. Gr. im zweiten Buch der Dialoge: ,Nicht weit
vom Kloster lag ein Dorf, in dem sich ziemlich viele Leute auf die Predigt Benedikts hin
von der Verehrung der Gotzenbilder abgewandt und zum Glauben an Gott bekehrt hat-
ten” (Dialoge II 19,1).2 Benedikt also als der erste Monchsmissionar? Fiir Danzer sah es
offensichtlich so aus; und deshalb gliederte er sein Biichlein ,Benediktinermissionare des
Mittelalters® wie folgt: ,Der heilige Benedikt. Die Schiiler des heiligen Benedikt. Der
heilige Gregor, der erste Missionspapst. Benediktinermissionare in [...]*

Nun gab es schon vor Benedikt und dann auch auBerhalb des Kreises derer, die sich
auf ihn berufen und nach seiner Regel leben, Ménche, die im kirchlichen Dienst tétig
waren. Man denke nur an Johannes Chrysostomus und an Augustinus mit seinem Kleri-
kerkloster in der Friihzeit und dann - wesentlich spiter - an die Trappisten unter Abt
Franz Pfanner (1825-1909) und ihre Griindungen in Siidafrika. Bei letzteren hat sich
bald jedoch eine Umwandlung der monastischen Pragung in Richtung moderner Mis-
sionskongregationen ergeben: die Mariannhiller Missionare.*

Lassen wir die stark legendire Lebensbeschreibung Benedikts aus der Feder Gregors
d. Gr. beiseite und beschrinken wir uns auf seine Regel, das einzige schriftliche Doku-

* Dieser Beitrag stellt die iiberarbeitete und erweiterte Form eines Statements fiir das
internationale Treffen aller in der Heranbildung des Ordensnachwuchses titigen Schwe-
stern der Kongregation der Missionsbenediktinerinnen von Tutzing in Rom, Januar
1991, dar.

! Genannt seien nur: B. DANzZER, Der hl. Benedikt als Apostel, St. Ottilien 1914; Ders.,
Benediktinermissionare des Mittelalters, St. Ottilien 1929; Ders., Die Benediktinerregel in der
Ubersee, St. Ottilien 1929 (dort weitere Literatur); R. RubMANN, Minchtum wund kirchlicher
Dienst in den Schriften Gregors des Grofien, St. Ottilien 1956: I. AUF DER MAUR, Minchium und
Glaubensverkiindigung in den Schriften des hl. Johannes Chrysostomus, Fribourg 1959; B. Dop-
PELFELD, Minchtum und kirchlicher Heilsdienst, Munsterschwarzach 1974; Ders. (Hg.), Min-
che und Missionare, Mimmsterschwarzach 1988,

* Zitiert nach E. JUNGCLAUSSEN, Benedictus, Regensburg 1980, 92.

3 Siehe Anm. 1.

* Vgl. A. Roos, Mariannhill zwischen zwei Idealen (Diss.) 1962.
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ment, das unmittelbar auf ihn zuriickgeht, so stellen wir fest, daf in ihr missionarische
Titigkeit oder iiberhaupt eine seelsorgliche Betitigung aulerhalb des Klosters keinerlei
Erwihnung findet, nicht einmal in Andeutungen. Die Regel schweigt.

Aber auch dieses Faktum wurde noch - der Mission wohlwollend - interpretiert. So
schreibt Danzer in besagter Schrift: ,In der heiligen Regel selbst kénnen und diirfen wir
keine Aufforderung zur Missionsarbeit suchen [. . .] Die Regel stellt ja dem Kloster wie
dem einzelnen Ménch einfach die Aufgabe: ,daf Gott in allem verherrlicht werde®. So
konnten und kénnen Benediktiner sich den verschiedensten Aufgaben widmen: die Clu-
niazenser dem Gotteslob, die Cisterzienser der Handarbeit, die Mauriner der Wissen-
schaft, die Beuroner der Kunst, die Ottilianer der Heidenmission.“*> Von dem Wort Be-
nedikts ausgehend, ,Damit in allem Gott verherrlicht werde“, kommt Danzer in der
kleinen Schrift ,Der hl. Benedikt als Apostel” zu dem etwas kithn anmutenden Schluf:
»[...] daB es dem hl. Benedikt nicht einzig und allein um die Rettung der eigenen Seele
u tun war, sondern auch um Mitarbeit am groRen Werk der Seelsorge iiberhaupt®.6

Das Schweigen der Regel zu jeder Art von auBerkldsterlichen Aufgabenfeldern der
Ménche - und hier speziell der Mission oder Seelsorge - ist im Grunde durch die Ge-
schichte des benediktinischen Ménchtums immer wieder auf zweifache Weise interpre-
tiert worden: Die enge Auslegung kann man wie folgt knapp charakterisieren: Missions-
tatigkeit wird bei Benedikt von Nursia nicht genannt, also hat er sie auch nicht vorgese-
hen oder erlaubt. Die andere Interpretation versteht Benedikt und seine Regel weiter:
Weil keinerlei Titigkeit fiir oder an Menschen auBerhalb des Klosters expressis verbis
genannt und damit entweder empfohlen bzw. vorgeschrieben oder abgeraten bzw. ver-
boten wird, stehe den Ménchen und ihren Kléstern alle kirchlichen Titigkeiten offen,
die sich mit ihrer Lebensform vereinbaren lassen. Die benediktinische Klostergeschichte
stellt ein Zeugnis fiir diese weitergehende Auslegung dar, wie es in obigem Zitat von
Danzer schon anklingt, der bei seiner Aufzihlung nur noch die padagogische Arbeit der
bayerischen Benediktiner vergessen hat.

Ménche werden Missionare

Den Traditionsbeweis schlechthin fiir die Vereinbarkeit von Ménchtum und Mission
stellt das Wirken der eingangs erwihnten groflen Missionarsgestalten dar, die im Frith-
mittelalter in West-, Ost- und Nordeuropa den Glauben an Jesus Christus und damit
verbunden auch das monastische Ideal verbreitet haben. Die groBen Missionare der al-
ten Zeit in Europa waren Missionare nicht obwohl, sondern weil sie Monche waren. Sie
waren nicht entweder Ménch oder Missionar oder umgekehrt, und das eine ihrer beiden
Ideale war dem anderen nicht angehingt als ein ,aber auch®. Wie sehr fiir sie monasti-
sches und missionarisches Ideal zusammen wichtig und prigend waren, zeigt die Cha-
rakterisierung, die Adam von Bremen auf seinen Vorganger Ansgar angewendet hat
und die seither immer wieder ztiert worden ist: ,intus monachus - foris apostolus®.’
Auffallend ist der starke missionarische Zug des Ménchtums der damaligen Zeit, ohne
daB man von einer Verallgemeinerung dieses monastischen Selbstverstindnisses spre-
chen kénnte. Aber seit dieser Epoche der Missionsgeschichte ist die Ménchsmission
kaum mehr theologisch oder kirchenrechtlich ernstlich angefochten worden.

Dal diese frithen Missionare Monche waren, hatte auch Einfluf auf ihre Missionsme-
thode. Neben der Predigt und Katechese mit dem Ziel der Taufe bildeten geistliche

5 B. Danzer, Benediktinermissionare des Mittelalters, 7.
® B. DANZER, Der hi. Benedikt als Apostel, 5.
7 Vgl. B. SENGER, Ansgar — Minch und Apostel des Nordens, Dillmen 1964, 20.
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Fithrung und ganzmenschliche Férderung im Sinne einer Verbesserung der Lebensver-
haltnisse wichtige Schwerpunkte. Es gibt wohl keine Kulturgeschichte des Mittelalters,
die nicht die Kulturarbeit der Ménche, die aus dem angelsachsischen Raum in das heu-
tige Deutschland kamen, in irgendeiner Form preist.

Interessanterweise kniipften die Ménchsmissionare der Neuzeit gerade an diesem
Punkt an. So betonte Bonifaz Wimmer (1809-1887), als er fiir seinen Plan eines Bene-
diktinerklosters in den Vereinigten Staaten von Amerika fiir die Betreuung der deutsch-
stammigen Auswanderer warb, den Wert, den ein solches Kloster schon sehr bald auch
in kultureller Hinsicht darstellen wiirde.

In seinem anonymen Beitrag in der ,Augsburger Postzeitung® vom 8. November 1845
fithrt er folgende Argumente an:

»1. Die Benediktiner haben fiir die Bekehrung Europas den entscheidenden Beitrag
geleistet, besonders in England, Deutschland, Dianemark, Schweden, Norwegen, Ungarn
und Polen.

2. Die Bekehrung dieser Linder hatte nicht nur voribergehenden, sondern dauerhaf-
ten Erfolg.

8. Dieser Erfolg wurde erreicht durch die Stabilitit der Benediktiner. Sie erwarben
Grund und Boden, lieRen sich fiir dauernd nieder und verbanden sich so mit Land und
Leuten. Sie gewannen sogar politischen Einfluf. Thren Nachwuchs bekamen die Kloster
schon nach kurzer Zeit aus der Jugend des Volkes, unter dem sie lebten und wirkten.

4. Die Benediktiner sind nach ihrer Regel ,zu allseitiger Titigkeit gleich geeignet® wie
die Geschichte zeigt. IThre Verbindung von Ackerbau, Handwerk, wissenschaftlichen Stu-
dien, Seelsorge und Erziehung machte sie in Europa schnell heimisch, ,und sie kénnten
es auch eben so leicht in Nordamerika werden‘.“$

Ahnliche Gedanken entwickelte Erzabt Norbert Weber (1870-1956) von St. Ottilien
im Anschluf an seine erste grofe Missionsreise durch das damalige Deutsch-Ostafrika in
der 1908 in seinem Kloster herausgegebenen Schrift ,Euntes in mundum universum.
Gedanken {iber die Ziele, welche unserer Missionstitigkeit gesteckt sind“.? Weber ging
es darum, seinen Missionaren aufzuzeigen, wie sie die Lebensverhiltnisse der Bevélke-
rung verbessern kénnten durch ihr eigenes Beispiel einer méglichst weitgehenden wirt-
schaftlichen Selbstindigkeit und durch gezielten, stufenweisen Unterricht in Ackerbau,
Viehzucht und grundlegenden handwerklichen Kenntnissen.

Was Wimmer und Weber als das Proprium benediktinischer Missionstitigkeit be-
schrieben, wiirden wir heute mit dem Begriff ,Entwicklungshilfe im umfassenden Sinn®
bezeichnen. Sowohl die amerikanischen Benediktiner als auch die Missionare der Kon-
gregationen der Missionsbenediktiner von St. Ottilien haben konsequent diesen Weg
beschritten. IThre Entwicklungshilfe in einer mehr als nur konomischen Weise kénnte
auch fiir die heutige Mission wieder stirker - allerdings in einem den geédnderten Ver-
hiltnissen gerecht werdenden Sinn - zur Herausforderung fiir die Missionstitigkeit von
Ordensgemeinschaften werden.

Nicht nur das Faktum des Erfolges sprach fiir die Ménchsmission; man konnte sich
auch auf die kirchliche Autoritat berufen: Hatte nicht Papst Gregor d. Gr. den hl. Augu-
stinus von Canterbury aus dem rémischen Andreaskloster nach England gesandt und
somit von héchster Stelle die Missionstitigkeit von Monchen gutgeheifen? Fortan wur-
den Ordenskleriker in immer weiteren Bereichen der kirchlichen Heilssorge eingesetzt

¢ B. Doppelfeld, Minchtum und hirchlicher Heilsdienst, 21.

 Vgl. Pu. N. MaucseRr, Arbeit schafft Missionserfolg. Gedanken zu ,Euntes in mundum uni-
versum* von Erzabt Norbert Weber OSB, in: B. Dopperrerd (Hrsg.), Minche und Missionare,
41-53.
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bzw. wurden ihnen Aufgaben und Rechte von Pfarrern nicht selten sogar aufge-
dringt.!?

Allgtdas galt weiter, und doch geriet es in Vergessenheit. Das Benediktinertum entwik-
kelte sich in der Folge anders und verlor weithin seine weltumfassende Weite. Mit dem
AbschluB der Germanenmission schienen die Ménchskléster benediktinischen Erbes kei-
ne missionarische Aufgabe mehr zu haben und keinen solchen Impetus mehr zu finden.
Bei der Mission im Zeitalter der Entdeckungen und der Kolonisierung spielten die
Ménchsorden keine nennenswerte Rolle mehr. Schlieflich kam auch fiir sie die Unter-
wanderung durch die Aufklirung; und als dann mit der Sékularisation zu Beginn des 19.
Jahrhunderts fast alle Benediktinerkléster Europas aufgehoben wurden, schien die bene-
diktinische Tradition in ihrer Vielfalt ein Ende gefunden zu haben.

»Succisa virescit® - der abgehauene Baum schlagt wieder aus und treibt neue Zweige.
So driickt ein Wort die benediktinische Erfahrung aus. Wiederbelebt wurde im 19. Jahr-
hundert nicht das Ménchsideal der Mauriner Kongregation, die sich in erster Linie der
wissenschaftlichen Arbeit gewidmet hatte. Einen neuen Aufschwung erlebten nicht nur
das stark liturgiewissenschaftlich geprigte Ménchtum in der Solesmenser und Beuroner
Kongregation und auch nicht nur die pastoral und pidagogisch ausgerichteten bayeri-
schen Benediktiner, sondern ebenso das missionarische Ménchtum. Es begann mit Boni-
faz Wimmer aus Metten, dem Griinder der spiteren Erzabtei St. Vincent in Pennsylva-
nia und der Amerikanisch-Kassinensischen Benediktinerkongregation,' zu der heute 21
Abteien und selbstandige Priorate und 10 abhingige Priorate mit insgesamt 1322 Mon-
chen gehoren.!? Wenige Jahre nach Wimmer griindeten Schweizer Benediktiner aus Ein-
siedeln im nordamerikanischen Bundesstaat Indiana die spitere Erzabtei St. Meinrad. Zu
der unter ihrer Leitung gebildeten Schweizerisch-Amerikanischen Benediktinerkongre-
gation gehoren heute 15 Abteien und 7 abhingige Priorate mit insgesamt 770 Mén-
chen.!s

Diese Kléster wurden bewuft in der Tradition des mittelalterlichen Ménchtums mis-
sionarischer Priagung gegriindet. In dieser Linie standen auch die Anfinge der Abtei St.
Bonifaz in Miinchen mit ihren - leider nie verwirklichten ~ Missionsplinen. In dieser
Reihe ist weiter zu nennen Gérard von Caloen (1853-1932) aus dem belgischen Mared-
sous und seine Bemiihungen um die Reform des benediktinischen Ménchtums und um
die Mission in Brasilien. Und schlieflich gehért zu diesem Kreis Andreas Amrhein
(1844-1927), ein Schweizer, zunachst Ménch von Beuron, der im oberbayerischen St.
Ottilien seine Idee verwirklichte, aus der sich eine der groBten Benediktinerkongregatio-
nen der heutigen Zeit entwickelt hat mit 1097 Ménchen in 14 Abteien und selbstindi-
gen Prioraten und 7 abhiingigen Prioraten.'*

Mit dem Rickgriff auf die frithmittelalterliche Ménchsmission hatte man in der Mitte
des 19. Jahrhunderts das Ideal fiir eine neue benediktinische Missionsepoche gefunden,
eine eigene Missionsmethode gleichsam, die sich von der anderer Orden unterschied.
Andreas Amrhein charakterisierte die Missionsweise in seiner Programmschrift vom No-
vember 1883 folgendermaRen: ,Nach dieser Methode werden nicht vereinzelte Missio-
nare ausgesendet, sondern Gruppen von 12 und mehr Missioniren, die zur Mehrzahl
aus vorgeiibten Laien bestehen kénnen; diese grinden inmitten eines unkultivierten,

10 Vel. B. DOPPELFELD, Pastorale — il monachesimo, in: Dizionario degli Istituti di Perfezione,
Vol. VI (Rom 1980) 1248-1255.

"' Vgl. B. DoppeLFELD, Monchtum und kirchlicher Heilsdienst, 13-94.

12 Catalogus Monasteriorum, Rom 1990.

13 Fbd.

! Ebd. Zu Wimmer, St. Bonifaz in Miinchen und Amrhein vgl. B. DopPELFELD, Benedik-
tiner entdecken die Mission wieder, in: Ders. (Hg.), Minche und Missionare, 9-40.
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aber wohlbevélkerten Gebietes je einen festen Herd und Mittelpunkt des Unterrichts fur alle
niitzlichen Kenntnisse des gesitteten, christlichen Lebens, also Schulen fiir Katechese,
Elementarschulkenntnisse, Ackerbau und die verschiedenen nothwendigen Gewerbe;
ferner Asyle fiir Kranke, wo dieselben Pflege und érztlichen Beistand finden, und Hospi-
tien fiir Verlassene usw. Den Eingeborenen wird zur Ansiedlung im Umkreis der Mission
verholfen.“!s

Missionierung durch Kléster hief die Methode. Amrhein konnte es nur noch nicht
laut sagen, denn die Grindung neuer Kléster war in der Zeit des Kulturkampfes in
Deutschland nicht méglich. So muBte er von ,Herd" und ,Mittelpunkt* sprechen, was
die Kenner der Missionsgeschichte so wie er es meinte verstanden. Unschwer kann man
die spiteren groRen Abteien der Ottilianer Kongregation in der Vision Amrheins von
1883 wiedererkennen. Die Methode hat sich bewihrt, auch wenn sie sich nicht sogleich
und so glatt wie gedacht durchfiihren lief.

Dem noch jungen Missionshaus St. Ottilien wurde zu frith - wie nicht wenige mei-
nen'® - ein eigenes Missionsgebiet anvertraut: der Siiden des heutigen Tansania. Diese
Apostolische Prifektur Siid-Sansibar - 1887 errichtet — hatte eine Nord-Siid-Ausdehnung
von etwa 500 km und reichte von der Kiiste des Indischen Ozeans fast 600 km in das
Innere Afrikas. Fiir die Missionsarbeit standen zu Beginn - die ersten Missionare erreich-
ten ihr Ziel im Frithjahr 1888 — nur ein Priester (bisher Stellvertreter des Griinders Am-
rhein in St. Ottilien), neun Briider und vier Schwestern zur Verfiigung. Nach dem Schei-
tern des ersten Versuches - das Kloster Pugu wurde 1889 von aufstindischen Sklaven-
jégern und -hindlern niedergebrannt, drei Missionare fanden den Tod - ging man sy-
stematisch an die ErschlieBung der riesigen Priifektur. Trotz hiufiger Verstiarkung des
Missionspersonals ging das Missionswerk nur sehr langsam voran. Das lag zum grofen
Teil an den Riickschligen durch die tropischen Krankheiten, von denen man noch zu
wenig wullte und gegen die man sich kaum schiitzen konnte. Entsprechend hoch war
die Zahl der Todesfille. Wenigen Missionaren der ersten Generation war es vergdnnt,
linger als zwei Jahre in Afrika zu wirken.

Zwar wurde der monastische Charakter der Missionsgesellschaft von St. Ottilien hau-
fig beschworen, aber ihre Missionsarbeit unterschied sich wenig von der anderer Orden.
Das Ideal von ,Herd" und ,Mittelpunkt” blieb Vermichtnis des Griinders und wurde als
Auftrag immer neu eingeschiérft. Die Realitit sah meist anders aus.!?

Als dann nach 40 Jahren Missionsarbeit die Abtei Lindi als abbatia nullius - nach
heutiger Bezeichnung: Territorialabtei - errichtet wurde und damit die erste Missions-
epoche ihren Abschluf fand, 4nderte sich noch nicht viel. Es gab bereits ein weitge-
spanntes Netz groferer und kleinerer Missionsstationen, die in der baulichen Anlage
ganz bewuBt kleinen Kléstern glichen. Auch die nach der baldigen Teilung Lindis 1931
geschaffenen Territorialabteien Peramiho im Stidwesten und Ndanda im Siidosten des
heutigen Tansania blieben Missionszentren und waren bis zur Errichtung der kirchlichen
Hierarchie - nach noch einmal fast 40 Jahren - Bischofssitze. Abt Siegfried Hertlein, der
Nachfolger des letzten Abtbischofs von Ndanda, beurteilt die damalige Situation folgen-
dermalfien: ,Freilich war in beiden Abteien noch nicht alles zum besten bestellt. Es wa-
ren noch keineswegs religiés monastische Zentren, ,Brennpunkte religitsen Lebens®, wie
Erzabt Norbert sie beschrieben und auch P. Andreas Amrhein ganz am Anfang im Blick
gehabt hatte, sondern zuniéichst einmal soziale und wirtschaftliche Zentren fiir den Auf-

15 Ebd., 32.
16 Vgl. F. RENNER, Der fiinfarmige Leuchter, Bd. 1, St. Ottilien 1971, 93-111.
17 Vgl. . HERTLEIN, Benediktinische Missionsmethode in Ostafrika: Idee und Wirklichkeit, in: S.

HERTLEIN / R. RUDMANN (Hrsg.), Zukunft aus empfangenem Erbe, St. Ottilien 1988,
85-113.
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bau und Ausbau der immer noch sehr weitflichigen Missionsgebiete. Das Personal war
auf ein Minimum beschrinkt, die Abteibetriebe standen ganz im Dienste der Entwick-
lung der zahlreichen AuBenstationen, die Prokura, die Missionsduka und auch die Oko-
nomie dienten der Versorgung der Missionare; das Chorgebet war beschrankt und so
geordnet, dafl es den Arbeitsablauf der Werkstitten moglichst nicht storte; Lt.:-hrerschw
le, Hospital, Priesterseminar, Sekundar- und Handwerkerschule, ja selbst die Okonomie
fahrten ein relatives Eigenleben und waren nicht eigentlich in das Leben der Abtei inte-
griert. Vor allem fehlte es in beiden Abteien an Nachwuchs aus dem Lande. Zwar hatten
sich sowohl in Peramiho als auch in Ndanda schon frithzeitig junge Minner gemeldet,
die entweder als Priester oder als Ordensbriider um Aufnahme in die Gemeinschaft
baten. Aber man zégerte, sie aufzunehmen. “18

Dieses Zégern wurde erst Anfang der 80er Jahre aufgegeben, als sich die beiden ge-
nannten Abteien entschlossen, junge Afrikaner aus dem Land in ihre bisher ,weifen®
Konvente eintreten zu lassen. 25 Jahre zuvor hatte man aber bereits einen anderen Weg
eingeschlagen: 1957 wurde das Kloster Hanga firr afrikanische Ménche gegrimdet mit
der Zielsetzung, das benediktinische Ménchtum in Afrika zu verwurzeln, allerdings ihm
(noch) keine missionarische Ausrichtung zu geben. Im Laufe der Jahre hat sich Hanga
zum weitaus groften ,schwarzen® Benediktinerkloster des Kontinents entwickelt. Als
Mitglied der Kongregation der Missionsbenediktiner von St. Ottilien engagiert sich Han-
ga inzwischen auch stirker missionarisch, wie die Neugriindungen der letzten Jahre, vor
allem im benachbarten Sambia, zeigen.

Missionare werden Minche

Mit der Ubergabe der Leitung der Kirche in die Hinde afrikanischer Bischéfe setzte
ein ProzeR der Umorientierung in den Klostern ein. Aus dem bisherigen Abteigebiet
Peramiho wurden die Diézesen Njombe (1968), Songea (1969, seit 1986 Erzdiozese) und
Mbinga (1986 durch Teilung Songeas) gebildet, aus dem Abteigebiet Ndanda die Di6ze-
se Mtwara (1972); Teile kamen zur heutigen Di6zese Tunduru-Masasi und von Mtwara
zum 1986 errichteten Bistum Lindi. Den Ménchen wurde nach iiber 80jahriger Missions-
arbeit - im Ubergang von der zweiten zur dritten Epoche ihrer Missionsgeschichte —
bewult: Wir haben nicht mehr Missionsgebiete, sondern wir gehéren zur Ortskirche des
Landes. Das hatte Konsequenzen fiir ihr Selbstverstiandnis, ihre Lebens- und Arbeitswei-
se. Kurz und vereinfachend gesagt: aus Missionaren konnten nun Ménche werden. Von
der flichendeckenden Mission und Betreuung einer Quasi-Dizese - wie sie eine Terri-
torialabtei darstellt ~ fand man sich entlastet und konnte - aber muBte auch (!) - sich
neu definieren. Die Uberalterung des Missionspersonals und der Nachwuchsmangel in
den europiischen ,Heimatkléstern® zwangen, den Arbeitsumfang in den bisherigen Mis-
sionsgebieten einzuschrinken und sich stirker auf die Kléster mit ihren vielfiltigen Dien-
sten fiir die noch im Auf: und Ausbau begriffenen Didzesen zu konzentrieren. Wegen
der anhaltend schwierigen wirtschaftlichen Lage Tansanias behielten die Abteien Pera-
miho und Ndanda bis heute ihre herausragende Bedeutung als Ausbildungsstitten — mit
besonderem Akzent auf dem handwerklichen Bereich - und Zentren der medizinischen
Versorgung. Intensiviert werden konnten und werden wohl noch das Presseapostolat,
das dank der eigenen Druckereien immer schon einen hohen Stellenwert hatte, und der
Beitrag der Ménchsmissionare zur spirituellen Vertiefung des Glaubens. So fiihre die
Abtei Ndanda das bis heute einzige Exerzitienhaus in Stidtansania.

18 Ebd., 106f.
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Gerade die wirtschaftliche Situation stellt aber auch immer deutlicher die Frage nach
der Zukunft groBer Kloster im ehemaligen Missionsland. Sollen diese Kloster weiterbe-
stehen, solange noch einige einsatzfihige auslindische Missionare dort leben? Sollen sie
moglichst bald alle ihre Einrichtungen den Ortskirchen iibertragen - vorausgesetzt daf
diese sie iibernehmen wollen und kénnen -, oder sollen sie den Uberga.ng versuchen zu
Gemeinschaften von afrikanischen und auslindischen Ménchen, die das bisherige Werk
auch in ferner Zukunft weitertragen kénnen? Durch die Aufnahme junger Afrikaner in
ihre Konvente haben sich beide Abteien fiir den letztgenannten Weg entschieden und
ihn eingeschlagen und damit eine frithere, eher stillschweigende Entscheidung fir eine
getrennte Entwicklung korrigiert. DaB diese Offnung der beiden Abteien nicht zum
Schaden des bereits genannten Klosters Hanga erfolgte, hat sich bereits gezeigt.

Die Zeit der Missionsgebiete ist vorbei und damit auch eine spezifische Art und Uber-
forderung der Ménchsmission. Heute werden die Benediktiner zunehmend gebeten, in
in- und auslindischen Ortskirchen kleine geistliche Gemeinschaften zu griinden und da-
mit spirituelle Zentren fiir Menschen zu bilden, die auf der Suche sind und ihren Glau-
ben vertiefen wollen. Dem benediktinischen Ménchtum traut man eine solch eminent
missionarische Aufgabe zu. Die Neugriindungen der Benediktinerkongregation von St.
Ottilien in Afrika, auf den Philippinen und in Deutschland beweisen, daR man sich die-
ser Herausforderung stellt.

Kirche und Kloster sind ihrem Wesen nach missionarisch

In seinem Missionsdekret ,,Ad gentes® hat das Zweite Vatikanische Konzil festgestellt:
»Die pilgernde Kirche ist ihrem Wesen nach ,missionarisch’.“!¥ Mit der Kirche, weil in ihr
und Teil von ihr, sind auch alle Gemeinschaften missionarisch, die teilhaben am Kirche-
Sein oder die sich als Gemeinde verstehen, also auch die Orden,?® wobei das Konzil
ausdriicklich das Ménchtum als Teil der ,jungen Kirchen® erwihnt.?! Hier deutet sich
bereits ein neues Missionsverstandnis an, das dazu beitrigt, die Dichotomie, die man in
der Ménchsmission gesehen hat, zu tiberwinden, die Zweigleisigkeit oder den Gegensatz,
den man so umschreiben kénnte: ,Heimatklsster” und ,Missionskléster, Moénch und
Missionar verhielten sich zueinander wie Kirche und Mission, Fertiges und Unfertiges.
Um die Berechtigung der Missionsarbeit nachweisen zu kénnen, glaubten viele Missions-
benediktiner, sich und anderen stindig beweisen zu miissen, daR sie nicht ,schlechtere®
Ménche waren - nach welchen Kriterien auch immer, aber nicht zuletzt in bezug auf
Verstandnis und Praxis der Stabilitit oder Bestindigkeit des Ortes.??

Das erneuerte Missionsverstindnis fand seinen Niederschlag folgerichtig in den Gene-
ralkapitelsbeschliissen der Missionsbenediktiner von St. Ottilien in Formulierungen wie
»Sammlung der Menschen, ,Aufbau des Leibes Christi“ (1968), ,Gesamt der Kirche,
~Ortskirchen® (1977), ,Teilkirchen®, ,evangelisierte Kirchen - evangelisierende Kirchen®,
»solidarische Mitarbeiter und Partner” (1984) und ,kontemplative Korrektur® (1988).2

Zur Verdeutlichung des neuen Missionsverstindnisses sei das 14. Generalkapitel der
Benediktinerkongregation von St. Ottilien (1988) mit seinem SchluBdokument zitiert:

19 Ad gentes 2.

2 Vgl. B. DoPPELFELD, Das Kloster als Gemeinde nach der Regula Benedicii und in seiner Be-
deutung fiir heute, in: Erbe und Aufirag 62 (1986) 190-200.

2 Vgl. Ad gentes 18.

# Vgl. B. DoPPELFELD, In der Spannung zwischen monastischer und missionarischer Berufung,
in: W. HenkeL (Hrsg.), Ecclesiae memoria (Festschrift Metzler), Rom 1991, 471-481.

% Ebd.

216



sUnsere Berufung innerhalb der Kirche lautet: Wir sind Missionsbenediktiner. Es macht
unser Charisma aus, daf wir als benediktinische Gemeinschaften von Briiddern in den
Dienst der Evangelisierung treten. Das Ja dazu beinhaltet fiir uns sowohl das Leben als
Benediktiner wie das Stehen zum missionarischen Auftrag unserer Kongregation. Wir
missionieren als benediktinische Gemeinschaften, die den spezifischen Zeugniswert ihres
gemeinsamen Lebens mit einer ausdriicklichen missionarischen Ausrichtung verbinden.
Ein Benediktinerkloster ist seinem Selbstverstindnis nach eine Gemeinschaft von Brii-
dern, die unter Regel und Abt Gott suchen und den Menschen dienen. Der Gemein-
schaft und ihrem Leben kommt ein hoher missionarischer Zeugniswert zu, der ange-
sichts der wachsenden missionarischen Situation und in den Kirchen der Dritten Welt
verstirkt gefragt wird.

Es ist kein Geheimnis, daR in der Vergangenheit und bis heute um das Zueinander
von Ménch und Missionar gerungen wurde und gekimpft wird, Es ware Ideologie, woll-
te man das eine gegen das andere ausspielen oder das harmonische Miteinander beider
gedankenlos postulieren oder affirmieren [. . .]

Wenn wir uns diesem Anspruch der Evangelisierung stellen, dann kénnen wir unmaég-
lich an unserem Lebenszeugnis als Benediktiner ,vorbeimissionieren’. Echte Evangelisie-
rung fragt uns, wer wir sind, was wir leben, wofiir wir sind und eintreten. Das Gebot der
Stunde erweist alles Trennen des Missionarischen vom Benediktinischen als Schizophre-
nie. Es ist so, daB die missionarischen Anliegen und Fragen sich im Kern als gleichzeitig
benediktinische Anfragen herausstellen. Die Fragen, wie wir Armut leben, wie wir mit-
einander umgehen, wie wir Gemeinschaft leben usw., sind ,evangelische’, ,missionari-
sche® Fragen. Unser Leben als benediktinische Gemeinschaften ist aufgefordert, selber
evangelisierend zu werden und zu wirken, je mehr die Herausforderung des Unglaubens
wichst. Das aber ist eine geradezu globale Erscheinung.“*

Mission ist vielfiltiger geworden: sie liBt sich nicht einfach mit dem klassischen Mis-
sionshefehl wie Mt 28,16-20 umfassend beschreiben.?* Mission ist mehr als Taufen, Pre-
digen, Griinden von Kirchen. Bereits das Kirche-Sein ist Mission, das Zeugnis gelebten
Glaubens, der Liebe, der Gemeinschaft und des Teilens. Dieses ,sharing®, die Solidaritéit
unter Christen und mit allen nach Gerechtigkeit und Frieden diirstenden Menschen, ist
missionarisch, wie es eindringlich die ,Kleinen Christlichen Gemeinschaften® etwa in
Afrika oder die »Basisgemeinden® in Lateinamerika zeigen. Christsein ist Mit-Sein, Teil-
haben und Teilgeben im und am Glauben an Jesus Christus, dem Erléser und Befreier.
Das Wort ,Mission® ist durch die Geschichte der christlichen Missionierung belastet,
vornehmlich dort, wo Mission eigen-willig und nicht geniigend dem géttlichen Heilswil-
len verpflichtet war. Von daher ist es verstindlich, daB in der Folge des Zweiten Vatika-
nischen Konzils gerne und haufig der Begriff ,Evangelisierung® verwendet wird. Das
papstliche Rundschreiben ,Evangelii nuntiandi®, das zehn Jahre nach dem Missionsde-
kret des Konzils dessen noch unvollstindige Sicht der Mission weiterfithrte und vertiefte,
schreibt dazu: ,Evangelisierung besagt fiir die Kirche, die Frohbotschaft in alle Bereiche
der Menschheit zu tragen und sie durch deren Einfluf von innen umzuwandeln und die
Menschheit selbst zu erneuern: ,Seht, ich mache alles neu!* Es gibt aber keine neue
Menschheit, wenn es nicht zuerst neue Menschen gibt durch die Erneuerung aus der
Taufe und ein Leben nach dem Evangelium.“

* 14. Generalkapitel der Benediktinerkongregation von St. Ottilien, 10.-22. Oktober
1988 (Als Manuskript gedruckt, Erzabtei St. Ottilien), 15£.17.

% Vgl. Cu. Scrurz, Theologie der Mission am Ende?, in: S. HERTLEIN / R. RUDMANN
(Hrsg.), Zukunft aus empfangenem Erbe, 9-18.

6 Evangelii nuntiandi 18.
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Mission als Hin- oder Zuriickfithren zum Evangelium - und damit als Missionierung
auch der Missionare — bedeutet folglich Bekehrung, Rickkehr zu Gott durch Abkehr
und Umkehr. Wir finden hier das Anliegen Benedikts wieder, der von der ,conversatio®
(RB 58,17) spricht, von dem Leben nach dem Evangelium in einer konkreten, auf den
Glauben begrindeten Gemeinschaft. Das kénnte ein Ankntipfungspunkt sein fiir das
Entwickeln einer missionarischen Spiritualitit der Benediktusregel, unter Einbeziehung
des Christus- und Menschenbildes Benedikts. Da schweigt die Regel durchaus nicht fiir
Ménche, die sich als Missionare verstehen; sie wird vielmehr sehr beredt.

Missionarisches Wirken ergibt sich aus dem Christ- und Kirche-Sein, fiir die Ménche,
Nonnen und Schwestern in der Tradition Benedikts aus ithrem Sein als klésterliche Ge-
meinschaften. Das Tun wird geprigt vom Mit-Sein mit anderen im Leben nach dem
Evangelium, konkret etwa in der Bergpredigt, und nach dem Vorbild der Urkirche, zu
der das Ménchtum immer schon eine besondere Affinitit hatte. Wie ein solche Mission
im einzelnen aussehen und was sie tun wird, lARt sich nicht mehr so leicht und voraus-
planend festlegen wie frither. Die Zeit der grofen Missionsstrategien ist wohl vorbei.
Missionarisches Wirken wird sich orientieren am Kontext von Gesellschaft und Kirche
und dabei konkret an der Unheilssituation der Menschen, die immer eine Herausforde-
rung fiir Kirche und Christen ist in ihrem Sprechen von Gott, in der Theologie also. Den
zweiten Orientierungsrahmen zukiinftiger Ménchsmission benediktinischer Pragung bil-
den die konkreten Méglichkeiten der einzelnen monastischen Gemeinschaften, die sich
auf den Weg zu den und mit den Menschen ihrer Umgebung machen.

Die benediktinische Missionsweise wird - wie alle Mission - dialogisch sein miissen,
das bedeutet: im Gesprich und Austausch?®” mit den kulturellen und besonders den re-
ligiésen Traditionen der Menschen.

21 Vel. B. DopPELFELD, Mission als Austausch, Mimsterschwarzach 1990.
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RELIGIOSE ERFAHRUNGSSPRACHE ANSTELLE VON SCHABLONEN
ZUM ZEUGNIS VON OSCAR A. ROMERO*

von Thomas Reschke

Die Weitergabe des christlichen Glaubens setzt kommunikative Praxis in mehrfacher
Hinsicht voraus: das Héren auf das Wort Gottes (vgl. Rém 10,17), das bekennende
Weitersagen dieses Wortes und schlieBlich auch das Héren insbesondere auf die
leidenden Menschen, deren Worte unbeachtet bleiben oder deren Not diese sprachlos
werden liRt. Zu den Christen, die dazu beispielhaft befihigt waren, gehért der am 24.
Mirz 1980 ermordete Erzbischof Oscar Arnulfo Romero. Seine Seelsorge lief nicht die
notwendige Hor-Sorge vermissen. So ist es mehr als nur ein interessantes Detail aus der
Biographie Romeros, daf er bei seinen Predigtvorbereitungen nicht allein die Bibel und
exegetische Literatur benutzte, sondern auch Tageszeitungen und die Gesprache mit
den Armen des Volkes.! Das Bemiithen um eine umfassende Kenntnis der politisch-
sozialen Situation stellt eine unerldBliche Primisse dar, um die Wahrheit iiber die
Situation erkennen und in der Verkiindigung angemessen zur Sprache bringen zu
kénnen.

Bewegt durch die Botschaft Jesu und das Schicksal der Armen, hat Romero als
Erzbischof keine Homilien gehalten, die lediglich am Leben vorbeigleitendes Kunsthand-
werk mit schénen religiésen Worten waren, sondern er hat konkrete politische und
soziale Lebensrealitit im Lichte des biblisch Geschehenen und im Glauben Verstande-
nen zur Sprache gebracht und dies trotz aller hermeneutischer Schwerhérigkeiten auf
der Seite eines Teiles der Reichen und Maichtigen.? Treffend umschrieb Romero die
Unzulinglichkeit einer unverbindlichen, alles in Wohlgefallen auflésenden Rede von
Gott: ,Es ist leicht, Diener des Wortes zu sein, ohne die Welt zu stéren, Diener eines sehr
spiritualisierten Wortes ohne Verbindlichkeit in der Geschichte, eines Wortes, das
iiberall auf der Welt gleich tont, weil es nichts von dieser Welt trifft.“s

Der Bischof, fiir den Leben und Evangelium, Politik und Kirche keine Antinomien
bildeten, sondern in einem engen Zusammenhang standen, muBte sich mit unterschied-
lichsten Rezeptionen seines Handelns und Redens auseinandersetzen. Auf der einen
Seite erfuhr er die Anerkennung, Unterstiitzung, Zuneigung und Liebe von vielen

* James R. BrRockMmaN, Oscar Romero. Eine Biographie. Aus dem Amerikanischen von
Maria-Antonia Fonseca-Visscher van Gaasbeek, Paulusverlag / Freiburg (Schweiz) 1990,
366 S.; MARTIN BOGDAHN / IMMANUEL ZERGER (Hg.), Ich habe das Schreien meines Volkes
gehirt. Die Kirchen in El Salvador 10 Jahre nach der Ermordung von Oscar Arnulfo Romero,
Claudius-Verlag / Miinchen 1990, 168 S.; GiancarLo COLLET / JUSTIN RECHSTEINER
(Hg.): Vergessen heifit verraten. Erinnerungen an Oscar A. Romero zum 10. Todestag (Peter
Hammer Taschenbuch 62) Peter Hammer Verlag / Wuppertal 1990, 196 S.; Jon
SoBrINO, Sterben mufl, wer an Gotzen rithrt. Das Zeugnis der ermordeten Jesuiten in San
Salvador: Fakten und Uberlegungen. Mit einem Hintergrundbericht von Roger Peltzer,
Edition Exodus / Fribourg-Brig 1990, 121 §.

! Vgl. J. SosriNO, Meine Erinnerungen an Bischof Romero, in: G. COLLET / . RECHSTEINER,
Vergessen heifit verraten, 82.

? Zum Verhiltnis von Predigt und Politik vgl. das Kapitel XII in dem demnichst
erscheinenden Band TH. RescHKE / M. THIELE, Predigt und Rhetorik. Mit einem Vorwort
und einem Beitrag von G. Otto (Studien zur Praktischen Theologie 39) St. Ottilien 1991.
Zur Verwendung des Fiinfschrittes in der Homilie durch Romero vgl. ebd., Kap. VIIL
# Zit. nach G. GuTIERREZ, Erzbischof Oscar Romero — Zeuge des Lebens, in: G. CoLLET / J.
RECHSTEINER, Vergessen heifSt verraten, 90.
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Armen und Unterdriickten, andererseits bekam er die unbarmherzige Harte derer zu
spiiren, denen an einer Anderung des status quo nicht gelegen war. Daf Romero nicht
allein von staatlichen Stellen, sondern auch von gewissen Mitbriidern heftig angegriffen
wurde, hingt wohl nicht zuletzt damit zusammen, daf der Umgang mit Konflikten im
innerkirchlichen Raum noch nicht hinreichend gelernt worden ist. Romero sah sich
Kritikern gegeniibergestellt, die ihren eigenen Standpunkt verabsolutierten und andere
Positionen a priori disqualifizierten. Auch in der Gegenwart ist Romeros Handeln und
Reden nicht unumstritten: auf der einen Seite als San Romero de América verehrt, wird
sein Engagement fiir die Armen andererseits als unangemessene Politisierung der
christlichen Botschaft gewertet und seine eigene Haltung als durch die Jesuiten
fremdgesteuert angesehen.

Erfreulicherweise erschienen ein Dezennium nach der Ermordung des Erzbischofs
von San Salvador mehrere deutschsprachige Publikationen, von denen im Folgenden
eine Auswahl vorgestellt werden soll.

Mit dem aus dem Amerikanischen iibersetzten Buch von J. R. Brockman wurde eine
verlaBliche und detaillierte Romero-Biographie geschaffen. Auffallend ist die sachliche
Niichternheit des Schreibstiles von Brockman, die auf den ersten Blick als nicht
konvergierend mit dem bewegenden Inhalt angesehen werden kénnte. Doch gerade der
Verzicht auf leicht durchschaubare, spannungserzeugende rhetorische Figuren, die auf
den Leser manipulatorisch wirken kénnten, und der breite Riickgriff auf Dokumenta-
tionsmaterialien verleihen dem Band seine Glaubwiirdigkeit. Auch entzieht sich Brock-
man einer Tendenz, die bei von Theologen verfafiten Viten okkasionell erkennbar wird,
nimlich dem Rekurs auf einen halb erbaulichen und halb wissenschaftlichen Stil, um die
Ausfithrungen durch eine protreptisch-theologische Klammer zusammenzuhalten. Das
Buch von Brockman arbeitet in bislang unerreichter Weise und mit klarer Gedankenfiih-
rung die vielfiltigen Einfliisse auf die Glaubensbiographie Romeros heraus. Zweifellos
darf diese Verdffentlichung ,als die beste bislang erschienene Biographie Romeros
angesehen werden®.*

Die Lebensbeschreibung ist mit zwei Ausnahmen chronologisch von der Geburt
Romeros bis zu dessen Tod gegliedert. Dem Band ist ein Kapitel vorangestellt, in dem
die ereignisreiche Zeit von der Emennung Romeros zum Erzbischof am 22. Februar
1977 bis zum Pfingstsonntag des gleichen Jahres geschildert wird. Der Anhang
thematisiert die Frage nach den Mérdern Romeros.

Die Biographie zeichnet das Bild eines Mannes, der sowohl zuriickhaltend als auch
durchsetzungsfihig war und sich vom extrem konservativen Priester und Bischof, der
Kritik an der Regierung ablehnte (vgl. 85), es vermied, Medellin zu ztieren, und die
Wertschitzung der Oligarchie hatte, zu einem Anwalt der Armen entwickelte. Zeitlich
fillt die Verinderung Romeros nicht zufillig in die ersten Wochen nach seiner
Ernennung zum Erzbischof: er ,bestieg das Schiff mitten im Sturm® (14). Romero selbst
verstand seine Veranderung als ‘evolucién’ und vertrat gegentiber Kardinal Baggio die
Ansicht: ,Was in meinem priesterlichen Leben geschehen ist, habe ich mir selber als
eine Entwicklung des von mir schon immer gehegten Wunsches zu erkliren versucht,
dem treu zu sein, was Gott von mir verlangt. Wenn ich frither den Eindruck erweckt
habe, 'diskreter’ und ‘spiritueller’ zu sein, so deshalb, weil ich ernsthaft glaubte, da ich
auf diese Weise dem Evangelium entspreche; denn die Umstéinde meines Amtes hatten
damals nicht die pastorale Tapferkeit gefordert wie die Bedingungen, unter welchen ich
Erzbischof wurde® (178). Die existentielle Wende in dem Leben Romeros sollte daher
m. E. nicht als Ergebnis einer ’subita conversio’ angesehen werden, sondern als Folge

* G. CoLLET, Treu Gottes Willen folgen. Zum 10. Jahrestag der Ermordung von Oscar Arnulfo
Romero, in: Neue Zeitschrift fir Missionswissenschaft 46 (1990) 2 Anm. 6.
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eines - wenn auch beschleunigten - Prozesses. Die schwierige Situation, der sich
Romero bei Ubernahme seines Amtes gegeniibergestellt sah, zwang ihn, sich mit seinem
eigenen pastoralen Handeln intensiver auseinanderzusetzen, und dies tat er stets mit
Blick auf seinen bischéflichen Wahlspruch ,Sentir con la Iglesia“., Eine Diskussion
dariiber, ob es sich um Bekehrung oder Entwickiung handelt, scheint mir weniger
fruchtbar als die Einsicht, daR sich Romero als Erzbischof entschieden auf die Seite der
Armen gestellt hat und menschenfeindliche Strukturen sowie die todbringenden Gétzen
bei ihren Namen nannte.

Die Romerobiographie stellt nicht nur eine Lebensbeschreibung dar, sondern vermit-
telt auch einen trefflichen Einblick in das kirchliche, politische und soziale Umfeld
Romeros: etwa in die Querelen innerhalb der salvadorianischen Bischofskonferenz, in
die frag-wiirdigen Handlungen des Nuntius, in das schwierige Verhiltnis von Kirche und
Staat sowie die offensichtlichen Menschenrechtsverletzungen in El Salvador.

In deutscher Ubersetzung liegen mit dem nach Ex 8,9 betitelten Sammelband von M.
Bogpaun und I Zercer mehrere Texte Romeros vor: das Buch enthilt dessen
Predigten vom 16. und 24. Mérz 1980, den Vortrag anliflich der Verleihung der
Ehrendoktorwiirde durch die Universitit Léwen am 2. Februar 1980, den Hirtenbrief
vom August 1978 (gekiirzt) und ein im selben Jahr gegebenes Interview. Weiten Raum
nehmen die Dokumente verschiedener kirchlicher Stellen und Organisationen — vor
allem lutherischer Provenienz - ein (z B. ein Positionspapier der Lutherischen Kirche
von El Salvador zur dortigen Lage). Erfreulicherweise enthlt der Band auch auszugswei-
se das Kairos-Papier von Christen aus Mittelamerika vom April 1988. Beitrige der
Herausgeber zur gegenwirtigen Situation in El Salvador geben eine erste Orientierung
zur bedringenden Lage in diesem Land. Der Wert des Bandes diirfte vor allem darin
liegen, daB einige Dokumente iiber die Situation der Kirchen in El Salvador dem
deutschsprachigen Leser mit dieser Publikation leicht zuginglich gemacht wurden.

Eine andere Zielsetzung liegt dem von G. Courer und J. RECHSTEINER herausgegebe-
nen Buch zugrunde: einerseits soll dem Leser die Person des ermordeten Erzbischofs
nahegebracht, andererseits sein Anliegen in der Relevanz fiir christliche Gemeinden
hierzulande reflektiert werden (vgl. 8). Inbesondere die letztere Thematik scheint
durchaus hilfreich und notwendig: ist es doch nicht damit getan, an der zum
gesellschaftlichen Ritual gewordenen leerformelgefiillten und empirielosen (aber verri-
terischen) Rede teilzunehmen, daf man ,existentiell betroffen sei und ,sich solidarisie-
ren” miisse (wobei der Schritt vom Reden zum Handeln immer grofer wird). Der Blick
auf den Umgang Romeros mit der Erfahnmg von Gewalt, Armut und Unterdriickung
kann helfen, die eigenen Méglichkeiten des Engagements zu erkennen, und ermutigt zur
notwendigen und woméglich auch notwendenden Tat.

Eingeleitet wird der nach einem Ausspruch von Dolores Ibdrruri benannte Sammel-
band ,Vergessen heifit verraten® mit einem den Buchtitel erklirenden Beitrag von J.
Rechsteiner. Der folgende Aufsatz von J. Meier skizziert das pastorale, soriale und
politische Umfeld, in dem Romero als Weihbischof und spiter als Erzbischof wirkte: das
Erzbistum San Salvador.

Der umfangreichste Beitrag dieses Bandes stammt von J. Sobrino. Sobrino bezeichnet
die Verinderung Romeros als ,Bekehrung®, die als eine ,radikale Verinderung im
Anstreben und Verwirklichen des Willens Gottes* (89) zu verstehen sei. Dabei konze-
diert Sobrino, daR sich die Veridnderung Romeros auch mit anderen Worten umschrei-
ben lieRe (ebd.). Fiir die ,Bekehrung“ Romeros fithrt er drei Grimde an: a) die
Ermordung von Rutilio Grande, b) die Reaktionen in den verschiedenen kirchlichen
Gruppen auf seine Nomination, ¢) die Liebe der Armen, die a priori eine Option fiir die
Kirche getroffen hitten (vgl. 40-48). Ein leitendes Interesse dieses Aufsatzes besteht
darin, die oftmals und auch innerhalb von Teilen der Kurie vertretene Auffassung zu
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entkriften, da® Romero von den Jesuiten oder den Linken manipuliert worden sei und
sich von diesen lenken lief (vgl. bes. 32, 62, 79, 82-85). Dies gelingt Sobrino auch
itberzeugend, und er stellt schlieRlich fest: ;Wenn es etwas gab, das Bischof Romero
'manipulierte’, dann waren es die Gnade Gottes und der Schmerz seines Volkes. (82)

G. Gutiérrez skizziert anschlieBend Erzbischof Romero als Zeugen der evangelischen
Wabhrheit. Der darauffolgende Beitrag von G. Collet thematisiert das Selbstverstandnis
der kirchlichen Sendung in Lateinamerika. Darin werden mit Rekurs auf Medellin
(1968) und Puebla (1979) die theologischen Grundgedanken herausgearbeitet, denen
Romero zunichst distanziert gegeniiberstand.

K. Fiissel versucht in seinen Ausfithrungen aus dem Leben und dem Tod Bischof
Romeros Ankniipfungspunkte fiir eine Analyse der Situation in Westeuropa zu gewin-
nen (vgl. 106). Von diesem Ausgangspunkt eruiert Fiissel die Destruktionsmechanismen
und die diesen zugrunde liegenden Traditionen in Europa. Sosehr den Hauptaussagen
des Beitrags im wesentlichen zuzustimmen ist, erscheinen doch einzelne Aussagen
fragwiirdig, z. B. die manchen Lesern sicher als petitio principii erscheinende Formulie-
rung von der ,Vertagung der groferen Hoffnung auf ein unentfremdetes Leben fiir alle,
also auf den Sozialismus” (109, Hervorhebung von mir). Wenngleich plausibel ist, daf die
Wirklichkeit vorrangig von den eigenen politischen und theologischen Bindungen her
wahrgenommen wird, sollten, im Hinblick auf eine Leserschaft mit einem Plural an
Positionen, die eigenen Priamissen auch begriindet werden, um nicht dem eventuellen
Vorwurf der Parteilichkeit oder Einseitigkeit Vorschub zu leisten. Wenn eigenen
Sichtweisen vorwiegend durch prisenzerzeugende Techniken Gewicht verliehen wird,
welche auf dem ’Gesetz von der geistigen Trigheit’ aufbauen (durch einen eigentiimli-
chen psychologischen Effekt beschiftigt sich das menschliche BewuBtsein in erster Linie
mit dem, was durch die Darstellung gegenwartig ist, das Nichtgenannte verliert an
Bedeutung und wird nahezu inexistent), kann dies bei bewuBter Ausklammerung
anderer Positionen und dem Verzicht auf einen argumentativen Diskurs den Anschein
von Indoktrination erwecken.

Dem Beitrag von Fiissel folgt ein Aufsatz von P. Rottlinder, der in einer Momentauf-
nahme die Lage der Option fiir die Armen in den Spannungsbogen von konomischer
Desillusionierung und theologischer Entschiedenheit faft.

Eine herausragende Stellung in dem Buch nimmt der Aufsatz von N. Mette ein. Seine
pastoraltheologischen Uberlegungen beziehen sich auf den Umgang mit den Armen in
den Gemeinden der Wohlstandsgesellschaften. Mette zeigt zunichst differierende
Rezeptionsweisen einer vorrangigen Option fiir die Armen hierzulande auf und skizziert
damit verbundene problematische Motive und Interessen, bevor er Orientierungen fiir
einen LernprozeR detailliert darlegt, welcher vom Evangelium her dem Christen auch
im lokalen Lebenskontext aufgetragen ist.

Kleinere Beitrige von L. Weckel, N. Arntz und D. Berrigan vervollstandigen den
Band, dessen Lektiire ein facettenreiches Bild von der Kirche in El Salvador und von
dem Anliegen Erzbischof Romeros vermittelt.

In die Reihe der hier zu besprechenden Veréffentlichungen ist auch das Buch
»Sterben muf, wer an Gétzen rithrt“ von J. SoBrino aufgenommen, weil es thematisch
Bezug nimmt auf das Wirken Romeros, der die Verabsolutierung des Kapitals und der
Macht sowie die Ideologie der Nationalen Sicherheit als die todbringenden Gotzen
benannte und sich - gleich den am 16. 11. 1989 ermordeten Jesuitenprofessoren - auf
den Gott des Lebens berief.

Das als spontane Ehrung firr die Ermordeten gedachte Buch schloB Sobrino bereits
am 29. November 1989 ab. Die Unmittelbarkeit der Sobrino bewegenden Ereignisse ist
daher im gesamten Text erkennbar. Der Autor, der dem Mordanschlag nur zufillig
entging, beschreibt aus seiner ersten Betroffenheit heraus die Stunden und Tage nach
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der Schreckensnachricht, bevor er Erinnerungen an die ermordeten Mitbriider seiner
Kommunitit anschliebt und die spirituellen Wurzeln dieser Priester darlegt. In den
Vordergrund seiner Uberlegungen iRt er die Frage treten, warum diese umgebracht
worden seien. Diese Frage ist deshalb so entscheidend, weil von ihr das Verstindnis
davon abhingt, wofiir die Jesuiten ihr Leben gaben (vgl. 89). Sobrino zeigt auf, daf
diese Jesuiten wirklich in der Tradition des Ignatius standen und ihr Handeln christlich
motiviert und realititsbezogen war. Sie waren weder Marxisten noch unkritische
Anhinger der FMLN (vgl. 41) oder Priester einer ungliubigen Kirche (vgl. 72f),
sondern ergriffen Partei fiir die breite Mehrheit des Volkes, sahen die Wahrheit von den
Armen her und sagten die Wahrheit iiber die Situation, wobei sie stets am Evangelium
als Orientierungspunkt festhielten. Dies hilt Sobrino auch fiir die wesentliche Aufgabe
einer ,Universitit christlicher Option in der Dritten Welt®, die sich ,in die Leiden und
Hoffnungen des Volkes® zu inkarnieren habe (67).

Es ehrt Sobrino, wenn er zu seinen Ausfithrungen iiber die Theologie der Befreiung
schreibt, ,daB dies nicht der Augenblick ist, um kleinlich eigene Interessen zu
verteidigen” (78). Vielmehr wird von ihm intendiert, die Theologie der ermordeten
Mitbriider darzulegen. Der Autor schlieft seine Ausfithrungen mit dem Wunsch, daf
,die Erinnerung an die sechs Mirtyrer zum Frieden, zur Gerechtigkeit, zum Dialog und
zur Versdhnung fiir alle in El Salvador beitrigt® (93). Im Anhang faBt R. Peltzer die
spannungsvolle Geschichte El Salvadors zusammen (94-118).

Die oben vorgestellten Biicher geben einen Hinweis auf die Wurzeln missionarischer
Kraft: das exemplarische Leben von Christen aus Christus. Diese Publikationen sind
auch deshalb notwendig, weil in einer Welt, die kommunikationstechnologisch immer
kleiner wird, Verstindnisbarrieren dennoch existieren: ,Die Theologen in Europa wissen
nicht viel {iber die Probleme, die wir in Lateinamerika durchmachen“.? Arbeiten, die (im
Elfenbeinturm geschrieben) einem eurozentrischen Polyzentrismus huldigen, kinden
davon.

Ein méglicher Verrat Romeros und der sechs Jesuiten droht aber auch an unvermu-
teter Stelle: Katecheten und Prediger, die die treffenden Worte der Ermordeten derart
verwenden, daB sie zur bloRen Formel werden. Die lebendige, empiriegefiillte Botschaft
wirde dann gleichsam gefroren, und sprachliche Fertigteile wiirden individuelles
Denken durch ein vorgegebenes Ergebnis ersetzen. Der Erinnerung an diese Menschen
wird eher Rechnung getragen, wenn ihr Zeugnis zum Ausgangspunkt genommen wird,
um die Bedeutung einer vorrangigen Option fiir die Armen fiir sich selbst zu kliren und
um deren grundsitzliche Sichtweise der Gesellschaft 'von unten her’ verstehen zu
lernen.

* Erzbischof Romero in einem Interview im August 1978, zit. nach: M. Bocpaun / L
ZERGER, Ich habe das Schreien meines Volkes gehort, 49.
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ARMUTSORIENTIERTE KIRCHLICHE ENTWICKLUNGSARBEIT:
MISEREOR AUF DEM PRUFSTAND*

von Gerhard Kruip

Je mehr sich die kirchliche Entwicklungsarbeit in einem fruchtbaren Lernprozef der
sechziger und siebziger Jahre von einer eher caritativ und paternalistisch verstandenen
Entwicklungs-,Hilfe“ zu einer partnerschaftlichen und notwendige Strukturverinderun-
gen anzielenden Entwicklungs-,Politik! wandelte, um so mehr akzentuierte sie in den
4Geberlindern® eine bewuBtseinsbildende Offentlichkeitsarbeit, die iiber das Ziel der
Einwerbung von Spendengeldern hinausging. Sobald man dabei die Ebene des unmittel-
baren Appells an das menschliche Mitgefiihl angesichts hungernder Kinder in Richtung
der Frage nach Ursachen und Verantwortlichkeiten durchstie® und woméglich gar
explizit nach Zusammenhéngen mit den Interessen deutscher Wirtschaft und deutscher
Politik fragte, konnten selbstverstéindlich Widerspriiche und Konflikte nicht ausblei-
ben.

Dies zeigte sich spitestens anliflich der Misereor-Fastenkampagne zum Thema
»Stdafrika® im Jahre 1983, die u. a. von Franz-Josef StrauB so heftig kritisiert wurde, daf
sich Kardinal Joseph Hoéffner deutlich hinter das ,Bischéfliche Hilfswerk® zu stellen
gezwungen sah.? Im Gegensatz zu manchen Mahnungen wurde jedoch auch 1983 ein
neuer Rekord des Spendenaufkommens erreicht und Prilat Norbert Herkenrath,
Hauptgeschiftsﬁ]hrer von Misereor, sah sich ,darin bestirkt, unseren Gemeinden auch
schwierige Themen zuzumuten®.? Als Misereor in der Fastenkampagne 1985 fiir den
Aufbau von Basisgesundheitsdiensten in Indien warb und dabei davor wamte, das
Gesundheitssystem der ,entwickelten* Linder einfach auf die ,Dritte* Welt iibertragen
zu wollen, reagierte u. a. das Deutsche Arzteblatt unter dem Titel ,Bischife auf
Irrwegen® mit einem bissigen Seite-eins-Kommentar.* 1987 stellte Misereor die Proble-
matik der internationalen Verschuldung in den Mittelpunkt der Fastenaktion und rief in

#* Hans-RiMBerT HEMMER / HERBERT KOTTER w. a., Armutsorientierte kirchliche Entwick-
lungsarbeit. Eine sozio-skonomische Analyse (Misereor-Dialog 8) Misereor / Aachen 1990; 239 S.
! Vgl. J. Sener, Entwicklungshilfe oder Entwicklungspolitik. Ein interessenpolitisches Spannungs-
Jfeld — dargestellt am Kirchlichen Hilfswerk Misereor, Miinster 1978. Senft forderte u. a. eine
deutlichere Akzentsetzung auf eine bewultseinsbildende Offentlichkeitsarbeit und eine
politische Interessenvertretung der Entwicklungslinder durch die Hilfswerke, die sich
nicht mehr primér an der Spendenwerbung orientieren diirften. Freilich sah er voraus:
»Eine so geartete radikale Parteinahme fir die am Rande des Existenzminimums
lebende Bevolkerung der Dritten Welt kann jedoch nur in einer konkreten politischen
Auseinandersetzung geschehen, die auch innerhalb der Kirche Interessen aufeinander-
prallen lassen wird.“ (205) Zur Verinderung der Schwerpunktsetzung der Offentlich-
keitsarbeit Misereors vgl. auch H.-R. HEmMMER / H. KOTTER, Armulsorientierte kirchliche
Entwicklungsarbeit, 140-145.

? Herder-Korrespondenz 37 (1983), 158, Insgesamt vgl. N. HERKENRATH / W. Scroop / H.
ZWIEFELHOFER, Misereor im Widerstreit der Meinungen. Informationsschwerpunkt Siidafrika.
Uberlegungen zur Rolle der kirchiichen Entwicklungsarbeit, Miinchen-Mainz 1984.

* ,Ganzheitlich etwas in Bewegung bringen.” Ein Gesprich mit Norbert Herkenrath, in:
Herder-Korrespondenz 38 (1984), 112-117, hier 117.

* Deutsches Arzteblatt, Ausgabe B, 82 (1985) 11, 689. Vgl die Erwiderung von N.
fuiERKENRATH und eine nochmalige Kommentierung von N. JacHErTz, in: Deutsches
Arzteblatt, Ausgabe B, 82 (1985) 15, 1042-1050.
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den Gemeinden dazu auf,’ Briefe an den damaligen Bundesfinanzminister Gerhard
Stoltenberg zu schreiben, um fir die Interessen der verschuldeten Linder und ihrer
BewohnerInnen einzutreten - eine Anregung, die in erstaunlichem Ausmal aufgegriffen
wurde. Stoltenberg reagierte mit einem Schreiben an Herkenrath (20. 2. 1987), das
auch all denjenigen Gruppen zugeschickt wurde, die sich an der Aktion beteiligt hatten.
Der Finanzminister rechtfertigte die Politik der Bundesregierung und des TWF und
beklagte, daf einige der Aussagen Misereors ,zu MiBverstandnissen fithren kénnen®.
Noch massivere, diesmal jedoch innerkirchliche Konflikte um die Forderung der
brasilianischen Comissio Pastoral da Terra (CPT),¢ die 1989 die Offentlichkeit beschaf-
tigten, sind noch gut in Erinnerung.

Vor diesen Hintergrund kommt der ,sozio-6konomischen Analyse” von Hans-Rimbert
Hemmer, Herbert Kétter und deren Mitarbeiterlnnen Heinz-Josef Botthof, Doris
Galinski und Christine Heimburger ein besonderes Gewicht zu.” Denn die Studie, die
von Misereor urspriinglich selbst angeregt worden war, vermag durchaus zur Versachli-
chung der Diskussion beizutragen und stellt insgesamt dem Bischéflichen Hilfswerk ein
sehr gutes Zeugnis aus.

Trotzdem sollen in meinem Beitrag den positiven Aussagen die in der Studie
kritisierten Punkte zuniichst vorangestellt werden: In verschiedenen Publikationen des
Hilfswerks zeigten sich ,verkiirzte Argumentationsketten® (161) und ,einseitige Schuld-
zuweisungen an die Industrielinder (162): ,In der Tat orientieren sich die meisten
zuginglichen Erklirungen der Armut bei Misereor auf Ansitze der Dependenztheorie
[...]. Ohne diesen Ansiitzen jeglichen Erklirungswert abstreiten zu wollen, scheint hier
die Empfehlung angebracht, den Dialog mit der Wissenschaft zu verstarken und auch
neuere Modelle in die Uberlegung einzubeziehen.® (164) Solche AuBerungen brauchen
nicht zu verwundern, wenn man sich vor Augen hilt, daf die Kommission X
sWeltkirche* der Deutschen Bischofskonferenz und die ihr zugeordnete ,,Wissenschafili-
che Arbeitsgruppe® mit Hemmer und Kétter gerade zwei Wissenschaftler mit der
Leitung der Studie betraute, die fiir ihre dezidiert kritische Haltung dependenztheoreti-
schen Aussagen gegeniiber bekannt sind.?

5 Werkmappe 1987, 8-9. Misereor berief sich in seinen kritischen inhaltlichen Aussagen
mur Verschuldungskrise und zur Auflagenpolitik des Internationalen Wihrungsfonds auf
eine Stellungnahme der Gemeinsamen Konferenz Kirche und Entwicklung (GKKE),
welche am 5. 11. 1986 dem Ausschuf fiir wirtschaftliche Zusammenarbeit des
Deutschen Bundestages vorgetragen worden war.

6 BeschlufS: Deutsche Bischife tun sich schwer mit Brasiliens Landpastoral, in: Herder-Korrespon-
denz 43 (1989), 246-247. Die ausfithrlichste Information bei L. KaAurmMANN, Misereor und
Brasiliens Landpastoral, in: Orientierung 53 (1989) 15/16, 161-163. Vgl. auch die in DIAL
1880 (16. 3. 1989) und DIAL 1388 (18. 4. 1989) publizierten Dokumente zu diesem
Konflikt und die z. T. zu pauschalen Kommentare in Publik-Forum: Tw. SerTericH, Im
Wiirgegriff. Deutsche Bischdfe machen in Brasilien mii Spendengeldern rechie Politik, in:
Publik-Forum 18 (1989) 8, 31-32; vgl. die Entgegnung und Klarstellung von N.
HERKENRATH, ,, Bestiirzt, in: Publik-Forum 18 (1989) 10, 11; und nochmals TH. SEITERICH,
Konflikt um Misereor: Eine Flut von Brigfen. Spender machen Dampf, in: Publik-Forum 18
(1989) 16, 85-36.

7 In Klammern gesetzte Seitenzahlen beziehen sich im Folgenden auf dieses bereits in
Anm. * vollstindig angegebene Werk.

& Selbst dort, wo negative Auswirkungen des AuRenhandels oder auslindischer Direktin-
vestitionen zugegeben werden, fithrt Hemmer sie itherwiegend auf ,interne Strukturde-
fekte* zuriick. Vgl z. B. H.-R. HEmMER, Theoretische Grundlagen einer armutsorientierten
Entwicklungspolitik, in: P, HONERMANN / M. EcknoLT (Hrsg.), Katholische Soziallehre —

225



Bischot Franz Kamphaus (Limburg), der als Vorsitzender der bischoflichen Unter-
kommission fiir Wissenschaftliche Aufgaben im weltkirchlichen Bereich einfithrende
stheologische Erwigungen zur armutsorientierten kirchlichen Entwicklungsarbeit® bei-
steuerte, spricht von kritischen Riickfragen an das Forschungsprojekt” (14), die die
kirchlichen Hilfswerke Adveniat, Missio und Misereor wihrend einer Konsultation am 8.
Februar 1990 an die AutorIlnnen richteten. ,Insbesondere bei Missio ist der Eindruck
entstanden, der spezifische Aufirag des Werkes sei in der Untersuchung nicht hinléng-
lich gewtirdigt worden.” (18) Doch auch die anderen Werke meinten, man kénne ,ihre
Bemithungen nicht angemessen wiirdigen, wenn man sie nur unter dem Gesichtspunkt
der Auswirkungen auf den Bereich armutsorientierter Entwicklungsarbeit analysiert.
Aus dieser Kritik®, so Bischof Kamphaus weiter, ,spricht zweifellos die [...] Sorge, die
vorliegende Studie kénne, wenn auch ungewollt, den in der Offentlichkeit vorhandenen
Trend zu einer Miflachtung oder Unterbewertung der Eigengewichtigkeit missionari-
scher Arbeit noch bestarken. Ich meine, diese Sorge darf nicht leicht genommen
werden. Zwar gilt es anzuerkennen, daf es den Wissenschaftlern von ihrem Aufirag her
allein darum gehen konnte, die Bekimpfung sozio-6konomischer Armut durch die
kirchlichen Werke zu untersuchen. Der mit dieser Aufgabenstellung gegebenen
Begrenztheit der Perspektive aber miissen wir uns bewuft bleiben. Der Einblick, den uns
die Untersuchung in die Arbeit der pastoral orientierten Hilfswerke m erdffnen vermag,
kann nur ein héchst fragmentarischer sein, und unsere Hochschitzung dieser Werke
sollte sich nicht nur und auch nicht vorwiegend auf ihren Beitrag zur Reduzierung
sozio-Okonomischer Armut richten. (19-20) Und in der Tat: nach der Analyse der
Arbeit von Misereor fallen die Kapitel iiber Adveniat (197-205) und Missio (205-218)
recht mager aus. Den Mitarbeiterlnnen des Hilfswerks Misereor scheint es aber auf
mehreren Arbeitstreffen mit der Autorengruppe am Anfang und im Laufe der
Erarbeitung der Studie gelungen zu sein, die VerfasserInnen von der reichen Praxiser-
fahrung, der Kompetenz und der Professionalitit ihrer Arbeit zu tiberzeugen. Um dies zu
verdeutlichen, ist jedoch zunichst auf die Studie selbst genauer einzugehen.

Wirtschaft — Demokratie. Ein lateinamerikanisch-deutsches Dialogprogramm I, Mainz-Miinchen
1989, 67-91, hier 79, 81. In seinem anerkannten Lehrbuch Wirtschafisprobleme der
Entwicklungslinder (Mimchen 21988) meint Hemmer, ,letztlich kénnte man sogar die
These vertreten, die Dependenztheorie sei selbst fiir die Unterentwicklung vieler Linder
der Dritten Welt verantwortlich, [...].“ (269-270) Da es ja durchaus auch andere
ernstzunehmende Ansitze gibt (vgl. E. ALTVATER, Sachzwang Weltmarkt. Verschuldungskri-
se, blockierte Industrialisierung, okologische Gefiihrdung — der Fall Brasilien, Hamburg 1987),
darf die Kritik dieser Studie an Misereor nicht in erster Linie vor der Folie des iiber
Jahrhunderte hinweg spannungsreichen Verhiltnisses von Wissenschaft und Kirche
interpretiert werden, wie es im ersten Satz des Vorwortes von Bernhard Fraling, dem
Vorsitzenden der Wissenschaftlichen Arbeitsgruppe firr weltkirchliche Aufgaben (11)
anklingt. Vielmehr spiegelt diese Kritik die grundlegende Problematik ethisch-theologi-
scher Praxisreflektion wider, die sich immer heterogenen wissenschaftlichen Ansitzen
verschiedener Disziplinen gegentibersieht und eigenstéindig sozialwissenschaftliche Kom-
petenz entwickeln mifte, um bestimmte Ansitze im wissenschaftlichen Diskurs nicht
nur unter Beriicksichtigung der ethischen Grundoptionen ihrer Vertreter noch nach
autoritativ entschiedenen Vorlieben, sondern entsprechend der sozialwissenschaftlichen
Aussagekraft der unterschiedlichen Theorien auszuwihlen. Vgl die Warnung von
Bischof Kamphaus davor, ,eine Unmittelbarkeit des wissenschaftlichen Zugriffs einzufor-
dern, der vorkritisch wire und das Niveau wissenschaftlichen Denkens unterschritte.“
(16)
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Sie behandelt in den ersten vier Hauptteilen den Stand der sozialwissenschaftlichen
und wirtschaftswissenschaftlichen Diskussion zum Problemkomplex Armut. Zunichst
wird sehr differenziert und trotzdem auch fiir den Laien verstindlich die Problematik
der Definition und Messung von Armut, unterschiedlicher Armutsbegriffe sowie der
Umfang und die Verteilung von Armut dargelegt (26-51). Enttduschend ist dabei
freilich, daB z. T. veraltete Zahlen zugrundegelegt wurden. Unter Berufung auf frithere
Untersuchungen der Weltbank wird die Anzahl der weltweit unter der oberen Armuts-
grenze von 75 US-$ Jahreseinkommen lebenden Menschen fiir 1969 (!) mit 580 Mio.
angegeben (89-40) und ohne Quellenangabe darauf hingewiesen, daR heute meist von
800 Mio. absolut Armen ausgegangen wird (41). Offenbar standen den AutorInnen die
Statistiken des Weltentwicklungsberichts 1990 der Weltbank noch nicht zur Verfiigung,
der fiir 1985 - freilich auf einer modifizierten Berechnungsgrundlage (370 US-Dollar
Jahreseinkommen) - die Zahl von 1,115 Milliarden armer Menschen in den Entwick-
lungslindern angibt.? Auch die Prognosen fiir das Jahr 2000 wiiren entsprechend zu
korrigieren: Nach den Angaben der Weltbank wird es selbst unter giinstigen Bedingun-
gen im Jahr 2000 nicht 470, sondern immer noch etwa 825 Millionen Arme geben, im
ungiinstigeren Fall sogar noch mehr als eine Milliarde.!?

Bei der Frage nach den Ursachen von Armut wird zunéchst nach zwei groRen Blécken
differenziert: der ,Unterentwicklung® eines Landes iiberhaupt und der ungleichen
Verteilung der vorhandenen Giiter. Fiir die ,Unterentwicklung® werden drei Faktoren-
komplexe namhaft gemacht, die allerdings durch das Bevélkerungswachstum eine
zusitzliche Verstarkung erfahren: erstens unzureichende Faktorausstattungen (Geld-,
Sach-, Human- und Infrastrukturkapital'!), zweitens dualistische Wirtschaftsstrukeuren
und drittens (nach Ansicht der Autorlnnen mit geringerer Bedeutung) Abhingigkeiten
im internationalen Handel.!? Die AutorInnen betonen, es gebe bislang ,keine umfassen-
de und allgemein akzeptierte Theorie der Armut, die alle oben angefithrten Determi-
nanten konsistent integriert” (62). Deshalb kénne nur ,einzelfallbezogen jene Ursachen-
konstellation ausgewihlt werden [...], welche zur Erklirung der Unterentwicklung
konkreter Linder geeignet ist“ (53). Trotzdem wire es m. E. notwendig gewesen, den
dritten Faktor ,Abhingigkeit“ nicht nur auf die Mechanismen des Welthandels zu
beziehen und stirker nach méglichen Zusammenhiingen zwischen den unterschiedlichen
Faktorenkomplexen zu fragen. So hiingen - um nur wenige Beispiele anzufithren -
Unzulanglichkeiten der Infrastruktur, z. B. im Verkehrswesen, in vielen Lindern mit
ihrer traditionell (d. h. durch den Kolonialismus induzierten) einseitigen Exportstruktur
zusammen. Auch die unzureichende Ersparnisbildung und Investitionsbereitschaft kon-
sumorientierter Oberschichten diirfte in vielen Lindern Ergebnis kolonialer Verzerrun-

9 Davon zihlt die Weltbank 630 Millionen zu den ,extrem Armen“ mit einem
Jahreseinkommen unter 275 US-Dollar. Vgl. Weltbank, Weltentwicklungsbericht 1990,
Bonn 1990, 83,

10 Ebd., 168. Freilich sind die beiden Prognosen wegen unterschiedlicher Armutslinien
und Basisannahmen nicht direkt vergleichbar.

I Der Begriff ,Humankapital® ist in der Okonomie geliufig und hat analytischen Wert.
Die Verwendung solcher Termini kann jedoch dazu fithren, daB die dahinterstehenden
Menschen iibersehen werden. Vgl.: ,Schlieflich kann eine unzureichende Humankapital-
bildung die Folge eines unzureichenden produktiven Konsums sein, der eine wesentliche
Teilkomponente der Humankapitalbildung beinhaltet.“ (56) Immerhin gelingt es den
von Misereor beigefiigten Photographien, immer wieder deutlich zu machen, daf es
doch um menschliche Schicksale geht.

12 Hier lehnt sich die Studie eng an H.-R. Hemmer, Wirtschafisprobleme der Entwicklungs-
linder an.
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gen sein. Hinsichtlich des auf einer halben Seite (57) ohnehin viel zu knapp dargestell-
ten, in sich recht problematischen Begriffs des wirtschaftlichen und sozialen ,Dualis-
mus“!® wire auch zu fragen, inwieweit er nicht auch auf externe Faktoren (z. B.
Investitionen auslindischer Konzerne und bestimmte Entwicklungsprojekte, die einen
modernen Sektor hervorbringen) zuriickzufithren wire'* oder sich zumindest durch sie
immer wieder reproduzierte. Auch handelt es sich in vielen Lindern nicht um ein
yunverbundenes Nebeneinander® von traditionellem und modernem Sektor. Vielmehr
leistet der traditionelle dem modernen Sektor viele notwendige Funktionen, z. B. als
Auffangbecken firr Arbeitslose und Reservoir fiir billige Arbeitskrifte.! SchlieBlich
hingen auch die ungleichen Einkommensstrukturen in vielfiltiger Weise mit den
Faktoren zusammen, die iiberhaupt fiar ~Unterentwicklung® verantwortlich zu machen
sind.

Die Autorlnnen plidieren schliefilich fiir einen diszipﬁnﬁbergreifenden, systemanaly-
tischen Ansatz, durch den letztlich auch die oben angefiihrten Zusammenhinge
darstellbar sein miiten. Dann kann schlu.leolgemd gesagt werden: ,Armut wird durch
das System produziert, in dem die Armen existieren. Verschiedene sozio-6konomische
bzw. sozio-kulturelle und politische Systeme generieren unterschiedliche Varietiten der
Armut. [...] Wenn das System die Armut produziert, ist ihre Reduzierung ohne ein
Minimum an Systemverinderung nicht dauerhaft méglich.“ (64)

Im darauffolgenden Abschnitt IT werden sehr detailliert, anschaulich und analytisch
scharf die vielfiltigen ,Erscheinungsformen und Profile der Armut®, vor allem in den
unterschiedlichen Ausformungen stidtischer und lindlicher Armut dargestellt. Eine der
wichtigen SchluBfolgerungen lautet dabei, daR ,unter bestimmten Umstinden [...]
ohne eine wenn auch noch so bescheidene Reform der Agrarverfassung der Erfolg aller
Armutsbekampfungsmafnahmen fraglich® erscheint (73). Auch in der Stadt ist der
ungeregelte und ungeschiitzte Besitz der Armen an dem Boden, auf dem sie ihre Hiitte
gebaut haben, eines der groften Probleme. Hiufig werden Elendsviertelbewohner
vertrieben und miissen Banken und Geschiftszentren weichen, wobei der Bodenmarkt
auch durch ,korrupte Praktiken bestimmt® (82) wird.

Immer wieder (66, 79, 90, 99) wird in diesem Abschnitt darauf hingewiesen, daB
angesichts der groffen Varietit von Armut bei der Armutsbekimpfung mit Konflikten
zwischen verschiedenen Gruppen von Armen zu rechnen sei - ebenso wie mit dem
»Widerstand der Privilegierten® (79). Wegen der Systembedingtheit der Armut sind
niamlich ,betrichtliche strukturelle und funktionale Verinderungen der jeweiligen
Systeme notwendig, die auch eine gewisse Umverteilung von Ressourcen und politischer

18 Zur Kritik an ,Dualismus“Ansitzen vgl. W. OcHEL, Die Entwicklungslinder in der
Weltwirtschaft. Eine problemorientierte Einfithrung mit einem Kompendium entwicklungstheoreti-
scher und —politischer Begriffe, K6In 1982, 76-80.

14 Auf 8. 101 wird z. B. der formelle Sektor mit ,hiufig exogen bestimmten® Produk-
tionsweisen in Verbindung gebracht.

15 Vgl spiter sehr viel differenzierter: ,Jm Arbeitsbereich sind [die lohnabhingig
beschiftigten Armen] in den moderen, entwickelten Teil der stidtischen Wirtschaft
integriert und stellen somit der Form nach keine Randgruppe dar. Auferhalb dieses
Bereichs kénnen sie allerdings aufgrund der geringen Einkommen nicht in angemesse-
nem Umfang am Ergebnis der modernen Produktionsweise partizipieren und beispiels-
weise in den entwickelteren Teilen der Stidte wohnen und leben. (88) Auf S. 101 wird
dariiber hinaus betont, daf die bisher bekannte Dichotomie ,moderner - traditioneller®
Sektor durch das Begriffspaar ,formeller - informeller* Sektor abgelést worden sei.
Dabei wird auf mannigfaltige Vernetzungen zwischen beiden hingewiesen (107-108,
111-112).
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Macht zugunsten der Armen einschliefen. [...] Dabei ist der Konflikt mit dem
dominierenden System in aller Regel unvermeidbar. [...] Dazu bedarf es der Einsicht
der Herrschenden, daf Massenarmut auf lingere Sicht fast zwangsliufig zur Revolution
fithren muR.“ (99).

Der dritte Abschnitt diskutiert das Konzept des informellen® Sektors und beschreibt
anschaulich diejenigen Phinomene, die mit diesem Begriff benannt werden, wobei
nochmals sinnvollerweise zwischen Stadt und Land unterschieden wird. Wichtig ist, dafl
auch in der Stadt der informelle Sektor nicht nur im Bereich der Dienstleistungen
anzusiedeln ist, sondern auch landwirtschaftliche und handwerkliche Produktion
umfaft. ,Der informelle Sektor iibernimmt in vielen Entwicklungslindern die Funktion
der Uberlebenssicherung der Armen.“ (112) Deshalb muf ihm ein Hauptaugenmerk
aller Entwicklungspolitik gelten. Vor allem darf sie ihm nicht die notwendige Eigendy-
namik und Kreativitit nehmen, die sein ékonomisches Potential ausmacht (114-115).
Aus diesem Grund miissen im Rahmen der Armutsbekzimpfung diejenigen Mafnahmen
Prioritiit erhalten, ,die den Selbsthilfewillen der Armen férdern und sie langfristig in die
Lage versetzen, sich selbst zu helfen® (115).

Folgerichtig wird deshalb im IV. Abschnitt die Bedeutung der Selbsthilfe fir eine
armutsorientierte Entwicklungspolitik thematisiert. Dabei meint Selbsthilfe nicht nur
den unmittelbaren, tiglichen Kampf ums Uberleben, sondern schlieft politische Interes-
senvertretung ein. »Selbsthilfe marginaler Gruppen bedeutet ex definitione immer einen
Konflikt mit dem dominierenden System.” (119) Sie hat ,ex definitione eine politische
Dimension® (128). Sogar eine mogliche Revolution wire ihr definitorisch zuzurechnen,
wobei die AutorInnen jedoch ,angesichts hoher gesellschaftlicher Kosten® von Revolutio-
nen fiir eine ,rationale Konfliktlosung® plidieren, die eine entsprechende Einsicht der
Herrschenden voraussetze und die Bereitschaft, ,’Spielrdume’ zu 6ffnen, innerhalb derer
sich echte Selbsthilfe entfalten kann“ (119). Im Anschluf an diese grundsitzlichen
Uberlegungen werden die unterschiedlichen Formen und Ebenen der Selbsthilfe
dargestellt. Sie reichen von der Nachbarschaftshilfe in informellen Gruppen bis zu
registrierten Genossenschaften, von értlichen Initiativen zu nationalen Zusammenschliis-
sen (vgl Ubersicht S. 121). Unter der Uberschrift ,Erfolgs- und Risikofaktoren der
Selbsthilfe* wird nochmals deutlich klargemacht, daf auch die Selbsthilfe zu Systemin-
derungen fithren muR, soll sie von dauerhafter Wirkung sein. Ohne minimale Hand-
lungsspielrdume auch in dieser Hinsicht, kann sich Selbsthilfe deshalb nicht entwickeln
und kann nicht geférdert werden. Mégliche Unterstiitzer von aufen miissen sich iiber
diese politische Dimension von vornherein im klaren sein: ,Unzureichender politischer
Riickhalt kann zu einer Belastung der Geférderten werden, wenn die Férderer sich
muriickziehen, ehe die Selbsthilfebewegung ein gewisses Eigengewicht gewonnen hat.”
(128) Nach innen muB die Selbsthilfebewegung lernen, sich auf die eigenen Kriifte zu
besinnen (,self-reliance”) (182) und eine eigenstindige, demokratische Organisation
aufbauen, in der die Armen effektiv partizipieren. Dabei diirfen nicht Modelle, die in
einem anderen Kontext erfolgreich waren, unkritisch {ibertragen oder kopiert werden
(125).

Diese Einsichten zur armutsorientierten Entwicklungspolitik, die fibrigens in vielen
Punkten sowohl den Empfehlungen des Weltentwicklungsberichts 1990'¢ wie einem
Beschluf des Deutschen Bundestages vom 10. Mai 1990 zur ,Armutsbekimpfung in der
Dritten Welt durch Hilfe zur Selbsthilfe* und einem Grundsatzpapier des Zentralkomi-

16 Weltbank 1990. Hier wird allerdings stirker noch die Notwendigkeit begleitender
sozialpolitischer MaBnahmen durch den Staat betont (vgl. 89-124).
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tees der deutschen Katholiken!? entsprechen, werden nun als Kriterien an die Arbeit von
Misereor angelegt. Eine qualitative Analyse der Mittelvergabe durch das Hilfswerk zeigt
dabei, daf sich die Schwerpunkte der Projekte deutlich in Richtung solcher armutsorien-
tierter Selbsthilfeférderung verlagert haben (152f). So werden z. B, kaum noch Kranken-
héuser oder grob angelegte Bildungsprojekte unterstiitzt, sondern der Aufbau von
Basisgesundheitsdiensten und informeller Bildungsarbeit, die der Weiterentwicklung
von Selbsthilfeorganisationen unmittelbar dient. Auch tiberwiegen integrierte Mafnah-
men, in denen eine Reihe miteinander vernetzter Einzelprojekte gefordert werden. ,Der
qualitative Wandel in der Entwicklungsarbeit weist darauf hin, daf Misereor karitative
MaBnahmen zur Befriedigung der Grundbediirfnisse fiir nicht ausreichend und mégli-
cherweise sogar fiir bedenklich hilt. Die entwicklungspolitischen Mafnahmen Misereors
versuchen vielmehr, auf direktem oder indirektem Wege eine Bewubtseinsbildung der
Armen zu erreichen und die Betroffenen in die Lage zu versetzen, sich selbst zu helfen.
Sie setzen zwar weitgehend an den materiellen Grundbediirfnissen an. Es steht aber
dennoch die Entmarginalisierung der armen Bevélkerungsgruppen in den Lindern der
Dritten Welt im Vordergrund.“ (154) Der Grundsatz Misereors der ,Foérderung von
Partizipation und Selbsthilfe“ wird als ,folgerichtig” bezeichnet und als ,konsequenter
Ansatzpunkt einer systemadiquaten Anti-Armutsstrategie gesehen® (175).

Die detaillierte und informative Darstellung der Schwerpunkte der Entwicklungsar-
beit Misereors, der Handlungsgrundsitze des Hilfswerks, seiner Zusammenarbeit mit
den Partnern vor Ort, der Methoden und Instrumente zur Begleitung der Projektpartner
und zur zunehmend wichtiger werdenden Evaluierung laufender oder abgeschlossener
Mafnahmen geben insgesamt ein sehr eindriicklich positives Bild von dem grofen
Engagement und der hohen Sachkompetenz, mit der Misereor im Dialog mit seinen
Partnern eine Entwicklungs-Hilfe“ betreibt, zu der die staatliche Entwicklungszusam-
menarbeit kaum in der Lage wire.

Die Autorlnnen der vorliegenden Studie machen freilich auch auf einige kritische
Punkte aufmerksam, die jedoch keinesfalls als Infragestelling des Gesamtkonzepts von
Misereor, sondern als Aufforderung zu dessen Weiterentwicklung verstanden werden
miissen,'® zumal sie meistens damit zusammenhingen, dall die Arbeit von Misereor
stark von der Qualitit der Projektpartner abhingt, mit denen es kooperiert. Im
Zusammenhang mit dem Antragsprinzip muB z. B. Misereor dem Projektpartner vor Ort
die konkrete Analyse und Definition von Armut tiberlassen, was dazu fithren kann, daf
Misereor dann in einem Dialog mit dem Partner einen Kompromif eingehen muf
(160). Auch muB stirker versucht werden, die auf einer solchen Mikro-Ebene gewonne-
nen Ursachenanalysen mit der Makro-Ebene in Beziehung zu setzen, damit die
ergriffenen Mafnahmen nicht unnétig an ungiinstigen Rahmenbedingungen scheitern
(165-166, vgl. 225). Grundsitzich (mit Ausnahme der Katastrophenhilfe) engagiert
sich Misereor primir dort, wo die Bedingungen fiir Selbsthilfeférderung auch gegeben
sind. Freilich muf das Hilfswerk notgedrungen bei seiner Projektarbeit ,unterhalb einer
politischen Reizschwelle bleiben. Andernfalls liuft es Gefahr, die Arbeit seiner Partner
zu gefihrden.“ (176, 227)

Ein weiterer Problembereich liegt darin, daB Misereor nach dem Partnerschaftsprin-
zip auch darauf angewiesen ist, dal die Projektpartner selbst die richtigen Zielgruppen
identifizieren und mit ihnen die Grundsitze der Partnerschaft und Partizipation
umsetzen. ,Kirchliche Partner neigen gelegentlich zu einer paternalistischen Haltung.

' Offensive firr die Armen. Das ZdK fordert eine Neuorientierung der deutschen Entwicklungspo-
litik, in: Herder-Korrespondenz 45 (1991), 79-84.

13 Wobei durchaus gesehen wird, daf ,in der Praxis keine Perfektion im theoretischen
Sinne moglich® ist (195).
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(177)'® Misereor muB versuchen, im Dialog mit dem Projektpartner ,auf eine Auswei-
tung dieses partnerschaftlichen Prinzips nach unten hinzuwirken.“ (177, 226) AuBerdem
muf natirlich gréfter Wert auf eine iiberlegte Auswahl von Projektpartnern gelegt
werden und in diesem Sinn das Instrument der ,Institutionenevaluierung“ weiterentwik-
kelt werden (195). Uberhaupt sollte Misereor ein einheitliches Evaluierungskonzept
erstellen, um eine Vergleichbarkeit von Evaluierungen zu gewidhrleisten (195).

Die Studie hielte es dartiber hinaus fiir wichtig, wenn Misereor und seine Partner ,die
in der Projektarbeit gesammelten Erkenntnisse noch stérker als bisher systematisch
aufarbeiteten und schriftlich fixierten.“ Misereor kénnte damit ,einen entscheidenden
Beitrag zur Armutsforschung und zur Erarbeitung von generellen und spezifischen
Anti-Armutsstrategien liefern.” (144-145, vgl. 176, 224) Insgesamt wird der Erfolg der
Arbeit von Misereor von drei Faktoren entscheidend bestimmt: von der Qualitit der
Partner vor Ort, den im jeweiligen Land gegebenen politischen, wirtschaftlichen und
soziokulturellen Spielriumen fiir eine Organisation von Selbsthilfe und schlieRlich ,von
dem Verhiltnis Misereors zur Amtskirche und den Freirdumen, die das Werk von der
Kirche erhile.” (227)

Immer wieder wird in der vorliegenden Studie fast penetrant auf zwei ohne Zweifel
entscheidende Konfliktebenen hingewiesen:® auf mégliche (horizontale) Spannungen
unter verschiedenen Gruppen der heterogen zusammengesetzten Masse der Armen und
notwendige (vertikale) Konflikte, die sich aus der politischen Dimension jeglicher
Organisation von Selbsthilfe mit den herrschenden Eliten und den dominanten Struktu-
ren des Systems ergeben. Fiir das zweite Konfliktfeld sind aus der sogenannten ,Dritten®
Welt eine Fiille von Beispielen allgemein bekannt. Um mégliche Konflikte unter den
Armen selbst anschaulich zu machen, wire es giinstig gewesen, dafiir einige Beispiele
anzufithren. Meiner eigenen Erfahrung nach dirften sie jedoch in der praktischen
Projektarbeit viel leichter im Sinne einer ,rationalen Konfliktlsung® zu bewéltigen sein,
als die ,vertikalen” Konflikte. Der in diesem Zusammenhang geforderte ,Politikdialog®,
zu dem Misereor und die Kirche verpflichtet seien (181), und die auch dann notwendige
Unterstiitzung von Projekten, wenn diese in politische Schwierigkeiten geraten sind
(128), kann jedoch nur geleistet werden, wenn eine dritte Konfliktebene rational
aufgearbeitet wird, ndmlich die Ebene weltweiter und nationaler Konflikte innerhalb der
Kirche. ,Die Katholische Kirche ist keine homogene und von politischen und ékonomi-
schen Interessen freie Kraft, deren Hauptinteressen stets mit denen der 'Armsten der
Armen’ tibereinstimmen.” (180) Zweifelsohne wire es hilfreich, wenn sich eine
wissenschaftliche Arbeitsgruppe im Auftrag der Kirche auch dieses Problemkomplexes
annihme, um eine fiir die Verkiindigung des Evangeliums und die gelebte Glaubenspra-
xis duBerst wichtige innerkirchliche Selbstreflexion vorantreiben.

19 Undifferenzierte Wohltitigkeit und die damit in aller Regel verbundene ’paternalisti-
sche Almosenmentalitit’ bringen die Gefahr mit sich, daR existierende objektive
Strukturen und subjektive Verhaltensweisen gestiitzt und damit Armut eher verstirkt
wird.“ (219)

20 S. 66, 79, 90, 99, 118, 119, 134, 186, 171, 176, 181, 196, 219, 220, 225, 227.
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REZENSIONEN

Baladier, Charles (Hg.): Le grand atlas des religions (Encyclopaedia Universalis
France S.A.) Paris 1989; 413 S.

Das hier zu besprechende Nachschlagewerk, an dem viele namhafte Gelehrte mitge-
wirkt haben, geht hinsichtlich der Gesamtkonzeption wie beziiglich des reichhaltigen
Bildmaterials weit iiber den Rahmen eines Atlasses hinaus. Dies wird schon durch die
ersten Beitrage deutlich, die sich mit der Religion in der heutigen Welt befassen und in
denen der Blick der Leser auf die Rolle und den Rechtsstatus der Religion in Frankreich,
den USA, in Lateinamerika, den Ostblockstaaten, China, Israel, in der islamischen Welt
und Schwarzafrika gelenkt wird. Es versteht sich von selbst, daR auf diese Weise der
religiose Fundamentalismus ebenso zur Sprache kommt wie das westliche Konzept der
Sikularisation, was einerseits die Frage nach der Selbstdefinition der einzelnen Religio-
nen und andererseits die nach der Religion als Forschungsgegenstand aufwirft. Dement-
sprechend wird danach die Frage nach der Selbstdefinition der einzelnen Religionen
erortert, und dann folgt eine ausfithrliche Darstellung der religionswissenschaftlichen
Forschung in Frankreich, Deutschland, Italien, GroBbritannien und den USA sowie in
Japan. Sie leitet zur Methodendiskussion und Theoriebildung innerhalb der Religionswis-
senschaft iiber. Trotz der oft nur skizzenhaft umrissenen Trends und Tendenzen kann
allen Autoren eine griindliche Kenntnis des Diskussionsstandes und eine bewunderns-
wert prézise und einfache Form der Darstellung fiir die jeweiligen Beitrige bescheinigt
werden, die die Lektiire fiir den Laien angenchm machen und fiir den Fachmann zum
fachwissenschaftlichen Gewinn werden lassen.

Gleiches gilt auch fiir die Darstellung der groBen religiésen Traditionen der Mensch-
heit in Geschichte und Gegenwart, bei der kein Kontinent ausgelassen wird. Auch die
SchluBkapitel bleiben diesem Prinzip treu, wenn sie Gott, die Gétter und das Géttliche,
Schriften und Traditionen, Organisationsformen, religitse Praktiken und schlieflich die
religiése Erfahrung in bezug auf die aus der jeweiligen Religion resultierenden Glaubens-
aussagen, Verhaltensweisen und Wertvorstellungen behandeln.

Durch einen derart weit gespannten Bogen tritt bei diesem Atlas das rein geographi-
sche Interesse gegeniiber einem generell geistesgeschichtlichen in den Hintergrund. Das
Werk ist daher zugleich eine Einfithrung in die Religionen und in die Religionswissen-
schaft, die grofe Beachtung verdient. Sieht man von Zhnlich angelegten Entwiirfen im
Bereich der Religionskunde mit pidagogischer Zielsetzung (z. B. Jan Sperna-Weiland
[Hrsg.]: Antworten, Zirich-Kéln-Lahr 1977; Werner Trutwin: Licht vom Licht, Diissel-
dorf 1976) einmal ab, so ist dieses Werk im deutschsprachigen Bereich ohne Parallele,
mit Sicherheit aber gilt dies von der fachwissenschaftlichen Literatur, unter der - das
kann man diesem Buch nur wimschen - es fortan bei religionsgeschichtlichen/-wissen-
schaftlichen Studien als Nachschlagewerk stets mitherangezogen werden sollte.

Hannover Peler Antes

Bithlmann, Walbert: Wer Augen hat zu sehen . . . Was Gott heute mit uns Chri-
sten vorhat, Verlag Styria / Graz—Wien-Kéln 1989; 271 S.

Mit dem vorliegenden Band feiert der bekannte Schweizer Missionswissenschaftler
WALBERT BUHLMANN ein doppeltes Jubilium: Er blickt auf 50 Jahre theologischen Weges
zuriick (1939 begann er sein Theologiestudium), und er legt seine 25. Buchveroffent-
lichung vor. So erhilt sein neues Buch den besonderen Charakter einer Lebensbilanz,
einer Summe seiner Ideen, Analysen und Kritiken, einer Zusammenfassung seines Le-
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benswerkes. Von daher iiberrascht es nicht, keine neuen Einsichten zu finden, sondern -
»gereift und gesamthaft® (247) - Gedanken, die er immer wieder in seinen Publikatio-
nen thematisiert hat.

Ausgehend von seinem Hauptanliegen, die Aussagen und Impulse des II. Vatikani-
schen Konzils, die er noch viel zu wenig aufgenommen und umgesetzt erfihrt, auf die
gegenwirtige Kirchensituation anzuwenden, méchte Birimann die Augen 6ffnen fiir
die ,Zeichen der Zeit“ und zu einem entsprechenden Verhalten, einem ,neuen Lebens-
stil“ (21), ermutigen. In einem kithnen Entwurf formuliert er die ,,,neuen’ Zehn Gebote®
(8 u. 6.) und spricht in ihnen alle wichtigen Probleme an, mit denen er Kirche und
Christen an der Schwelle zum dritten Jahrtausend konfrontiert sieht: Autonomie der
Wissenschaften, Laien in der Kirche und Okumene als ~Kirchenprobleme®, Gerechtig-
keit und Armut (Lateinamerika), Inkulturation (Afrika), Dialog mit den Religionen
(Asien) und Sikularisierung (Euramerika) als ,Kontinentale Probleme” und schlieBlich
Weltfrieden, Okologie und Eschatologie sowie Mystik und Politik als ,Weltprobleme®.
Dabei scheut er sich - wie von ihm gewohnt — nicht, offen und mutig ,heife Eisen*
anzupacken und avantgardistische Neuerungen anzuregen: Das Spektrum reicht von
Lehrverboten, Laienpredigt, Absolution durch Laien, Selbstdispens aufgrund eigener
Gewissensentscheidung, Pflichtzélibat, Priestertum der Frau, Interkommunion (auch mit
Nichtchristen) und New Age iiber Kriegsriistung, Waffenexporte, internationale Schul-
denkrise, Zerstérung der Schépfung und die ganze die sog. Dritte Welt betreffende Not
bis hin zur Auseinandersetzung mit den Bischofsernennungen der jlingsten Zeit, welche
einen Teil seiner umfassenderen Kritik an der rémischen Kurie als eines ,System|[s], das
nicht konzilsgemal ist“ (236), bildet. BuaLMANN ist sich dabei sehr wohl im klaren dar-
tiber, z.T. weit vorauszueilen und so auch Dinge auszusprechen, deren Realisierung auf
lingere Sicht wohl nicht zu erwarten ist: ,Wir stehen in einer typischen Ubergangssitua-
tion. Die ,neuen’ Zehn Gebote Gottes melden sich zwar bereits in gewissen Aufbriichen
an, aber legen sich im tibrigen erst in Ideen und Postulaten nahe® (219). Das entscharft
jedoch keineswegs sein kimpferisches Engagement fiir eine evangeliums- und konzilsge-
miBere Kirche: Es geht ihm darum, durch seine kritischen Analysen und seine bewuBt
provokativ vorgetragenen ,Visionen“ (153) einen BewuBtseinsbildungsprozeR in Gang
zu setzen und zur Diskussion iiber neue und ungewohnte pastorale Wege herauszufor-
dern.

Die Tatsache, daf® das Buch bewuBt nicht wissenschaftlich abgefaft ist - und daher
mit Belegen sehr sparsam umgeht -, sondern aus persénlicher Erfahrung und sehr all-
tagsnah erzihlt und zudem mit umfangreichem statistischem Material und vielen Bei-
spielen illustriert ist, ermoglicht auch dem Nichttheologen eine fliissige und dazu infor-
mative Lektiire. Allerdings wird BurLMANNs Vorliebe fiir die Schilderung aus der ,Satel-
litenperspektive“ mit einer — bewubt in Kauf genommenen - mangelnden Prizision und
verkiirzten, plakativen Darstellung gewisser Dinge erkauft. Seine Formulierungen diirfen
daher, will man ihnen gerecht werden, nicht gepreft oder unter das theologische Mikro-
skop gelegt werden. BUHLMANN weil, daR seinen selbstbewuBten AuBerungen nicht nur
Sympathie entgegengebracht wird, sondern daB sie auch Ablehnung bis hin zur Verket-
zerung erfahren. Doch die Kirche tut gut daran, solche kontestatorischen Stimmen wie
diejenige BUHLMANNS, ,die wir brauchen, um nicht in einen alles einebnenden Konfor-
mismus zu fallen” (Heinrich Fries), ernst zu nehmen. Seine Ideen wollen gar nicht unbe-
sehen und vorbehaltlos ilbernommen werden, sondern zu einer ehrlichen Auseinander-
setzung um die richtigen Wege in einer heutigen Kirche stimulieren. BUHLMANNs stete
Dialogbereitschaft und seine Liebe zur Kirche sind dabei auch allen Lesern seines Bu-
ches zu wiinschen.

Miinster Michael Hakenes
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Epalza, Mikel de: Jésus otage. Juifs, chrétiens et musulmans en Espagne (VIe=XVIIe
s.), Cerf / Paris 1987; 238 S.

Diese historische Studie des bekannten Islamkundlers aus Alicante zeigt, belegt durch
viele Quellen und anhand zahlreicher Beispiele, wie die Christen, Juden und Muslime im
mittelalterlichen Spanien jeweils ihr Jesusbild entwarfen und gegen das der anderen
Religionen, deren Aussagen ihnen jeweils bestens bekannt waren, verbissen verteidig-
ten, so daB - wie der provokative Titel sagt — Jesus gewissermafien zu ihrer Geisel wur-
de. Trotz des weithin polemischen Charakters der Auseinandersetzungen, der uns heute
in seiner Schirfe recht fremd vorkommt, kann der Autor durch diese religionsverglei-
chende Studie zeigen, daf solche Jesus-Bilder bei weitem noch nicht iiberwunden sind,
sondern in jeder der einzelnen Religionen weitertradiert werden, so daB der Inhalt des
Buches nicht nur einen Blick in lingst vergangene Zeiten bietet, sondern bis heute rele-
vant ist, wenn auch der Ton sich geindert hat. Dies wird u. a. daran deutlich, daB die
wenigsten christlichen Exegeten islamische oder klassisch jiidische Positionen zu Jesus
mit in ihre Arbeit einbeziehen und darauf eingehen, wihrend andererseits inshesondere
die muslimischen Theologen bis heute die christliche Jesusforschung weitestgehend
ignorieren und wenn sie darauf Bezug nehmen, lediglich die um die Jahrhundertwende
und keinesfalls die neuere Forschung kennen.

Hannover Peter Antes

Fuchs, Ottmar: Heilen und Befreien. Der Dienst am Nichsten als Ernstfall von
Kirche und Pastoral, Patmos Verlag / Diisseldorf 1990; 240 S.

DaB das Thema ,Caritas” bzw. ,Diakonie“ mittlerweile in der Theologie, vorab in der
praktischen Theologie, vermehrt Aufmerksamkeit findet, dazu hat neben wenigen ande-
ren im katholischen Raum der Bamberger Pastoraltheologe OTrmARr FucHs entschei-
dend beigetragen. Und daR diese Begegnung von Theologie und Diakonie nicht blof ein
kurzweiliges Intermezzo bleibt, sondern zu einer tiefwirkenden Bereicherung fiir beide
Bereiche wird, dazu beizutragen ist Anliegen dieser von Fucus vorgelegten Monogra-
phie. Es handele sich um keine durchgehende theologische Abhandlung, betont Fucus
einleitend. Sondern er mochte dieses Buch eher als ,Lesebuch” verstanden wissen: ,ein
Mischtext von erzdhlenden, beschreibenden, argumentativen und skizzierten Teilen®
(8). Bei der Lektiire erweist sich allerdings, daf der Grund fiir die Wahl eines solchen
literarischen Genus nicht nur in der‘Bescheidenheit des Verfassers liegt, sondern daf
diese Darstellungsform - mag sie auch systematischen Anspriichen nicht geniigen - fuar
die Sache, die hier zur Debatte steht, hochst angemessen ist. Denn die Diakonie hat es
mit konkreten ,Fillen® - besser: mit bestimmten Menschen in jeweils bestimmten (indi-
viduell und strukturell geprigten) Kontexten - zu tun. Sie davon l6sen zu wollen, hiele,
den Nichsten bzw. die Nichste zu verraten, statt ihm bzw. ihr wirklich zu dienen.

Von daher ist es konsequent, daR das Buch mit ,Anniherungen in Geschichten® be-
ginnt und die Argumentation auch im weiteren Fortgang immer wieder mit Hilfe der
Embeziehung von Geschichten auf ihre SachgemiBheit hin iiberpriift wird. Im iibrigen
148t Fucks schon bald erkennen, daf die von ihm gemeinten Geschichten nicht mit
Anekdoten verwechselt werden diirfen. Sie haben es mit der Grundstruktur des christli-
chen Glaubens selbst zu tun, insofern dieser sich in Geschichten und mehr noch in den
Taten, von denen diese ihren Ausgang nehmen, verwirklicht. Wo der Glaube nicht mehr
mit einer solchen konkreten Praxis zusammenbuchstabiert und von da aus in seinen
verschiedenen Dimensionen entfaltet werden kann, verkiimmert er zu einem bloR ge-
glaubten Glauben. Es ist darum zutreffend, wenn der Untertitel des Buches vom Dienst
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am Nichsten als dem ,Ernstfall von Kirche und Pastoral® spricht; ohne diesen Dienst
nimlich drifteten Kirche und Pastoral in eine ,praktische Haresie” ab.

Daraus zu folgern, es ginge lediglich darum, die Diakonie verstirkt in die herkémm-
lichen Formen der Pastoral und der Theologie einzubezichen, wire allerdings kurzschliis-
sig. Denn eine solche tendenzielle Vereinnahmung wiirde wiederum die produktive
Spannung, die zwischen Diakonie und Pastoral und auch zwischen Diakonie und Theo-
logie gegeben ist, nivellieren, Diese Spannung herauszuarbeiten und so zu bestimmen,
daf mit Ambivalenzen, mit denen sich sowohl pastorales als auch diakonisches Handeln
- besonders in ihren Uberschneidungsfcldem - immer wieder konfrontiert sehen, be-
wubBter umgegangen werden kann, kann als eines der Grundanliegen dieses Buches cha-
rakterisiert werden. Dabei geht Fucrs davon aus, daB der Verkiindigung (Martyria) und
der Diakonie (Diakonia) im Gesamt der kirchlichen Grundvollziige eine Prioritit zu-
kommt, weil sie zusammen die Identitit des christlichen Glaubens markieren und erst
von ihnen her Koinonia und Liturgia ihr eindeutiges Profil zu gewinnen vermoégen. Um
so entscheidender ist darum, daf Martyria und Diakonia im kirchlichen Selbstvollzug
den angemessenen Stellenwert erhalten. Mit Blick auf die vorfindliche Praxis hilt Fucs
eine verstirkte ,Martyrisierung® der Diakonie sowie eine ,Diakonisierung® der Pastoral
(im engeren Sinne) fiir vordringlich.

Es ist unméglich, tiber diesen Versuch, den (praktisch-theologischen) Grundansatz
dieses Buches darzustellen, hinaus noch die Fille der aus seiner Lektiire zu gewinnenden
Einsichten und Anregungen zu wiirdigen. In immer wieder neuen Anniherungen an das
Gesamtthema vermitteln die einzelnen Beitrige vor allem zweierlei: Zum einen verhel-
fen sie zu einer gediegenen spirituellen Fundierung christlichen und kirchlichen Han-
delns; zum anderen provozieren sie zum reflexen Weiterdenken dieser Praxis. Sie bilden
rusammengenommen ein leidenschaftliches Plidoyer fiir eine theoretische und prakti-
sche ,Riickkehr der Kirche in die Diakonie* (A. Delp).

Mit Blick auf die weitere Diskussion seien zwei Riickfragen gestellt:

1. Ist es moglich, nach den entschiedenen Auferungen von U. Bach (,Heilende Ge-
meinde“?) noch ,Heilen® als Grundbegriff der Diakonie zu verwenden, wie es im Buch-
titel geschieht? Sollte man nicht besser von ,Teilen* sprechen?

2. Mit der angedeuteten Verbindung der Diakonie zum ,konziliaren Prozef* ist eine
Fihrte gewiesen, die weiter zu verfolgen sich lohnen diirfte.

Paderborn Norbert Mette

Gasper, Hans / Miiller, Joachim / Valentin, Friederike (Hg.): Lexikon
der Sekten, Sondergruppen und Weltanschauungen. Fakten, Hintergriinde, Kldrungen,
Herder / Freiburg-Basel-Wien; 1210 S.

Titel, Umfa.ng, inhaltliche Spannweite und Intention des hier zu besprechenden Wer-
kes stehen gleichermaRen fiir die religionssoziologisch bekannte Tatsache, daf mit dem
Stichwort ,Sakularisierung” eben nicht das Schwinden jeglicher Religiositit, sondern viel-
mehr der institutionelle und substantielle Geltungsverlust des Christentums gemeint ist.
Das theologisch ambitionierte und jeweils in Deutschland, Osterreich und der Schweiz
mit einschligigen kirchlichen Amtern betraute Herausgeberteam zeigt sich dann auch
betroffen von der - wie es im Vorwort heift - ,Vielzahl groBerer und kleinerer Gemein-
schaften, Bewegungen, Gruppen®, die allesamt als ,Exponenten umfassender Strémun-
gen® aufgefalft und dem Phinomen des ,religiésen Pluralismus® zugerechnet werden.

Die Darstellung des historischen Werdegangs, der Uberblick iiber zentrale Glaubens-
elemente, die Beschreibung kultischer und ritueller Eigenheiten sowie die Charakterisie-
rung der soziologischen Form der einzelnen Strémungen bilden die Hauptaufgaben des
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Lexikons. In ihrem Dienste stehen Hintergrunds- bzw. Verweisartikel, die den Leser mit
allgemeineren Informationen versorgen und ein iibergreifendes geschichtliches und in-
haltliches Verstindnis vermitteln sollen. Wer sich also ein vollstindigeres Bild z. B. von
dem ,Seicho-no Ie“ verschaffen will, sollte sich vor der Lektiire des entsprechenden Ab-
schnitts wenigstens den logisch vorgeordneten Ausfithrungen zum Stichwort ,Japanische
Religionen®, bei Bedarf auch weiteren der auferdem empfohlenen Artikel zuwenden.
Gleichzeitig stellt das Nachschlagewerk in Rechnung, daB sich spitestens im Zuge einer
solchen Erarbeitung ,zentrale[], immer wieder zur Diskussion anstehende[] Grundfra-
gen® auftun werden. Aus diesem Grund ist das Sachregister auch um ,Themen christli-
chen Glaubens und christlicher Glaubenspraxis® ergianzt.

Die @iber 1200 Seiten mit insgesamt mehr als 300 Artikeln spannen einen weiten
Bogen iiber das so reichhaltige Gebiet der Religion. Das auf diese Weise eingeschlossene
Inhaltsspektrum ist zu heterogen, um sich im Rahmen dieser Rezension auf einen ge-
meinsamen Nenner bringen zu lassen. Pauschal betrachtet, lesen sich viele der von den
Verantwortlichen aufgenommenen Abschnitte aber mit Gewinn, so dal an diesen Stel-
len dem dreigliedrigen Anspruch auf ,Fakten®, ,Hintergrinde® und ,Kldrungen® allemal
Geniige getan wird.

Kritik ist hingegen dort angebracht, wo es um die allgemeine Zielperspektive des
Werkes und die Subsumierung einzelner Artikel unter ein mehr oder minder offenes
theologisches Wehklagen angesichts des Erblithens nicht-christlicher Alternativen geht.
In diesem Sinne finden sich bereits in der Einfiihrung in das Lexikon Indizien dafiir, dal
die oben angesprochene Betroffenheit der verantwortlichen Autoren an die ihnen vor-
gegebene Parteilichkeit gebunden bleibt: Da finden sich latente Anspielungen auf angeb-
lich subversive Tatigkeiten unkonventioneller Strémungen (,Tarnorganisatonen®), klin-
gen weltanschauliche Werthierarchien an (,religis aufgeladener Psychomarkt®) und
wird auf sogenannte ,religiose Extremgruppen® verwiesen, deren Existenz juristische
Fragen und das Problem der Religionsfreiheit aufwerfe. Gleiches gilt, wenn sich - um
nur eines von vielen Beispielen herauszugreifen - der Verfasser des Artikels itber ,Guru-
ismus® (im iibrigen eine héchst seltsame Generaletikettierung religioser Einzelphinome-
ne) zu Bewertungen wie ,Fehlform von Religion“ hinreifen Lift, oder gingige Vorurteile
durch Hinweise auf die mogliche ,Gefahr des religiosen Machtmifbrauchs® perpetu-
1ert. .

Zusitzlich ist dem 144 Namen umfassenden Autorenverzeichnis zu entnehmen, daf
sich das Gesamtwerk nur sporadisch an neutralen, explizit religionswissenschaftlichen
Darstellungsprinzipien orientiert. Das belegt bereits der Klappentext, der verlauten laft,
man greife nur dort auf ,religionswissenschaftliche, philosophische und humanwissen-
schaftliche Erkenntnisse“ zuriick, ,wo sie fiir ein deutlicheres Verstindnis und eine kla-
rere Einordnung der entsprechenden Phinomene nétig sind.“ Eine solche Selbstbe-
schrinkung hat natiirlich ihren Preis: Was den Leser in diesem erklirtermaBen ,fundier-
ten und praktischen Nachschlagewerk” an angeblich primir-relevanten Daten erwartet,
wurde tberwiegend von Verfassern zusammengetragen, fir die die weltanschauliche
Auseinandersetzung lingst zur (beruflichen) Routine geworden ist. So versteht es sich
fast von selbst, daf etwa mit Detlef Bendrath, Joachim Biallas, Thomas Gandow, Riidi-
ger Hauth oder Wilhelm Knackstedt die Mehrheit der bundesrepublikanischen ,Sekten®-
Beauftragten, sowie mit Hansjorg Hemminger, Reinhart Hummel, Gottfried Kiienzlen,
Hans-Diether Reimer oder Hans-Jirgen Ruppert die Belegschaft der ,Evangelischen Zen-
tralstelle fiir Weltanschauungsfragen® aufgeboten ist. Umgekehrt enthilt die Autorenli-
ste nur hin und wieder den einen oder anderen ausgewiesenen Religionswissenschaftler
(Peter Antes, Gernot Wiefiner), - ein Umstand, der zu beklagen ist, auch wenn die in
diesen Fillen gegebene objektive Ambitionierung durch einige Verfasser unterstiitzt
wird, deren bisherige Publikationen sich aufgrund wertneutraler Bemiithungen religions-
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wissenschaftlichen Forschungsanliegen zurechnen oder in diesem Sinne vorbehaltlos aus-
werten lassen (Peter Gerlitz, Joachim Finger, Klaus-Josef Notz). DaR dabei nicht jeder
Autor dieser Gruppe den theologischen Anspriichen des Lexikons widerstanden hat,
1aRt sich am Beitrag von Christof Schorsch veranschaulichen: Was in seiner richtungs-
weisenden Doktorarbeit zum Thema ,New-Age” noch fiir sich stehen konnte, wird nun
in dem gleichnamigen Artikel der christlichen Ausdeutung durch einen Co-Autor (Me-
dard Kehl) anheimgegeben und auf diese Weise ,interpretativ kolonialisiert”. Die gleiche
Konsequenz zeitigt die weniger augenfillige ,Technik” der fiir Lexika typischen ,Stich-
wortvernetzung”. Indem zu Beginn eines jeden Artikels Verweistermini aufgelistet wer-
den, sind namlich ursprimglich ,unverdichtige Phiinomene in vielen Fillen indirekt mit
Negativassoziationen verkniipft. Der von Harald Baer erstellte Artikel iiber ,Yoga“ steht
in diesem Zusammenhang exemplarisch fiir die Tatsache, daR sich von jeder Stelle des
Werkes beliebige Verbindungslinien ziehen lassen, ohne daf die so behauptete substan-
tielle Ndhe immer plausibel gemacht wird. So legen die mit Blick auf das ,,Yoga“-Phino-
men zusammengestellten Querverweise nicht nur die Kenntnisnahme von ,Hinter-
grund®- bzw. ,Erganzungs-Paragraphen” wie ,Hinduismus® oder ,Erleuchtung® nahe, son-
dern suggerieren zusitzlich einen Zusammenhang zwischen ,Yoga“ und ,Satanismus®
(sic!!). Ausgangs- und Verweisartikel bleiben jedoch eine Antwort auf die dringliche Fra-
ge nach der Berechtigung dieser angeblichen inhaltlichen Dialektik schuldig. Eine Ver-
kniipfung der parallel angesprochenen Sachverhalte wird somit der Phantasie des Lesers
iiberlassen, — ein Tatbestand, der mit Blick auf die gescllschaft]ich so sensibel geworde-
ne Sphire des Religiésen nicht nur von Unverantwortlichkeit zeugt, sondern zudem den
selbsterhobenen Anspruch des Lexikons, ndmlich ,zur intensiven Weiterbeschiftigung
mit Einzelthemen“ anzuregen, ad absurdum fiihrt. Erschwerend kommt hinzu, daf zu-
mindest in Einzelfillen die am Schluf eines jeden Abschnittes angegebenen Literaturhin-
weise in ein deutliches Spannungsverhiltnis zu den vorher ausgebreiteten Informationen
geraten. Der ebenfalls von Baer gezeichnete - und mit Blick auf die bekannte sozialwis-
senschaftliche Kritik an stigmatisierenden Termini resistente — Artikel iiber ,Jugendreli-
gionen® mag hierfiir als Beispiel dienen.

Zusammenfassend kann festgehalten werden, daf mit dem ,Lexikon der Sekten, Son-
dergruppen und Weltanschauungen® eine beachtliche Materialfiille erreicht wurde, de-
ren Qualitiit insbesondere fiir ausdriicklich religionswissenschaftlich interessierte Leser
jedoch von vornherein keineswegs ausgemacht ist. Im Einzelfall ist eine wachsame Lek-
tiire ggf. in Form eines inhaltlichen Vergleichs der rezipierten Artikel mit synonym iiber-
schriebenen Abschnitten in anderen Lexika anzuraten. In diesem Sinne widme man sich
vielleicht einmal dem Studium des ersten alphabetischen Stichwortes ,Aberglaube® in
dem von B. Gladigow u. a. herausgegebenen ,Handbuch religionswissenschaftlicher
Grundbegriffe (Stuttgart 1988) und konfrontiere die dort enthaltenen Thesen mit dem
entsprechenden Abschnitt des von GaspEr, MULLER und VALENTIN zusammengestellten
Nachschlagewerks!

Hannover Frank Usarski

Gnilka, Joachim: Jesus von Nazaret. Botschaft und Geschichte (Herders theologi-
scher Kommentar zum Neuen Testament. Supplementband I1I) Herder / Frei-
burg-Basel-Wien 1990; 331 S.

Der Verfasser des vorliegenden Bandes, Neutestamentler in Miinchen, ist fiir die Be-
handlung der anspruchsvollen Thematik sehr wohl ausgewiesen; etwa durch seine zwei-
bindige Auslegung des Matthiusevangeliums in der gleichen Kommentarreihe (Bd. 1,
1986, 520 Seiten; Bd. 2, 1988, 552 Seiten).
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Wie Gniika sein Werk verstanden wissen will, ist im Vorwort lapidar ausgedriickt:
»Der Leser erwarte also . . . keine Lebensgeschichte Jesu, sondern er lese es als Hinfiih-
rung zu Dem, der fiir uns Christen der Mafgebende schlechthin ist* (7).

In 12 Kapiteln ist der reichhaltige Stoff klar, iibersichtlich und interessant dargebo-
ten. Dabei lassen sich die ersten 4 Kapitel als Einfiihrung und Hintergrund-Darstellung
begreifen; z. B. ist das zweite Kapitel {iberschrieben: Die politische Lage in Israel zur Zeit
Jesu.

Fiir einen Missionstheologen sind die Ausfithrungen des fimften und der folgenden
Kapitel von besonderer Bedeutung. Da geht es z. B. um den Kern der Jesus-Botschaft.
»Die Herrschaft Gottes kann buchstiblich als die Mitte seines Wirkens aufgefalt wer-
den. Alles andere ordnet sich um diesen zentralen Punkt herum an® (87). Fiir Jesus ist
Gott die Mitte schlechthin. Die Inhalte seiner Verkiindigung kleidet er in das Gewand
der galildischen Heimat. G. entfaltet diese Aussage, indem er von Jesu Gleichnisreden
spricht, oder von Zukunft, Gegenwart und Nihe der Gottesherrschaft. Instruktiv und
anregend wirken die Darlegungen iiber Jingerschaft und Nachfolge, iber den Lebens-
stil Jesu und seiner Jimger. Uber die Zwolf und iiber Jingerinnen wird reflektiert.

Der Vf. versteht es, die wesentlich neue Qualitit der Jiingerschaft bei Jesus darzustel-
len. In Jesu Nachfolge leben, das bedeutet vor allem Teilhabe an dessen eigener Sen-
dung: der ganzlichen Hinordnung des Lebens und Wirkens auf die Basileia, Schicksals-
gemeinschaft mit dem Meister.

Kapitel 7 ist tiberschrieben: Israel, Gottesvolk und Kirche. Das Verhiltnis zwischen
der Sendung Jesu an sein eigenes Volk und die Beziehung zu den Heiden kommen
genauso zur Sprache wie der Stellenwert der Kirche und der Mission.

Dicht und aussagereich ist Kapitel 9, als Fortfithrung des Vorangegangenen. Jesu Sen-
dungsautoritit wird entfaltet. Nicht nur solide Exegese wird dargeboten, sondern auch
hilfreiche Anregung, ,Fazit: Jesu Sendungsautoritiit ist in ihrer Einzigartigkeit historisch
unableitbar . . . Das Messiaspridikat diirfte dem Sendungsanspruch wohl am nichsten
kommen® (266).

Eingehend beschiftigen sich die Kapitel 10 und 11 mit den letzten Tagen, dem Lei-
den und Sterben Jesu in Jerusalem.

Ein knappes ,osterliches Nachwort“ schliagt die Briicke vom historischen Jesus zur
osterlichen Wirklichkeit. In diesem Nachwort ist u. a. auch hingewiesen, was Mission als
Sendung der Kirche meint und bedeutet. Die Gemeinde war davon tiberzeugt, dal der
Irdische und Gekreuwzigte derselbe ist wie der Auferweckte und Verherrlichte. Die Kir-
che wollte und will die Menschen zum Glauben fithren an den, der lebt und in den
Glaubenden wirkt.

Insgesamt hinterldRt die Beschiftigung mit dem Werk von Gniika den Eindruck, den
er selbst sich zu eigen macht und als treffende Charakterisierung mit einem Wort von E.
Schillebeeckx abschlieft: es geht ,um die Geschichte von einem Lebenden® (320, Anm.
4).

Sankt Augustin Josef Kuhl

Grabner-Haider, Anton: Strukturen des Mythos. Theorie einer Lebenswelt, Peter
Lang Verlag / Frankfurt-Bern-New York 1989; 511 S.

Nachdem das Studium der Religionen lange Zeit sich auf die Geschichte konzentrierte
und Religion selbst aktuell immer stirker in die Nihe der Begrindung ethischen Verhal-
tens riickte, ist angesichts des Neuauflebens vielfach totgeglaubter religiéser Formen die
Frage nach den Phiinomen religiéser Erfahrung neuerwacht. In diesem Zusammenhang
wird auch die Frage nach dem Mythos, seinem Ort und seiner Gestalt in der menschli-
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chen Lebenswelt und Geschichte, neu gestellt. A. GRABNER-HAIDER hat in seinem neuen
Werk eine gute Ubersicht iiber das Gesamtphanomen des Mythos geschaffen, indem er
diesen als Theorie einer Lebenswelt zu entfalten sucht. Freilich hitte das Werk unter
einer leicht veranderten Akzentsetzung auch den Begriff ,Mythos® durch ,Religion” er-
setzen kénnen. Diese Unsicherheit im Anfang hat sicherlich damit zu tun, dal der Be-
griff ,Religion” in seiner geschichtlichen Entwicklung immer noch nicht hinreichend
durchgearbeitet ist, so dal bei genauerem Hinsehen in der Tat das Mythische (vielleicht
besser als: der Mythos) die ursprimglichere Gestalt des Religisen bzw. der religiésen
Rede ist. Diese Fragen klart das Werk nicht. Die allgemeine Ortsbestimmung der Frage
(Kap. 1) erhartet aber in der Breite ihres Ansatzes den geaufierten Verdacht. Wenn man
dementsprechend das Buch liest, liest man es mit Gewinn. Kap. 2 entfaltet die Lebens-
formen des Mythos: rituelle Handlungen, Tabupersonen, die Geschlechterrollen, das
Opfer, das tabuisierte Wort, die Mythenarten. Auf die zuvor genannte Problematik
kommt G.-H. in Kap. 3 kurz zu sprechen, wo es um die Lebenswelt der Religion geht.
Fiir G.-H. ist Mythos die urspriingliche Form der Religion, die sich folglich auch nicht
ganz von ihm unterscheiden 14ft, zumal sie in ithr weiterlebt (vgl. 89). Religion ist fiir ihn
»die schépferische Beziehung von Menschen zu einer zweiten Dimension ihres Lebens
bzw. zu einer metaempirischen Welt® (ebd.). In Kap. 8 stellt G.-H. die Bezichungswelt
der Religion vor: die géttlichen Wesen, aber auch die rationalen Lehrsysteme der ,Theo-
logien®, die Institutionalisierung der Religion und ihren Bezug zur religiésen Erfahrung.
Kap. 4 bespricht die nachzuordnenden Deutungen von Mythos und Religion, zumal ihre
neuzeitlichen Gestalten. Es folgen dann die Konkretisierungen der Lebens- und Weltdeu-
tung. Kap. 5 handelt von den goéttlichen und dimonischen Wesen, Kap. 6 vom Verhilt-
nis zwischen Welt-/Kosmosdeutung und Entstehung der Lebenswelt bzw. Sozialstruktur,
Kap. 7 von Menschenbildern und Personalstrukturen, Kap. 8 von Lebenswerten und
Lebensformen. Das eigentlich theologische Kap. 5 erscheint im Gesamtrahmen etwas
verkiirzt. Die weiteren Kapitel befassen sich mit der Sprache des Mythos (Kap. 9) und
dem Verhiltnis von Mythos und Vernunft (Kap. 10) - hier wird eher einseitig mit dem
aufklarerischen Vernunftbegrift' gearbeitet, ohne die Vernunftkritik etwa Hiibners, Blu-
menbergs u. a. zu beriicksichtigen. Der Fortgang des Gedankenganges zeigt aber dann,
dal es G.-H. schon um die Wiederentdeckung der Volks- und Stammesreligionen, also
des ursprimglichen Lebensraumes des Mythos (Kap. 11), im Gegeniiber zu den Univer-
salreligionen (Kap. 12) geht. Freilich bleibt hier vieles deskriptiv-historisch. G.-H. gelingt
es - trotz Kap. 18 zu Mystik und Esoterik; das SchluBkapitel 14 zu Humanisierung von
Mythos und Religion kann auffer Betracht bleiben - leider doch nicht, die Bedeutung
des Wiedererwachens des Mythischen weltweit so zu erheben, daf der Bezug zu den
Defizienzen unserer eigenen religidsen Entwicklung klar in den Blick kime. Eigentlich
sind alle Details irgendwo zur Sprache gebracht. Sie sind aber am Ende doch nicht so zu
einem Argument zusammengebunden, dab sie zu einer existentiellen Provokation wer-
den. Das Werk stellt aber auch so, wie es vorliegt, einen hilfreichen Beitrag zur verglei-
chenden Mythos- und Religionenforschung dar.

Bonn Hans Waldenfels

Kimpchen, Martin (Hg.): Liebe auch den Gott deines Néchsten. Lebenserfahrun-
gen beim Dialog der Religionen (Herder Taschenbuch 1624) Herder / Frei-
burg-Basel-Wien 1989; 207 S.

Christen fithren nicht mit Religionen wie dem ,Islam“ oder dem ,Hinduismus®, son-
dern mit deren Anhingern, also den Muslimen, Hindus u. a. m. einen Dialog. Daher ist
sein Gelingen ,grundsitzlich mit denselben Begeisterungen und Beschwerlichkeiten be-
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haftet, die fiir jede menschliche Beziechung charakteristisch sind.” (171) Daraus zieht M.
KimpcheN die zweifellos originelle Konsequenz, einmal Menschen, die aktiv am Dialog
beteiligt sind, iiber ihr Leben, ihre Erfahrungen und Probleme in diesem Dialog berich-
ten zu lassen. Er wihlt dazu Europier, die in Linder Asiens und Afrikas gegangen sind,
aber auch Asiaten, die nach Europa gekommen sind. Durch all diese Beitrige wird deut-
lich, dafl der Dialog eine schwierige, aber fiir den persénlichen Glauben wichtige Erfah-
rung ist. Deutlich wird dabei auch, was das Christentum - so gelebt - den anderen zu
bringen vermag, ohne daR in Bekehrungskategorien gedacht wird (vgl. dazu 83, 134,
189f). Angesichts dieses Konzeptes ist es bedauerlich, daf der letzte Beitrag bei einem
Sonderfall (den Bhil in Indien) ,in einer Bekehrung zur christlichen Religion” die ,Ret-
tung der Bhil“ (203) sieht und vorschligt.

Hannover Peter Antes

Khoury, Adel Th.: Der Islam, sein Glaube — seine Lebensordnung — sein Ansprich
(Herder-Taschenbuch 1602) Herder / Freiburg-Basel-Wien 1988; 237 S.

sDialog und Zusammenarbeit sollen Christen und Muslime fiireinander 6ffnen und
sie einander niherbringen, sie sollen ihnen erméglichen, in unserer einen Welt die Soli-
daritiit aller mit allen, die universale Briiderlichkeit zu erfahren und zu erleben. Wir
konnen nicht mehr gegeneinander sein und Gegner bleiben. Wir diirfen nicht nur ne-
beneinander wie Fremde leben und uns gegenseitig als Konkurrenten betrachten. Wir
miissen miteinander wirken und Partner sein. Und wir sollten es schaffen, fiireinander
dazusein und Freunde zu werden.” (236) Dieses ehrgeizige Ziel setzt in jedem Falle eine
grilndliche Kenntnis des anderen voraus. Deshalb stellt der kath. Theologe und Islam-
wissenschaftler Knoury aus Miinster/Westf., der durch zahlreiche andere Biicher iiber
den Islam dem deutschsprachigen Publikum bereits gut bekannt ist, im vorliegenden
Buch in kurzen, aber treffenden Pinselstrichen den Islam als Weltreligion vor, bespricht
die religiosen und politischen Aspekte der heutigen Renaissance des Islams und behan-
delt nach einer kurzen Besprechung der Quellen des Islams die vielfiltigen Aspekte des
Lebens im Islam, angefangen von den unterschiedlichen Richtungen tiber den Glauben
an den Propheten, Gott und das letzte Gericht bis hin zu den religiésen Grundpflichten
und Feiertagen sowie der Moral und der sittlichen Normen, wobei auch die Fragen nach
dem islamischen Staat, nach einer islamischen Wirtschaftsordnung und nach dem Uni-
versalanspruch des Islams und damit verbunden das Thema Toleranz und ,heiliger
Krieg® zur Sprache kommen. Insgesamt also eine gute, leicht verstindliche und auf soli-
der Kenntnis sowohl der islamisch-arabischen Quellen als auch der westlichen Fachlite-
ratur basierende Einfiihrung in den Islam, die man ohne Einschrinkung zur Lektiire
empfehlen kann, zumal auch noch eine Auswahl von weiterfithrender Literatur (237f)
geboten wird, die all denen, die einzelne Punkte vertiefen wollen, wertvolle und richtige
Hinweise geben wird.

Hannover Peter Antes

Das Kirchen- und Religionsverstindnis von Katholiken und Protestanten. Eine Repri-
sentativbefragung im Auftrag der Redaktion Kirche und Leben des ZDF. Kommentie-
rung der Untersuchungsergebnisse von Horst Glass und Eckhard Bieger, APG
Allgemeine Gemeinniitzige Programmgesellschaft / Miinchen 1988; 88 S.

Religionssoziologische Untersuchungen sind immer in Gefahr, mifverstanden zu wer-
den, weil die einen denken, die prozentualen Befiirwortungen und Ablehnungen seien
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gleichzusetzen mit Werturteilen in der Sache, und die anderen sehr rasch in sich gehen
und unmittelbare Handlungsanweisungen zur Korrektur daraus ableiten wollen. All dies
wird einer solchen Bestandsaufnahme nicht gerecht. Es geht darum, einfach Einstellun-
gen, Wiinsche und Vorstellungen in Erfahrung zu bringen und mit grofer Vorsicht zu
deuten. Mit zu den wichtigsten Ergebnissen dieser Umfrage gehort wohl, daf katholi-
sche und evangelische Christen inhaltlich im Vergleich mit Konfessionslosen keine we-
sentlichen polaren Einstellungen erkennen lassen, was wohl damit msammenhiingt, daf
das aktive Erkennen, ob jemand an Gott glaubt, in der Bevolkerung nicht sehr ausge-
prégt ist (14). Gott und die ideale Kirche werden vornehmlich mit menschlichen Bezie-
hungen (Hilfe, Geborgenheit) gleichgesetzt (15), obwohl nicht zu verkennen ist, daf
Wesensmerkmale von Gott, Religion und Kirche mit zunehmender Gleichgiiltigkeit regi-
striert werden (17). Da die Konturen des Gottesbildes bei vielen verblassen, ist wohl
davon auszugehen, ,daR eine direkte Thematisierung der Gottesfrage kein vielverspre-
chender Weg ist, mit Kirchenfernen in ein Gesprich zu kommen. Ebenfalls sind kirchli-
che Themen kein Ansatzpunkt, sondern eher Fragen, die vom Menschen ausgehen.®
(76) Derartige Feststellungen zeigen, daf man im ,Missionsland Deutschland® neue
Wege zum Gespriich mit den Andersgliubigen suchen mul, wenn die christliche Bot-
schaft noch an spatere Generationen weitergegeben werden soll.

Hannover Peter Antes

Mead, Sidney E.: Das Christentum in Nordamerika. Glaube und Religionsfreiheit in
vier Jahrhunderten, Vandenhoeck & Ruprecht / Gottingen 1987; 275 S.

Das kurz vorzustellende Buch ist die spite Ubersetzung einer bereits 1963 bei Harper
& Row in New York herausgebrachten Synthese der Arbeit des bekannten nordameri-
kanischen protestantischen Kirchenhistorikers. Mehr essayistisch dargestellt ist die Ent-
wicklung der Denominationen - der Erscheinungsform des nordamerikanischen Prote-
stantismus -, d. h. der ,weifen protestantischen Hauptkirchen, ... (die) bis zum Beginn
des 20. Jahrhunderts die gestaltende religiése Kraft in der amerikanischen Geschichte
gewesen sind” (11f), von den Anfingen der englischen Kolonisation zu Beginn des 17.
Jahrhunderts bis in die 20er Jahre unseres Jahrhunderts. Der wissenschaftliche Bearbei-
ter der deutschen Ausgabe, Kraus Penzer (Prof. fir Kirchengeschichte an der Southern
Methodist University, Dallas), hat diese mit einer Einleitung versehen (7-15) und in
einem Anhangskapitel (196-254) die Arbeit nicht nur zeitlich bis in die Gegenwart fort-
gefiihrt, er erginzt sie auch insbesondere fiir dieses letzte halbe Jahrhundert um freilich
nur {iberblickhafte Abhandlungen der von MEaD aus unterschiedlichen Grimnden (vgl.
11f) nicht oder kaum beriicksichtigten Kirchen bzw. Gruppen: Katholiken, Lutheraner,
die Schwarzen.

Der von Meap zeitbedingt noch nicht behandelte ,Aufbruch der Frauen® (feministi-
sche Theologie) wird allerdings auch von PenzeL nicht gewiirdigt. Voéllig unbeachtet
bleibt von beiden das schwierige Verhiltnis der Denominationen zu den einheimischen
Volkern. Unverstindlich ist, daf PenzeL die Mormonen immer noch zu den christlichen
(GroR-)Kirchen zihlt (vgl. dazu meinen Art. Mormonen, in: Lexikon der Religionen,
Freiburg 21988, 432f).

Die Geschichte des amerikanischen Protestantismus ist die eines ,Protestantismus
ohne Reformation®, wie D. Bonhoeffer 1939 nach einer Amerikareise festhielt. Und Pen-
zEL sieht in der Tatsache, dal die USA das einzige westliche Land sind, ,in dem der
Protestantismus dem Katholizismus vorausging, so daf der Katholizismus dann in einer
vom Protestantismus schon geprigten und beherrschten Umwelt heimisch zu werden
versuchen mufite* (206), vielleicht einen Schliissel zum ,besseren Verstindnis der ge-
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schichtlichen Eigenart des amerikanischen Katholizismus“. MEeap zeichnet diese ge-
schichtliche Entwicklung und den Zusammenhang von (protestantischem) Christentum
und Demokratie differenziert nach; hier ist vor allem die Identifizierung von Protestan-
tismus mit Amerikanismus zu nennen, die zu Intoleranz und Verdachtigungen gegen-
iiber der kath. Kirche fiihrte. Obschon MeADs Analysen und Schliisse die neuere prote-
stantische Kirchengeschichtsschreibung Nordamerikas - auch hierzulande (vgl. z. B. P.
Kawerau, Kirchengeschichte Nordamerikas: Die Kirche in ihrer Geschichte IV, Gottin-
gen 1963) - beeinfluft haben und auf viele Fragen befriedigende Antworten zu geben
vermégen, bleibt sie letztlich wie die amerikanische Kirchengeschichte selbst ein ,grofes
Experiment*.

Als Einstieg in die Komplexitit des nordamerikanischen Protestantismus ist das Buch
héchst empfehlenswert. Zugleich lassen MEap/PenzEL das Defizit in der katholischen
Kirchengeschichtsschreibung noch deutlicher empfinden.

Bonn Norbert Maria Borengdsser

Mesters, Carlos: Befreit — Gebunden. Die 10 Gebote. Das Bundesbuch. Aus dem
brasilianischen Portugiesisch tibersetzt von Hermann Brandt (Erlanger Ta-
schenbiicher 94) Verlag der Evang.-Luth. Mission / Erlangen 1989; 117 S.

Der bekannte brasilianische Theologe und Karmelit CARLOs MEsTERS legt hier eine
aus der Bibelarbeit in den Gemeinden entstandene Auslegung der zentralen Kapitel
19-24 des Buches Exodus vor. Die Auslegung weil’ sich — ohne daff das Wort tiberhaupt
erwihnt wird - der lateinamerikanischen Befreiungstheologie verpflichtet. Dies macht
die Sache insofern reizvoll, als hier nicht die Geschichten der Unterdriickung in und der
Befreiung aus Agypten (Ex 1-15,21), dem biblischen locus classicus der Befreiungstheolo-
gie, sondern die sich daran anschlieBenden Gesetze, die - auf den ersten Blick - wenig
mit Befreiung zu tun haben, zum Gegenstand der Auslegung gemacht werden.

M. versteht Ex 19-24 als ,Programm einer grofen Feier®, die er in fiinf Schritte ein-
teilt: 1. Beginn der Feier — Sich an die Geschichte der Wanderschaft erinnern (Ex
19,1-25); 2. Die Zehn Gebote - Héren, was Gott uns zu sagen hat (Ex 20,1-21); 3. Das
Bundesrecht (Ex 20,22-28,19); 4. Die Verheifung Gottes. Gottes Stimme, Gesetz des
Volkes! Friede auf Erden, neue Zeit (Ex 28,20-33); 5. Den Bund mit Gott erneuern (Ex
24,1-18).

Das Buch verdient unter dreierlei Riicksicht eine besondere Hervorhebung: 1. Der
hermeneutische Horizont, vor dem die Zehn Gebote und die gesamte Sinaitische Gesetz-
gebung zu verstehen sind, ist die Erfahrung der Befreiung Israels aus der Knechtschaft
Agyptens Dies wird von M. sehr gut und anschaulich hervorgehoben »Die Zehn Gebote
sind wie ein groBes Bild, das an der Wand des Lebens aufgehiingt ist. Der Nagel, der es
hilt, ist folgende Zusage Gottes: Ich bin Jahwe, dein Gott, der ich dich aus dem Land
Agypten, dem Haus der Sklaverei, herausgefithrt habe! (Ex 20,2) (Unser Katechismus
vergiBt sehr oft diesen Anfangssatz der Zehn Gebote!) Ohne den Nagel fillt das Bild zu
Boden und bricht entzwei! Ohne diese Zusage fallen die Zehn Gebote ins Leere und
verlieren ihren Sinn. Dieser Anfangssatz ist die Uberschrift, der Schliissel* (25).

2. Die Zehn Gebote dienen dem Ziel, die gewonnene Freiheit zu bewahren. Die Be-
freiung aus Agypten war im Selbstverstindnis Israels keine einmalige, abgeschlossene,
der Vergangenheit angehorige Aktion, sondern eine immer wieder zu empfangende
Gabe und zu bewiltigende Aufgabe. Die Zehn Gebote sind Weisungen auf dem Weg in
die Freiheit. Sie sprechen den einzelnen Israeliten als Glied seines aus der Knechtschaft
befreiten Volkes an. Auch dieser Aspekt wird von M. hervorgehoben.
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3. Besonders wichtig und hilfreich sind M.s Ausfithrungen zum Verhaltnis von Deka-
log (Ex 20) und Bundesbuch (Ex 20,22-28,19). Das Bundesbuch enthilt zahlreiche ka-
suistische Gesetze, die in der Exegese und Theologie kaum Beachtung finden. Noch
weniger diirften diese Rechtstexte in Bibelkreisen gelesen werden. M. zeigt nun, dal die
Gesetze des Bundesbuches eine Konkretisierung der Zehn Gebote sind. Sie legen die
Zehn Gebote im Hinblick auf die gesellschaftliche Situation Israels in vorstaatlicher Zeit
aus. Sie sind der Versuch, der gewonnenen Freiheit eine konkrete gesellschaftlich-politi-
sche Form zu verleihen. Thr hermeneutischer Horizont ist ebenfalls die Erfahrung der
Befreiung aus Agypten.

M. legt die einzelnen Gebote in einer gut gegliederten, verstéindnisvollen und bildrei-
chen Sprache vor dem Hintergrund der Konflikte und Ungerechtigkeiten der brasiliani-
schen Gesellschaft aus, wobei er mehrfach aktuelle Beziige zur Ausarbeitung der am 5.
Oktober 1988 verabschiedeten neuen Verfassung Brasiliens herstellt. Dabei gilt sein
Hauptinteresse, ,die Bibel an unser Leben an[zu]schliefen® (11). Zwischen den einzel-
nen Auslegungen gibt er wertvolle Anregungen fiir das eigenstindige Arbeiten mit den
biblischen Texten.

Neben den hier genannten Vorziigen des Buches ergeben sich drei grundsitzliche
Bedenken: 1. Bei der Interpretation der einzelnen Gebote richtet M. seinen Blick auch
auf das Neue Testament, was im Rahmen christlicher Theologie legitim und sinnvoll ist.
Dabei begeht er allerdings den Fehler, daB er die antijidische Polemik der frithen Chri-
sten unmittelbar in historische Aussagen umsetzt. Dadurch entsteht das schreckliche
Bild eines (fast) gottlosen Judentums z. Zt. Jesu. So schreibt er: ,Zur Zeit Jesu war das
Volk unaufmerksam, horte nicht mehr das Schreien der Kleinen und lieR es zu, daR sich
die Lehre der Schule des Pharao auf hinterhaltigste Weise, aufgnmd bestimmter religio-
ser Uberlieferungen, in der Gemeinde Eingang verschaffte. Bei vielen kam es sogar
dazu, dab sie Jahwe, den lebendigen und wahren Gott, mit einem harten und unterdriik-
kerischen Gott vertauschten, wozu sie durch einige der Pharisier und Gesetzeslehrer
veranlalt wurden“ (33). ,Jesus verurteilt das Liigenleben der Klasse der Gesetzeslehrer
und der Pharisder. Thr Leben war so sehr von Liige und Falschheit gepragt, daB sie die
von Jesus bezeugte Wahrheit iiberhaupt nicht mehr erfassen und horen konnten (Joh
8,44-48)“ (69; vgl. auch 27; 38; 42; 50; 56f; 65;). Hier erliegt M. einem jahrhunderteal-
ten Klischee. Allerdings scheint er an mehreren Stellen indirekt zu differenzieren, wenn
er von eimigen Pharisiern® (83) spricht, woraus man schliefen kann, daB es seine ne-
gative Qualifikation nicht auf alle zutrifft.

2. Wenn M. richtig schreibt, dal der Bund ,kein Verdienst des Volkes®, sondern ,,Got-
tes Gnade, ausschlieBlich Geschenk seiner Liebe® (20) ist, dann ist es theologisch nicht
richtig, wenn er schreibt, daR ,zur Zeit Jesu ... der alte Bund gebrochen® war (109):
»Das alte System des Pharao und der Kénige war zuriickgekehrt und trug jetzt ein ande-
res Gesicht: Es herrschte nun unter der Maske der Treue zum Gesetz, zum Sabbatgebot,
mu den Uberlieferungen, zum Tempel, zum Bund! Welch tragische Téuschung! Gerade
diejenigen, die im Namen des Bundes angenommen werden sollten, wurden im Namen
der Bundestreue an den Rand gedringt! . .. Vom Bund war nichts mehr iibriggeblie-
ben!* (109). ,So wie der alte Bund starb, so wuchs die Hoffnung auf den neuen Bund
heran! (108; vgl. auch 110). Ohne hier auf die unterschiedlichen Bundestheologien des
Alten Testamentes (Verheifungsbund, Vertragsbund, Gnadenbund) einzugehen, wiren
doch einige klirende Worte angebracht gewesen, die darauf hingewiesen hiitten, daf
Gott den Bund mit seinem Volk nicht gekiindigt hat (vgl. Rém 11,1.29; vgl. auch die
Ansprache Papst Johannes Pauls II an die Vertreter der Juden in Mainz vom 17. Nov.
1980, in der er vom ,Gottesvolk des von Gott nie gekiindigten Alten Bundes® spricht).

3. M. weist auf die Unvollkommenheit der Gesetze des Bundesbuches im Hinblick auf
die Verwirklichung von Recht und Gerechtigkeit hin. Sie sind in gewisser Weise unabge-
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schlossen. Nach M. bildet das Bundesbuch die erste Station einer Reise, die zweite Sta-
tion liegt dann gleich im Neuen Testament (95). Auch hier hitte deutlicher differenziert
werden miissen. Die Reise geht zuniichst einmal im Alten Testament selbst weiter. Das
Deuteronomium und das Heiligkeitsgesetz (Lev 17-26) sind ebenfalls Stationen auf dem
Weg der Verwirklichung einer aus der Exodus-Tradition lebenden Gesellschaft. Dies hat-
te gerade auch an den Gesetzen des Bundesbuches verdeutlicht werden kénnen, bei
denen M. einen relativ starken Widerspruch zur Konzeption einer befreiten und solida-
rischen Gesellschaft feststellt, wie z. B. dem sog. Sklavengesetz (Ex 21,2-11) (94). Ver-
gleicht man Ex 21,2-11 mit Dtn 15,12-18 und Lev 25,39-46, so zeigt sich sehr deutlich
ein Voranschreiten auf dem Weg in die Freiheit. Nach Lev 25,839-46 soll es unter den
Israeliten Giberhaupt keine Sklaven und Sklavinnen mehr geben.

Zum Schluf noch einige Bemerkungen zu Einzelheiten: (1) M. legt die katholische
und lutherische Zihlung der Zehn Gebote zugrunde, die im Anschluf an Dtn 5,7-10
Fremdgotter- und Bilderverbot als erstes Gebot zihlt (29). Die Exodus-Fassung zihlt als
erstes Gebot nur das Fremdgotterverbot (Ex 20,3), als zweites Gebot das Bilderverbot
(Ex 20,4-6) und als zehntes Gebot das Begehrensverbot (Ex 20,17). Die Deuteronomi-
um-Fassung zahlt als neuntes Gebot das Verbot, die Frau seines Nichsten zu begehren
(Dtn 5,21a) und als zehntes Gebot das Verbot, Haus, Feld, Sklave, Sklavin, Rind, Esel
und alles, was deinem Nichsten gehort, zu verlangen (Dtn 5,21b). Die Deuteronomium-
Fassung spaltet also das Begehrensverbot in zwei Gebote auf, zihlt aber Fremdgotter-
und Bilderverbot als ein Gebot, wahrend die Exodus-Fassung Fremdgotter- und Bilder-
verbot als zwei Gebote zahlt und die beiden Begehrensverbote der Deuteronomium-Fas-
sung (Dtn 5,21a und 5,21b) als ¢in Gebot zusammenfaBt. M. legt die Exodus-Fassung
des Dekalogs zugrunde, zihlt aber nach der Deuteronomium-Fassung. Dadurch entsteht
eine gewisse Unklarheit, die M. auf S. 71 bemerkt, deren Grund er dem Leser aber nicht
mitteilt.

(2) Das Bilderverbot untersagt nicht grundsitzlich die Anfertigung von Bildern oder
Figuren, wie M. schreibt (29), sondern die Anfertigung von (Fremd)Gétterbildern. Das
Bilderverbot ist also urspriinglich kein Kunstverbot, sondern ein Fremdkultverbot.

(8) Das hebriische Wort ,Sabbat® bedeutet nicht ,der siebte®, wie M. schreibt (43).
Das Wort $abat bedeutet ,aufhdren/ruhen®. Ob es mit dem Wort $abbat (,Sabbat®) ety-
mologisch verwandt ist, ist umstritten.

(4) In Ex 28,12 geht es nicht um den Sabbat (97) wie im Dekalog (Ex 20,8-11),
sondern um den siebten Tag der Woche. Sabbat und siebter Tag der Woche sind in
vorexilischer Zeit in Israel zu unterscheiden. In vorexilischer Zeit war der Sabbat der 15.
Monatstag, der Vollmondtag (vgl. Akkadisch Sapattum); er wurde als Festtag begangen
(vgl. 2 Kon 4,23; Jes 1,13; Hos 2,18; Am 8,5). Der siebte Tag der Woche, der in vorexi-
lischer Zeit nicht mit dem Sabbat identisch war, war ein Tag allgemeiner Arbeitsruhe.
Darum geht es in Ex 23,12, Erst im Dekalog werden beide Institutionen miteinander
verschmolzen.

(5) M. bemiiht sich, die einzelnen Gebote im Hinblick auf ihre gesellschaftliche Rele-
vanz auszulegen und sie von einer rein individualethischen Engfithrung zu befreien, in
den meisten Fallen durchaus zu recht. Bei der Interpretation des Diebstahlverbotes ,du
sollst nicht stehlen® (Ex 20,15) geht er aber doch zu weit, wenn er schreibt: ,Dadurch
sollte eine Gesellschaft geschaffen werden, die so eingerichtet war, daf die Anhiufung
von Giitern sowohl in der Hand eines einzelnen wie auch einer Gruppe ausgeschlossen
wurde® (64). Was M. offensichtlich vorschwebt, die ungerechte Anhdufung groRer Lin-
dereien auf Kosten von Kleinbauern, wird weniger im Diebstahl (7. Gebot nach der
Deuteronomium-Zihlung) als vielmehr im sog. Begehrensverbot untersagt, allerdings
deutlicher in der Deuteronomium-Fassung als in der Exodus-Fassung. In Dtn 5,21b heifit
es: ,Du sollst nicht verlangen das Haus deines Nachsten, sein Feld und seinen Sklaven
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und seine Sklavin, sein Rind und seinen Esel und alles, was deinem Nichsten gehort.”
(In der Exodus-Parallele fehlt ,sein Feld“). Hier legt sich die Annahme nahe, daf es -
wie der Prophet Micha beklagt (Mi 2,1f) — um Machenschaften geht, die durch Drohun-
gen, Verlockungen und Versprechungen die Masse der Kleinbauern zu enteignen sucht,
um sie zu abhingigen allzeit verfiigharen Lohnarbeitern zu machen. Das alte Ideal der
egalitiren Stimmegesellschaft Israels ,ein Mann - ein Haus - ein Eigentum® (vgl. Mi
2,2) soll hier offensichtlich geschiitzt werden. Beim Diebstahlverbot geht es um das
heimliche Entwenden fremden (mobilen) Eigentums, beim Begehrensverbot um die
planvolle und offentliche, gegebenentfalls unter Einsatz legaler Mittel betriebene Aneig-
nung fremden (immobilen) Eigentums. Beim letzteren wird M.s Aktualisierung vom
Text gedeckt.

(6) In Brasilien werden Kleinbauern von Rinderziichtern von ihrem Land vertrieben.
Ein einziges Rind erbringt den Nachweis fiir die produktive Nutzung des Landes (so H.
BRANDT in den Vorbemerkungen zum Buch, 8. 8). Vor diesem Hintergrund versteht M.
die Gesetze beziiglich des stoflenden Rindes Ex 21,28-32 als Versuch, ,die Landbesitzer
daran zu hindern, die Zahl ihrer Rinder . . . beliebig zu steigern® (91). Eine solche Ten-
denz laft sich in den Texten jedoch nicht erkennen. Die Gesetze regeln die Verantwort-
lichkeit des Rinderhalters im Falle von Schiden, die eines seiner Rinder verursacht hat.
Dabei muff man sich allerdings vor Augen halten, dafl das Rind im Alten Israel weniger
als Fleisch- und Milchproduzent, sondern vor allem als Arbeitstier gehalten wurde; mit
ihm wurde gepfliigt und wurden Lasten transportiert. Insofern war es fiir den israeliti-
schen Kleinbauern durchaus lebensnotwendig. Im Hinblick auf ihre sozio-6konomische
Stellung sind die brasilianischen Rinderhalter nicht mit den altisraelitischen Rinderbesit-
zern zu vergleichen. Ebenso laBt sich im Altargesetz (Ex 20,24-26) nicht die Tendenz
erkennen, ,das Volk des Bundes mit seinen Schafen gegen den Einfluf des Systems der
Konige mit seinen Rindern (98) zu unterstiitzen.”

(7) Auf 8. 82, 1. Z. v. u. muB es statt 20,2 wohl 20,26 heifen.

Trotz der hier angefithrten Mingel kann das Buch als eine allgemeinverstindliche,
die urspriingliche Intention der biblischen Texte hervorragend treffende und vor dem
Hintergrund der gesellschaftlichen Situation Brasiliens angemessen aktualisierende Aus-
legung von Exodus 19 - 24 mit den Themen Theophanie, Zehn Gebote, Bundesbuch,
Bundesschluf empfohlen werden. Es eignet sich hervorragend zur Bibelarbeit in Bibel-
kreisen, aus denen es ja auch hervorgegangen ist.

Miinster Ludger Schwienhorsi-Schinberger

Mutter Teresa: Beschaulich inmitten der Welt. Geistliche Weisungen, hg. von P.
Angelo Devananda Scolozzi (Der neue Weg 10) Johannes-Verlag / Einsiedeln
1990; 163 S.

Spitestens seit der Verleihung des Friedensnobelpreises im Jahr 1979 an Mutter Te-
resa ist die Ordensfrau aus Kalkutta weltweit bekannt. Ihr Einsatz fiir die ,Armsten der
Armen® wird als vorbildliches Zeugnis christlicher Nachstenliebe bewundert und zu-
gleich kritisiert, weil dadurch zwar Not gelindert, nicht aber die Ursachen des Elends
bekimpft werden. - Unter welchen Motiven steht der Einsatz der 1910 in Skopje (da-
mals Albanien, heute Jugoslawien) geborenen Ordensfrau in den Elendsvierteln von Kal-
kutta und vielen anderen Stidten der Welt, mit welchem ,Programm® leitet sie die von
ihr gegriindete Kongregation der ,Missionarinnen der Nichstenliebe®?

Mit Hilfe des jetzt (nach der amerikanischen Erstausgabe von 1985 und einer revi-
dierten italienischen Ausgabe von 1988) auch in deutscher Sprache vorliegenden Bind-
chens von Pater Angelo Devananda Scolozzi, dem Oberen der ebenfalls von Mutter Te-
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resa gegriindeten Gemeinschaft der ,Briidder vom Wort, kommt man einer Antwort auf
diese Fragen niher. Mit der Verdffentlichung verfolgt der Herausgeber das Ziel, .die
geistige Schau und Weisung von Mutter Teresa besser bekannt zu machen® (10). Im
wesentlichen handelt es sich im ersten und iiberwiegenden Teil des Buches um eine in
lockerer Systematik geordnete Sammlung von Texten der Mutter Teresa, in denen sie
u Berufung, Sendung und Lebensweise der Kongregation Stellung nimmt. Nach Anga-
be des Herausgebers sind die zum groften Teil nicht niiher gekennzeichneten Texte den
Materialien der Ordensausbildung und persénlichen Aufzeichnungen von P. Scolozzi ent-
nommen. Dem Charakter der meist kurzen Textausschnitte nach handelt es sich tiber-
wiegend um Gelegenheitsschriften bzw. um Nachschriften von Ansprachen der Ordens-
oberin an ihre Schwestern und Briider. Eine solche Zusammenstellung bedingt fast not-
wendig zahlreiche Wiederholungen und gedankliche ﬁbersch.neidungen, was schon die
Kapiteliiberschriften ,Der Ruf*, ,Die Antwort®, ,Unsere Lebensweise®, ,Unser Leben in
Gebet und Betrachtung” und ,Unser Leben - ein Leben des Dienstes und der Evangeli-
sierung® vermuten lassen.

Verfolgt man die Grundlinien der Spiritualitit in den vorliegenden Zeugnissen, so
ergibt sich ein recht klar konturiertes Bild: Die GewiBheit einer christozentrisch gerich-
teten Berufung und Sendung (,Unsere Berufung ist Jesus” [25] oder: ,Unsere Berufung
ist die ﬁbeneugung, ,Jhm zu gehoren™ [34]) gewinnt fiir Mutter Teresa in der Gerichts-
rede Mt 25 konkrete Gestalt. Mit einem ausgeprigten Gespiir fiir die Menschheit Jesu,
fir die SelbstentiuBerung des Gottessohnes in der Niedrigkeit und Armut des Geschopf
lichen sieht sie die missionarische Berufung ihrer Kongregation in der Evangelisierung
der ,Armsten der Armen® durch die Ubung der Werke der Barmherzigkeit. Diese Moti-
vation hebt Mutter Teresa immer wieder ausdriicklich hervor, nicht zuletzt, um den
Dienst ihrer ,Missionarinnen der Nichstenliebe“ von einer entgeltlich geleisteten Sozial-
arbeit zu unterscheiden.

Dem darin ausgedriickten Aspekt der Sendung zum Heil der Armen korrespondiert
in ihren Weisungen das Ziel der eigenen Heiligung. In dieser doppelten Perspektive ver-
steht und erklirt Mutter Teresa die Lebensweise der Kongregation, deren Angehérige
auller den iiblichen Ordensgeliibden nach den evangelischen Riten der Armut, der
Keuschheit und des Gehorsams zusitzlich den ,unentgeltlichen Dienst an den Armsten
der Armen® geloben.

Kraftquelle und Bezugspunkt zur Verwirklichung der mit diesen Geliibden verspro-
chenen konkreten Werke - in den Elendsvierteln der GroRstidte iiberall auf der Welt -
ist die in eine traditionsverwurzelte Glidubigkeit und insbesondere in eine ausgeprigt
eucharistische Frommigkeit gefalte Liebe zu Jesus Christus, der Mutter Teresa in einer
fast naiv anmutenden Weise einen missionarischen Impetus abgewinnt, wenn sie wie-
derholt vom ,Hunger und ,Durst Jesu nach Seelen” spricht (17-19, 21 u. 6.). Dieses
»Verlangen® Jesu zu stillen, ist Kern der Berufung und Rechtfertigungsgrund der Bereit-
schaft zur Ganzhingabe, zu Leiden, Verzicht und Opfer - Begriffe, die in den Gedanken
der Mutter Teresa eine grofe Rolle spielen und sich mit ihrer Sicht des Ritelebens zu
einem traditionellen, wenig reflektierten Vollkommenheitsideal zusammenfiigen.

Deutlich wird dies etwa an der Auslegung des Gehorsamsgeliibdes: Vom Gehorsam
Jesu wird unmittelbar auf die Gehorsamspflicht der Schwestern gegeniiber der Oberin
geschlossen, die wiederum auf das Ideal miitterlicher Fiirsorge verpflichtet wird. Der
hier sichtbar werdenden autoritiren Grundstruktur, die wenig Raum li8t fiir individuel-
le Entfaltung (und einen solchen Gesichtspunkt wohl auch kaum ins Auge falt), korre-
spondiert ein rigides Armutsverstandnis bis hin zum vélligen Verzicht auf Privatsphire,
was wiederum unter der zweifachen Motivation zu begreifen ist, einerseits die Armut
der Armen zu teilen und andererseits durch eigene Armut die personliche Heiligung zu
beférdern.
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Bei dem Versuch, die Gedanken der Ordensfrau nachzuvollziehen, deuten sich schon
in diesem Zusammenhang gewisse Schwierigkeiten an. Meines Erachtens grinden sie in
dem letztlich unvermittelten Nebeneinander der geistlichen Motivationen von missiona-
rischer Sendung einerseits und persénlicher Heiligung andererseits; nicht, weil zwischen
beiden Aspekten ein Gegensatz bestiinde, sondern weil offenkundig eine Klirung der
Rangordnung fehlt, wie sie etwa ganz deutlich in anderen neuzeitlichen Entwiirfen des
Ordenslebens - etwa dem ignatianischen - gegeben ist: Gerade im Vorrang der Sen-
dung kann hier das Moment der Heiligung als eingeholt gelten; dhnliches ldR¢ sich auch
fiir eine Laienspiritualitit wie jene Madeleine Delbréls zeigen (die als etwas altere Zeit-
genossin Mutter Teresas durchaus als Vergleichsperson in Frage kime).

Ein Beispiel mag das Gemeinte verdeutlichen: ,Um unser Ausharren in seiner Liebe
zu stirken, schenkt er uns seinen Hunger, schenkt er uns die Armsten unter den Armen®
(21), schreibt Mutter Teresa in einem Abschnitt Uiber die zentrale Bedeutung der Eucha-
ristie im Leben ihrer Missionarinnen; und an anderer Stelle veranschaulicht sie die in
der Jesus-Liebe grimdende Hingabe im Dienst an den Armen mit folgender Analogie:
»Die Kirche ist die Braut Jesu, und fiir uns Missionarinnen der Nichstenliebe ist der
Arme die Frucht der Vereinigung mit Jesus. Genauso wie das Kind die Frucht von Mut-
ter und Vater ist, so ist der Arme die Frucht meiner Beziehung zu Jesus® (109). - Solche
AuBerungen wecken in mehrfacher Hinsicht ein gewisses Unbehagen: Zum einen mifite
- selbst in einer theologisch nicht sehr reflektierten Frommigkeit - der Bezug des braut-
mystischen Topos von der Kirche (bzw. der Seele) als Braut Christi deutlich auf den
Auferstandenen und nicht auf den irdischen Jesus klar ausgedriickt werden; zudem gilte
es, die Motive von geistlicher Brautschaft und geistlicher Mutterschaft, die hier offenbar
véllig unbedacht durcheinandergehen, auseinanderzuhalten. SchlieBlich dringt sich der
Verdacht auf, hier werde der Arme im Dienste einer personlichen Frommigkeit instru-
mentalisiert; zumindest verrit die Sprache eine Tendenz zur Mystifizierung des Armen -
eine Beobachtung, angesichts derer man geneigt ist, den Kritikern Mutter Teresas Recht
zu geben.

Hier ist nicht der Ort, um iiber das Wirken Mutter Teresas zu urteilen. Weder besteht
Grund, an der tiefen Frommigkeit Mutter Teresas zu zweifeln, noch die Aufrichtigkeit,
mit der sie den Armen begegnet, in Frage zu stellen. Uberdies wiirde man den Texten,
deren Gestalt und Charakter ja bereits charakterisiert wurden, sicher nicht gerecht,
wenn man sie einer spitzfindigen theologischen Analyse unterzége. Dennoch stellt sich
angesichts solcher Beobachtungen und spontan aufkommender Bedenken die Frage, wie
mit der Botschaft der Mutter Teresa umzugehen sei. Thr Lebensweg und ihre geistliche
Entwicklung haben sich unter Bedingungen und in einem Kontext vollzogen, die mit den
gegenwirtigen Bedingungen des Lebens- und Glaubensvollzugs in Europa nur wenig ge-
meinsam haben. Thre Gedanken zur Gestalt des Ordenslebens der Missionarinnen der
Nichstenliebe spiegeln offenkundig jene Art klosterlicher Erziehung und Frommigkeits-
unterweisung, die Mutter Teresa selbst in ihrer Ordensausbildung (1928-1937) bei den
Loreto-Schwestern in Indien genossen hat. Es scheint, daf diese Basis ohne grundlegen-
de Weiterentwicklung fiir Mutter Teresa bestimmend geblieben ist, auch nachdem sie
sich - aufgeriittelt durch das Elend auRerhalb des Klosters - von den Loreto-Schwestern
getrennt hatte und ihren eigenen Weg zu gehen begann.

Besonders in dem Kapitel tiber das Gebetsleben der Schwestern wird exemplarisch
deutlich, wie auffallend elementar und - trotz einer spiirbaren Gefiihlswéirme - in der
Substanz eher karg die Spiritualitit Mutter Teresas bzw. ihrer Kongregation entwickelt
ist: Der innere Zusammenhang von Gebet und Handeln scheint fiir Mutter Teresa ,klar*
zu sein und bedarf deshalb keiner langen Erorterung, keiner Hinfithrung. Das ,Wie® des
Betens und Beten-Lernens ist kein Thema. Statt dessen geniigt der Verweis auf be-
stimmte von der Kirche tiberlieferte Formen der Andacht: Vater Unser, Rosenkranzge-

247



bet und Kreuzwegandacht. Die Formel ,das Evangelium beten” (88) bleibt ginzlich un-
erklart.

Ein solcher Befund erstaunt immerhin in der Zeugnisschrift einer Kongregation, de-
ren Anspruch es ist, ,beschaulich inmitten der Welt zu leben. Der Riickverweis auf die
Genese der von Mutter Teresa vorgelegten Gedanken mag zur Erklirung nitzlich sein,
verschiirft aber eher noch die Dringlichkeit der Frage nach der Vermittelbarkeit im
Raum der europiischen Kirche 25 Jahre nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil.

Ein im Grundzug fiirsorgend-autoritires Verstindnis der geistlichen Gemeinschaft
und des Gehorsams und ein im Hintergrund durchscheinendes Kirchenverstindnis, des-
sen Konturen offenbar vom Empfang der Sakramente und einer unbedingten Unterwer-
fung unter die kirchlichen Autoritéiten ausgefiillt werden, sind Symptome einer Den-
kungsart, die in unserer kirchlichen und gesellschaftlichen Situation auf grundsitzlichen
(und wohl auch berechtigten) Widerstand stofen wird.

Eine gewisse Hilfestellung bietet in dieser Hinsicht der zweite Teil des Buches, dem
eher der Stellenwert eines Nachwortes zukommt. In einer knappen Skizze stellt Pater
Scolozzi die Entfaltung des Werkes der Mutter Teresa und die Entwicklung der Kongre-
gation mit ihren inzwischen drei Zweigen - dem aktiven und dem kontemplativen Zweig
der ,Missionarinnen der Nichstenliebe® und dem ménnlichen Zweig der ,Briidder vom
Wort® ~ dar und gibt dem Leser damit aufschlufreiche Hintergrundinformationen an
die Hand. Besonders wichtig erscheint dabei unter dem Aspekt der Genese der Spiritua-
licit die Entdeckung der ,kontemplativen chﬁmg“ innerhalb der Kongregation durch
das entsprechende Charisma einer Mitschwester; die anfinglich exklusive Ausrichtung
auf ein titiges Leben hat dadurch eine gewisse Korrektur erfahren, die sich bereits in
den im ersten Teil des Buches versammelten Texten spiegelt.

Gleichwohl vermag auch diese erginzende Perspektive des Herausgebers den Ein-
druck nicht zu zerstreuen, dal die vorliegende Sammlung dem Anliegen Mutter Teresas
einen zumindest zweischneidigen Dienst erweist: Zwischen dem hier schriftlich vorlie-
genden Entwurf ihrer Spiritualitit und dem faktischen Zeugnis christlicher Néchstenlie-
be, das sie, ihre Schwestern und Briider in der Ubung der Werke der Barmherzigkeit an
den Armsten der Armen ablegen, bleibt eine Kluft, die schwer zu iiberbriicken ist: Was
in der schriftlichen Vorlage tiberholt, unzeitgemal und vielleicht sogar abschreckend
wirken mag, gewinnt im konkret gelebten Zeugnis zumindest ein anderes Gesicht (ohne
daB freilich die angedeuteten Probleme dadurch einfach beseitigt wiéren). Es gibt augen-
scheinlich einen Bereich des Elends, in dem tatsichlich weder politische Strukturmal-
nahmen noch organisierte Caritas bzw. Sozialarbeit, so unabdingbar sie zu fordern und
ihre Realisierung zu betreiben sind, unmittelbare Hilfe schaffen kénnen. Eben hier (und
bewuRt nur hier) setzt die Initiative Mutter Teresas an.

Deshalb wird man ihrem Lebenswerk kaum gerecht werden kénnen, wenn man nur
das vorliegende Buch als Grundlage der Meinungsbildung verwendet, zudem darin we-
sentliche Grundtexte wie die Konstitutionen der Kongregation nicht aufgenommen sind.
So muB zunachst die Frage gestellt werden, wie weit die vorgelegten Texte iiberhaupt
Anspruch auf Repriisentativitit erheben kénnen. Doch selbst bei der Annahme, die
Sammlung charakterisiere ,die geistige Schau und Weisung” Mutter Teresas in umfas-
sender Weise, wird man ohne Beriicksichtigung der Person und des konkreten Einsatzes,
den sie und ihre Kongregation leisten, nicht zu einem treffenden Gesamtbild gelangen.
Analog gilt allerdings auch in umgekehrter Richtung, daff schwirmerische Begeisterung
fr das Werk der Ordensfrau sich mit deren geistlichen Grundlagen, mit ihrer Sicht der
Armut etc. konfrontieren lassen muf, um die Grenzen ihres Werkes in den Blick zu
bekommen und einer Ideologisierung zu wehren. Bei einer solchen, gleichsam von zwei
Seiten her versuchten Anniherung an Gestalt und Werk Mutter Teresas wird man bei-
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den anfangs erwihnten Reaktionen, der Bewunderung wie der Kritik, Berechtigung und
Plausibilitit aus christlicher Uberzeugung zubilligen miissen.

Miinster Marianne Heimbach-Steins

Peters, Ulrike: Wie der biblische Prophet Henoch zum Buddha wurde. Die jiidische
Henochtradition als frithes Beispiel interkultureller und interreligivser Vermittlung zwi-
schen Ost und West (Sinziger theologische Texte und Studien 5) St. Meinrad
Verlag firr Theologie / Sinzig 1989; 209 S.

Die frithjiidische Tradition iiber Henoch, den Siebten in der Generationenfolge zwi-
schen Adam und Noach (vgl. Gen 5), ist komplex und sowohl regional als auch zeitlich
sehr weitgespannt. Die vorliegende Monographie, eine Magisterarbeit in Vergleichender
Religionswissenschaft an der Universitit Bonn (betreut von H. J. Klimkeit), stellt sich die
Aufgabe, dieses Spektrum der Henochiiberlieferung abzuschreiten und zusammenfas-
send darzustellen. Ausgangspunkt sind die eigentlichen Quellen der Henochliteratur, die
Notiz in Gen 5,21-24, die drei Henochbiicher (ithHen, slawHen und hebrHen), die aus
den aramiischen Qumranfragmenten erschlieBbaren Schriften (Buch der Wichter und
Buch der Giganten) und die Traditionen im Jubilienbuch, im Genesis-Apokryphon und
in der Noach-Literatur. Diese Texte werden jeweils iiber Referate einschligiger Sekun-
dérliteratur charakterisiert. Ein zweites Kapitel sammelt die Indizien ,fremder® (gemeint
ist wohl: auBerjiidischer) Einfliisse in der Henochtradition, wie sie sich inshesondere in
dthHen niedergeschlagen haben. Die weitere Rezeption der Henochtradition im Juden-
tum (rabbinische Literatur und Merkavah-Mystik) wird dann dargestellt unter Einbezie-
hung auch von hebrHen. Dafl der biblische Henoch sogar ,zum Buddha wurde®, d. h.
Henochtraditionen iiber den Manichaismus bis nach China verbreitet wurden, dafiir
trigt ein eigener Abschnitt die Spuren zusammen. Die Aufnahme der Henochtradition
im Christentum stellt die Autorin nicht nur anhand einschligiger Texte (inshesondere
die dthiopischen Bilderreden und der neutestamentlichen Verweise) dar, sondern auch
iiber ikonographische Zeugnisse, die nach verschiedenen Motivtypen geordnet photo-
graphisch dargeboten und beschrieben werden, sowie iiber umfangreiche Textstellen-
Konkordanzen.

Die Autorin hat sich an eine sehr umfassende Aufgabe gewagt und eine fleifige Ma-
terialsammlung vorgelegt, hinter der allerdings die eigenstindige Durchdringung der
Stoffiille zuriicktritt (so bleiben referierte unterschiedliche Positionen der Sekundirlite-
ratur nebeneinander stehen, werden auch zuweilen falsch oder widerspriichlich darge-
stellt oder etwas eklektisch zitiert). Auch der eigentliche religionswissenschaftliche Ver-
gleich der dargebotenen Traditionswege und —inhalte bleibt den LeserInnen selbst iiber-
lassen.

Hiinfelden-Nauheim Marie-Theres Wacker

Peuster-May, Gudrun: Die Behandlung der Religionen in der schulbezogenen Lite-
ratur des 18./19. Jahrhunderts wunter besonderer Beriicksichtigung der Jahre
1850-1900 (Kolner Veroffentlichungen zur Religionsgeschichte 16) Bohlau /
Koln-Wien 1988; XXVII u. 685 S.

Ziel der an der Universitit zu Kéln als Dissertation angenommenen Arbeit ist es, das
noch vorhandene Schulbuchmaterial aus zwei Jahrhunderten fir die Unterrichtsficher
Geschichte, Deutsch, Religion und Erdkunde zu erfassen und darauf hin zu sichten, wie-
viel und was in diesen Biichern beziiglich der einzelnen Religionen (mit Ausnahme von
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Judentum und der griechisch-romischen Religion) sowie zum Thema nichtchristlicher
Religionen im allgemeinen berichtet wird. Anders als in heutigen Schulbtichern erwei-
sen sich damals nicht die Religionsbiicher, sondern vor allem die Geschichts- und Erd-
kundebiicher als Quelle fiir Informationen, die jedoch - wie die Analyse zeigt - insge-
samt (Ausnahme: Islam) recht sparlich sind. Neben dem Islam wird vor allem noch die
germanische Religion relativ extensiv dargestellt, wihrend etwa Hinduismus und Bud-
dhismus nur durch wenige Hinweise Erwihnung finden. Eine Zusammenfassung
(292-801) listet die wichtigsten Ergebnisse der Untersuchung auf und kann daher als
Lesehilfe und Orientierung in dem recht volumingsen Opus dienen.

Hannover Peter Antes

Probst, Manfred / Schuchart, Alfred (Hg.): Kirche auf dem Weg zur Commu-
nio. Internationale Erfahrungen und Reflexionen (Glaube-Wissen-Wirken 14)
Lahn-Verlag / Limburg 1990; 167 S.

Das Buch dokumentiert die Vortrige des 3. Internationalen Symposiums der Theolo-
gischen Hochschule der Pallottiner, das im Oktober 1989 in Vallendar stattfand. Thema
war das Kirchenbild, das nicht zuletzt unter dem Eindruck der kritischen Auﬂ)erungen
zur Befreiungstheologie wie auch der ,Art der Amtsausiibung des Papstes und nicht
weniger Bischéfe® (7) Anlaf zur Uberpriifung wurde. Im Mittelpunkt der Betrachtung
standen basiskirchliche Erfahrungen, wie sie aus Lateinamerika (C. N. DreminG), Afrika
(J. WaLIGORsK1), aber auch der Bundesrepublik und Europa (O. SkrG) bekannt sind. Tr.
A. KreissLer berichtet von einer in den USA beheimateten Erneuerungsbewegung RE-
NEW, die der vertieften Zusammenarbeit in den Gemeinden dienen soll. Was sich aus
der Praxis erheben lief, wurde dogmatisch von F. CourtH unter der Riicksicht ,Ge-
meinschaft im Heiligen Geist”, pastoral als Modell kirchlicher Communio und Kommu-
nikation von A. ScHUCHART und vom Generalkonsultor der Pallottiner J. Kupka im Blick
auf Vinzenz Pallotti weiterverfolgt. Das Buch ist so geschrieben, daR es leicht auch einem
breiteren Leserpublikum zuginglich gemacht werden und dieses darin Inspiration und
Ermutigung finden kann.

Bonn Hans Waldenfels

Schaeffler, Richard: Das Gebet und das Argument. Zwei Weisen des Sprechens von
Gott. Eine Einfithrung in die Theorie der religiosen Sprache (Beitrage zur Theologie
und Religionswissenschaft) Patmos Verlag / Disseldorf 1989; XII u. 346 S.

Wie die Titelfolge anzeigt, geht es ScHAEFFLER (Sch.) um eine umfassende Studie, die
sich dem Problem der religiésen Sprache zuwendet, indem sie zwei maBgebliche Weisen
der Gottrede, nimlich Gebet und Argument, vorstellt. Damit ist — wie aus den einfiih-
renden Uberlegungen hervorgeht, ein ganzes Programm aufgestellt, das Sch. in drei gro-
Ben Teilen verfolgt.

Fin erster Teil Methodische Ansitze und die Méglichkeiten ihrer gegenseitigen Ergin-
mng® (16-99) setzt bei einer Bestandsaufnahme des neueren religionsphiloso-
phisch-sprachanalytischen Diskurses (vor allem was den ,Sinnlosigkeitsverdacht® religi6-
ser Sprache betrifft) an und zeigt mit Riickgriff auf Kant und die Marburger Kantrezep-
tion (Cohen, Cassirer) auf, wie die Transzendentalphilosophie sprachanalytisch fortge-
filhrt und die Sprachanalyse transzendental gedffnet werden kann. Schon vor Austin
und Searle hat Cohen ein interessantes Konzept der Sprachhandlung entwickelt, das er
insbesondere an der Sprache der jiidischen Liturgie abliest. Cassirer hat dariiber hinaus
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von der Vielfalt symbolischer Formen gesprochen, in denen sich nach Sch. die Sprache
der Religion insgesamt als ein autonomes Sprachspiel erweist, das sich jedoch narrativ
auf Aussagesitze hin éffnet, also die Sprache der Argumentation ermdglicht.

Ein zweiter Teil ,Die religiése Sprache als autonomes Sprachverhalten - Erprobung
eines Forschungsprogramms® (100-211) untersucht zunéchst die religiose Sprache nach
dem Morris’schen Schema der Pragmatik, Semantik und Grammatik, wobei ohne Zwei-
fel die pragmatischen Aspekte (Akklamation, Nennung und Name, Benennen und Er-
zihlen) der Sprachpraxis am néchsten liegen. Sch. bleibt dann aber nicht bei den theo-
retischen Uberlegungen stehen, sondern exemplifiziert sie an der Interpretation eines
religitsen Schliisseltextes, des Magnificat. An diesem Text zeigt Sch., was eine transzen-
dental gewendete Sprachanalyse beziiglich religiser Sprache vermag: Im Gebet ereig-
net sich die Konstitution von ,Ich® und ,Welt“ vor Gott.

Im dritten Teil ,Die Mehrsprachigkeit des Redens von Gott - Ein Beispiel fuur die In-
terferenz strukturverschiedener Sprachen® (212-310) weist Sch. in Einzelanalysen auf,
daR sich aus der religiésen Sprache selbst Probleme ergeben (z B. Streit um die Inter-
pretation), zu deren Lésung es einer anderen Sprache, namlich der Sprache der Argu-
mentation, bedarf. Hier nun wird die bereits klassische Frage in neuer Sichtweise behan-
delt, wie sich das Verhilinis von Religion, Theologie und Philosophie zugunsten von
deren eigenem Selbstverstindnis bestimmen l48t. Es handelt sich nach Sch. in den drei
Sprachspielen zwar um autonome, aber nicht um autarke Sprachspiele. Die Zusammen-
fassung des Ganzen (310-330) sei besonders der Lektiire empfohlen.

Uberblickt man den gesamten Gedankengang, so erweist sich die vorliegende Arbeit
als ein respektables Werk, das nicht genug der Lektiire empfohlen werden kann. Den-
noch erlaube ich mir einige kritische Bemerkungen aus meiner derzeitigen Sichtweise
der spannenden Problemfelder.

Ich begriiBe den vertieften Zugang zur Religionsphilosophie iiber die Sprache aufier-
ordentlich. Aber bei der Lektiire hat sich mir der Eindruck verstirkt, daff die Religion
mit sprachanalytischen Kategorien doch nicht erschépfend angegangen werden kann.
Auch Sch. selbst ist sich dessen natiirlich bewuft. An einer Reihe von Stellen ist mir
aufgefallen, daB er theologisch und philosophisch wesentlich mehr weiB, als die Analyse
der Sprache im strengen Sinn hergibt. Indem sich aber die Sprachanalyse auf die tran-
szendentale Ich- und Weltkonstitutionsproblematik konzentriert und durch die Morris-
’sche Schematik ein beinahe technisches Kolorit erhilt, scheint sich mir die religiose
Sprache in einer Weise in sich zu verschlieBen, dal die religionskritische Anfrage seit
Feuerbach eher radikalisiert werden muR, denn als beantwortet zu gelten hat. Selbst
wenn man namlich mit dem Betenden ,Gott* voraussetzt, besteht ja immer noch die
Moglichkeit, daB sich die regulativen Ideen von ,Ich® und ,Welt* im Horizont des Beten-
den verfangen. Da sie dariiber hinaus argumentativ ohnehin nur in ,schlechter Unend-
lichkeit“ asymptotisch erschlossen werden kénnen, wie Sch. betont, kénnte die Sprache
von Religion und Argumentation immer noch gegen die Erfahrung einer absoluten
Transzendenz stehen. Die Interferenz einer argumentativen Sprache der Philosophie, die
eher der Theorie des Transzendierens ohne Transzendenz zuzuneigen scheint, und der
Sprache einer Theologie, die eine Selbstoffenbarung der Transzendenz voraussetzt (wie
auch Sch. weil, wenn er etwa von Gottes ,Herrlichkeit* spricht), diirfte somit eher pro-
blematischer sein, als Sch. es darstellt. Vielleicht wird dabei auch jeweils zu undifferen-
ziert von der Philosophie und von der Theologie gesprochen. Als Nichtphilosoph méchte
ich an diesem zentralen Punkt der Religionsphilosophie, die m. E. auch durch eine tran-
szendentale Sprachanalyse nicht erledigt ist, die Frage stellen, ob es sich nicht gelohnt
hitte, die Philosophie in diesem Punkt {iber Kant und die Neukantianer hinaus weiter-
mverfolgen. Rosenzweig wird von Sch. immerhin einige Male genannt. In der radikalen
Vertiefung Rosenzweigs bei E. Levinas hitten vermutlich gerade die Grundlagenproble-
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me beziiglich des Verhiltnisses von Sprache und Offenbarung wichtige Impulse erfah-
ren. Aber auch das von Lyotard aufgeworfene Problem des Widerstreits, d. h. seiner
These von der Nicht-Interferenz der Sprachspiele, hitte den ohnehin gewichtigen Uber-
legungen Sch.s noch mehr Gewicht in der derzeitigen Diskussion um Moderne und Post-
moderne verleihen kénnen. Dariiber hinaus frage ich mich, ob man der religiésen Spra-
che iiberhaupt geniigend gerecht wird, wenn man neben ihren narrativ-rationalen Ele-
menten nicht ebenso deren dsthetische und ethische Dimension bedenkt. Sprachanalyse
wiirde dann den Geruch des Rationalistischen verlieren, dem sich ja auch Sch. im Na-
men der Religion entziehen mochte.

Als Theologe méchte ich sagen, daR die Verhiltnisbestimmung von Religion, Theolo-
gie und Philosophie durch Sch. ganz wichtige Impulse erhalt. Aber mir ist aufgefallen,
daB - neben der Philosophie - auch die Theologie samt ihrer inneren Differenzierung
merkwiirdig abstrakt abgehandelt wird. Unterscheiden sich nicht doch etwa historisch-
kritische Argumente von systematischen? Ich weil, daf Sch. nicht als Theologe spre-
chen will. Da jedoch seine Argumentation mit Recht Beachtung durch die Theologie
beansprucht, hitte ein gewisser Diskurs mit der Theologie der Argumentation nicht ge-
schadet. Haben nicht gerade Fundamentaltheologen und Dogmatiker zu den von Sch.
behandelten Fragen bereits wichtige Gesichtspunkte beigetragen? Miifite nicht im Ge-
sprich mit ihnen erprobt werden, daf die Sprachspiele trotz ihrer Autonomie nicht aut-
ark sind? Miiite Ahnliches nicht auch fiir die Auslegung des ntl. Textes gelten? Ich kann
der Auslegung des Magnificat bei Sch. einen hohen Respekt zollen. Aber geht das eigent-
lich ohne jeglichen Bezug auf jene Disziplin, die sich seit geraumer Zeit ebentfalls sprach-
analytisch an diesen Text herangearbeitet hat? Nach Sch. wire es ja gerade nicht Sinn
der Sache, wenn die Religionsphilosophie eine Dominanz im Ensemble der hermeneuti-
schen Wissenschaften beanspruchen wiirde. M. E. wiirde aber die Grundthese des Bu-
ches nicht erhebliches Gewicht erhalten, wenn sich im Gesprich mit anderen Sprach-
spielen (hier: der theologischen Exegese) zeigen lieRe, daB sich exegetisch-theologische
Argumentation dhnlich wie die Philosophie fiir Religion (im Verstindnis des Buches)
offenhilt.

Ich hitte mir schlieBlich auch gewimscht, daf im Buch nicht zu viele Gedankengiinge
ohne Einzelnachweis vorgestellt worden wiren. So vorteilhaft es manche Leser und Le-
serinnen empfinden mégen, daf auf Fulnoten verzichtet wird, wiirde m. E. ein dezenter
Gebrauch die Lektiire erleichtern, zumal wenn man in Einzelfragen die Dinge noch wei-
terverfolgen méchte. Doch nun bin ich schon bei Einzelpunkten angekommen, die den
Eindruck der wissenschaftlichen Kleinkrdmerei erwecken kénnen. Gewichtigen Biichern
wimscht man aber immer noch gréfere Zuginglichkeit, damit sie nicht in Archiven
verstauben. Nicht zuletzt deshalb, weil Sch.s Werk einen ganzen Fragehorizont eréfinet,
gehort es zu den bedeutenden religionsphilosophischen Werken der Gegenwart, auch
wenn man sich mit den Ergebnissen nicht - noch nicht - zufrieden geben machte.

Bonn Josef Wohlmuth

Waldenfels, Hans: Begegnung der Religionen. Theologische Versuche I (Begeg-
nung: Kontextuell-dialogische Studien zur Theologie der Kulturen und Religio-
nen 1) Borengisser / Bonn 1990, 377 S.

Hans WALDENFELS, personlich und theologisch engagiert im Dialog der Religionen,
legt einen ,Zwischenbericht zur Theologie der Religionen® (7) auf 877 Seiten vor.

Der Bericht nimmt bekannte Frageansitze anderer Theologen auf (11-91: Kap. 1-4),
stellt sich neueren Erkenntnissen der Religionswissenschaft (92-101: Kap. 5. Konse-
quent zu Hinduismus, Buddhismus, Sakularisierungsprozefs in Asien, Islam, Neureligiose
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Bewegungen, 102-266 = Teil II: Kap. 6-10) und entwirft einen fundamentaltheologi-
schen Prospekt zum ,christlichen Selbstverstindnis® angesichts der Universalreligionen
und einer postchristlichen Moderne (267-359 = Teil III: Kap. 11-15 u. Epilog).

Didaktisches, methodologisches und fundamentaltheologisches Ziel der Arbeit ist es,
in der multikulturellen Gesellschaft unserer Zeit die Begegnung der Religionen zu fér-
dern, einen diskursiven Dialog zwischen den Religionen in der Verantwortung der Wahr-
heit und des Friedens voranzubringen und den christlich-theologischen Standort fiir die-
se Vorhaben auszumachen. Wenn die Religionen einander herausfordern, dann geht es
um Konkurrenz und Bewiihrung im Dialog (25).

Wenn Religionswissenschaften nichtchristliche Religionen im geschichtlichen Kontext
studieren und H.-R. Schlette oder J. B. Metz nach einer kontextuellen Religionswissen-
schaft des Christentums rufen, dann ist es logisch, mit WALDENFELS ein Jkonzertiertes
Studienprogramm der Religionen® zu konzipieren (96-101). WALDENFELs legt nicht erst
mit dieser neuen Verdffentlichung Entwiirfe vor, die religionswissenschaftlich — und mit
diesem Riistzeug - fundamental- und missionstheologisch arbeiten. Er weil, warum er
so vorgeht: ,Der Verweis an das AuRere [Geschichte und Gesellschaft als Kontext] der
Religionsgeschichte bewahrt vor der Einseitigkeit reiner Innerlichkeit und vor der Welt-
fliichtigkeit“ (4).

Ob dies in die derzeitige deutsche theologische Landschaft pafit, wird sich eine Theo-
logie fragen miissen, die sich Problemen einer Weltkirche neuerdings wieder mehr mo-
nistisch denn universal zuwendet. Fraglich wird auch sein, ob sich viele Religionswissen-
schaftler jetzt schon einlassen werden auf die diskursiv betriebene Hermeneutik eines
Hans WaLpenFeLs, die sich noch kapitelweise herumschligt mit dem Absolutheitsan-
spruch des Christentums (267-385: Kap. 11-14). Was aber im Teil II (102-266) steht
tiber Hinduismus, Buddhismus, Islam oder neureligitse Bewegungen, das sind religions-
wissenschaftlich belegte Auskiinfte. Das Buch ,Begegnung der Religionen® von Hans
WALDENFELS ist eine Fundamentaltheologie, geschrieben mit religionswissenschaftlicher
Kompetenz. Als solches ist es Neuanfang, nicht nur Zwischenbericht in der Fundamen-
tal- und Missionstheologie.

Hans WaLDENFELS zeigt konzis, dafl der Dialog mit den Universalreligionen nicht der
~Storenfried der Mission“ (21-28) ist, vor allem aber eine missionarische Theologie vor-
antreibt. Jedenfalls dann, wenn diese sich versteht als ,Theologie im Kontext der Welt-
geschichte® (11-27: Kap. 1), also mit dem Vaticanum II (,Gaudium et spes” und ,Nostra
aetate”) Fragen der Menschen so ernst nimmt, daB sie mit den Menschen hinaushort,
ob und wie Gott darauf antwortet (11, 28ff, 81). Gegen den Trend angstlicher Zentra-
listen kann WaLDENFELS fiir seine Theologie im Kontext der Weltgeschichte erinnern an
DenkanstéRe, die Romano Guardini (311ff, 42, 165f, 288), Henri de Lubac und Cuttat
(81-33, 54, 322, 330), Heinrich Dumoulin (33, 49, 159, 175 u. 6.), Max Seckler (30, 41,
87, 95, 321), Heinz-Robert Schlette (30, 83, 35-39ff, 54, 76, 80f), Karl Rahner (85, 89,
53-170, 74-81, 818f u. 6.), Franz Kénig (14, 33f, 96, 140), Joseph Ratzinger (42f, 53f,
247f, 293f, 298ff u. 6.) und andere gegeben haben.

Wichtig fiir die Theologie im weltgeschichtlichen Kontext ist bleibend Johann-Baptist
Metz (85, 42, 67, 69, 81, 85, 961, 144 u. 6.). Weniger als Metz geht indessen WALDENFELS
ein auf soziologische und politische Daten, die belegen kénnten, was er meist nur philo-
sophisch-kulturanthropologisch zum ,Sakularisierungsprozef in Asien” (185-212) und
zur ,postchristlichen Moderne® (267-359) sagt. WALDENFELS {ibersieht selbstverstandlich
nicht, da technologische, 6konomische, politische und soziologische Veranderungen zu
Paradigmenwechseln in kulturanthropologischen Feldern gefiihrt haben. Fiir Asien wer-
den diese Verschiebungen im Kontext belegt. Im Schnitt aber nur unter Beiziehung von
Arbeiten, die zwischen 1960 und 1980 recherchierten und im Trend durchweg eher den
Nachweis fiir religiése Nischen in einer sikularen Gesellschaft fithren. Franzésische und
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US-amerikanische Ethnologen, die in WaLbENFELS’ Bibliothek offensichtlich fehlen, fol-
gen diesem Trend nicht. In teilnehmender Beobachtung notieren sie, was an Verschie-
bungen im Kontext zu beobachten ist und fragen dann konsequent ,im“ Kontext, wie
man Paradigmenwechsel deuten kénne. Clifford Geertz z. B. gibt mit seiner Zuordnung
von ,dinner* und ,dichter Beschreibung® einen methodischen Weg an, wie faktenrele-
vant ethnologisch Religionswissenschaft betriehen werden kann. Der Bonner Kollege
Hans-Joachim Klimkeit (vgl. Der politische Hinduismus, 1981 und neueste Arbeiten)
und die Mitarbeiter des ,Anthropos“Instituts in Sankt Augustin wiren fir diese Art,
Religionswissenschaft zu treiben, gewif interdisziplinire Partner fiir den Bonner Funda-
mentaltheologen Hans WALDENFELS. Religionswissenschafilich ist die Arbeit von Hans
WALDENFELS eher noch ein Zwischenbericht. Sie sollte interdisziplindr diskutiert wer-
den.

Regensburg Norbert Schiffers

Welch, Sharon D.: Gemeinschaften des Widerstandes und der Solidaritit. Eine fe-
ministische Theologie der Befreiung, Edition Exodus / Fribourg 1988; 181 S.

Der Anspruch selbst ist nicht neu, daff Feministische Theologie eine Theologie der
Befreiung sei, wohl aber der Riickgriff auf das Werk Michel Foucaults, um Charakter
und Konzept feministischer und anderer Befreiungstheologien zu beschreiben und wei-
terzuentwickeln. Die verschiedenen Befreiungstheologien sieht SrARoN WELCH - mit ei-
nem Begriff Foucaults - als den Ausdruck einer grundlegenden Veridnderung der Episte-
me an, das bedeutet jener der Vielfalt des gesellschaftlichen Wissens zugrundeliegenden
Organisationsform, die bestimmt, was jeweils als ,verniinftig“ oder ,normal® gilt. Die
Befreiungstheologie verkérpert eine Revolte der unterworfenen Wissensarten, d. h. sie
ruft die Erinnerung an einen Konflikt zwischen den jetzt dominanten Formen des Wis-
sens und alternativen Wissensarten wach, verhilft diesen Wissensarten zur Artikulation
und nimmt den Kampf gegen den herrschenden Diskurs auf. Die angemessene Methode
der Befreiungstheologie ist also, wiederum mit einem Foucaultschen Terminus, die ,Ge-
nealogie®,

Der epistemologische Bruch duRert sich in einem neuen Verhéltnis von Theorie und
Praxis: die Theorie ist selbst Praxis, sie trdgt nicht nur zur Erklirung der Welt, sondern
auch zu ihrer Verinderung bei. Und nur insoweit sie dies auch wirklich tut, kann sie
Wahrheit beanspruchen. Die Wahrheit des Christentums begrimdet sich daher nur in
tatsachlicher Befreiung; sie leitet sich weder aus der Ubereinstimmung mit vermeintlich
universalen denkerischen Strukturen noch aus der Kontinuitit mit dem Evangelium
oder der kirchlichen Tradition her. In diesem Punkt entfernt sich Werca bewult von
den meisten Befreiungstheologen/innen, die die Bibel als Autoritit anerkennen und in
der Befreiungstheologie gerade die wahre Botschaft des Evangeliums ausgedriickt se-
hen. Davor schreckt WeLcH deshalb zuriick, weil, empirisch betrachtet, Christentum
und Unterdriickung hiufig miteinander vereinbart werden, und weil die unterschiedlich-
sten Positionen innerhalb der christlichen Tradition ihre Kontinuitit mit biblischen und
kirchlichen Traditionen geltend machen kénnen.

Ausgangspunkt, Nihrboden und Ziel eines befreienden Glaubens und einer ebensol-
chen Theologie ist fiir Werca dagegen der historisch faRbare, partikulire Widerstand
gegen die Unterdriickung sowie die ebenso partikulare Erfahrung von Befreiung, die
den Widerstand erst ermoglicht. Diese Erfahrung ereignet sich in Gemeinschaften des
Widerstandes und der Solidaritit, d. h. das Kriterium der Wahrheit des befreienden
Glaubens bildet gewissermaRen sein Erfolg, erléste Gemeinschaften zu schaffen.

254



Das grofte Verdienst dieses Buches diirfte in der Rezeption Foucaultscher Theorie
fir die (feministische) Befreiungstheologie liegen. Die Methode der ,Genealogie®, der
Begriff der Macht und die Annahme epistemologischer Verschiebungen kénnen zu Fra-
gen des feministisch-theologischen Selbstverstindnisses und feministisch-theologischer
Methoden Wertvolles beitragen. Um so argerlicher sind deshalb an WeLcas Buch die
unzulidnglichen Ausfithrungen zu Foucault. Fiir diejenigen, die Foucault nicht selbst ge-
lesen haben, werden viele Passagen nur durch die ausgezeichneten erlauternden Anmer-
kungen von seiten des Exodus-Verlags lesbar.

Im Licht der Foucaultschen Theorie wird zwar verstindlich, warum WeLcu Schwarze,
Feministische, Lateinamerikanische und Politische Theologie in einen Topf wirft. Doch
wire es hier angebracht, Differenzierungen vorzunehmen und den kontextuellen Cha-
rakter jeder dieser Theologien starker zu berticksichtigen, d. h. nicht undifferenziert von
»uns Befreiungstheologinnen® zu sprechen.

Wichtige Begriffe bleiben verschwommen: so bedeutet ,historisch® im allgemeinen
nicht mehr als ,relativ® oder ,partikular®; die Begriffe ,politisch” und ,,praktisch” kémnen
meistens mit ,nicht-ontologisch® oder ,nicht-metaphysisch” wiedergegeben werden.

Dal SmaroN WELcH eine befreiende Theologie ausschlieflich in der tatsichlichen
Erfahrung von Befreiung begriindet und auf diese hinordnet, erweckt einerseits Sympa-
thie, insoweit sie darauf verzichtet, ihren Entwurf einer feministischen Befreiungstheolo-
gie als die einzig wahre Interpretation des Evangeliums auszugeben. Andererseits be-
riicksichtigt ein solches Konzept nicht die Ambivalenz jeglicher partikularer Erfahrung,
auch der Befreiungs-Erfahrung, und bringt den christlichen Glauben zu sehr mit einem
Leistungs- und Effektivititsdenken in Zusammenhang,. Letztlich fithrt dieser Ansatz in
die Aporie, denn die Identifikation mit den Unterdriickten kann entweder iiberhaupt
nicht begriindet werden oder mubB, trotz aller gegenteiligen Beteuerungen, auf die uni-
versalistischen Grundlagen von Recht und Moral zuriickgefiihrt werden.

Trotz allem aber ein lesenswertes Buch, dessen Foucault-Rezeption verdient, in der
Feministischen Theologie, aber auch sonst weiterentwickelt zu werden.

Miunster Lucia Scherzberg

Zingg, Philipp / Woykos, Brigitte: Religitser Mythos und Hochzeitsriten (Ver-
6ffentlichung der Freien Hochschule fiir Mission der Arbeitsgemeinschaft
Evangelikaler Missionen, Vortrige und Aufsitze 4) Verlag der Liebenzeller
Mission / Bad Liebenzell 1989; 125 S.

Der Band bringt zwei Arbeiten aus verschiedenen Kulturkreisen und von unterschied-
licher Qualitit. Gemeinsam ist beiden Studien, daB sie informieren iiber kleine Ethnien,
deren Kulturen, Religionen und Organisationsformen bedringt und verandert werden
durch nationale oder missionarische Fremdeinfliisse.

ZINGG (10-91) gibt einen Bericht iiber die Chacobo-Indianer im Osten Boliviens. Um
1800 wurden die Chacobo von Jesuiten missioniert. 1909 berichtet Nordenskéld von
diesem kleinen, unabhingigen Volksstamm. 1955 kamen die Wycliff-Bibeliibersetzer Gil
und Marian Prost dorthin, verschafften den Chacobo wieder eigenes Land und alphabe-
tisierten. Heinz Kelm widmet den Chacobo 1970 eine Studie im Tribus-Lindenmuseum
Stuttgart. 1983 Silvia Balzano eine in Scripta Ethnologica Buenos Aires. ZINGG war ab
1978 neun Jahre dort als Evangelikaner Missionar aus der Schweiz. Er berichtet, dal von
1970: 169 Chacobo-Indianer, deren Zahl heute auf ca. 340 wieder anstieg. Der Emnbruch
der Zivilisation, der Mission und der mit dieser verbundenen Alphabetisierung fithrt bei
den Chacobos zu abgefederten Identititskrisen. Auch religiés, weil die Kenntnis der My-
then abnimmt (28-25, 82f).
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In dieser Situation ist es ZINGGs Verdienst, die Mythe von ,Caco®, dem listigen Ord-
ner der Schépfung am Anfang, festzuhalten (30-71). 10 verschiedene Erzihler - 6 da-
von kennt ZINGG, er stellt sie ziemlich bewertend vor - bringen 9 Varianten. Diese wer-
den weder strukturalistisch noch phanomenologisch interpretiert. Jedenfalls fragt Zincc
nicht, warum die Chacobo Caco ,noba chama = unsere Kraft, unseren Herrn® (75f)
nennen. Statt dessen stellt er Mythenepisoden - also Erzihlungen - in Vergleich zu Er-
zahlungen aus der Heiligen Schrift, die er auf dogmatische Sitze verkiirzt. Schon metho-
dologisch miissen solche ,Vergleiche® platzen: Die Chacobos integrieren christliches Ge-
dankengut nicht in ihre Gedankenwelt (65), dogmatische Sitze (71, 73, 77ff) werden
richtend gegen die Erzahlstrukturen der Caco-Mythe (22, 75, 76f, 80) herbeizitiert. Mit
seinen ,Interpretationen® bietet Znce Schulbeispiele, wie man es nicht machen sollte.
Silvia Balzano (1983) dagegen arbeitet hermeneutisch. Religionswissenschaftler und
Missionare kénnen sich nicht bei Herrn Zince, wohl bei Frau Balzano orientieren.

Brigrrre Wovkos ,Hochzeitsbrauche und -riten der Kui in Thailand® (93-125) publi-
ziert Ergebnisse langjahriger Feldstudien (ab 1979) bei den Kui im Nordosten Thailands.
An der Grenze zu Kambodscha und Laos leben etwa 150 000 Kui. Sie sind arme Reis-
bauern. Die Kui-Sprache gehért zum Mon-Khmer-Sprachgebiet, nicht zur Thaisprache.
Ethnologisch gehoren die Kui zu den Ureinwohnern Thailands. Soziologisch sind sie éko-
nomisch mutterrechtlich, sonst tiber Familienrite strukturiert (96-100).

Aus teilnehmender Beobachtung kennt und schildert Frau Wovkos die Hochzeits-
brauche der Kui detailliert: Brautsuche, Verlobungszeit, Hochzeitstag (101-121). Rituell
auffallig sind die Rolle des ,Lehrers®, der den gliicklichen Tag fiir die Hochzeit voraus-
sagt und die Hochzeitsriten leitet (113ff); die Kontaktsuche mit den und die Ehrung der
Ahnen (104, 114f); das aktive Mitmachen der Familien von Braut und Briutigam
(105-121).

In Text, Fotos und Zeichnungen werden exemplarisch die Stationen der Hochzeitsri-
ten vorgestellt. Eine Arbeit, die besten ethnologischen Standards entspricht.

Regensburg Norbert Schiffers

Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes: Prof. Dr. Giancarlo Collet, Am Wittkamp 4,
D(W)-4416 Everswinkel 2 - Prof. DDr. Hans Waldenfels S], Grenzweg 2, D(W)-4000
Diisseldorf 81 - Dr. Georg Evers, Missionswissenschaftliches Institut Missio e.V., Goethe-
str. 43, D(W)-5100 Aachen - P. Dr. Basilius Doppelfeld OSB, Missionsprokura,
D(W)-8711 Miinsterschwarzach, Abtei - Thomas Reschke, Bernhard-Ernst-Str. 15,
D(W)-4400 Miinster - Dr. Gerhard Kruip, St. Nepomuk-Str. 6, D(W)-8708 Gerbrunn
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DIE OPTION FUR DIE ARMEN UND DIE OPTION DER ARMEN
Uberlegungen aus einer asiatischen Perspektive
von Felix Wilfred

Zwei Drittel der Menschheit leben heute in dem riesigen Kontinent Asien.
Die Gesichter der asiatischen Frauen, Manner und Kinder sind uniibersehbar
von Armut gekennzeichnet. In der Tat leben 75 Prozent der Armen der Welt
auf diesem Kontinent.! Daraus wird deutlich, wie duferst kritisch und bedeut-
sam die Frage der Option fiir die Armen fiir das Leben der asiatischen Massen
1st.

Wenn man bei den Armen nur an Einzelpersonen denkt, die kein Geld haben,
wire dies sicher ein zu einfiltiger Zugang. Arme existieren in Wirklichkeit in
Gruppen, als Teile der Bevélkerung in bestimmten geschichtlichen Kontexten
und in bestimmten Gesellschaften. Arme, das kénnen alle Gruppen von Men-
schen sein, die gesellschaftlich an den Rand gedringt sind, die tiber keine po-
litische Macht verfugen, und denen es an den materiellen Voraussetzungen
fehlt, in menschlicher Wiirde und Ehre zu leben und als Menschen zu wachsen
und ihre eigenen Fihigkeiten zu entwickeln. Asien ist voll von solchen Grup-
pen von Menschen, und jede dieser Gruppen hat ihre eigenen Geschichten der
Entbehrungen.

Die asiatischen Armen gehéren bestimmten rassischen, regionalen oder lin-
guistischen Gruppen an. Die Zugehirigheit zu bestimmten Volksgruppen ist tatsach-
lich ein gemeinsames und durchgingiges Kennzeichen der gegenwirtigen asia-
tischen Situation.? Es gibt so gut wie kein Land, wo uns nicht die Situation der
einen oder anderen unterdriickten, ausgebeuteten, gedemiitigten und von an-
deren diskriminierten Volksgruppe begegnet. Wir konnten dabei an die armen
und unterdriickten Gruppen in Lindern wie Birma, Malaysia, Sri Lanka, Thai-
land, den Philippinen, Pakistan, Indien usw. denken.

Auf diesem Hintergrund ist es von grofter Bedeutung, sich in jedem be-
stimmten Kontext genau bewulftzumachen, wer die Armen sind und was es
heift, eine Option fiir sie zu treffen. Da eine solche Untersuchung hier unmog-
lich geleistet werden kann und fiir unseren Zweck auch nicht unbedingt not-
wendig erscheint, hielt ich es fiir fruchtbarer, fiir unsere Uberlegungen eine
bestimmte Gruppe der asiatischen Armen auszuwihlen, namlich die Dalit in
Indien, die sich als Beispiel gut eignen. Am Fall der Dalit oder der Unberiihr-
baren erfahren wir tatséichlich Armut in ihrer abgrundtiefsten Form. Wenn es
Frauen, Arbeiter usw. gibt, die zu den unterdriickten Gruppen in Asien geho-
ren, dann sind die Dalit-Frau, der Dalit-Arbeiter die am meisten Unterdriick-

! Vgl. P. DiGaN, Churches in Contestation. Asian Christian Social Protest, Maryknoll-New
York 1984, 20.

* Vgl. F. WILFRED, Asia on the Threshold of the 1990s. Emerging Trends and Socio-cultural
Processes at the Turn of the Century (FABC Papers No. 55) Hongkong 1990, 2ff.
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ten, und genau dies macht den beispielhaften Wert unserer Uberlegungen
iiber die Dalit als die Armen aus.

Bei der Behandlung der gesamten Problematik méchte ich zwischen der Op-
tion fiir die Armen und den Optionen der Armen unterscheiden. Wenn man
von der Option fiir die Armen spricht, dann spricht man aus der Perspektive
von Menschen guten Willens, die selber wohl nicht arm sein moégen, die sich
aber fiir die Sache der Armen einsetzen méchten. Die Option der Armen da-
gegen bedeuten die Entscheidungen, die die Armen fiir ihre Befreiung selber
treffen. Wenn eine Option firr die Armen wirklich echt sein will, dann muB sie
sich an die Optionen der Armen anpassen. Bei unseren Uberlegungen zu den
Dalit als dem Musterbeispiel von Armen in Asien werden wir daher mit der
Beschreibung der Eigenart ihrer Armut beginnen und dann die verschiedenen
Optionen betrachten, die andere zu ihren Gunsten fiir sie getroffen haben.
Danach werden wir uns den Optionen zuwenden, die die Dalit selber getroffen
haben und am Schluf dann einige Konsequenzen daraus fiir die asiatischen
Kirchen ziehen.

Die Dalit und die Natur ihrer Armut

Die Unberiihrbaren Indiens machen etwa 15 Prozent der indischen Bevolke-
rung aus, das bedeutet etwas tiber 100 Millionen Menschen.® Geschichtlich
gesehen, handelt es sich nicht um eine einzige homogene Gruppe, sondern sie
setzen sich aus verschiedenen Untergruppen zusammen, die iiber das ganze
Land zerstreut sind. Die ihnen allen gemeinsame Zwangslage besteht in aufier-
ster Armut, Elend und Dreck, und nicht zuletzt in ihrer gemeinsamen Erfah-
rung der gesellschaftlichen AusstoBung, die sie dazu gebracht hat, eine gemein-
same Identitdt als Dalit zu entwickeln, was wortlich iibersetzt die Unterdriickten,
die Gebrochenen bzw. die Zerbrochenen bedeutet. Dalit ist der Name, den sich die
Unberiihrbaren Indiens selber gegeben haben.

Die meisten der Dalit - iiber 80 Prozent - leben in Dérfern, der Rest in den
Slums der rapide wachsenden indischen GroRstidte und Stiadte. Wirtschaftlich
gehoren sie zu den untersten Schichten der Gesellschaft. Wenn in Indien 40
Prozent der Bevolkerung unterhalb der Armutsgrenze lebt, dann fallen 80 Pro-
zent der Dalit in diese Kategorie.* Sie leben in Dérfern in der Mehrzahl als
landlose Landarbeiter, die von den landbesitzenden Kasten und Klassen ausge-
beutet werden, die viele von ihnen als vollstandig abhangige Arbeiter gleich-
sam besitzen. In den Stidten verrichten sie niedrigste und unqualifizierteste
Arbeit und versuchen, in den Slums und auf den Gehsteigen trotz der vielen
Hindernisse, die ihnen in den Weg gestellt werden, zu iiberleben.? Auch nur

8 J. KananaixiL (ed.), Scheduled Castes and the Struggle Against Inequality, New Delhi 1983,
51.

* Vgl. B. Das, Untouchability, Scheduled Castes and Nation Building, in: J. KananaikiL (ed.),
Scheduled Castes and the Struggle Against Inequality, 32.

5 Vgl. A. MeNEFeE SINGH / A. D’Souza, The Urban Poor. Slum and Pavement Dwellers in the
Major Cities of India, New Delhi 1980.
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der geringste Widerstand seitens der Dalit bringt gnadenlose Vergeltung sei-
tens der hoheren Kasten und Klassen, Unzihlige Fille gibt es von gemeinen
Verbrechen, die gegen die Dalit veriibt wurden, wie Ermordungen, Massen-
vergewaltigungen ihrer Frauen, Verbrennungen ihrer Hiitten, Vergiftung ih-
rer Brunnen usw.

Ganz besonders kennzeichnend fiir diese Gruppe der Armen ist ihre gesell-
schaftliche Ausgrenzung als Unberiihrbare. In ihrem Fall machen sowohl die
wirtschaftliche Armut als auch die gesellschaftliche Apartheid ihre Unterdriik-
kung doppelt schwer. In den Dérfern ist es ihnen nicht gestattet, mit dem Rest
der Bevolkerung zu leben. Sie sind Unpersonen, die ihre Wohnung aufierhalb
des Dorfes getrennt von den anderen zu nehmen haben. Sie sind die Unreinen,
deren Gegenwart, ja schon deren Anblick als verunreinigend angesehen wer-
den. Die Dalit sind diejenigen, die die Berufe, die traditionell als unrein ange-
sehen werden, verrichten miissen, wie z. B. Strafenreinigung, Abdecken toter
Tiere, Beseitigung menschlicher Exkremente etc. Sie haben keinen Platz in der
traditionellen Ordnung der Gesellschaft, die aus den vier varnas oder Kasten -
den Brahmanen, den Kshatriyas, den Vaishyas und den Sudras - besteht. Sie sind
die Kastenlosen.® Thnen ist der Zugang zu den gemeinsamen Brunnen in den
Dérfern untersagt, ja sogar das Betreten eines Tempels zum Gottesdienst ist
ihnen verboten, weil sie alles, mit dem sie in Berithrung kommen, verunreini-
gen kénnen.” Trotz mancher Verdnderungen in der indischen Gesellschaft hat
es fiir die Lebensbedingungen der Unberiihrbaren nur wenig sichtbare Ver-
besserungen gegeben. Auch unter den neuen Bedingungen haben die traditio-
nellen Diskriminierungen mit nur kleinen Anderungcn iiberlebt.

Die gesellschaftliche Ausgliederung und Abgrenzung hat neue Ausdrucks-
formen gefunden. Neu gewonnene gesellschaftliche Positionen und Status,
wirtschaftliche Entwicklung, moderne erzieherische Errungenschaften - keine
dieser Faktoren scheint in der Lage zu sein, dem Stigma der Unberiihrbarkeit,
das aus der niedrigen Geburt stammt, den Todesstreich zu versetzen. Kenn-
zeichnend fiir diese Notlage der Dalit scheint folgende Begebenheit zu sein, die
sich ereignete, als der Minister Jagjivan Ram, ein Unberiithrbarer und einer
der herausragenden politischen Gestalten Indiens, die Hindu-Universitit von
Benares besuchte, um eine Statue zu enthiillen, und die Studenten nach seiner
Abreise hingingen, die Statue mit Wasser aus dem Ganges zu reinigen.? Hier
mag es sich um einen extremen Fall handeln; er zeigt jedoch die tiefsitzenden
und andauernden Einstellungen der héheren Kasten und Klassen gegeniiber
den Dalit.

Die Armut und die Unterdriickung der Dalit wird um so erschreckender,
wenn man bedenkt, daf auch ihr psychologisches Gleichgewicht tief verletzt wor-

¢ Vgl. G. S. Guurye, Caste and Race in India (Reprinted), Bombay 1990, 306-336; vgl.
ebenfalls L. Dumont, Homo Hierarchicus. The Caste System and its Implications, Delhi 1988;
A. BeTEILLE (ed.), Equality and Inequality. Theory and Practice, Delhi 1983; Y. SiNG, Social
Stratification and Change in India (Reprinted), New Delhi 1989.

7 Vgl. 8. K. Guera, The Scheduled Castes in Modern Indian Politics: Their Emergence as a
Political Power, New Delhi 1985, 74 u. 105f.

8 V. T. RAJSHEKAR, Christians and Dalil Liberation, Bangalore 1987, 18.
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den ist. Thre Seele trigt blaue Flecken und wurde gedemiitigt. Das Image, die
Werte, die Haltungen und die Weltanschauungen, die von den héheren Ka-
sten vorgegeben werden, wurden von den Dalit verinnerlicht. Dieser verinner-
lichte Feind - um ein Buch von Ashis Nady zu zitieren - macht ihre Befreiung
sehr schwierig.® Es mangelt ihnen an Erziehung, denn 88 Prozent der Dalit sind
Analphabeten. Dies alles trigt zu dem niedrigen Image bei, das sie von sich
haben und zum Mangel an Selbstvertrauen. '

Kurz gesagt, Machtlosigkeit - auf wirtschaftlichem, gesellschaftlichem, politi-
schem und kulturellem Gebiet - kennzeichnet die Dalit, die ihre eigene Notla-
ge in der indischen Gesellschaft fiir schlechter halten als die der Tiere. Das gilt
um so mehr, als ein Dalit - um einen ihrer Dichter zu zitieren - zu Gott betete:
»Gott mache aus mir ein Tier oder einen Vogel, aber auf keinen Fall einen
Mahar (emen Unberithrbaren).“!!

Wichtig ist festzuhalten, da die Lage der Dalit nicht nur ein Fall einer be-
sonders starken gesellschaftlichen Abstufung darstellt. Ihre Stellung in der Ge-
sellschaft ist unausweichlich verbunden mit der religiésen Legitimierung der
Gesellschaftsordnung, die von den Brahmanen vorgegeben wird und die von
den Gesetzen des Manu bestimmt wird. In dieser Ordnung der Dinge wird die
Gesellschaft konstitutiv bestimmt vom Prinzip der Hierarchie, nach der die ver-
schiedenen Gruppen in verschiedenen Graden des Oben und Unten, des Rei-
nen oder Unreinen sich vorfinden.!? Was die schwierige Lage der Dalit uner-
triglich macht, ist die Verwandlung dieser ungleichen Gesellschafisordnung in eine
natiirliche Ordnung der Dinge.

Die Optionen fiir die Armen

An Antworten auf die Notlage hat es nicht gefehlt, und sie kamen aus ver-
schiedenen Kreisen.

1. Weil die tausendjihrige hinduistische Gesellschaftsordnung die Dalit zu
einer verachteten Existenz verurteilte, wurden Anstrengungen der Reform
versucht, sie durch eine Neuinterpretation der Grundaussagen in die Gemein-
schaft der Hindu zu integrieren. Solche Anstrengungen, gegen die Ungleichheit
der Kasten zu kimpfen,'* wurden vor allem durch die Arya Samaj im 19. Jahr-

9 Dieses Phinomen entspricht in etwa dem, was der Kolonialismus in der Psychologie
der Kolonialisierten angerichtet hat. Vgl. A. Napy, The Intimate Enemy. Loss and Recovery
of Self under Colonialism, Delhi 19883,

1 Vgl. P. DEmEL, The Dalit Christians’ Experiences, in: X. Irupavaraj (ed.), Emerging Dalit
Theology, Madurai 1990, 87.

!l Kisan Phagu Bansode, ein Dalit-Dichter aus Maharashtra. Zitiert in: G. SHAH, Dalit
Movements and the Search for Identity, in: Social Action 40 (1990) 321.

12 Vgl. L. DumoNnt, Homo Hierarchicus. The Caste System and its Implications.

5 Vgl. D. VABLE, The Arya Samaj. Hindu without Hinduism, Delhi 1983; vgl. auch: U.
SHARMA, Status Striving and Striving to Abolish Status: The Arya Samaj and the Low Castes, in:
Social Action 26 (1976) 214-236; J. T. F. JornENs, Dayananda Saravasti. His Life and Ideas,
Delhi 1978.
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hundert unternommen. Die Unberiihrbarkeit wurde als eine Verirrung bzw.
als Abweichung vom echten Hinduismus und der vedischen Sicht der Gesell-
schaft angesehen. Geschichtlich gesehen handelt es sich bei den Reformbewe-
gungen, den Unberiihrbaren einen Platz innerhalb des Hinduismus anzuwei-
sen, um eine pragmatische Strategie, den Massenauszug der Dalit aus dem
Hinduismus zu stoppen. Symptomatisch fiir den reformerischen und integrati-
ven Ansatz war der neue Name - Harijan gleichbedeutend mit ,Kinder Gottes®
(Hari bedeutet ,Gott“ im Hinduismus, und jan bedeutet ,Volk“) - der den
Unberiihrbaren von Gandhi'* gegeben wurde. Damit verbunden war das Ziel,
ihre gesellschaftliche Stellung zu erhhen und ihnen das Verstindnis einer
neuen Identitidt zu geben. Fiir viele, die, wie Gandhi, sich fiir die Armen ent-
schieden, bedeutete dies die Anerkennung und die Annahme der Unberiihrba-
ren als integraler Bestandteil der Hindu-Gesellschaft. Leider hat diese Option,
auch wenn sie gut gemeint war, das varnashramadharma, die tiefverwurzelte
Kastenstrukeur, die als konstitutiv fiir die Gesellschaftsordnung galt, unverin-
dert gelassen.

2. Sanskritisierung ist ein zweiter Zugang zur Abschafﬁmg des Stigmas der
Unberiihrbarkeit. Nach M. N. Srinivas, der diesen Ausdruck geprigt hat, ist
»Sanskritisierung der ProzeB, wodurch eine ,niedrige’ Hindu-Kaste oder eine
Stammesgemeinschaft bzw. eine andere Gruppe, ihre Gebriuche, Riten, Ideo-
logie und Lebensweise im Hinblick auf eine hohere und héufig auf eine ,zwei-
mal geborene® Kaste dndert. Gewohnlich folgt auf solche Anderungen die For-
derung nach einer héheren Stellung in der Kastenhierarchie, als sie dem For-
dernden nach der traditionellen Kastenordnung von der Gesellschaft vor Ort
zuerkannt wurde.“!* Es handelt sich nicht um einen freien und spontanen
Schritt seitens der Unberiithrbaren oder anderer niedriger Kasten, sondern um
einen von aufen angestofenen ProzeB. Die Werte und Lebensweisen der ho-
heren Kasten werden als Ideale vorgestellt, durch deren Ubernahme die Un-
berithrbaren, so die Annahme, einen héheren Status erreichen kénnen. Dabei
handelt es sich um nichts anderes als um eine Anderung innerhalb der Winde
des Kastengefingnisses. Es entfremdet die Dalit von ihrem eigentlichen Selbst
und bringt sie dazu, eine falsche Identitit anzunehmen.

8. Die Option fiir die Armen hat sich in bestimmten gesetzlichen und wirt-
schaftlichen Mafinahmen mugunsten der Dalit niedergeschlagen. In ihrem Artikel
17 hat die indische Verfassung die Unberithrbarkeit abgeschafft. Es gab da-
nach verschiedene Gesetzesverabschiedungen, wie die von 1955, und die Ge-
setzesinderung von 1976, die Verst6Be im Zusammenhang mit der Unberiihr-
barkeit zu strafbaren Handlungen machten.'® Doch jeder, der gut mit der in-

4 Vgl. D. G. TENDULKAR, Mahatma, Life of Mohandas Karamchand Gandhi, vol. 3, Delhi
1962, 1924t

15 M. N. SriNtvAs, Social Change in Modern India, New Delhi 1972, 6; vgl. auch sein neue-
res Werk: The Cohesive Role of Sanskritization and Other Essays, Delhi 1989.

16 Constitution of India, New Delhi 1980, 83. 1955 verabschiedete das Parlament das Un-
beriihrbarkeits-Gesetz (gegen VerstéBe). Da es aber nicht sehr erfolgreich war, wurde es
1976 verbessert und ist seitdem als Gesetz zum Schutz der biirgerlichen Rechte des Jah-
res 1955 bekannt.
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dischen Situation vertraut ist, weil natiirlich, da® die einfache Verabschiedung
von Gesetzen oder gesetzlichen Vorschriften keinen gesellschaftlichen Wandel
bewirkt. Die Gesetze, die die Unberiihrbarkeit abschaffen, haben sich im gro-
Ren und ganzen als eine Revolution auf dem Papier erwiesen.

Erfolgreicher waren dagegen einige Schritte zur Linderung der wirtschaftli-
chen Not der Dalit. Auch wenn es in der indischen Gesellschaft Kastendiskri-
minierungen gegeben hat, bestand im Alltagsleben doch auch eine gegenseitige
Abhiingigkeit der verschiedenen Kasten.!” Das war so im Fall der Unberiihrba-
ren, die von den héheren und landbesitzenden Kasten abhingig waren, und
den hoheren Kasten, die auf die Unberiihrbaren und ihre Dienste angewiesen
waren. Es gab damals auf der Basis der gemeinsamen Interessen so etwas wie
ein wirtschaftliches Abkommen zur Zusammenarbeit. Durch die Einfithrung
der neuen Kolonialpolitik wurde diese gegenseitige Abhangigkeit gestort mit
dem Ergebnis, da die wirtschaftliche Lage der Unberiithrbaren unertréglich
wurde. In dem modernen Wettrennen nach Entwicklung erwiesen sich die Da-
lit, in ihrer gesellschaftlichen Beeintrichtigung, als ungleiche Partner. Man hat
daher eine Politik der vorrangigen Option zu ihren Gunsten eingefiihrt, nach
der ein bestimmter Prozentsatz an Stellungen in der Regierung und im &ffent-
lichen Dienst ihnen reserviert sind.’® In einer ungleichen Gesellschaft reicht es
nicht aus, nur das allgemeine Prinzip der rechtlichen Gleichheit anzuerkennen.
Erfolgreiche soziale Gerechtigkeit kann nur durch eine schiitzende Inkriminie-
rung oder durch eine vorrangige Option fiir die Machtlosen sichergestellt wer-
den. Vor allem in einer hierarchischen Gesellschaft!® stellt sie einen kleinen
Schritt zu einem Machtausgleich dar.

4. Der Marxismus stellte einen anderen Weg dar, sich fiir die Armen zu ent-
scheiden. Er hat ein verschirftes BewuBtsein fiir die Gerechtigkeit im Hinblick
auf die Unberiihrbaren Indiens bewirkt und seine Analyse hat viele Bereiche
der Unterdriickung demaskiert, denen sie unterworfen waren. Ungliicklicher-
weise hat man aber Kaste in der Terminologie von Klasse im Verstandnis der
marxistischen Tradition interpretiert. Die Analyse der indischen Gesellschaft,
die Marx selber geliefert hat, stiitzte sich auf das Bild Indiens als einer stati-
schen Gesellschaft, wie dies die britische Kolonialverwaltung vermittelte. Die
indische Gesellschaft und das Kastensystem wurden in einem vorgefaBten
theoretischen Rahmen des westlichen Klassenbegriffs gesehen, und konse-
quenterweise war die marxistische Interpretation nicht in der Lage, mit der
armsten Gruppe Indiens - den Dalit - zu Rande zu kommen. Die marxistische

U Vgl M. N. Srintvas, The Cohesive Role of Sanskritization and Other Essays, 29ff.

18 Constitution of India, art. 16 (4), 82.

19 In einer vorrangigen Option fiir die Armen hat man in jingster Zeit vorgeschlagen,
eine Politik der Reservierung von Arbeitsstellen in der Regierung und im &ffentlichen
Dienst fiir die riickstéindigen Kasten Indiens zu verfolgen. Dabei stiitzte man sich auf die
Empfehlungen der ,Kommission fiir die Riickstindigen® (nach dem Leiter auch als
,Mandal-Kommission“ bekannt), die schon 1980 erarbeitet worden sind. Die Entschei-
dung, dieses Programm einer vorrangigen Option fiir die Armen in die Tat umzusetzen,
hat durch die politischen Machenschaften der héheren Kasten und Klassen zum Sturz
der Regierung von V. P. Singh gefiihrt.
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Analyse hatte keinen Platz firr die Dynamik der Kaste, mit der Folge, dal das
Besondere der Klassenbildung oder -zusammensetzung in Indien nicht erklirt
werden konnte.?® Eine Analyse, die sich der Terminologie wirtschaftlicher Pro-
zesse bediente, konnte nichts mit einer Gruppe von Armen - den Dalit - an-
fangen, deren Armut in einem von der Kaste bestimmten System unausweich-
lich mit der gesellschaftlichen Ausgrenzung und Unberiithrbarkeit zusammen-
hing. Hinzu kommt noch, da® die Marxisten im grofen und ganzen ihre Auf-
merksamkeit in erster Linie auf die Klasse der Industriearbeiter gerichtet ha-
ben und sich in einem fiir sie sehr unbekannten Terrain vorfanden im Hinblick
auf die Dalit, die in erster Linie Arme auf dem Land sind und dem nichtorga-
nisierten Sektor der Gesellschaft angehéren. Dies ldBt sich alles aus der Erfah-
rung belegen. Der Versuch, die Dalit auf der Grundlage ihrer Klassenzugehd-
rigkeit zu organisieren, hat tatsichlich keine nennenswerten Ergebnisse er-
bracht.

Optionen der Armen

Die Dalit sind von einigen der Optionen, die man zu ihren Gunsten getrof-
fen hatte, sehr enttduscht. Andere haben in ihren Augen nur eine sehr einge-
schrinkte positive Wirkung und haben wohl nicht ihre vollstandige und dau-
ernde Befreiung aus der gesellschaftlichen und wirtschaftlichen Knechtschaft
gebracht. Daher méchten die Dalit heute ihre eigenen Entscheidungen und
Optionen in ihren Kampfen und ihrer Suche nach Befreiung treffen. Thre Op-
tionen sind von Natur aus radikal und haben ihre Wurzeln in der Geschichte
ihrer Kimpfe um Freiheit.

Aus der Tiefe ihrer gedemiitigten und unterdriickten Seele haben die Dalit
ihren Protest gegen die bestehende religiose Ordnung hervorbrechen lassen.
Dieses religiése System hat schlieBlich ihre Sklaverei sanktioniert und ver-
stiarkt. Viele Gruppen der Dalit, die das religiése System nicht linger ertrugen,
haben den Hinduismus verworfen und sich anderen religitsen Traditionen an-
geschlossen, die ihnen, wenigstens in der Theorie, ein groferes Verstandnis an
Gleichheit und menschlicher Wiirde versprachen. Es hat Wellen von Massenbe-
kehrungen zum Islam, zum Sikhismus und zum Christentum gegeben, beson-
ders wihrend des 19. Jahrhunderts.?! Die Massenbekehrungen zum Buddhis-

2 Vgl. R. KotHARi, Essence of Mandal Report, in: Mainsiream, Oct. 6, 1990, 6-8 and 10.
Vgl. auch A. BeTEILLE, Caste, Class and Power. Changing Patterns of Statification in a Tanjore
Village, Berkeley 1965.

21 Vgl. W. FERNANDES, Caste and Conversion Movements in India, in: Social Action 81 (1981)
261-290; D. B. FORRESTER, Caste and Christianity. Attitudes and Policies on Caste of Anglo-
Saxon Protestant Missionaries and Social Reforms 1850-1900, New Delhi 1979; AUGUSTINE,
Conuersion as a Social Protest, in: Religion and Society 28 (1981) 4, 51-57; S. ALBONES Raj,
Mass Religious Conversions as Protest Movement, in: ebd., 58-66; A. WINGATE, A Study of
Conversion._from Christianity to Islam in two Tamil Villages, in: ebd., 3-36; 1. AumaD, The
Tamilnadu Conversions, Conversion, Threats and the Anti-Reservation Campaign: Some Hypothe-
ses, in: New Quest 34 (1982) 219-226; A. B. Suan, On Conversions to Islam, in: ebd.,
227-230.
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mus in der Mitte unseres Jahrhunderts, die von Ambedkar, dem unbestritte-
nen Fithrer der Dalit, geleitet wurden, stellen ein besonders herausragendes
Ereignis dar.??

Festgehalten werden muB, daf diese Bekehrungen nicht im Hinblick auf
wirtschaftliche Vorteile geschahen, sondern aus der Suche nach menschlicher
Wiirde, Ansehen und Gleichheit. Die Bekehrungen waren eine Form des Pro-
tests und der Suche nach einer neuen Identitdt. Um es mit Worten von Forrester
zu sagen: ,Fs darf nicht ibersehen werden, daf eine Bekehrungsbewegung so
etwas wie eine Krise der Gruppenidentitit darstellt, in der die Gruppe iiber
eine negative Ablehnung ihrer niedrigen Stellung in der Hindu-Gesellschaft zu
einer positiven Bejahung einer neuen gesellschaftlichen und religiésen Identi-
tit findet.“?® Diese Option der Armen bedeutet zugleich das Sichlosreifen aus
den Fingen der GroBgrundbesitzer und anderer, die sich von der neuen Iden-
titéit, die die Dalit fur sich selbst formten, bedroht fithlten.

Die Option der Dalit liegt ganz auf der Linie der indischen Tradition des
Widerspruchs, die von Gautama Buddha gegen die auf der Grundlage der Ka-
stenideologie beruhenden Vorherrschaft der Brahmanen - vielleicht die am
lingsten bestehende Ideologie, die die Welt je gekannt hat? — begriindet wur-
de. Die religiose Sophisterei der Brahmanen und die Ungerechtigkeiten, die
jenen von niedriger Geburt angetan wurden, lieBen den Buddha die radikale
Option treffen, Gott und die Seele zu negieren und auf diese Weise den Weg
freizumachen fiir eine neue und andersartige Gesellschaftsordnung, als es jene
war, die von den Brahmanen im Namen Gottes und der Seele beherrscht wur-
de.

Die Bhakti-Bewegung (die Bewegung der liebenden Verehrung) des mittel-
alterlichen Indiens stellt eine andere Option der Niedrigen und Unberithrba-
ren dar. Sie bejahte die Gleichheit aller vor Gott und protestierte gegen die
Kastendiskriminierungen.? Sie bedeutet eine Zisur zum traditionellen Hindu-
ismus, bewirkt in erster Linie durch die niedrigen Kasten und die Unberiihrba-

22 Vgl. T. LiNG, Buddhist Revival in India. Aspects of the Sociology of Buddhism, London 1980,
67-146; vgl. auch T. S. WiLkinson / M. M. THOMAS (ed.), Ambedkar and the Neo-Buddhist
Movement, Madras 1972; V. T. RAJSHEKAR, Ambedkar and His Conversion, Bangalore 1983;
D. Kegr, Dr. Ambedkar. Life and Mission (Reprinted), Bombay 1981; V. R. KrsHNA IVER,
Dr. Ambedkar and the Dalit Future, Delhi 1990.

25 D. B. FORRESTER, Caste and Christianity, 77.

2 Vel T. LiNg, Buddhist Revival in India. Aspects of the Sociology of Buddhism; vgl. auch
R. DE SMET, The Sociological Dimension of Buddhism, in: Jeevadhara 10 (1980) 365-374; N.
SueTH, The Buddha’s Attitude to Caste, in: Negations No. 2 (Oct.-Dec. 1982) 23-26.

% Vgl J. Sinua, The Bhagavadvita Religion: The Cult of Bhakti, in: The Cultural Heritage of
India, vol. IV, Calcutta 1956, 158f; vgl. auch C. PARvATHAMMA, Veerasaivism: A Saivile
Sectarian Movement of Protest and Reform in Karnataka, in: S. C. MALIK (ed.), Dissent, Protest
and Reform in Indian Civilization, Simla 1977, 188-191; W. FErNANDES, Bhakti and a Libe-
ration Theology for India, in: P. PuTHANANGADY (ed.), Towards an Indian Theology of Libera-
tion, Bangalore 1986, 88-108; S. ARULsAMY, Virasaivism as a Liberation Movement, in: ebd.,
109-136.
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ren auf der Suche nach Befreiung. Im Gegensatz zum Weg des jnana — Wis-
sen/Erkenntnis -, der von den Brahmanen und der héheren Kaste beherrscht
wurde, kamen die fithrenden Persénlichkeiten der Bhakti-Bewegung - der Be-
wegung der Liebe und der Verehrung - von den Unberithrbaren und den
niederen Kasten. Leider wurden die gesellschaftlichen Implikationen dieser
Bewegung durch die Brahmanen und die héheren Kasten neutralisiert, indem
sie aufgenommen und in den Hauptstrom des Hinduismus integriert wurden.

Heute richtet sich die Option der Dalit auf den Aufbau ihrer Identitit als
Volk, wobei sie sich bewuft sind, daB sie das Ziel der Befreiung nur erreichen
konnen, wenn sie durch konkrete geschichtliche Entscheidungen und Optio-
nen ihr Leben und ihr Schicksal in die eigenen Hinde nehmen. Die Optionen,
die andere zu ihren Gunsten treffen, mégen hilfreich sein, aber sie kénnen
ihre Probleme nicht lésen. Denn viele Optionen und Initiativen, die andere
zugunsten der Dalit unternommen haben, wurden von Personen der héheren
Kasten kontrolliert — dies gilt selbst von linken Ideologien und Religionen, wie
dem Christentum, in denen die Dalit Gleichheit zu finden hofften. Hinzu
kommt ferner, dal die verschiedenen Optionen, die andere zu thren Gunsten
getroffen haben, aus verschiedenen Grimden, wie z. B. der Religion oder der
Ideologie, zur Spaltung unter den Dalit gefithrt haben.%

Dies alles weist auf die Bedeutung eines sich herausbildenden Dalit-Beunyft-
seins hin, das die Dalit selbst fiir sich entwickeln miissen. Das BewuBtsein von
der gemeinsamen Unterdriickung, die die Dalit iiber die religiésen, sprachli-
chen und regionalen Grenzen hinweg erlitten haben, macht sie zu einem Volk.
Dieses selbst geschaffene und selbst gesteuerte Dalit-BewuBtsein hat ihnen das
BewuRtsein einer neuen Identitiit, eines neuen Selbstbewulitseins und neuer
Selbstachtung gegeben - etwas, das ihnen die Optionen der anderen fiir sie
nicht hat geben kénnen. Frither waren sie unsicher und schimten sich, ihre
Identitit als Unberiihrbare zu offenbaren. Heute haben viele angefangen, stolz
auf ihre Dalit-Identitit zu sein — die Identitit eines unterdriickten Volkes, das
um seine Befreiung kidmpft. Das Dalit-BewuBtsein, oder ihre Dalitheit, durch-
dringt und inspiriert alle ihre Anstrengungen.

Die Option der Dalit, ihr Dalit-BewuBtsein aufzubauen, wird durch ihre An-
strengungen, thre geschichtlichen Urspriinge als ein Volk zu rekonstruieren, ver-
stiarkt. Die Dalit verstehen sich selber als die Ureinwohner Indiens, die von den
einwandernden Ariern zur Demiitigung der Unberiihrbarkeit und Sklaverei ge-
bracht wurden.?” Wihrend sich die Arier in den Ebenen des Ganges niederlie-
Ben und ihre Gesellschaft auf der Grundlage der vier varnas - den Kasten -
regelten, blieben die besiegten Bewohner des Landes von dunkler Hautfarbe
auBerhalb des Rahmens der arischen Gesellschaft. Die Wiedergewinnung ihrer
Identitit als Ureinwohner Indiens, die durch viele Einzelstudien belegt ist, hat

% Vgl. A, M. ABRAHAM AYROOKUZHIEL, Dalit Theology: A Movement of Counter-Culture, in:
E. PraBHAKAR (ed.), Towards a Dalit Theology, Delhi 1989, 94.

7 Vgl. D. DHARMANAND KosaMmBl, An Introduction to the Study of Indian History (Reprin-
ted), Bombay 1990; vgl. auch A. L. Basuam (ed.), 4 Cultural History of India, Oxford
1975.
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das SelbstbewuBtsein und die Wiirde der Dalit gestirkt und ihnen neue Kraft
und Stirke fiir ihren Befreiungskampf gegeben.

Wihrend sie die vorherrschende religise und kulturelle Tradition zuriick-
weisen, fithlen sich die Dalit immer mehr in der vergessenen und vernachlas-
sigten ,kleinen Tradition® zu Hause, deren Folklore, Mythen, Geschichten und
Symbole mit ihrem Geist gefiillt sind. Sie entspricht ihrer Erfahrung als unter-
driicktem Volk. Selbst die Mythen, Epen und Symbole der vorherrschenden
Tradition erfahren eine neue Interpretation aus der Perspektive der Dalit -
eine Interpretation, die sie als Ideologie der von den herrschenden Kasten und
Klassen in sie eingeschlossenen Kastendiskriminierung entlarvt. Das ist z. B.
der Fall mit der Neuinterpretation der klassischen und unsterblichen Epen des
Ramayana yund des Mahabharata seitens der Dalit.

Dieses neue Aufbrechen des Dalit-BewuBtseins und der Option der Dalit fiir
ihre eigene Befreiung wird unterstiitzt durch eine méchtig anwachsende Dalit-
Literatur.?® Das gleiche zeigt sich in vielen Regionalsprachen Indiens. Diese
Literatur weicht von den begrifflich verfeinerten und kinstlichen Ausdrucks-
weisen, die fiir die herrschenden Klassen und Kasten charakteristisch sind, ab
und gebraucht eine Sprache, die die rohen Wahrnehmungen eines unterdriick-
ten und ausgebeuteten Volkes ausdriickt. Es handelt sich um ,sahitya (Litera-
tur), die von Dalit iiber Dalit geschaffen wird, und ihre Wut gegeniiber denen,
die sie zu Dalit gemacht haben, zum Ausdruck bringt®.??

Die Optionen der Dalit sind, meiner Meinung nach, zutiefst asiatisch. In den
asiatischen Kulturen herrscht generell die Tendenz vor, Probleme durch Uber-
einstimmung und Zustimmung und nicht in erster Linie durch Konfrontation
und Dialektik, zu l6sen.® Dies bedeutet jedoch nicht, daB die Asiaten passiv
sind und sich wie Schafe an die bestehende Ordnung der Dinge anpassen. Was
anderswo durch Auseinandersetzung und Konfrontation erreicht wird, wird in
Indien und tberall in Asien, auf ganz andere Weise in einer ganz anderen
Stofrichtung bewirkt. Indem man sich genau in die gegensitzliche Richtung
der vorherrschenden Ordnung bewegt, driickt man Protest und Dissens aus.*!
Dies kann jedoch nicht hinreichend durch jene geschehen, die Teil der vor-
herrschenden Kultur sind und sich fiir die Armen entscheiden méchten. Der
Weg der Nicht-Zustimmung muf von den Opfern selbst eingeschlagen wer-
den, und genau das tun die Dalit durch ihre Optionen.

Die Optionen der Dalit zeigen auch, daB die indische Gesellschaft, auch
wenn sie vom Prinzip der Hierarchie und der Ungleichheit gekennzeichnet ist,

2% Vgl. A. P. NIRMAL, A Dialogue with Dalit Literature, in: M. E. PRABHAKAR (ed.), Towards
a Dalit Theology, 64-82; A, M. ABRAHAM AYROOKUZHIEL, Towards a Creation of a Counter-
Culture: Problems and Possibilities, in: X. IRUDAYARA] (ed.), Emerging Dalit Theology, 64-70;
G. Suawn, Dalit Movements and the Search for Identity, 317-335.

29 Diese Definition der Dalit-Literatur stammt von Wankhade in seinem Vorwort zu der
Geschichte, die den Titel ,Soog* (Rache) trigt und die von dem Dalit-Autor Bagul ver-
faft wurde. Zitiert in A. P. NirMAL, A Dialogue with Dalit Literature, 12.

30 Vel. Y. B. DAMLE, Protest, Dissent and Social Reform: A Conceptual Note, in: 8. C. MALIK
(ed.), Dissent, Protest and Reform in Indian Civilization, 32.

3 Vgl S. C. Maux (ed.), Dissent, Protest and Reform in Indian Civilization.
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nicht unverriickbar auf dieser Stufe stehengeblieben ist. Es hat schon lange
eine Unruhe im Hinblick auf diese Ordnung der Dinge, dieser Sorte von hier-
archischer Anthropologie gegeniiber gegeben. Die Optionen der Dalit liegen
ganz auf der Linie der langen indischen Tradition, auch wenn die dominieren-
de Kultur und Religion sie als die natiirliche Ordnung der Dinge auferlegen
wollen. 2

Einige Folgerungen

Unter Beriicksichtigung der oben gemachten Uberleglmgen mochte ich jetzt
einige wenige Folgerungen fiir die indische Kirche, aber auch fiir die asiati-
schen Kirchen allgemein, ziehen.

Eine Kirche, die keine Heimat fiir die Armen ist, kann kein Zeichen und
Instrument des Reiches Gottes sein, das den Armen versprochen ist (Lk 6,20;
Mt 5,3).3% Eine Kirche, in der sich die Armen nicht zu Hause fithlen kénnen,
kann nicht eine Kirche sein, in der Jesus, der Freund der Armen, anwesend ist,
selbst wenn sie den Namen ,Kirche® tragen sollte. Die Option fiir die Armen
mub daher einen konstitutiven Teil der Selbstverwirklichung der asiatischen Kir-
chen als wirkliche Ortskirchen darstellen.?* Diese Optionen sollten auf die Op-
tionen der Armen abgestimmt sein.

32 Vol, ]. KANANAIKIL, Marginalization of the Scheduled Castes: A Sociological Interpretation, in:
ders. (ed.), Scheduled Castes and the Struggle against Inequality, 53fT.

3 Es gibt eine Fiille von Literatur tiber den biblischen Zugang und das biblische Ver-
standnis der Armen. Die verschiedenen Interpretationen spiegeln sehr viel von der per-
soénlichen Option und der gesellschaftlichen Stellung der jeweiligen Autoren wider.
Ohne auf diese riesige Literatur zu verwiesen, méchte ich einen sehr gehaltreichen Bei-
trag des indischen Exegeten G. M. SoAREs PraBHU, Class in the Bible: The Biblical Poor a
Social Class?, in: Vidyajyoti 39 (1985) 322-346, besonders herausstellen.

3 Fine der Punkte, auf der die Vereinigung asiatischer Bischofskonferenzen (FABC) im-
mer konsequent bestanden hat, sind der Dialog der Kirche mit den Armen in Asien und
die zwingende Notwendigkeit fiir die Kirche in Asien, eine Kirche der Armen zu sein.
Vgl. For All the Peoples of Asia, vols. 1 & 2, Manila 1984-1987; F. WiLrreD, The Federation of
Asian Bishops® Confferences (FABC): Orientations, Challenges and Impact, in: Pro Mundi Vita No.
7, 1989, 11-17.

»Daher beinhaltet die Entscheidung, mit den Armen zu sein, das Risiko eines Konflikts
mit den wohlerworbenen Interessen oder bestehenden Einrichtungen, seien sie nun re-
ligidser, wirtschaftlicher, gesellschaftlicher oder politischer Art. Sie beinhaltet aber auch,
besonders fiir die Leiter der Kirchen, den Verlust an Sicherheit, nicht nur in materieller,
sondern auch in spiritueller Hinsicht. Denn sie bedeutet, den ungewohnten Weg zu ge-
hen, fir Richtlinien des Verhaltens und Handelns nicht bei den fertig geschneiderten
theologischen, legalen und soziclogischen Systemen, die vornehmlich im Westen entwik-
kelt wurden, Ausschau zu halten, sondern den historischen ProzeB zu analysieren, der
unter unserem eigenen Volk sich gerade vollzieht.* Aussage des Bishops’” Institute for
Social Action (BISA), I, no. 7; vgl. auch BISA IV, nos. off, in: Message and Resolution of
Asian Bishops® Meeting, Manila, 29. November 1970, no. 19.
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Die Ortskirche ist nicht in erster Linie eine Angelegenheit des Ortes. Die
Kirche ist eine Gemeinschaft von Menschen, und eine herausragende Charakte-
risierung der Volker in Asien sind ihre Armut und Machtlosigkeit. Bei den
Armen handelt es sich nicht um eine Abstraktion. Fiir eine Ortskirche bedeu-
tet daher die Entscheidung, sich fiir die Armen zu entscheiden, sich mit einer
bestimmten Gruppe oder Gruppen von Menschen, wie den Dalit oder den
Angehorigen der Stammesbevolkerung, zu identifizieren, die arm und unter-
driickt sind. Sie muB ihre eigene besondere Identitit durch ihre Bezichung zu
der bestimmten Gruppe oder Klasse der Armen gewinnen, die wie die Dalit in
Indien nicht nur ihre eigenen Wurzeln und gesonderte Geschichte, sondern
auch ihre Optionen haben.

Der Einsatz fir eine radikale gesellschaftliche Veranderung ist die Heraus-
forderung, die die Optionen der Armen an die Kirche richten. Es ist gerade an
dieser Stelle, daf die Ernsthaftigkeit der Option fiir die Armen getestet wird.
Denn bei den Optionen der Armen, wie z. B. im Fall der Dalit, erfahren wir
einen lebendigen Sinn fir Gemeinschaft, einen leidenschaftlichen Einsatz fiir
das Menschliche, fiir Gerechtigkeit, Gleichheit und eine unerschiitterliche Ent-
schiedenheit, die gegenwirtige entmenschlichende Gesellschaftsordnung zu
verandern - alles Ideale, die so stark das Reich Gottes widerspiegeln, das Jesus
verkiindet hat. Wir erfahren konkret die Macht des Reiches Gottes, z. B. in
den Erwartungen der Unberiithrbaren Indiens und in ihrem Protest gegen die
demiitigende Ungleichheit und Diskriminierung.

Gott ist die Quelle der Kraft, und er lifit uns diese Macht heute in der
unsterblichen Hoffnung der Armen und in ihren Kampfen nach vollerem
Menschsein erfahren. Die Wabhl, die die asiatischen Ortskirchen zu treffen ha-
ben, besteht darin, sich dafiir zu entscheiden, entweder auf der Seite Gottes
und der Offenbarungen der gottlichen Macht unter den Armen zu sein oder
sich auf die Seite der Michtigen dieser Welt — den hoheren Kasten, Klassen
usw. - zu stellen und die Privilegien und den Einfluf zu geniefen, die sich
daraus ergeben. Aber selbst wenn die Parteinahme fiir die Grofen und Mich-
tigen ,zum Wohle der Kirche® geschieht, ist sie doch gottlos. Denn auch wenn
die Kirche ihre Privilegien verliert, wenn sie sich fiir die Armen entscheidet,
wird sie doch ihre gottliche Macht bewahren.

Wihrend aber die Armen sich an die Kirche wandten, in der Hoffnung auf
das gewaltige Potential des Evangeliums, die bestehende gesellschaftliche
Machtordnung zugunsten der Machtlosen zu verindern (wie das z. B. der Fall
war bei den Massenbekehrungen der Dalit), hat die Kirche in den meisten
Gegenden Asiens den Eindruck vermittelt, daB sie sich eher den h6heren Ka-
sten und Klassen zugewandt hat.* Die Erfahrung der asiatischen Kirchen zeigt,
daB sie, an einem Minderheitenkomplex leidend, es vorgezogen haben, wie
Behinderte auf den Schultern der Riesen, der Goliaths dieser Welt zu stehen.
Sie haben es vorgezogen, sich von den Kriimeln, die vom Tisch der Michtigen

3 Vgl. F. WiLFreD, Der Befreiungsprozeff in Indien und die Teilnahme der Kirche, in: Verlaf§
den. Tempel. Antyodaya — indischer Weg zur Befreiung, hg. v. MWI, Freiburg 1988,
179-208.

268



der asiatischen Gesellschaft fallen, zu ernihren. Die starke Konzentration der
kirchlichen Einrichtungen in den Stidten zugunsten der Eliten ist nur ein An-
zeichen fiir die allgemeine Orientierung der asiatischen Kirchen, die sich seit
den Zeiten der Missionare fortsetzt.%6

Es gibt eine Reihe struktureller Hemmnisse, die die Option der asiatischen Kir-
chen fiir die Armen schwierig machen. Das gegenwirtige Modell des kirchli-
chen Dienstes, der Ausiibung kirchlicher Leitung usw., wurden aus dem We-
sten nach Asien eingefiihrt, und sie sind weitgehend geschichtlich und kultu-
rell bedingt. Das haben uns die Armen, ihre Kémpfe und Erfahrungen sehr
stark wieder ins Gedichtnis gerufen. In ihrer Sicht sind die gegenwirtigen
Strukturen, Amter, Riten und andere institutionelle Einrichtungen so gestaltet,
daB sie unfihig sind, ihren Klagen und Erwartungen zu entsprechen. Die Op-
tion fiir die Armen in Asien beinhaltet daher, daB wir heute den gegenwirti-
gen Stand der Amter und Strukturen uns erneut ansehen und uns fiir diejeni-
gen entscheiden, die die Befreiung der Unterdriickten unterstiitzen kénnen. In
diesem Zusammenhang ist es wichtig sich zu fragen, inwieweit in unseren Kir-
chen die unterdriickten und an den Rand gedrangten Gruppen, wie die Dalit,
die Angehorigen der Stammesbevolkerung, in Macht- und Entscheidungsposi-
tionen vertreten sind. Es diirfte fiir Arme wie die Dalit kein besonderer Trost
sein, wenn sie in der Kirche die gleiche Art der Beherrschung vorfinden, die
sie von den hoheren Kasten und Klassen sonst erfahren. Genau dies war aber
ungliicklicherweise die Erfahrung der Dalit und anderer Gruppen von Armen
in Asien, von denen einige auch nicht gezégert haben, aus Protest gegen die
vorherrschende Ungleichheit*’ die Tiiren der Kirche hinter sich zuzumachen,
genauso wie sie einst aus der Hindu-Gemeinschaft ausgetreten sind. Die Ent-
wicklung eigenstindiger und neuer Formen der Amter, Strukturen und der
Leitung, die die egalitire Vision des Evangelismus vom Reiche Gottes in sich
vereinigen, stellt eine dringende Aufgabe dar. In diesem Zusammenhang ist es
interessant, darauf hinzuweisen, daf bei den Massenbekehrungen der Armen
in Indien viele von ihnen sich den protestantischen Kirchen angeschlossen ha-
ben, in denen sie mehr von dieser Botschaft der Gleichheit verkérpert fan-
den.38

% Damit sollen ganz offensichtlich nicht die zahlreichen Werke der Barmherzigkeit und
der Beitrag zur Entwicklung, den die Kirche zu Zeiten der Mission geleistet hat und bis
auf den heutigen Tag fortsetzt, geleugnet werden. In einigen Fillen hat die Kirche die
Sache des unterdriickten Volkes aufgegriffen, auch wenn sie es aus der eingeschrinkten
theologischen Sicht der damaligen Zeit oft nur insoweit getan hat, als es ein Hindernis
fitr das geistige Wohl darstellte, das das vorrangige Ziel der Kirchen war. Vgl. unter
dieser Riicksicht G. S. ObbIE, Social Protest in India. British Protestant Missionaries and Social
Reform, Delhi 1979. Wir bezichen uns hier auf den allgemeinen Trend, ohne den An-
spruch zu erheben, daf dies auf jeden Einzelfall zutrifft. Auf der anderen Seite bedeutet
vielfaltige Titigkeit, das Los der Armen zu erleichtern, allein noch keine Option fiir die
Armen.

1 Vgl. A. WINGATE, A Study of Conversion from Christianity to Islam in two Tamil Villages, in:
Religion and Society 28 (1981) 4, 3-36.

% Vgl. D. FORRESTER, Caste and Christianity.
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Die Option fiir die Armen bringt uns also dazu, den gegenwirtigen Ansatz
der Inkulturation in Asien erneut zu betrachten. Welche Kultur, welche Symbo-
le, Zeichen usw. greifen wir im Namen der Inkulturation eigentlich auf? Sind
es jene der Armen und Unterdriickten, oder sind es jene der herrschenden
Klasse? In Indien hat man z. B. aus verschiedenen geschichtlichen Griinden die
Kultur der Brahmanen als Bezugspunkt fiir die Inkulturation genommen. Dies
entspricht dem allgemeinen Modell des Verhaltens der asiatischen Kirchen,
die stark in die Richtung der herrschenden, michtigen und einflufreichen
Klassen und Kasten tendieren und dabei durchaus eine Menge Werke der
Barmherzigkeit und der Entwicklung fiir die Armen verrichten. Aber was be-
deutet eine Inkulturation, wenn sie nicht in die Kultur und die kulturellen Au-
Berungen eintaucht, die aus den Kampfen und Erfahrungen der Armen, aus
ihrer Sprache, aus ihrer Bedeutungswelt und ihren Symbolen hervorbricht?
Kann eine Ortskirche, die sich mit der Kultur ithrer Unterdriicker identifiziert,
eine Kirche sein, von der sich die Armen Unterstiitzung fiir ihre Befreiung
erwarten kénnen?

Wir miissen noch einen Schritt weitergehen. Bis jetzt wurde Inkulturation
immer mit der Welt der Sinndeutungen zusammengebracht. Aber die Optionen
der Armen fordern die asiatischen Kirchen heraus, Inkulturation als Identifika-
tionsprozef mit den sozio-politischen. Wirklichkeiten zu verstehen und auszuiiben.
Diese Art der Inkulturation ist jedoch nicht méglich, wenn sich die Kirche
nicht bewubt von der Kultur der Herrschenden distanziert, weil sie sonst - bei
der dialektischen Beziehung zwischen den sozio-politischen und den kulturellen
Bereichen - die wirtschaftliche und politische Herrschaft iiber die Armen und
Machtlosen nur verstirken wiirde.2?

Die Option fiir die Armen muf die asiatischen Kirchen notwendigerweise
dazu fiihren, ihre Praxis und die Formulierungen ihrer Lehren und Haltungen,
ihrer vorherrschenden Theologie usw. kritisch darauthin zu untersuchen, in-
wieweit sie ideologische Momente enthalten, Die Unberiihrbaren in Indien wissen
z. B. nur zu gut, wie die Brahmanen durch eine ungleiche hierarchische Ord-
nung, die durch theologische Feinheiten, Traditionen, Brauche usw. geheiligt
wird, ihr Leben kontrollieren. Jede Ortskirche in Asien, die eine Option fiir die
Armen treffen méchte, sollte daher bereit sein, alle jene ideologischen Ele-
mente aufzuspiiren und aus ihrem Leben und ihrer Praxis zu entfernen, die
auch nur indirekt die Grofen und Michtigen, ihre Werte und Weltsicht, ihre
Unterdriickungen und Ausbeutungen unterstiitzen. Jedes versteckte ideologi-
sche Element in der Kirche kénnte sozusagen wie ein Computervirus wirken
und das befreiende Potential, das ihr durch das Evangelium mitgeteilt wurde,
vollstindig zerstoren. Sind nicht die Armen von heute Gottes Werkzeug, die

% FEine kiirzlich abgeschlossene Studie des Theologischen Beratungskomitees der FABC
stellt fest: Inkulturation sollte nicht mit der Kultur der herrschenden und michtigen
Gruppen identifiziert werden, sondern miisse einen Prozel darstellen, durch den die
Ortskirche in Solidaritit mit den Armen, ihren Traditionen, Gebriuchen, Lebensformen
und Vorstellungen usw. lebt. Vigl. Theses on the Local Church. A Theological Reflection in the
Asian Context, in: FABC Papers No. 60, 27.
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Religionen zu reinigen und sie machtvoll zu zwingen, die religiés gebauten
ideologischen Bunker zu verlassen?

So unterdriickt und gedemiitigt die Armen auch gewesen sind, so haben sie
doch gelernt, die eingebauten religitsen Ideologien und Mechanismen zu un-
terscheiden und zu erkennen, welche sie in Abhiingigkeit gehalten haben. Die
asiatischen Kirchen sollten offen und bereit sein, die Kritik ihrer Tradition von
den kimpfenden Armen anzunehmen, unter denen der Geist Gottes am Werk
ist. Diese Kritik der Armen ist in ihrer Natur und in ihrem Bereich vollstindig
verschieden von der liberalen Kritik, wie sie die Aufklirung (besonders in eini-
gen theologischen Kreisen im Westen) gegen die Kirche und ihre Institutionen
gerichtet hat und die vornehmlich auf die Sicherstellung der Freiheit und der
Rechte des Individuums zielten.

So wie die Armut kennzeichnend fiir die gegenwiirtige Situation in Asien ist,
so ist es auch der Pluralismus. Die Option fiir die Armen seitens der Kirche
muB in einer pluralistischen Situation getroffen werden. Bemerkenswert ist
hier die Tatsache, daff eine Option fiir die Armen in Asien auf vielen Ebenen
und auf vielen Wegen getroffen wird - sei es, daB es sich um weltliche (nicht-
religiése) Gruppen oder um religiés engagierte Frauen und Minner verschie-
dener religioser Traditionen handelt. Das Ergebnis ist jedenfalls, daB es eine
wachsende pluralistische und inter-religiose Option fur die Armen gibt, die den
asiatischen Kirchen neue Horizonte eréffnet.

Es gibt tatsachlich einen Strom neuer Energie aus den asiatischen religiésen
Traditionen, und diese frischen religiésen Ressourcen wurden von den Armen
und an den Rand Gedringten ins Spiel gebracht. Vor gerade zwanzig Jahren
konnte Gunnar Myrdal die asiatischen religiésen Traditionen noch als eine
~gewaltige Kraft fiir gesellschaftliches Beharrungsvermégen® beschreiben. Er
fuhr fort, daB er keinen Fall kenne, wo die Religion im gegenwirtigen Siidost-
asien irgendeinen gesel]schaftlichen Wandel hervorgebracht habe - eine typi-
sche Sicht, die von allen geteilt wird, die von einer vorgefertigten theoreti-
schen Vorstellung tiber die Rolle der Religion in der Gesellschaft ausgehen
und die es nicht vermégen, von innen her die Geschichte der asiatischen reli-
gisen Traditionen in ihrer komplexen Interaktion mit den sozio-politischen
Kriften zu verstehen. Die asiatischen religiésen Traditionen wurden nur auf
ihre Funktion zur Aufrechterhaltung der bestehenden Gesellschaftsordnung
untersucht, nicht aber daraufhin, inwieweit sich bei ihnen in ihrer Geschichte
befreiende Dimensionen finden.*! Dabei ging man von der theoretischen An-
nahme aus, daf die Religionen in jeder Gesellschaft eine identische Rolle spie-
len. Die Erfahrung der asiatischen Gesellschaften zeigt jedoch, daf die Rolle
der Religion von Gesellschaft zu Gesellschaft verschieden ist.*?

%0 G, MYRDAL, Asian Drama: An Enquiry into the Poverty of Nations, 8 vols., New York 1968,
vol 1, 108.

# Vgl. den informativen Artikel von P. C. Josr, Religion, Class, Conflicts and Emancipation
Movements: Some Reflections, in: Social Action vol. 39 (1989) 162-178.

# Dies scheint auch fiir andere Kontinente zu stimmen. Vgl. O. MAburo, Religion and
Social Conflicts, Maryknoll-New York 1982.
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Die Armen, die das Zusammenspiel der Religionen mit den jeweiligen
Michten zu ihrer Unterdriickung erlebt haben, sind heute auch diejenigen, die
die Tradition der Solidaritit und der Option fiir die Armen wieder entdecken,
die sich in den asiatischen religiésen Traditionen finden lassen. Die vernachlas-
sigte und vergessene ,kleine Tradition‘ mit ihren reichen Symbolen, Mythen
und Festen verkorpert die Hoffnung der Armen und Unterdriickten auf ihre
Befreiung.** Wenn man sich diesen Traditionen zuwendet, bedeutet das auch
ein Protest gegen die vorherrschenden religiosen Traditionen, die von religio-
sen Agenten wie den Brahmanen instrumentalisiert wurden, um ihre Vorherr-
schaft iiber die Unberithrbaren sicherzustellen. Die religiésen Traditionen der
Unterdriickten von heute - wie dies auch in der Vergangenheit in Asien der
Fall war - stellen eine gewaltige Kraft des gesellschaftlichen Wandels dar.

Die Herausforderung fiir die asiatischen Kirchen liegt darin, sich auf diese
Welt der Religiositit der Unterdriickten einzulassen. Der interreligiose Dialog
wird dabei eine neue Dimension und eine frische Orientierung erhalten. Mit
anderen Worten, genauso wie die Inkulturation muf§ auch der interreligivse Dialog
— ¢ine andere wichtige Aufgabe der asiatischen Kirchen — von der Option fiir die Armen
durchdrungen sein. Ein befreiender Ansatz zum interreligiésen Dialog durch die
Religiositit der Unterdriickten wird die Option der Kirche fiir die Armen echt
und tatsichlich interreligiés machen.

Schlufifolgerung

Ich méchte meine Darlegungen mit einer hoffnungsvollen Bemerkung ab-
schlieBen. Es wire sicher vermessen, den Anspruch zu erheben, als wenn die
Ortskirchen in Asien schon eine Option fiir die Armen getroffen hitten, es sei
denn, man versteht unter der Option fiir die Armen Programme und Projekte,
die zugunsten der Armen veranstaltet werden - eine unzureichende Sicht. Die-
se Option wird jedoch ungehindert von strukturellen Behinderungen an der
Peripherie der Kirche von Einzelpersonen und kleinen Gruppen getroffen, die
von der Vision des Evangeliums als Gute Nachricht fir die Armen gefesselt
sind und die gelernt haben, sich nicht nur mit den Leiden, sondern auch mit
den Optionen der Armen zu identifizieren. Etwas Ahnliches ereignet sich auch

4 Die Okumenische Vereinigung von Theologen der Dritten Welt (EATWOT) hat in
ihrer Beratung tiber das Thema ,Religion und Befreiung®, die im Dezember 1987 in
New Delhi abgehalten wurde, die befreiende Macht der Volksreligiositit in Asien aner-
kannt, wenn sie feststellt: ,Unsere Erfahrung von den Befreiungskimpfen in Asien hat
uns bewufBt werden lassen, daR die Volksreligiositit noch eine andere Seite hat. Bei aller
Doppeldeutigkeit bewahrt die Volksreligiositiit ein grofes Reservoir an Weisheit, an Er-
wartungen und Hoffnungen der Armen [. ..] Aber die Bedeutung der Volksreligiositiit
geht noch weiter. Gerade weil sie die Religion der an den Rand Gedringten ist, enthilt
die Volksreligiositdt oft Elemente des Protests, die unter bestimmten Umstinden explo-
sive Bewegungen hervorbringen kénnen, die die ungerechten sozio-6konomischen und
politischen Strukturen einer Gruppe bedrohen kénnen® (Voices from the Third World 112
[1988] 1, 152-171, hier 157f).
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mit jenen, die an der Peripherie der anderen religiosen Traditionen (Hindus,
Buddhisten, Muslime usw.) oder dogmatisierter Ideologien sich befinden. Das
Bemerkenswerte dabei liegt in der Begegnung der verschiedenen religiosen und ideo-
logischen Peripherien, die sich heute in Asien ereignet. Der spirituelle Kern der
Religionen und das humanistische Herz der Ideologien scheinen sich heute zur
Peripherie verlagert zu haben, was viel Hoffnung weckt. Es bahnt sich eine Neu-
verteilung der Krdfte an. Es ist die Vereinigung all jener, die den Einsatz fur die
Armen im heutigen Asien in den Mittelpunkt stellen - ungeachtet welcher
Religion oder Ideologie sie auch angehéren. In diesem Klima wird die Option
fir die Armen in Asien zu einem gemeinsamen Ziel, das viele Partner teilen.
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ISLAM UND ISLAMISCHE SCHULEN IN DEN
NATIONALEN BILDUNGSSYSTEMEN ARABISCHER STAATEN

von Peter Kithn

AuBerordentlich differenziert stellte sich die Situation des islamischen Erzie-
hungssystems in der arabischen Welt nach dem Ende des Zweiten Weltkrieges
dar. Wihrend auf der Arabischen Halbinsel, die zu einem Teil von einer un-
mittelbaren kolonialen Machtausiibung verschont geblieben war, das Monopol
der islamischen Lehranstalten bei der formalen Erziehung zunichst beinahe
ungebrochen fortbestand und sich ein modernes sikulares Bildungssystem in
einer vorwiegend tribalistisch strukturierten, politisch fragmentierten und kon-
servativ sanktionierten Umwelt nur schwer Bahn brechen konnte (z. B. Saudi-
Arabien und Jemen),! hatte sich in den Maghreb- und Maschreklindern be-
reits eine dichotome Struktur im Bildungswesen herausgebildet: Dem traditio-
nellen islamischen System stand ein europdischen Vorbildern folgendes, vom
Staat oder auch privaten Einrichtungen getragenes Erziechungssystem gegen-
iiber. Wenn auch regional in unterschiedlichem Grade ausgeprigt, so hatte
diese Dichotomie doch in verschiedenen jungen Nationalstaaten dieser Region
zu einer weitgehenden kulturellen Spaltung der Gesellschaft mit gravierenden
sozialen und politischen Folgen gefithrt.

In Agyptan, wo die von Muhammad ‘Ali initiierte Modernisierung des Lan-
des nach europiischem Muster schon im Laufe des 19. Jahrhunderts ein staat-
liches Schulwesen entstehen lieR,? zeigte sich dies bereits in den 50er und 60er

1 So sind zwar von dem Griinder des Wahhabitenstaates Ibn Sa’ud bereits in den 30er
Jahren erste Ansitze zur Einfithrung sikularer Erzichungsinhalte und der Schaffung ei-
nes modernen staatlichen Bildungssystems gemacht worden, doch wurden solche Ver-
suche unter dem Einfluf und durch den Druck der konservativen islamischen Geistlich-
keit bis Mitte der 60er Jahre weitgehend blockiert. Vgl. G. JARRAR, Das Erziehungs- und
Ausbildungswesen in Saudi-Arabien, in: T. Koszinowsk1 (Hg.), Saudi-Arabien: Olmacht und
Entwicklungslinder, Hamburg 1983, 220-228; I. A. Av-SHami, Tradition and technology in
the developmental education of Saudi Arabia and Egypt, The University of Michigan, Ph. D.,
Ann Arbor 1977, 94, 105-110; F. VircHow, Bildungssystem und Wertewandel in Saudi-
Arabien, in: Orient 28 (Opladen 1987) 4, 568-570.

Auch im Norden Jemens war es erst nach der revolutioniren Erhebung von 1962 gegen
die feudal-theokratische Despotie der Hamid-ad-Din-Dynastie méglich, allméhlich mit
dem Auf- und Ausbau eines sikularen Bildungswesens zu beginnen, nachdem sich unter
den mittelalterlichen, von Stammesbindungen geprigten gesellschaftlichen Verhaltnis-
sen der Imamatsherrschaft lediglich ein rudimentéres religioses Schulwesen hatte ent-
wickeln konnen. Vgl. u. a. ‘A. H. BA‘ABBAD, dirasdt lahliliya li-ba‘d muskilat at-ta'lim wa-
L-mu‘allim fi -Gumhiriya al-‘Arabiya al-Yamaniya, Al-Qahira 1402/1982, 51-151, sowie die
nachfolgenden Ausfithrungen.

2 Die Herausbildung eines sikularisierten und staatlich organisierten Bildungssystems
im Agypten des 19. Jahrhunderts ist nicht nur in einer Vielzahl arabischer Publikationen
dargestellt worden (vgl. u. a. H. ai-Fiql, at-tarth at-tagafi li-t-talim fi Misr, Al-Qahira
1971; ‘A. ‘A. FARAG, ai-ta'lim fi Misr baina l-guhid al-ahliya wa-lI-hukumiya, Al-lskandariya
1976), sondern wurde auch von einer ganzen Reihe von Wissenschaftlern aus Amerika
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Jahren in aller Deutlichkeit. Das islamische Erziehungssystem, das als Produkt
der dgyptisch-islamischen Gesellschaft jahrhundertelang deren Bediirfnissen in
adidquater Weise nachzukommen vermochte, war zunehmend in die Isolierung
geraten. Mit den im vergangenen Sikulum einsetzenden gesellschaftlichen
Umwilzungen waren nicht nur die ‘Ulama’ aus einst fithrender Stellung im
Bildungssektor in eine Aulenseiterposition gedringt und das Ausbildungsmo-
nopol der islamischen Bildungsstitten gebrochen worden, sondern hatten sich
auch zunehmend die Beschéftigungs- und Anstellungschancen fiir die Absol-
venten des islamischen Erziehungssystems verschlechtert. So war bei ihnen die
Arbeitslosigkeit im Vergleich zu denjenigen, die im staatlichen oder privaten
Bereich eine Ausbildung erhalten hatten, besonders groB. ,Eine Folge war, daf
die davon Betroffenen anfillig fiir radikale, anti-modernistische Bewegungen
wurden, was die ohnehin starken Spannungen zwischen den unterschiedlich
erzogenen Teilen der Gesellschaft noch verstirkte. Es entstand also eine Ket-
tenreaktion: die traditionelle und zudem an den beruflichen Anforderungen
vorbeigehende Ausbildung fiihrte zu kulturellen und sozialen Spannungen, die
zusammen mit anderen Faktoren leicht in politischen Unruhen einmiinden
konnten, wie es in den vergangenen Jahrzehnten denn auch mehrfach gesche-
hen war.“®

Ahnliche Entwicklungen vollzogen sich auch in den Maghrebstaaten, in denen
es durch die Politik der franzésischen Kolonialmacht zu einer Dichotomisie-
rung der Bevolkerung gekommen war; das Nebeneinanderbestehen einer
autochthonen, historisch gewachsenen sowie einer aus Europa importierten
Kultur hatte auch im Bildungssektor tiefgreifende Veridnderungen zur Folge.
So war beispielsweise der Gegensatz zwischen den traditionell und den mo-
dern erzogenen Bevélkerungsteilen immer grofer geworden, fanden Absol-
venten islamischer Bildungsstitten, die sich zumeist aus unteren sozialen
Schichten rekrutierten, immer weniger die Mdglichkeit der sozialen Verwer-
tung ihrer Ausbildung in der Gesellschaft.*

und Europa eingehend analysiert, so z. B. von ]. HEYWoRTH-DUNNE, An Introduction to the
history of education in modern Egypt, London 1968, 96-442; J. S. SzyLiowicz, Education and
Modernization in the Middle East, Ithaca-London 1973, 98-116; B. WiLLiamson, Education
and social change in Egypt and Turkey: a study in historical sociology, Basingstoke-London
1987, 60-76. Unter den zu dieser Thematik verfalten deutschsprachigen Abhandhungen
sind vor allem die Inaugural-Dissertation von G. JARRAR, Bildungssystem und Gesellschaft in
Agypten, Ludwig-Maximilians-Universitit, Miinchen 1979 sowie die Habilitationsschrift
von F. SteppAT, Tradition und Sikularismus im modernen dgyptischen Schulwesen bis zum Jahre
1952, Freie Universitdt Berlin 1966, erwihnenswert.

8 W.-D. LeMKE, Mahmud Saltit und die Reform der Azhar: Untersuchungen zu Erneuerungs-
bestrebungen im dgyptisch-islamischen Erziehungssystem, Frankfurt a. M. 1980, 161.

* Dieses Problem stellt sich bis in die Gegenwart. So konstatiert z. B. Renate Nestvogel
mit Bezug auf die aktuelle Situation in Algerien: ,Abginger der traditionell islamischen
Bildungsstitten, aber auch der arabisierten Zweige des nationalen Bildungswesens er-
weisen sich noch heute als schwer integrierbar in einen Arbeitsmarkt, auf dem die fran-
z6sische Sprache dominiert. Unter dem Aspekt der sozialen Herkunft handelt es sich
dabei um diejenigen Schichten, die wihrend der Kolonialzeit bereits wirtschaftlich und
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Um ein den Erfordernissen der Zeit angepalftes, den sozialen Fortschritt be-
forderndes nationales Bildungswesen aufrubauen, war es daher in allen Staa-
ten dringend erforderlich, Rolle und Platz des islamischen Erziechungswesens
sowie die Stellung und Funktion der religidsen schulischen Erziehung tiber-
haupt neu zu bestimmen. Im Rahmen von teilweise heftigen und langandau-
ernden Auseinandersetzungen zwischen den jeweiligen politischen und religié-
sen Kriften® wurden somit bereits in den Jahren nach Erringung der vollen
staatlichen Souverinitit in simtlichen arabischen Lindern entsprechende Ent-
scheidungen und MaRnahmen getroffen. Dabei sind im einzelnen recht unter-
schiedliche Wege eingeschlagen worden.

Der Fortbestand des traditionellen islamischen Bildungssystems als selbstindiger
Bildungsstrang

So liefen in einigen Lindern die auf den Auf- bzw. Ausbau einer modernen
staatlichen Bildungsstruktur abzielenden Reformen das traditionelle islamische
Erziehungssystem weitgehend unangetastet, so daB es als selbstindiger Bil-
dungsstrang weiterexistieren konnte. Dies trifft beispielsweise auf Libyen zu.
Aufgrund der prinzipiellen islamischen Ausrichtung der Revolution vom Sep-
tember 1969, die sich u. a. in einem forcierten Ausbau der religiésen Infra-
struktur, der verstirkten Ausbildung des dazu erforderlichen Personals und
der strikten staatlichen Respektierung religiéser Institutionen und Stiftungen
dulerte, blieb auch das 1961 noch unter Kénig Idris I. begriindete, von der
Primar- bis zur Sekundarstufe reichende religiése Bildungssystem erhalten. So-
mit gehorte der Sektor der religisen Erziehung zu den wenigen gesellschafili-
chen Bereichen, in denen ein Bruch zwischen Monarchie und Revolution aus-
blieb: ,Nach der Revolution kam es lediglich insofern zu Neuerungen, als das
Ministerium fiirr Bildung und Erziehung beziiglich der Unterrichtsficher das
religidse Bildungssystem an das regulire anglich und den personellen und fi-
nanziellen Mitteleinsatz im religiésen Bildungswesen gegeniiber der monarchi-
stischen Epoche vergroBerte.“® Parallel zum Ausbau des islamischen Bildungs-

sozial benachteiligt waren® (Bildung und Gesellschaft in Algerien: Anspruch und Wirklichkeit,
Hamburg 1985, 156).

° Hier sei als Beispiel lediglich Tunesien angefiihrt, wo es bis zum Ende der 60er Jahre
wiederholt zwischen ,traditionalistischen” und ,modernistischen Kriften zu vehemen-
ten Kontroversen um die religiése islamische Erziehung kam. Die Auseinandersetzungen
jener Zeit und die Haltung von Eltern, Schiilern und Lehrern zum Islamunterricht in
diesem nordafrikanischen Land hat Michel Lelong in seiner voluminésen, auBerordent-
lich informativen Dissertationsschrift anschaulich dargestellt. Vgl. M. LeLone, Le Patri-
moine musulman dans Penseignement tunisien aprés l'indépendance, Université de Provence I,
1971, 716-784; vgl. auch die Rezension von O. CARRE, in: Maghreb-Machrek (Paris 1974)
63, 46f.

6 H. MATTES, Die innere und dufere Mission Libyens: historisch-politischer Kontext, innere Struk-
tur, regionale Ausprigung am Beispiel Afrikas, Mainz—Miinchen 1986, 44f.

Aufgrund jener staatlichen Férderung stieg in den Jahren nach der September-Revolu-
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wesens wurden zugleich Mafnahmen ergriffen, die eine Ubernahme der Ver-
waltung und Kontrolle des gesamten religiosen Schulwesens in die Hiande des
Staates sicherstellte: Wihrend bis 1969 beinahe alle islamischen Bildungsstat-
ten religivsen Autorititen und Institutionen unterstanden hatten, ging deren
Kontrolle nunmehr auf das Ministerium fiir Bildung und Erziehung tiber.
Auch in anderen arabischen Lindern, in denen bis heute neben dem siku-
lar-staatlichen ein vollstandig strukturiertes religios-islamisches Bildungssystem
fortbestehen konnte, ist mit Hilfe von gesetzlichen Regelungen das Ziel ver-
folgt worden, den traditionellen Bildungssektor dem alleinigen Einfluf der
Geistlichkeit zu entzichen und der staatlichen Kontrolle zu unterwerfen. Dal®
derartig gravierende Veranderungen stets nur in Abhingigkeit von den kon-
kreten Machtverhiltnissen realisierbar und in hartnickigen Auseinanderset-
zungen zwischen den jeweiligen politischen und religiésen Fithrungskriften
durchzusetzen sind, liegt auf der Hand und zeigte sich beispielsweise in Nordje-
men nach dem Sturz der despotischen Diktatur der Imame (1962) ganz deut-
lich. Bis zu diesem Zeitpunkt hatte sich im Lande lediglich ein rudimentires,
strukturell nur wenig gegliedertes religivses Schulwesen entwickeln kénnen:
Nachdem die von Imam Yahya (1904-1948) bereits in den 30er Jahren veran-
laBte Zentralisierung und spitere Beschlagnahme des islamischen Stiftungsver-
mogens (auqaf) zur Auflésung der traditionellen, nicht-staatlichen héheren
Schulen gefithrt hatte,® bestanden bei Ausbruch der Revolution neben der
vom Imam 1925 gegriindeten zaiditischen Gelehrtenschule? nur noch 15 sog.
»madaris ‘ilmiya“, die eine sechs- oder siebenjihrige Ausbildung in arabischer
Sprache und islamischer Religion anboten. Demgegeniiber war die Massenbil-

tion in allen Bildungsstufen die Zahl der religisen Schulen und der in diesen Einrichtun-
gen Lernenden kontinuierlich an. In den Primar- oder Koranschulen (,al-madaris al-
ibtida’tya al-qur’aniya“) beispielsweise wuchs die Schiilerzahl von 9509 (1969/70) auf
17 781 (1975/76). Vgl. die Tabelle S. 47, ebd.

7 Eine ausfiihrliche Darstellung jener Entwicklung des religiésen Bildungswesens unter
der monarchistischen Santisi-Herrschaft sowie in den ersten Jahren nach Errichtung der
republikanischen Ordnung findet sich in der an der al-Azhar-Universitit verteidigten
und 1978 veréffentlichten Magisterarbeit von AsmMAD MUHAMMAD AL-QAMATT, tatawwur
al-idara at-ta‘limiya fi l-Gamahiriya al-‘arabiya allibiya as$a‘abiya al-stirakiya fi l-fatra
min 1951-1975, Tarabulus-Tinis 1978, insbes. die Kapitel 3-5.

8 Dies betraf beispielsweise auch die beriihmte A$a‘ir in Zabid, die als eine der éltesten
Universitaten der Welt gilt (vermutliches Griindungsjahr: 871 n. Chr.) und bis in die
jiingste Vergangenheit die wohl bedeutendste Stitte des Lernens und der Wissenschaft
im Siiden Arabiens war: ,Jmam Yahya schrinkte ihre Aktivitit durch die Ubernahme
ihrer augaf-Finanzmittel stark ein, Imam Ahmad beschlagnahmte dann im Jahre 1950
alle Einnahmequellen dieser Hohen Schule und verursachte so nach Giber tausendjihri-
ger Bliitezeit ihre endgiiltige SchlieBung® (H. aL-IRIANT, Schule und Erziehung — Bildung
und Entwicklung, in: W. Daum (Hg.), Jemen, Innsbruck-Frankfurt 1987, 375).

¢ In dieser - einer Internatsschule vergleichbaren - Bildungsstitte in San‘a’, wurden
ausschlieRlich theologische Ficher (islamische Wissenschaften) gelehrt und die Richter,
Gouverneure sowie andere hochrangige Verwaltungsbeamte herangezogen. Ausfihrli-
che Beschreibung der Schule in: I At-Axwa’, al-madaris al-islamiya fi [-Yaman, San‘d’,
1980, 284-310.
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dung von einem auRerordentlich niedrigen Niveau. Sie beschrinkte sich im
wesentlichen auf die Koranschulen in den Dérfern, ,,in denen nicht einmal
Lesen und Schreiben ausreichend vermittelt wurden. Der Lehrer selber, kaum
des Schreibens und Lesens michtig, versuchte, den Kindern vor allem Gehor-
sam und Disziplin und - in der Regel - mangelhafie Kenntnisse des Koran
beizubringen. Spiter wurde all dies - auch mangels Lesestoffes, es fehlte sogar
an Koranen - zumeist wieder vergessen.“!? Angesichts dieser katastrophalen
Hinterlassenschaft im Bereich von Bildung und Erziehung stand vor den Tra-
gern der jungen republikanischen Ordnung die dringliche Aufgabe, schnellst-
moglich ein regulires, den ProzeR der Modernisierung des Landes und der
Gesellschaft beschleunigendes Bildungssystem aufzubauen. Es oblag daher
dem unmittelbar nach der September-Revolution gegriindeten Ministerium
fiir Erziehung und Ausbildung (MfEA), dafiir alle organisatorisch-strukturellen
wie inhaltlich-konzeptionellen Voraussetzungen zu schaffen. In der bis 1970
andauernden Phase, die in offiziellen jemenitischen Publikationen als ,Formie-
rungsetappe bezeichnet wird,!! waren jedoch - vor allem bedingt durch den
langjihrigen, opferreichen Biirgerkrieg - kaum die notwendigen Fortschritte
zu erzielen. Zwar ist in diesem Zeitraum im Gefolge der umfangreichen Unter-
stiitzung durch Berater aus Agypten die dortige Bildungsstruktur des sikula-
ren Schulwesens iibernommen worden, doch machten insbesondere die deso-
laten innenpolitischen Verhiltnisse einen raschen quantitativen Ausbau der
schulischen Infrastruktur unméglich.'? In gleicher Weise war die Entwicklung
bei den religiésen Bildungsstitten von Stagnation und z. T. sogar Riickliufig-
keit gekennzeichnet. Als wesentlichste Ursache dafiir nennt der - konservati-
ven islamischen Kriften zugehérige - jemenitische Erziehungswissenschaftler
‘Ali Hud ‘Ba‘abbad® jedoch nicht die fortdauernden Kriegsereignisse im Lan-
de, sondern die offenkundige Vernachlissigung des islamischen Erziehungswe-
sens seitens des Staates gegeniiber dem modernen sikularen Bildungssektor. !4
Und dies, obwohl 1968 im MfEA speziell fiir die islamische Erzichung eine
Hauptabteilung (alidara al-‘amma lit-tarbiya al-ilmiya) geschaffen worden
war, der man die Aufsicht iiber den Islamunterricht an allen staatlichen Schu-

10 H. ALIRIANT, Schule und Erziehung — Bildung und Entwicklung, 375.

U Vel z. B. at-talim fi 25 ‘@man min masirat at-taura al-halida, San‘a’; o. J. (1987), 14.
2 So erhéhte sich z B. die Zahl der sikularen staatlichen Schulen nur unmerklich zwi-
schen 1962/63% und 1968/69: in der Primarstufe von 12 auf 37, in der Mittelstufe von 2
auf 7 sowie in der Sekundarstufe von 0 auf 4. Vgl. at-talim fi biladina bil-arqgam, in:
at-Tarbiya (San‘a’, April 1982) 18, 114f

13 Diese politische Charakterisierung basiert sowohl auf persénlichen Gesprichen, die
der Verfasser wihrend seines Studienaufenthaltes in der JAR Ende 1988 mit Ba‘abbad
in seiner Funktion als Dekan der Pidagogischen Fakultit der Universitdt San‘a’ fithren
konnte, als auch auf der Analyse einiger seiner Schriften, so z B. tarbiyat ai-Sabab al-
yamant fi daw’ mabadi’ wa-ahdaf al-mitag al-watant, San‘d’ 1987; at-tarbiya wa-t-tagafa al-
islamiya fi l-mitag al-watani, in: at-tagdfa al-islamiya, Bairut 1986, 275-313; tasauwwurdt
al-mitag al-watani li-tarbiyat al-insan al-yamani fi daw’ falsafat at-tarbiya wa-ahdafiha, in:
Magallat kulliyat at-tarbiya 1/1984, 9-27.

14 Vgl. ‘A. H. BA*ABBAD, at-talim fi l-Gumhiiriya al-‘Arabia al-Yamaniya. Madihu — hadiruhu
- mustagbaluhy, Dimasq 1404/1984, 127.
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len, aber ebenso auch die Kontrolle iiber die religiésen Bildungsstitten iiber-
tragen hatte. Die Bemithungen der politischen Fithrungskrifte, die bestehen-
den islamischen Einrichtungen einerseits fiir die Hebung des Kultur- und Bil-
dungsniveaus der Bevolkerung voll zu nutzen, sie andererseits aber nicht allein
dem EinfluB der Geistlichkeit zu iiberlassen, fithrten zu einem widerspruchs-
vollen, gespannten Verhiltnis zu den ‘Ulama’ und manifestierten sich auch in
verschiedenen staatlichen Dokumenten und Beschliissen. So wird beispielswei-
se in der Standigen Verfassung von 1970 bestimmt, daf kiinftighin der Staat
durch die Errichtung und Verbreitung von Schulen das in Artikel 32 veranker-
te Recht auf Bildung gewihrleisten wiirde, ,da er fiir sich beansprucht, fiir das
korperliche, geistige und sittliche Wachstum der Jugend Sorge zu tragen. An-
dererseits wird die Konsequenz dieser Norm, die das Bildungswesen dem reli-
giésen Bereich entzieht und einen entsprechenden sikularen Sektor schafft,
dadurch gemildert, daf ,die Gotteshduser und Lehrstatten [. . .]‘ unverletzlich
sind (Art. 28). Neben der Konzession an die religiésen traditionellen Krifte
wird hiermit auch der Tatsache Rechnung getragen, daf der Staat auf zu-
nichst nicht absehbare Zeit nicht in der Lage sein wird, sikulare Bildungsinsti-
tutionen génzlich an die Stelle der iiberkommenen Einrichtungen zu setzen.“!s
In der Tat konnte sich unter dem Druck der konservativen Religionsgelehrten,
die jeglichen Sakularisierungstendenzen im staatlichen Bildungswesen entge-
gentraten,'s bereits im Verlaufe der 70er Jahre ein weitestgehend autonomes
religitses Bildungssystem herausbilden, das von der Primar- bis zu Sekundar-
schule reicht und auch Lehrerbildungsstitten einschlieft. Obwohl es Mitte der
70er Jahre im MfEA offenkundig Bestrebungen zur Reduzierung des Islamun-
terrichts an den staatlichen Schulen sowie zur Eingrenzung der Zahl der reli-
giésen Bildungseinrichtungen gegeben hatte,!” kam es 1977 zur Grindung ei-
ner Korperschaft, die sich bei volliger administrativer und finanzieller Unab-
hingigkeit vom Erziehungsministerium dem raschen Ausbau des islamischen
Bildungssystems widmen konnte. Damit war eine wesentliche Voraussetzung
fir die kontinuierliche Expansion geschaffen worden: Wihrend es 1977/78
lediglich 87 religise Schulen mit 6000 Schiilern und 502 Lehrern gab, wurden
1988/89 bereits 133 485 Schiiler von 5689 Lehrern in 988 islamischen Schulen
unterrichtet.'® Angesichts der in allen Bevélkerungsschichten tief verwurzelten
Religiositit, des starken ideologischen Einflusses konservativer islamischer

15 R. DREYER, Die Arabische Republik Jemen: Zur Verfassung der Verwaltung eines Entwick-
lungslandes, Bonn 1983, 123f.

16 Dabei nutzten die religiésen Fithrer - wie von dem #gyptischen Wissenschaftler El-
Azzazi beschrieben - neben den Massenmedien vor allem die Freitagspredigten: ,Bei der
Betrachtung der Themen tiber lingere Zeitrdume hinweg stellen wir fest, daB es haupt-
sachlich darum geht, Sikularisierungsversuche in allen Lebensbereichen durch religitse
Argumente zu verdammen und zu widerlegen® (M. Er-Azzazi, Die Entwicklung der Arabi-
schen Republik Jemen, Tibingen-Basel 1978, 176).

7 Vgl. ‘A. H. BA‘aBBAD, at-taflim fi -Gumhiriya al-‘Arabiya al-Yamaniya. Madihu -
hadiruhu — mustagbaluhu, 128f.

% Vgl. mungazat at-tarbiya wa-t-ta’lim, San‘d’, o. J. (1989), 41-44; at-talim fi biladina
bil-argam, 118.
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Kreise und ihrer umfangreichen finanziellen Unterstiitzung aus dem Ausland
(insbesondere von den Arabischen Emiraten, Saudi-Arabien und Agypten)
diirfte dieser Trend mittelfristig auch in dem nunmehr vereinigten Jemen an-
dauern, was konsequenterweise zu einer weiteren Stabilisierung des Bildungs-
dualismus und damit zur Verstarkung des Konfliktpotentials fithren wird. Eige-
ne Beobachtungen des Autors von Ende 1988 bekriftigten jedenfalls die Ver-
mutung, da auch in Nordjemen der Bildungssektor zu einem der entschei-
dendsten Felder der innenpolitischen Auseinandersetzung geworden ist und
Fragen der religiosen Erziehung der Heranwachsenden in staatlichen wie isla-
mischen Bildungsstitten fiir alle sozialen Klassen und Schichten von aufleror-
dentlich starkem Interesse sind.

Die Resorption des islamischen Erziehungssystems als autonomer Bildungssekior

Wahrend das Beispiel Nordjemen fiir eine gesellschaftliche Entwicklung
steht, in deren Verlauf aufgrund der innenpolitischen Machtverhiltmnisse nicht
nur der Fortbestand des islamischen Erziehungssystems, sondern dariiber hin-
aus letztlich auch seine kontinuierliche Entfaltung gesichert werden konnte,
gehort Algerien zu derjenigen Gruppe von arabischen Lindern, in denen ein
autonomer religiéser Bildungssektor nicht mehr weiterexistiert. Dabei macht
gerade die Entwicklung dieses nordafrikanischen Staates nach Erlangung der
staatlichen Souverinitit deutlich, daf die Auflésung der noch vorhandenen
traditionellen Bildungsstrukturen und die Einbeziehung der religiésen Lehran-
stalten in das nationale, 6ffentliche Bildungswesen von sehr grofer politischer
Brisanz sind. Immerhin konnte diese schrittweise Integration in Algerien auf-
grund der Auseinandersetzungen zwischen sikular-nationalistischen und tradi-
tionell-dislamischen Kriften nur iiber einen langen Zeitraum von etwa 14 Jah-
ren vollzogen werden! Dabei ist dieser Prozef keineswegs geradlinig verlaufen:
So hat man zwar unmittelbar nach Ende des Befreiungskrieges 1962 die von
der muslimisch-modernistischen Bewegung getragenen Schulen in das 6ffentli-
che Bildungswesen eingegliedert,'® doch schuf man wenig spiter fiir die ande-
ren islamischen Bildungsstitten, die trotz der massiven Repressalien seitens
der franzosischen Kolonialmacht iiberlebt* hatten, sogar ein autonomes Bil-
dungssystem. Per Dekret des damaligen Prisidenten Ben Bella vom 11. Januar
1964 ist festgelegt worden, ein eigenstindiges religitses Bildungswesen zu ,or-
ganisieren, das dem Ministerium fiir fromme Stiftungen (wizarat al-habis)
unterstellt wurde und drei Niveaus - von den Koranschulen bis hin zu héheren
islamischen Lehranstalten - umfafte.?0 Fiir diese MaBnahme gab es offenkun-

19 Vel. Annuaire de I’Afrique du Nord 1/1962, Aix-en-Provence-Paris 1964, 553.

% Vgl. den Text des Dekrets in Annuaire de PAfrique du Nord 2/1963, Aix-en-Proven-
ce—Paris 1965, 8735.

Dieses arabisch-islamische Bildungssystem soll vor allem durch die Unterstitzung von
zahlreichen dgyptischen Lehrkriften der al-Azhar aufgebaut worden sein. Vgl. M. Borr-
MANS, L’Islam et ses courants actuels en Afrique du Nord, in: M. QanawaTi (Hg.), Tendances et
courants de UIslam arabe contemporain, Miinchen-Mainz 1982, 192.
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dig zwingende politische Griinde, haben doch ,die religiésen und traditionali-
stischen Kreise [. . .] seit der Unabhéngigkeit ihren Druck und sogar ihre An-
hingerschaft sehr stark vergréfern (kénnen)“.2! Sie richteten dabei ihre An-
griffe vor allem gegen die von den politischen Fithrungskriften nach heftigen
Auseinandersetzungen innerhalb der Nationalen Befreiungsfront schon 1962
beschlossene Orientierung auf den Sozialismus, gegen laizistische Konzepte
und religionskritische Positionen, die teilweise vertreten wurden. In Reaktion
auf diesen wachsenden Widerstand fabte die Regierung 1964 einen weiteren
bedeutenden Beschlub: ab Schuljahr 1964/65 wurde islamischer Religionsun-
terricht in allen 6ffentlichen Schulen als obligatorisches Fach eingefiihrt, Da-
mit war Algerien - wie man damals konstatierte - ,das erste Land, das den
sozialistischen Weg einschlug und religiésen Unterricht erteilte, [. . .] das erste
entkolonialisierte Land, das vom Kolonisator eine laizistische Schule ererbt hat-
te, die in eine konfessionelle Schule umgewandelt wurde®.22 Die fiir diesen
Unterricht erforderliche groBe Anzahl an ausgebildeten Lehrern konnte weit-
gehend durch Absolventen aus dem islamischen Bildungssektor abgesichert
werden, der bis Mitte der 70cr Jahre als ,enseignement originel” (ta‘lim asl)
einen raschen Aufschwung nahm. So gab es beispielsweise zu diesem Zeit-
punkt immerhin 25 000 Schiiler, die in den ,lycées d’enseignement originel*
eine Art Mittlere Reife erwarben und somit fiir den Einsatz als Religionslehrer
in den 6ffentlichen staatlichen Schulen, aber auch fiir héhere Funktionen im
religiosen Bereich in Frage kamen. Angesichts der Tatsache, dal nach der
offiziellen Abschaffung der Habus (1969) und der Auflésung des entsprechen-
den Ministeriums dem neu gegriindeten ,Ministere de 1'enseignement originel
et des affaires religieuses” das islamische Bildungssystem wie auch das gesam-
te religiése Personal unterstellt worden war, dirrfte die von Renate Nestvogel
getroffene Vermutung - ,Mit Hilfe dieser zukiinftigen religiésen Fithrungskraf-
te sollte der religiose Sektor [. . .] unter die Kontrolle fortschrittlich-reformisti-
scher Krifte gebracht werden“ - durchaus der Realitit entsprochen haben.2
SchlieBlich ist 1977 nicht nur das Religionsministerium unmittelbar dem Prisi-
dialamt zugeordnet, sondern - auf der Grundlage einer Verordnung vom 12.
Mai 1976 - auch das ,enseignement originel* wieder aufgelést und in das 6f-
fentliche Bildungswesen integriert worden.?* Mit Ausnahme der Koranschulen,
die weiterhin im Verantwortungsbereich des Religionsministeriums verblie-
ben, wurden dann innerhalb einer dreijihrigen Ubergangsperiode alle ehema-
ligen islamischen Schulen - darunter auch das Ibn-Badis-Institut in Constanti-
ne - in das emnheitliche staatliche Bildungssystem eingegliedert.? Daf fir die
Vereinheitlichung des Bildungswesens wie auch die Verstaatlichung der aus-
lindischen - insbesondere konfessionell-katholischen - Schulen eine derart

21 Annuaire de UAfrique du Nord 2/1963, Aix-en-Provence-Paris 1965, 547.

2 Vegl. ebd. 8/1964, Aix-en-Provence-Paris 1965, 179.

2 R. NESTVOGEL, Bildung und Gesellschafi in Algerien: Anspruch und Wirklichkeit, 172.

* Vgl H. Sauson, Statut de Ulslam en Algérie, in: Annuaire de I'Afrique du Nord 1979, Paris
1980, 105.

% Vgl. C. SouriaN, Quelques données comparatives sur les institutions islamiques actuelles du
Maghreb, in: ebd., 361.
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lange Zeitspanne vonnoten war, lift tatsichlich auf zahlreiche ,interne soziale
Widerspriiche“ schliefen ,und deutet im FErgebnis die Hegemonie einiger
Gruppen im Staatsapparat an, die in diesem Zeitraum die Kontrolle iiber die
algerische Bourgeaisie, iiber auslandische kulturelle Einfliisse sowie iiber tradi-
tionelle islamische Krifte erwarben. In der Vereinheitlichung des Bildungswe-
sens kommt daher eine spezifische Interpretation nationaler, arabisch-islami-
scher und demokratischer Elemente zum Ausdruck, die den Stempel der Inter-
essen der Staatsklasse tragt.“?¢

Der Auf- und Ausbau der nationalen Bildungssysteme im Spannungsfeld zwischen
»Modernitit® und , Tradition™

Wie in Algerien, so gab es auch in Tunesien nach der Befreiung von kolonia-
ler Unterdriickung (1956) heftige innenpolitische Auseinandersetzungen um
die Vereinheitlichung des Bildungswesens. Immerhin existierten am Ende der
franzosischen Protektoratszeit auf der Ebene der Elementar- bzw. Primarschul-
bildung nicht weniger als sechs und im Sekundarschulbereich drei verschiede-
ne Schultypen, so daf die Schaffung eines einheitlichen Bildungssystems als
wichtige Voraussetzung fur die Uberwi.ndung der sozialen und kulturellen Auf-
spaltung der tunesischen Gesellschaft angesehen wurde. Gerade hier war die-
ser ProzeR aber mit groRen sozialen Spannungen verbunden, denn die an die
Macht gekommenen, in der Neo-Dustur-Partei vereinten biirgerlichen und
kleinbiirgerlich-liberalen Krifte hatten sich selbst einer nur zeitweisen Weiter-
entwicklung eines eigenstindigen religiosen Erzichungssystems, wie das in
dem westlichen Nachbarland geschah, widersetzt und von Anfang an auf die
Abschaffung der noch bestehenden islamischen Lehranstalten orientiert. Im
Rahmen ihrer politischen Strategie, die auf die Beseitigung des ,etablierten
Islams* abzielte, richteten sie unmittelbar nach Erringung der nationalen Un-
abhingigkeit nicht nur schwere Vorwiirfe gegen die ‘Ulama’ wegen deren Kol-
laboration oder wohlwollenden Neutralitit gegeniiber der franzésischen Kolo-
nialverwaltung,?” sondern kritisierten sie auch massiv das von den Religionsge-

% R. NESTVOGEL, Bildung und Gesellschaft in Algerien: Anspruch und Wirklichkeit, 171f.

27 Im Gegensatz zu Algerien und Marokko spielten die tunesischen ‘Ulama’ in der Kolo-
nialzeit tatsichlich generell eine destruktive, die nationale Emanzipation nicht férdernde
Rolle. Thre devote Haltung sowohl gegeniiber der autochthonen Herrschaft des Beys wie
gegeniiber der Protektoratsverwaltung, aber auch ihre weitgehende Passivitit beziiglich
der eingeleiteten Sikularisierungsmafnahmen der neuen staatstragenden politischen
Krifte trugen u. a. dazu bei, dal sie unter breiten Kreisen der Bevélkerung keinen guten
Ruf hatten und zunehmend an Prestige verloren. Zur gesellschaftlichen Rolle der tunesi-
schen ‘Ulama’ im 19. und 20. Jahrhundert vgl. z. B. A. H. Green, The Tunisian Ulama.
1873—1915. Social structure and response to ideological currents, Leiden 1978, bes. 41-68 und
130-185; L. C. Brown, The Religious Establishment in Husainid Tunisia, in: N. R. KepDIE,
(Hg.), Scholars, Saints and Sufis, Berkeley-Los Angeles-London 1972, 54-79.
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lehrten an der az-Zaitona in Tunis getragene Bildungssystem.?* Damit sollte
zweifellos der Boden fiir die angestrebte Vereinheitlichung des Bildungswe-
sens iiber eine grundlegende Reformierung der Zaitiina und die rasche Liqui-
dierung ihrer im Lande verbreiteten Zweigschulen bereitet werden. Bereits die
zwischen 1956 und 1958 getroffenen administrativen MaBnahmen gingen in
jene Richtung. So wurden in diesem Zeitraum die traditionellen Koranschulen
(katatib) aufgeldst und die seit Beginn dieses Jahrhunderts durch Privatinitiati-
ve errichteten sogenannten ,modernen Koranschulen® in das neue offentliche
Bildungssystem eingegliedert.?* Ebenso sind die Zaittina-Bildungsstitten
(madaris) zunichst in staatliche Sekundarschulen umgewandelt worden, ,in
denen die arabische Sprache zwar ihre ﬁberlegenheit behielt, die Unterrichts-
programme hingegen sich nach den iibrigen Lehranstalten richteten®;# spiter
wurden sie auch in dieser Form abgeschafft. Die Zaitana blieb nach dem Erlafl
vom 26. April 1956 als Hochschule zum Erwerb von Diplomen fiir die arabi-
sche Sprache sowie fiir islamische Jurisprudenz zwar vorerst erhalten, doch
wurde sie 1961 als ,Fakultit fiir islamisches Recht und religiése Wissenschaf-
ten“ (alkulliya azzaitdniya li-5-8ari'a wa usil ad-din) der Universitat Tunis zu-
geordnet.’! Thre Hauptaufgabe bestand von nun an darin, Lehrer fir den
Islamunterricht im neuen einheitlichen staatlichen Schulsystem heranzubilden.
Da diesem Fach nach der Bildungsreform von 1958 lediglich ein geringer
Stundenanteil eingerdumt worden war,* gab es fiir die rund 16 000 Studenten
und 500 Lehrer der az-Zaitina kaum noch berufliche Perspektiven. ,,Die Mehr-
heit der Lehrer muBte vorzeitig in den Ruhestand treten. 800 Absolventen der
az-Zaitina wurden fiir die Lehrtitigkeit als unbrauchbar angesehen.# Tat-
sachlich hatte die mit der SchlieBung bzw. Nationalisierung der islamischen

% Vgl. Y. BEN ACHOUR, Islam perdu, Islam retrouvé, in: Annuaire de UAfrigue du Nord 1979,
Paris 1980, 65f.

2 Diese Koranschulen dhnelten dem Typ der staatlichen franko-arabischen Lehranstal-
ten, jedoch mit Schwerpunktlegung auf Arabisch- und Islamunterricht. Als ,ein wunder-
bares Mittel zur Verbreitung nationalistischer Ideen“ waren sie von der franzosischen
Kolonialverwaltung gefiirchtet, wihrend sie bei der autochthonen muslimischen Bevél-
kerung groRen Zuspruch fanden. So berichtete ein Zeitzeuge in der kolonialen Presse:
LAllein im Herbst 1936 sind etwa 20 neue Schulen eréffnet worden, und die Bevélke-
rung ist von diesen Einrichtungen so sehr angetan, daB man befiirchten muB, sie kénn-
ten plétzlich im gesamten Territorium auftauchen, wenn man keine Vorsichtsmafnah-
men ergreift® (B. HasNa, Structure administrative du Protectorat frangais en Tunisie, in: L'Af-
rigue francaise 48 [Paris 1938] 6, 271). Immerhin gab es 1952 noch 169 derartiger ele-
mentarer Bildungsstiitten, in denen 810 Lehrer rund 32 000 Schiiler unterrichteten. Vgl.
N. I. VORONEANINA, Kul'turnye preobrazovanija v souremennom Tunise, Moskva 1978, 28.
80 H, Maatouc, Islamische Bildung und Erziehung und ihre Bedeutung fiir die gegenwirtige
Piidagogik in Tunesien, Frankfurt-Bern-Las Vegas 1979, 95.

81 Vgl. M. LELONG, Les évolutions récentes de Uenseignement islamique en Tunisie, in: IBLA 37
(Tunis 1974) 133, 186.

32 §o entfielen z. B. in den Primarschulen von den 15 Wochenstunden nur eine bis ma-
ximal zwei auf den islamischen Religionsunterricht. Vgl. N. 1. VoroNEANNA, Kul'turnye
preobrazovanija v sovremennom Tunise, 1.

% Ebd., 33.
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Bildungsstitten einhergehende ,Degradierung® der az-Zaitiina zu grolen sozia-
len Spannungen gefithrt. Zudem verstirkten sich erneut die Auseinanderset-
zungen um die Rolle der religiésen Erziehung im Bildungswesen, wobei den
politischen Fithrungskriften auch vorgeworfen wurde, eine islamfeindliche Si-
kularisierungspolitik zu betreiben, was jedoch der Realitit nicht entsprach.?
So waren z. B. die Aktivititen zur Vereinheitlichung des Bildungswesens vor
allem gegen den von der az-Zaittina reprisentierten institutionellen Islam, kei-
neswegs aber gegen die Religion schlechthin gerichtet. Auch die beim Aufbau
des nationalen Bildungswesens getroffenen MalBnahmen lassen einen solchen
Vorwurf nicht zu. Trotz der Resorption und Integration des traditionellen in
das moderne einheitliche Bildungssystem blieben die Vermittlung der Lehren
des Islam und die Behandlung des arabisch-islamischen Erbes konstitutive Ele-
mente in den verschiedenen Bildungsstufen und Unterrichtsfichern. Dies
kann nicht nur aus den in offiziellen bildungspolitischen Dokumenten veran-
kerten deklamatorischen Absichtserklirungen geschlufifolgert werden,* son-
dern wurde auch in wissenschaftlich tiberzeugender Weise von Michel Lelong
auf der Grundlage einer Analyse der bis Ende der 60er Jahre giiltigen Curri-
cula, Lehrbiicher und Strukturen des 6ffentlichen Bildungswesens nachgewie-
sen: ,Die Reform von 1958 zielte darauf ab, den jungen Tunesiern eine huma-
nistische und allumfassende Bildung zu vermitteln, indem beim Schiiler die
Féhigkeit zu einer kritischen Geisteshaltung, 7u vernunftgeméRer Klarheit ent-
wickelt und ein Sinn fiir technische und wissenschaftliche Werte erweckt wird.
Gleichwohl bedeuteten diese Perspektiven in keiner Weise einen Bruch mit
dem arabisch-islamischen Erbe: Der Islam blieb nicht nur in den rein religitsen
oder theologischen Fichern prisent, sondem auch in mehreren weltlichen Fa-
chern, und zwar sowohl auf der Primar- und Sekundarstufe als auch im Hoch-
schulbereich. Die zweite Bildungsreform 1968/69, die die rationalistischen, hu-
manistischen und universellen Aspekte des vorhergehenden Schulsystems
nicht verwarf und der Wissenschaft und Technik auch weiterhin einen hervor-
ragenden Platz einrdumte, war vor allem gerichtet auf die Ubereinstimmung
von Einschulung und Planung, Ausbildung und Bemfstéitigkeit, Erziehung und
Sozialismus, allgemeinem Bildungsstand und wirtschaftlicher Realitit. Diese

# Trotz der in den ersten Jahren nach Erlangung der Unabhingigkeit gegen den insti-
tutionalisierten Islam gerichteten Attacken ist von den staatstragenden politischen Kraf-
ten um Habib Bourguiba niemals offiziell der Laizismus zur Doktrin erklirt worden. Im
Gegenteil - das Regime hat jede Gelegenheit genutzt, um seine Bindung an den Islam zu
bekunden. Zu Recht spricht Ben Achour von ,einer Politik, die einem gegeniiber dem
Islam nicht feindlichen Laizismus entspricht” (Y. BEN ACHOUR, Islam perdu, Islam retrouvé,
Tl

% So heift es z. B. in der ,Neuen Konzeption des Bildungswesens in Tunesien®, die vom
Staatssekretariat fiir Nationale Erziehung anlaflich der Bildungsreform von 1958 erstellt
wurde: ,Tunesien ist ein Land, das durch und durch an die islamische Tradition gebun-
den ist. Dank der Reform wird diese Tradition erhalten und erneuert werden. Vom
allerersten Jahr an wird das Kind in ein geistiges Klima versetzt werden, das ihm voll
und ganz die Rolle und den Wert seiner Religion bewuft werden liBt* (zit. bei E. L .
ROSENTHAL, Islam in the Modern National State, Cambridge 1965, 365).
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neuen, den ékonomischen Optionen des Landes entsprechenden Perspektiven
bedeuteten jedoch nicht, da man der islamischen Bildung eine geringere Be-
deutung beimaR. Sie behielt sowohl in den Primar- als auch Sekundarschulen
einen relativ gewichtigen Platz, und es wurden Anstrengungen unternommen,
um die Qualitit der Lehrprogramme und des Unterrichts in diesem Fach zu
verbessern.“®® Das Spannungsverhiltnis zwischen ,Modernitit® und ,Tradi-
tion®, das generell den Auf- und Ausbau der nationalen Bildungssysteme in
den einzelnen Landern prigte, wird im Falle Tunesiens in besonderer Weise
sichtbar, versuchte man dort doch vor allem in den ersten Jahren nach der
Unabhangigkeit mit Entschiedenheit eine Bildungspolitik durchzusetzen, die
gleichermafen auf die Férderung einer modernen, weltoffenen Bildung als
auch auf die Bewahrung autochthoner, die ,tunesische Authentizitit* bekrifti-
gender Elemente ausgerichtet war. Dabei muBten konsequenterweise immer
wieder Auseinandersetzungen zwischen den verschiedenen politischen und re-
ligiésen Kriften aufbrechen, zumal mit der sich verstirkenden Kontrolle des
Staates iiber den Bildungssektor nicht nur den ‘Ulama’ ein bedeutender Ein-
fluBbereich mehr und mehr entzogen, sondern der Religionsunterricht auch
gezielt fir die staatsbiirgerliche, nationale Erziehung der jungen Generation
genutzt wurde. Die Einfithrung eines fiir alle Schulstufen verbindlichen Sozial-
kunde- und Religionsunterrichts als kombiniertes Fach (Bezeichnung in der
Primarschule: ,tarbiya ahlagiya wa igtimaTya“ und in der Sekundarschule:
starbiya diniya wa madaniya“) nach der Bildungsreform von 1958 legte dafiir
ein beredtes Zeugnis ab. =

Auch in Agypten sahen es die neuen unter Fuhrung Gamal ‘Abd an-Nasirs
(Nasser) stehenden nationalen Krifte nach der Juli-Revolution von 1952 als
prioritire politische Aufgabe an, das in drei Systeme zersplitterte Bildungswe-
sen zu vereinheitlichen und der staatlichen Kontrolle zu unterstellen.’” Dabei
richteten sie ihr Augenmerk vor allem auf die Privatschulen sowie das religiése
Schulsystem. So setzten sie unmittelbar nach ihrer Machtiibernahme ein be-
reits 1951 erlassenes Gesetz durch, das die Zusammenfassung aller bestehen-
den Formen der elementaren Bildung in einen einheitlichen sechsjihrigen Pri-
marschulzyklus vorsah.®® Dies hatte auch die Ablésung der Koranschulen
durch das staatliche Primarschulsystem zur Folge, so daf der Einfluf der reli-

% M. LELONG, Le Patrimoine musulman dans Uenseignement tunisien apres Uindépendance,
696.

%7 Dabei handelte es sich um folgende drei Systeme: ,1. das staatliche, europiischen
Vorbildern folgende Erzichungssystem mit den Universititen in Kairo, Heliopolis und
Alexandria und verschiedenen speziellen Instituten und Colleges als Uberbau, 2. das
traditionelle islamische System, gleichgiiltig, ob Teil des Azhar-Systems oder nicht, wo-
bei die Azhar in beiden Fillen die tibergeordnete Universitit war, 3. eine Vielzahl priva-
ter Einrichtungen, meist von religiésen Gemeinschaften oder auslindischen Griindun-
gen. Hierzu gehorte die ,American University of Cairo™ (W.-D. LEMKE, Mahmud Saltut
und die Reform der Azhar: Untersuchungen zu Erneuerungsbestrebungen im dgyptisch-islamischen
Erziehungssystem, 160).

% Vgl. M. A. FaksH, An historical survey of the educational system in Egypt, in: Infer-
nationale Zeitschrift fiir Erziehungswissenschaft 22 (Hamburg-Den Haag 1976) 2, 289.
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gidsen Institutionen und der ‘Ulama’ in diesem Bereich empfindlich einge-
schriankt wurde. Mit der 1953 per Gesetz veranlabten Reorganisation des ge-
samten Bildungswesens und der Untergliederung des Schulsystems in drei Stu-
fen (6 - 3 - 8) sollte offenbar auch das separate islamische Bildungssystem
der al-Azhar resorbiert werden: ,Was das unabhingige religiose Erziechungssy-
stem anbelangt, so versuchte die neue nationalistische Elite auf alle erdenkli-
che Art und Weise - allerdings ohne Erfolg - eine Vereinheitlichung in das
modernere, staatlich kontrollierte Erziechungssystem. Die ‘Ulama’ verwahrten
sich dagegen und lehnten jegliche Reformen ab, die ihre traditionelle Autori-
téat hitten aufs Spiel setzen kénnen.“*® 1961 erreichte dann die Auseinanderset-
zung zwischen der Staatsmacht und den islamischen Religionsgelehrten um
die Einengung des eigenstandigen Einflusses der Religion auf die Gesellschaft
und deren unmittelbare Nutzung fiir die Bediirfnisse und Erfordernisse des
Regimes ihren Hohepunkt: Die Hochburg der ‘Ulama’, die Azhar, wurde in
eine staatlich-religiése Universitit und Forschungsstitte umgewandelt und so-
mit ins nationale Hochschulsystem einbezogen. Die herkémmliche Autonomie
dieser altehrwiirdigen Bildungsstitte mit ihren zahlreichen Dependenzen im
schulischen Bereich war somit weitestgehend beseitigt; sie wurden prinzipiell
nach Lehrplan, Priifungssystem und Absolventeneinsatz den staatlichen Uni-
versititen und Schulen gleichgestellt. ,Alle religiésen Funktionire waren nun-
mehr Angestellte des Staates. Der Staat erkannte den Islam als soziale und
sittliche Grundlage der Gesellschaft an, verbat sich jedoch alle einseitigen Ein-
mischungen der Religion in die Politik. Andererseits férderte und forderte er
seitens der Religion die aktive Unterstiitzung der revolutioniren Umwilzun-
gen und die Sanktionierung der staatlichen Pline.“#® So war in Agyptcn tat-
sachlich die Propagierung des Nasserismus eng mit dem Bestreben verkniipft,
»durch ein einheitliches staatliches Bildungssystem die kulturelle Kluft zwi-
schen traditional-religiéser Bildung einerseits und sikularer Bildung anderer-
seits zu schlieBen sowie das Normen- und Wertsystem des alten Regimes mit
seinen westlich-adaptiven Charakter auszuschalten. Impressionistische Studien
zur politischen Kultur, aber auch empirische Befragungen verschiedener aka-
demischer Gruppen zeigten jedoch, daB eine kulturelle Erneuerung und Ver-
einheitlichung nicht gelungen ist. Nach wie vor behielt der religiése Bildungs-
sektor ein starkes Eigengewicht [...].“4! Dennoch war mit der Reform von
1961, die die Verklammerung des Azhar-Systems mit dem staatlichen Bil-
dungssystem herbeifiihrte, ein wichtiger Schritt vollzogen worden, um die fiir
das Agypten des 20. Jahrhunderts so typische erzieherische und kulturelle Di-
chotomie allmihlich aufzubrechen. Unter dem Druck duferer Einfliisse, der
Existenz eines rasch expandierenden staatlichen Bildungssektors, der als Pro-
duke der sich wandelnden Gesellschaft besser deren Bedirfnissen entsprach

58 Ebd.

*0 K. Timm, Soziale, nationale und ideologische Aspekte der revolutiondren Umgestaltung im Vor-
deren Orient, insbesondere in der ARA, Dissertationsschrift B, Karl-Marx-Universitit, Leipzig
1974, 309.

#\ P, PaweLka, Herrschaft und Entwicklung im Nahen Osten: Agypten, Heidelberg 1985,
195.
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als das tradierte islamische System, setzte eine grundlegende Modernisierung
der Azhar-Ausbildung ein, ohne daR sie ihren primir religiésen Charakter ein-
biikte. Durch die weitgehende Ubernahme der Lehrpline der staatlichen
Schulen im Primar- und Sekundarbereich als auch die Einfithrung voéllig neuer,
szukunftstrichtiger Studienzweige im tertidren Bereich kam es zwar zu einer
weiteren Sakularisierung der Bildungsinhalte, doch war damit auch eine stir-
kere Durchlissigkeit zwischen dem Azhar- und dem staatlichen Erziehungssy-
stem méglich geworden; Schiiler und Studenten konnten nunmehr nach Able-
gung entsprechender Erganzungspriifungen von einem System zum anderen
wechseln.*? Zugleich sollte mit dieser Reform auch eine Verbesserung der be-
ruflichen Chancen der Absolventen von Azhar-Bildungseinrichtungen erreicht
werden. ,Da die traditionellen Berufsfelder der Azharis stark geschrumpft
oder fast ganz verschwunden waren und die Azhar-Ausbildung nicht fiir den
neu entstandenen Arbeitsmarkt ausreichte, hatte die Konsequenz nur in einer
Anpassung bedingenden Integration in das staatliche Erziehungssystem beste-
hen kénnen.“4* Dennoch konnten damit die Unterschiede im Niveau zwischen
Absolventen der staatlichen und denjenigen der traditionellen islamischen Bil-
dungsstatten nur partiell abgebaut werden, so daB bis heute fir Abganger der
Azhar-Schulen und -Universitat nur vergleichsweise geringere Einsatzmaoglich-
keiten im modernen Sektor existieren.*

Die zeitweise partielle Zuriickdringung des islamischen Faktors im Bildungswesen
durch den sikularen arabischen Nationalismus

Der starke Einfluf sikular-nationalistischer Krifte hatte nicht nur in f\gyp-
ten bis in die 60er Jahre zu grundlegenden strukturellen und inhaltlichen Ver-
anderungen im islamischen Erziehungssystem als auch zur Neubestimmung
des Islamunterrichts im staatlichen Bildungsbereich gefithrt. So kommt A. L.
Tibawi nach einer Analyse der Bildungsentwicklung in vierzehn arabischen
Lindern, die den Zeitraum von etwa Anfang dieses Jahrhunderts bis 1967 um-
faRt, zu dem SchluB, daR das islamische Erzichungssystem nur noch ,ein reines
Schattenbild” seiner Vergangenheit sei: Da es durch die modernen Bildungssy-
steme nicht bloR erginzt, sondern regelrecht verdringt oder ganzlich ersetzt

42 Eine solche Méglichkeit ist mittlerweile in allen Lindern gegeben, in denen neben
dem allgemein-staatlichen ein religids-islamisches Erziehungssystem fortbesteht. So ist
z. B. vom saudi-arabischen Bildungsministerium im ,Neuen Statut der Schulen zum Er-
lernen des Heiligen Koran® vom Juni 1979 ausdriicklich das Recht eines jeden Schiilers
verankert worden, nach Bestehen entsprechender Erginmungspriifungen jederzeit in
eine Schule des anderen Systems iiberwechseln zu diirfen. Vgl. at-Tautig at-tarbawi, Ar-
Riyad (1980) 19, 57f.

8 W.-D. Lemke, Mahmud Saltut und die Reform der Azhar: Untersuchungen zu Erneuerungs-
bestrebungen im dgyptisch-islamischen Erziehungssystem, 226.

“ Vgl u.a. M. A. FaksH, An historical survey of the educational system in Egypt, 242.

287



worden sei, wire es m seiner volligen Transformation gekommen.** Wenn
auch diese pauschale Einschitzung die differenzierte Entwicklung in dieser Re-
gion nicht adiquat widerspiegelt und der von Tibawi konstatierte ,radikale
Trend in Erziehungstheorie und -praxis von der religitsen zur nationalen
Orientierung“* keineswegs auf alle arabischen Staaten zutrifft, besteht den-
noch kein Zweifel daran, daf zu jener Zeit in verschiedenen Lindern durch
das Wirken von Vertretern eines sikularen arabischen Nationalismus im Bil-
dungssektor der islamische Faktor zeitweise und partiell zuriickgedrangt wor-
den ist.

So erfolgte beispielsweise die Neuordnung des syrischen Bildungswesens nach
der Unabhingigkeit auf der Grundlage eines Gesetzes, an dessen Ausarbeitung
der Theoretiker des arabischen Nationalismus Sati‘ al-Husari als Berater ent-
scheidend beteiligt war und das eine Verminderung der wéchentlichen Stun-
denzahl fiir den Religionsunterricht in den Primar- und Sekundarschulen fest-
schrieb: ,[. . .] das syrische Gesetz von 1944 war von den Ideen des arabischen
Nationalismus mitgeprigt. Der Islam spielte in diesem ProzeB eine nebenge-
ordnete Rolle; es waren nur einzelne Gruppen, die die Unabdingbarkeit des
Islam fiir eine rechte Erziehung betonten.“4’ Mit der umfassenden Revision
der Lehrpline und -inhalte, die im Schuljahr 1967/68 ihren Abschluff fand,
veranlafte die regierende Baath-Partei dann allerdings wieder einen Ausbau
des Religionsunterrichts, wobei auf die Bestimmung politischer Zielstellungen
in diesem Fach besonderes Augenmerk gelegt wurde.**

4 Vgl. A. L. Tiawi, Islamic Education and its Tradition and Modernization into the Arab
National Systems, London 1972, 197.

4 Ebd.

1 ]. REISSNER, Ideologie und Politik der Muslimbrilder Syriens. Von den Wahlen 1947 bis zum
Verbot unter Adib ai-Sisakli 7952, Freiburg 1980, 65.

Zum Zusammenhang von arabischem Nationalismus und Islam am Beispiel Syriens vgl.
u, a. L. M. Lapous, Contemporary Islamic movements in historical perspective, Berkeley 1983,
29-34.

48 Ziele des Religionsunterrichts sollten demnach u. a. sein:

»— Hervorhebung der Rolle des Korans im EntwicklungsprozeR der arabischen Nation,
- Entfernung aller fatalistischen Gedanken und aller weltfremden unrealistischen Be-
trachtungsweisen,

- Uberleitung von der klassischen Vorstellung des Dschihad (heiliger Krieg) zur Idee des
Kampfes gegen Imperialismus und Aggression® (zit. bei M. MscHATY, Entwicklungsstand
des syrischen Bildungswesens. Darstellung und Kritik, Inaugural-Dissertation, Universitit des
Saarlandes, Augsburg 1972, 152).

Wie die in den 80er Jahren vom syrischen Erziehungsministerium herausgegebenen
Handbiicher fiir den Religionslehrer belegen, werden diese Zielstellungen im wesentli-
chen auch heute noch formuliert. Allerdings fallt dabei auf, da® weniger der Kampf
gegen den Imperialismus im allgemeinen in den Mittelpunkt geriickt wird als vielmehr
die Verurteilung und Verabscheuung der expansionistischen und rassistischen Politik
des Zionismus. Vgl. Dalil al-mu‘allim li-t-tarbiya al-islamiya at-talit al-ibtida’i sowie . . . ar-
rabi’ al-ibtida’i, Dima$q 1983/84, 9f.
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Die Tendenzen einer verstirkten Riichwendung zur Religion im Bildungssektor

Vor allem im Gefolge der Niederlage arabischer Armeen gegen Israel im
Sechs-Tage-Krieg 1967 wurden nicht nur in Syrien, sondern ebenso auch in
anderen arabischen Staaten immer héufiger Forderungen nach einer quantita-
tiven Verstirkung und qualitativen Verbesserung der religiésen Erziehung der
heranwachsenden Generation artikuliert. Insbesondere in Agypten sahen sich
die politischen Fithrungskrifte dem Vorwurf ausgesetzt, sie hitten die religio-
se Erzichung vernachlissigt und damit die um sich greifende ,Religionslosig-
keit“ der Jugendlichen geférdert, was letztlich auch zum Desaster in der Aus-
einandersetzung mit dem zionistischen Feind beigetragen habe. Massive Kritik
wurde vornehmlich gegen die Verantwortlichen fiir den vermeintlich véllig
unbefriedigenden Religionsunterricht an den staatlichen Schulen gerichtet.*
Die fithrenden Politiker des Landes widmeten hierauf dieser Problematik ver-
stiarkte Aufmerksamkeit und brachten - wie beispielsweise der damalige Erzie-
hungsminister Hilmi Murad - in der Offentlichkeit wiederholt zum Ausdruck,
daB es ,unter den gegenwirtigen Umsténden, die der Niederlage folgten, dem
Staat obliege, alle Moglichkeiten, inshesondere auch die religiose und geistige
Erzichung, zu nutzen“.*® So sind noch im Frithjahr 1968 mehrere Ausschiisse
zur Erarbeitung neuer Lehrprogramme fiir die religiose, nationale sowie mili-
tarische Erziehung gebildet worden. ,Der Religionsunterricht wurde daraufhin
zu einem der wichtigsten Pflichtficher an den staatlichen Schulen erklirt. Die
Prifungen in religioser Erzichung wurden denen in anderen wichtigen Fa-
chern wieder gleichgestellt und im Juni 1969 erstmalig nach der neuen Ord-
nung durchgefiihrt,“s!

Nach dem Tod an-Nasirs und der Ubernahme der Macht durch Anwar as-
Sadat (1970) nahmen die Tendenzen der verstiarkten Riickwendung zur Reli-
gion im staatlichen Bildungssektor wie generell der Betonung des islamischen
Charakters der dgyptischen Gesellschaft deutlich zu.>? Im Rahmen der 1971
von Prasident as-Sadat verkiindeten Programmatik, einen ,Staat der Wissen-

# So heifit es z B. in einem in der Zeitung al-Akram v. 14. 12. 1967 verdffentlichten
Aufsatz des damaligen Dekans der Fakultat fiir islamisches Recht an der al-Azhar: ,Was
die Leere im Glauben betrifft, so ist die Erscheinung sehr gefihrlich. Sie bedroht unsere
Gesellschaft in ihrer Grundlage. [. . .] Ich sage: Die Schule ist der erste Verantwortliche.
Der Lehrplan fiir den Religionsunterricht in den Grund- und Oberschulen wire in seiner
Gesamtheit einwandfrei, wenn diejenigen, die mit dem Religionsunterricht beauftragt
sind, und diejenigen, denen sie unterstellt sind, Verantwortungsgefiihl hitten. Aber lei-
der wird mehr Aufmerksamkeit dem Zeichen- und Musikunterricht geschenke; die sport-
lichen Spiele sind wichtiger, wichtiger als die Sorge um den Religionsunterricht und die
Erziehung der Jugend® (zit. bei E. Passt, Islamische Themen in der Tageszeitung ,, Al-Ahram*
in den Jahren 19671970, Inauguraldissertation, Martin-Luther-Universitit Halle-Witten-
berg, Halle 1977, 101f).

% The Egyptian Gazette, Cairo 13. 5. 1968, 3.

31 K. Timm, Soziale, nationale und ideologische Aspekte der revolutiondren Umgestaltung im Vor-
deren Orient, insbesondere in der ARA, 320f.

% Zu den Ursachen dieser ,Revitalisierung“ des Islam in den 70er Jahren, vgl. I. M.
Larmus, Contemporary Islamic movements in historical perspective, 25£.
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schaft und des Glaubens® aufbauen zu wollen, wurde dem Bildungswesen die
entscheidende Funktion und Verantwortung bei der Herausbildung des ,neu-
cn dgyptischen Menschen® zugewiesen und dabei die religitse Erziehung noch
mehr in den Vordergrund geriickt. Die Aufzihlung einiger Mitte der 70er Jah-
re vorgesehenen bzw. realisierten MaRnahmen veranschaulicht dies augenfil-
lig:

—gIn der Regierungserklirung vom Dezember 1976 wird gefordert, da die
Sari‘a Grundlage der Erziehung sein miisse.?

- ,Um die islamische Erziehung unter allen Schiilern zu verstirken®, wird
1976 die ,Abteilung fir religiose Erziechung® des Bildungsministeriums als
selbstidndige Struktureinheit (bis zu jenem Zeitpunkt auch Verantwortung
fir den Arabischunterricht) geschaffen und mit der umfassenden Uberar-
beitung der religidsen Lehrprogramme und -biicher fiir alle Schulstufen be-
auftragt.”

- Prisident as-Sadat insistiert bei 6ffentlichen Auftritten darauf, daf ab Schul-
jahr 1977/78 der Religionsunterricht an sdmtlichen Schulen als obligatori-
sches Haupt- und zugleich Prisfungsfach eingefithrt wird und weist den Mini-
sterprasidenten an, entsprechende Schritte zu unternehmen.%

- Mit der Begrindung, daR ein gliubiger Mensch weitaus produktiver in der
Gesellschaft als irgendein anderer sei, nicht stehle, unterschlage und sich
nicht bestechen lasse, fordert der Minister fiir Augaf- und Azhar-Angelegen-
heiten Muhammad Husain ad-Dahabi einen Ausbau des Religionsunter-
richts an den Schulen, wobei durch eine verbesserte Ausbildung der Reli-
gionslehrer der Akzent kiinftig weniger auf Wissensvermittlung als vielmehr
auf die Erzichungsarbeit gelegt werden solle.s

- Der Nationalrat fiir Bildung fafit Anfang 1977 eine Reihe von Beschliissen
zur Forderung von Bildungseinrichtungen und Klassen, die sich speziell dem
Memorieren und Rezitieren des Koran widmen und legt u. a. fest, daB in
Zukunft diejenigen Jugendlichen, die den Koran auswendig kénnen, bei der
Besoldungseinstufung zum Militirdienst als ,Personen mit hoher Qualifika-
tion“ zu gelten haben.¥
Im Zuge dieser staatlichen ,Islamisierungspolitik® konnte auch das Azhar-

Bildungssystem einen bedeutenden Aufschwung nehmen. Entsprechend des

1975 vom Nationalrat fir Bildung erdrterten Projektes zur Entwicklung des

agyptischen Bildungswesens bis 1985, das u. a. eine iiberdurchschnittliche Zu-

nahme des Anteils von Azhar-Schulen zwecks Entlastung der staatlichen Ein-
richtungen vorsah,s kam es bereits bis Anfang der 80er Jahre zu einem konti-
nuierlichen Wachstum:

% Vgl. al-Ahbar, Kairo, 26. 12. 1976.

 al-Ahbar al-yaum, Kairo, 21. 12. 1976.

% Vgl. al-Ahbar, Kairo, 9. 2. 1977; Le Progrés Egyptien, Kairo, 9. 2. 1977.
% Vel. ar-Ra’id, Kairo, 4/Dezember 1975.

31 Vel. Ta‘awun at-talaba, Kairo, 26. 2. 1977.

38 Vel al-Ahram, Kairo, 15. 10. 1975.

o
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Entwicklung der Azhar-Schulen®

1974/75 1977/78 1979/80
Primarschulen 245 367 421
Primarschiiler 56 878 79 019 102 676
Mittelschulen 91 256 307
Mittelschiiler 26 716 64 439 66 523
Sekundarschulen 52 144 251
Sekundarschiiler 21 124 28 984 147 672

Sehr rasch erhohte sich auch die Zahl der eigenstindigen Azhar-Lehrerbil-
dungsstitten.® Zudem wurde seit Mitte der 70er Jahre die Struktur des Azhar-
Schulsystems durch die Schaffung spezieller Einrichtungen erweitert: Erstmals
in der Geschichte der al-Azhar eréffnete man 1976 fiir Jungen bzw. Madchen
sog. technische Sekundarschulen fir Handel, Landwirtschaft sowie Industrie, !
und ein Jahr spiter nahmen die ,im Rahmen der neuen wissenschaftlichen
Planung der al-Azhar“é? geschaffenen ersten vier ,militdrischen Institute®
(ma‘ahid ‘askariya azhariya) fur Oberschiiler ihre Arbeit auf.®® Durch die
Griindung weiterer Zweigstellen in mehreren dgyptischen Stidten konnte
iiberdies auch die Azhar-Universitit ihren Aktionsradius erheblich ausdehnen.
Aufgrund der Ausweitung der religiésen Erziehung in den Schulen und den
Medien eréffneten sich ihr zahlreiche neue Betitigungsfelder und damit auch
Einnahmequellen, ,die sie allerdings mit immer strikterer staatlicher Kontrolle
zu bezahlen hatte. Vermerkt werden sollte, dal die Mittel fiir den starken Aus-
bau der Einrichtungen des ,offiziellen Islam‘, namentlich der Azhar, zumindest
bis zum agyptisch-israelischen Friedensvertrag vom Mirz 1979 zu einem gro-
Ren Teil aus Saudi-Arabien kamen. Auslindische Einfliisse wirkten sich somit
nicht nur bei der Verbreitung ,nicht-authentischer’, aus Europa iitbernomme-
ner Ideen aus [...], sondem auch bei der Verbreitung des Islam als Ausdruck
agyptisch-arabischer Identitit, “6¢

59 General Agency for public Mobilization (Egypt), Statistical Yearbook of 1987, Cairo
1982, 160, 162, 165.

5 1980 gab es 154 Lehrerbildungsinstitute der Azhar, in denen 6523 Jugendliche ausge-
bildet wurden. Vgl. M. AL-Kasky, Youth Education in Irag and Egypt. 1920-7980, Den
Haag 1985, 428,

' Vgl. al-Ahram, Kairo, 24. 10. 1976.

62 Fbd., 12. 4. 1977.

5 Bis Anfang der 80er Jahre waren bereits acht solcher ,militirischer Institute” gegriin-
det worden, wobei von dem zustindigen Azhar-Gremium ein kontinuierlicher Ausbau
dieses Schultyps vorgesehen wurde (vgl. M. AL-Kaskey, Youth Education in Iraq and Egypt.
1920-7980, 429). Aktuelle Angaben dazu konnten leider nicht gefunden werden.

6 G. KRAMER, ﬁgyptm unter Mubarak: Ideniitit und nationale Interessen, Baden-Baden
1986, 92.
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Der Bildungssektor als Nihrboden und Zentrum fundamentalistischer Strimungen

NutznieBer jener staatlichen Islamisierungspolitik unter as-Sadat waren aber
auch andere islamische Krifte des Landes. Neben den mystischen Safi-Bruder-
schaften traf dies vor allem auf die fundamentalistische Bewegung um die
Muslimbriider zu, die insbesondere aus dem Kreis der Studenten, Oberschiiler
und Akademiker vermehrten Zulauf erhielt. Wihrend sie sich zu Zeiten an-
Nasirs vornehmlich an panarabisch-sozialistischen Idealen orientiert hatten,
machten sie sich nunmehr zunehmend die Vorstellung des integristischen Is-
lam zu eigen - darauf hoffend, durch eine ,islamische Ordnung“ den sich ver-
schirfenden Krisenerscheinungen der Gesellschaft begegnen zu kénnen.®

Doch nicht nur in Agypten rekrutierte sich die fundamentalistische Bewe-
gung der 60er und 70er Jahre hauptsichlich aus jungen Intellektuellen, die
zwar die vom Staat offerierten Bildungsangebote hatten nutzen kénnen, doch
spéter nur allzu hiufig ohne Arbeit oder irgendeine soziale Aufstiegschance
blieben. Im Zuge der gravierenden gesamtgesellschaftlichen Probleme und der
wachsenden Enttiuschung iiber die sog. moderne Schule, die immer weniger
den Erwartungen ihrer Absolventen an eine sozial abgesicherte Zukunft zu ent-
sprechen vermochte, wurde der Bildungssektor insbesondere in den nordafri-
kanischen arabischen Staaten Tunesien, Algerien und Marokko zu einem be-
deutenden Zentrum fundamentalistischer Strémungen.’ Aufgrund der Tatsa-
che, daf die Fiihrer jener Gruppierungen zumeist im Bildungssektor titig wa-
ren (und sind), ergaben sich dort besonders gimstige Moglichkeiten fiir die
Verbreitung ihrer religitsen Ideologie und die Gewinnung neuer Adepten.®’ So
wird beispielsweise in einer 1987 in der Pariser Zeitschrift ,L’Afrique et I'Asie
modernes” vertffentlichten Untersuchung festgestellt, daf die ,islamische Pro-
paganda® des ,Mouvement de la Tendance Islamique®, einer fundamentalisti-
schen Bewegung in Tunesien, nicht nur in den Moscheen und Betrieben, son-

6 ,Bei einer Umfrage unter dgyptischen Studenten sprachen sich im Mirz 1982 72 Pro-
zent der Befragten fir die Umwandlung Agyptens in eine islamische Gesellschaft aus
[ 1" (ebd:; 05}

5 Vor allem zu Tunesien sind in der frankophonen wissenschaftlichen Literatur auf-
schluBreiche Analysen angefertigt worden, in denen anhand der krisenhaften gesell-
schaftlichen Entwicklung der ausgehenden 60er Jahre die Ursachen fiir die Entstehung
der fundamentalistischen, integristischen Bewegung aufgedeckt und dabei auch der Be-
zug zur Situation im Bildungsbereich hergestellt wurden. Vgl. u. a. M. E. Hermassi, La
société tunisienne au miroir islamiste, in: Maghreb-Machrek (Paris 1984) 108, 89-56; A.
ZGHAL, Le retour du sacré et la nouvelle demande idéologique des jeunes scolarisés. Le cas de la
Tuniste, in: Annuaire de U'Afrique du Nord 1979, Paris 1980, 60-64; C. BEN SALEM, Les jeunes
scolarisés et Ulslam en Tunisie, in: L'Afrique et [’Asie modernes 151 (Paris 1986-87) 74-77.
67 Rached Al-Ghanouchi, einer der Fithrer des ,Mouvement de la Tendance Islamique®
in Tunesien, beschreibt z. B. folgendermafen sein Wirken als Lehrer: ,[. . .] meine Ar-
beit im Sekundarschulwesen hat mir die Kontakte zu den Jugendlichen erleichtert, und
meine Bemiihungen, sie zu einer bewuBten ideologischen Haltung zu bringen, bestanden
vornehmlich in der Kritik der westlichen Anschauungen, die unter den Jugendlichen
vorherrschten. Es ging darum, die Uberlegenheit des Islam gegeniiber jenen Konzepten
aufzuzeigen [...]* (zit. bei M. E. HErRMASSI, La société tunisienne au miroir islamiste, 41).
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dern vor allem in den Sekundarschulen und an der Universitit vonstatten
gehe und deshalb 80 Prozent ihrer Anhingerschaft gebildete Jugendliche sei-
en, die hauptsichlich aus ruralen Gebieten stammen und von der gesellschaft-
lichen Krise des Landes besonders betroffen sind.%® Auch unter den verinder-
ten politischen Verhiltnissen nach der Entmachtung des ,Prasidenten auf Le-
benszeit“ Habib Bourguiba durch Zine el-Abidine Ben Ali im November 1987
konnten die in der Lehrerschaft stark vertretenen Fundamentalisten ihren Ein-
flu® im Bildungssektor weiter ausbauen, versuchten sie immer hiufiger, aktiv
in bildungspolitische Entscheidungen einzugreifen. So richteten sie z B. im
Herbst 1989 vehemente Angriffe gegen den im Frithjahr des gleichen Jahres
ernannten links-liberalen Erziehungsminister Mohammad Charfi, der ,aus sei-
ner Ablehnung des islamischen Fundamentalismus kein Hehl machte®,59 und
forderten dessen sofortigen Riicktritt. Charfi hatte sich namlich fiir die Einlei-
tung einer Schulreform eingesetzt, ,die laizistische Ziige trigt. Der Minister
verurteilte die gegenwiirtig noch benutzten Lehrbiicher fiir den Religionsun-
terricht, die das Recht des Ehemanns zur kérperlichen Ziichtigung seiner Gat-
tin rechtfertigen. Die VerstoBbung der Ehefrau wird in diesen Lehrbiichern als
zuldssige Form der Ehescheidung bezeichnet. Die Unterlassung der rituellen
Gebete soll nach diesen Texten mit dem Tode bestraft werden. SchlieRlich
wird dort auch das Kalifat als die einzige zulissige Regierungsform der islami-
schen Welt dargestellt. Der Erziehungsminister hilt diese Thesen fiir unverein-
bar mit der tunesischen Gesetzgebung und mit der Erziehung der Jugend in
einer modernen Welt.“7° Charfi veranlafte, diese Lehrbiicher durch moderne
zu ersetzen. Zudem sprach er sich fiir die Férderung der Gemeinschaftserzie-
hung der Geschlechter und gegen die Verschleierung der Lehrerinnen in den
Schulen aus, weil dies einem politischen Bekenntnis gleichkomme.”!

Aktuelle Trends zur Einbeziehung der religivs-islamischen Erziehung im
Bildungswesen

In der jingsten Vergangenheit sind von den staatstragenden politischen
Kriften im arabischen Raum »'ielféltige Anstrengungen unternommen wor-
den, um tuber eine verstirkte religiése Erziehung im institutionellen Bildungs-
wesen vermeintlich ,hiretischen® Strémungen unter den Jugendlichen entge-
genzuwirken und den Zulauf einzudimmen, den die islamischen Gruppierun-
gen in ihrer oppositionellen Ausprigung vor allem aus dem Kreis der Ober-
schiiler und Studenten zu verzeichnen haben. Entsprechend der Verschieden-
artigkeit der politischen Machtverhiltnisse wird dabei die islamische Erzie-

8 Vgl. C. BEN SALEM, Les jeunes scolarisés et Ulslam en Tunisie, 82.

8 Internationales Afrikaforum 26 (Miinchen-Kéln-London 1990) 2, 102.

0 Ebd., 25 (1989) 4, 297.

' Vgl ebd., 26 (1990) 2, 102. Zu den Auseinandersetzungen zwischen der fundamenta-
listischen Bewegung und Erziehungsminister Charfi vgl. auch M. AL-AnNaF, Tunisie: un
débat sur les rapports Etat/religion, in: Maghreb-Machrek (Paris 1989) 126, 97.
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hung auf sehr unterschiedliche Weise auch zur Artikulierung der gesellschaft-
lichen Interessen dieser Fithrungseliten genutzt. So ist es letztlich nur iiber de-
taillierte und komplexe Linderanalysen maéglich, die heutige Rolle und Stel-
lung des Islam bzw. der islamischen Erziehung im Bildungswesen der einzelnen
Staaten vertiefend darzustellen.’

Dennoch seien im folgenden emige Trends genannt, wie sie sich derzeit fiir
mehrere arabische Linder abzeichnen:

Erstens: Aus einem Vergleich der offiziellen bildungspolitischen Dokumente
aus den arabischen Staaten wird ersichtlich, daf mit geringen graduellen Un-
terschieden, die den Libanon sowie Syrien und Irak betreffen, generell die
Bedeutung der islamischen Erziehung fiir die Heranbildung des Staatsbiirgers
besonders hervorgehoben wird (vgl. u. a. die einzelnen Linderberichte zu den
Internationalen Erziehungskonferenzen der UNESCO in Genf). Bei der Defi-
nierung der bildungspolitischen Ziele wird dem religiésen Faktor zumeist eine
zentrale Rolle beigemessen, wobei man zugleich eine enge Verkniipfung zu
sweltlichen“ Zielvorstellungen herstellt, die sich vornehmlich auf allgemeine
entwicklungspolitische Probleme des Landes, Fragen der nationalen Identitit
oder die kulturellen Verbindungen zur arabischen Welt bezichen.?

Diese Akzentuierung spiegelt sich beispielsweise in den Dokumenten wider,
die in den 80er Jahren durch subregionale Kooperation der arabischen Golf-
staaten auf dem Erziechungssektor erarbeitet worden sind. Sowohl in dem 1984
veroffentlichten Grundsatzpapier ,Die Erzichungsziele und die allgemeinen
Grundlagen der Lehrprogramme in den arabischen Golfstaaten® als auch in
dem wenig spiter ebenfalls vom ,Arabischen Biiro fiir Erzichung in den Golf-
staaten® in Riad herausgegebenen vierbandigen, alle Bildungsstufen und Un-
terrichtsficher umfassenden Lehrplanwerk wird der islamischen Erziehung
auch bei der Bewiltigung der Gegenwartsaufgaben eine herausragende Rolle
zugewiesen.” So wird in diesen Materialien die Funktion des islamischen Reli-
gionsunterrichts nicht allein darin gesehen, die Schiiler iiber Vermittlung der
religiosen Dogmen davon zu tiberzeugen, daf der Islam eine allzeit und aller-
orts giiltige Religion darstellt; vielmehr soll er kimnftig noch entschiedener und
unmittelbarer fiir die staatsbiirgerliche Erziehung im Sinne der Heranbildung
einer ,Personlichkeit der islamischen arabischen Region® und mit dem Ziel der

2 ,Die Rolle des Islam im Erziehungswesen ist von Land zu Land unterschiedlich und
hingt vom Platz des Islam im Leben des jeweiligen Staates und der jeweiligen Gesell-
schaft ab“ (F. RosENTHAL, Knowledge triumphant. The concept of knowledge in medieval Islam,
Leiden 1970, 344).

78 Zu dieser Feststellung gelangte auch Robert Owen vom Institute of Education in Lon-
don, der auf der Grundlage der offiziellen Berichte von 92 UNESCO-Mitgliedsstaaten an
die 38. Internationale Erzichungskonferenz in Genf (1981) u. a. auch eine Analyse zum
religiosen Faktor in der staatlichen Bildungspolitik arabischer Staaten anfertigte. Vgl.
International yearbook of education 34/1982, Paris 1983, insbes. 22-24, 43-46.

" Vel. al-ahdaf at-tarbawiya wa-l-usus al-“Gmma li-l-manahig bi-duwal al-halig al-‘arabiya, Ar-
Riyad 1404/1984; siga muwahhida li-ahdaf al-mawadd ad-dirasiya bi-marahil at-ta'lim al-
‘amm fi duwal al-halig al-‘arabiya, Bd. 1-4, Ar-Riyad 1405/1984.
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Errichtung einer ,ausgewogenen und starken muslimischen Gesellschaft® ge-
nutzt werden.”s

Zuweitens: Entsprechend jener Grundorientierung hat man in verschiedenen
Staaten - wie Libyen, Algerien, Marokko und Bahrein - die Anzahl der Stun-
den fiir den islamischen Religionsunterricht vor allem auf der Sekundarschul-
ebene und im Bereich der Lehrerbildung erhoht.’s Vom algerischen Ministeri-
um fiir Nationale Erziehung wurde dieser Schritt beispielsweise damit be-
grimdet, auf diese Weise die Personlichkeit und Identitit des jungen Algeriers
und die Liebe, Achtung und Treue seinem Vaterland und seinem Volk gegen-
tiber stirken zu wollen.”” Gewohnlich wird die Notwendigkeit solcher Umstel-
lungen der Lehrprogramme zugunsten der religiésen Erziehung jedoch aus der
in der gesamten arabischen Welt vorherrschenden ,Krise der Werte® abgelei-
tet, die man auf diesem Wege beseitigen miisse.” Damit folgt man nun auch
von seiten der staatstragenden politischen Krifte immer hiufiger der Argu-
mentation islamischer Kreise und deren wiederholten Forderungen nach Aus-
weitung des Religionsunterrichts.

Drittens: In der Mehrzahl der arabischen Linder wurden in den letzten Jah-
ren verstirkt Mafnahmen zur staatlichen Férderung der in speziellen religié-
sen Bildungsstitten erfolgenden Ausbildung ergriffen. Die damit verbundene
Neugrindung bzw. Erweiterung bestehender islamischer Bildungsstitten geht
dabei oft einher mit einer weiteren Sikularisierung der traditionellen Curricu-
la, der Gewihrung finanzieller und materieller Mittel fiir Lehrer und Schulge-
biude und folglich einem zunehmenden Einfluf und einer wachsenden Kon-
trolle durch den Staat. So ist es derzeit durchaus nicht abzusehen, ob diese
staatliche Unterstiitzung tatsichlich in jedem Falle zu einer Revitalisierung
oder Konsolidierung von autonomen islamischen Erziehungssystemen fithren
wird. Es ist ebenso méglich, daB hierdurch der Weg fiir eine spitere Unterord-
nung und Eingliederung dieser Bildungsstitten in die modernen staatlichen
Bildungssysteme geebnet wird.

Die jingste Entwicklung in Marokko laft auf einen solchen Trend schliefen:
Noch in den 70er Jahren ist durch zahlreiche Mafnahmen des Staates der
Ausbau des sog. urspriinglichen Bildungswesens (enseignement originel; ta‘lim
asil) vorangetrieben worden.” Im Rahmen der 1985 verkiindeten ,Neuorien-

5 Vgl. P. KUuN, Interarabische Kooperation und Einheitsbestrebungen auf dem Gebiet des Bil-
dungswesens, in: Asien, Afrika, Lateinamerika 16 (Berlin 1988) 6, 1020-1028; ders., Subregio-
nale Kooperation: Arabisches Biiro filr Erziehung in den Golfstaaten, in: Vergleichende Pidagogik
25 (Berlin 1989) 4, 440f.

6 Vel. u. a. Réunion de Hauts Fonctionnaires chargés de I'éducation dans les Etats arabes.
22-26 juin 1987, Amman, Document de travail principal, Paris 1987, 38; Risalat al-halig
al-arabi, in: Ar-Riyad 2 (1981) 4, 156.

" Vgl. Rapport sur le développement de I’éducation en Algérie (1984/7986), Genéve 1986,
47.

8 Vgl. Réunion de Hauts Fonctionnaires chargés de Péducation dans les Etats arabes, 42.

9 Vgl. Conférence de Presse tenue par le Dr. Azeddine Laraki, Ministre de I’éducation Nationale
et de la Formation des Cadres & Uoccasion de la rentrée scolaire et universitaire 1979-80, Rabat
L9785
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tierung der Bildungspolitik in Marokko™? ist aber nunmehr vorgesehen, daR
dieser Ausbildungstyp, in dem allein Arabisch Unterrichtssprache ist, mittelfri-
stig vom modernen offentlichen Bildungswesen absorbiert wird. Das ,enseign-
ement originel et arabisé“ habe - so heiit es in einem Bericht des Erziehungs-
ministeriums - ,eine wesentliche Rolle bei der Bewahrung und Festigung der
nationalen politischen und kulturellen Identitit gespielt®; als ,Uberbleibsel des
traditionellen Bildungswesens, das in seiner Struktur und in seinem Inhalt er-
neuert wurde®, habe jener Ausbildungstyp jedoch ,nicht mehr das Recht, ei-
genstindig weiterzuexistieren, da ja das staatliche Bildungswesen vollstindig
marokkanisiert und arabisiert werden wird.“®! Aufgrund der Tatsache, dal
schon 1986 von den staatlichen Bildungsausgaben nur noch knapp 2 Prozent
fiir das ,enseignement originel® zur Verfiigung gestellt wurden,3? ist zu vermu-
ten, daB es tatsichlich in naher Zukunft zu den vorgesehenen Veranderungen
kommen wird.3?

Viertens: Gegenwirtig ist in einer Reihe arabischer Linder zu beobachten,
daf die staatstragenden politischen Krifte vornehmlich der frithzeitigen Erzie-
hung der Kinder iiber Koranschulen besonderes Interesse entgegenbringen.
Wie in einer vom Pariser ,Institut international de planification de I'éducation®
angefertigten Studie festgestellt wird, ist es diesbeziiglich vor allem seit An-
fang der 80er Jahre in mehreren Lindern zu ,signifikanten Verinderungen®
gekommen.? Sie betreffen nicht nur das rasche Anwachsen der Zahl jener
elementaren islamischen Bildungsstitten,® sondern - als weitaus wichtigeren
Fakt - deren Anerkennung durch den Staat, indem Gesetze erlassen worden
sind, die die Koranschulen in die staatlichen Bildungsstrukturen eingliedern
und sie damit gewissermafen den reguliren Schulen gleichstellen. Als eine Art
Vorschuleinrichtung oder als komplementires Addendum zu den staatlichen
Primarschulen spielen die Koranschulen in den arabischen Staaten eine wich-
tige Rolle bei der Vermittlung einer elementaren Bildung. Angesichts der Tat-
sache, daB die politischen Fithrungskrifte aufgrund anhaltender ckonomi-
scher Rezession und sich verknappender Ressourcen hiufig immer weniger
dazu in der Lage sind, allen Heranwachsenden den Zugang zum formalen

80 Le mouvement éducatif au Maroc durant la période 1984-1986, Genéve 1986, 7.

2L Ebd.; 29.

82 Vgl. ebd,, 19.

5 So ist beispielsweise die Zahl der Schiiler im ,enseignement originel“ 1986/87 im Ver-
gleich zu 1982/83 um rund 8500 zuriickgegangen. Vgl. Bitaga ihsa’iya ‘an at-ta'lim al-
ibtida’t wa-t-tanawi 1982-1983, Ar-Rabat 1983; Ihsa’at at-ta'lim al-ibtida’t wa-t-tanawi
1986-1987, Ar-Rabat 1987.

8 Vgl. Les formes traditionelles d’éducation et la diversification du champ éducatif: le cas des
écoles coraniques, Institut international de pla.niﬁcation de 'éducation, Paris 1987, 69f.

% Die Einrichtung bzw. der Ausbau von entsprechenden staatlichen Bildungsstitten ist
in den letzten Jahren z. B. in Algerien und Oman mit der Begrindung erfolgt, daB fir
das Erlernen des Koran an den 6ffentlichen Primarschulen zu wenig Zeit zur Verfiigung
stinde. Vgl. u. a. M. FORSTNER, Die kulturelle und nationale Identitit Tunesiens angesichis der
Reislamisierungsbestrebungen, in: Orient 24 (Opladen 1983) 1, 47; ai-Sabab al-‘arabi, Kairo,
16. 11. 1987, 8.
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staatlichen Schulsystem zu ermoglichen, wird deren Nutzung als alternative
Bildungsform zu einem akuten Erfordernis.®® Entsprechende Aktivititen, die
Koranschulbildung den gegenwiirtigen Bediirfnissen und spezifischen lokalen
Gegebenheiten anzupassen und fiir die Gewihrleistung einer elementaren Bil-
dung einzusetzen, kénnen daher nur begriift werden. Die Erforschung der Po-
tenzen und Vorteile, aber auch der Grenzen jener Bildungsform im Kontext
aktueller Transformationsprozesse stellt somit eine vordringliche wissenschaft-
liche Aufgabe dar.

5 ,Seit Beginn des laufenden Dezenniums [80er Jahre, P. K.] verlangsamte sich das
Tempo der Beschulung, was mit mehreren aufierhalb des Schulwesens liegenden, dieses
in seiner weiteren Entwicklung jedoch nachhaltig beeinflussenden Faktoren im Zusam-
menhang steht [...] Bei vielerorts merklich verringertem Bildungsetat sind die arabi-
schen Staaten mit einem wachsenden sozialen Druck auf das Bildungswesen, darunter
besonders auf die obligatorische Primarschule, konfrontiert“ (R. BAUMANN, Forischritle
und Probleme im Bildungswesen der arabischen Staaten, in: Jahrbuch Asien, Afrika, Lateinameri-
ka, Berlin 1989, 126t).
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BERICHTE
XVI. KONGRESS DER IAHR
3.-9. September 1990 in Rom

Nach Winnipeg (1980) und Sydney (1985) kehrte der alle finf Jahre stattfindende
Internationale Kongre der IAHR 1990 wieder nach Europa zuriick. Anders als bei den
voraufgehenden war diesmal - der Nihe zum Kongreffort entsprechend - die Zahl der
europdischen Teilnehmer relativ grof, wobei aus Deutschland nur wenige gekommen
waren, so da® manche Chance zur wirklich internationalen, d. h. weltweiten Begegnung
ungenutzt blieb.

Im Mittelpunkt sollte fiir alle Beitrige das Rahmenthema: The notion of ,religion” in
comparative research stehen, was wie meist nicht in allen Beitrdgen durchgehalten wurde.
Andererseits konnte auch nicht bei jedem 6ffentlichen Vortrag in den Nachmittags-
veranstaltungen erwartet werden, daB nur neue Gesichtspunkte zu einer tiber Jahrzehn-
te anhaltenden Debatte beigesteuert wurden. Die wichtigsten Beitrage zum Rahmenthe-
ma sollen in jedem Fall durch die baldige Veréffentlichung eines KongreBbandes festge-
halten und allgemein zugéinglich gemacht werden.

Es versteht sich von selbst, da hier nicht iiber die Vortrage im einzelnen berichtet
werden kann. Es muf hierfiir auf den Kongrefband verwiesen werden, der seinerseits
die Teilnahme an dem KongreB deshalb nicht zu ersetzen vermag, weil dieser Kongref§
mehr als jeder frithere trotz mancher Pannen im einzelnen die Moglichkeit zur Begeg-
nung mit Fachkollegen aus aller Welt geboten hat. Besonders wichtig ist in diesem Falle
zu vermerken, daf zum ersten Male Delegationen aus der Sowjetunion, aus der Tsche-
choslowakei, aus Ungarn, aus der Volksrepublik China und aus Lateinamerika neben
vielen anderen anwesend waren und in diesen Lindern durch das International Com-
mittee nun nationale Vereinigungen gegriimdet und in die IAHR aufgenommen worden
sind.

Durch diese Ausweitung der international scientific community und der dadurch be-
dingten Sprachriume fiir Forschung hat sich in Rom dem International Committee eine
alte Problematik neu gestellt: die Notwendigkeit der Reduktion der bislang zugelassenen
Sprachen und das Verlangen, die bisher zugelassenen Sprachen durch andere zu erset-
zen bzw. zu erweitern. Hinzu kam die Beobachtung, daf in Rom Vortrige in italieni-
scher Sprache kaum von Nichtitalienern verstanden und folglich auch nicht besucht
worden sind. Ahnliches lieB sich auch fiir das Deutsche, wenn auch nicht so krass wie
beim Italienischen, feststellen. Das International Committee hat daher dem Wunsch, die
bisher zugelassenen Sprachen: Deutsch, Englisch, Franzésisch und Italienisch auf zwei:
Englisch und Franzésisch zu reduzieren, entsprochen und dem Verlangen, weitere Spra-
chen zuzulassen, dadurch Rechnung getragen, daf fortan die Sprache des Kongrefortes
grundsitzlich als weitere offiziell zugelassene Sprache gelten wird. Fir Regionalkonfe-
renzen im Rahmen der IAHR ist demgegeniiber jede gewiinschte Sprachenkombination
méglich, wobei bei internationaler Beteiligung zumindest Englisch aus den offiziellen
Sprachen hinrugenommen werden soll. Fiir den néchsten internationalen Kongrefs der
IAHR 1995 in Mexico City wird dies bedeuten, dak dort Englisch, Franzosisch und Spa-
nisch die offiziellen KongreBsprachen sein werden.

Mit Blick auf die kiinftige Arbeit der IAHR ist hier auch von Neuwahlen fiir das
Executive Committee der IAHR zu berichten. Da Frau Professor Schimmel fiir das Pri-
sidentenamt laut Satzung (d. h. nur eine Wiederwahl ist jeweils moglich) nicht mehr
kandidieren konnte, wurde Professor Bianchi (Rom) zum neuen Prisidenten fiir filnf
Jahre gewihlt. Fiir diese Amtsperiode wurden als Vizeprasidenten die Professoren Le-
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clant (Paris) und Werblowsky (Jerusalem), als Generalsekretir Professor Pye (Mar-
burg), als Schatzmeister Professor Geertz (Aarhus) und als weitere Mitglieder des Exe-
cutive Committee die Professorinnen Backmann (Schweden) und Gonzdles Torres (Me-
xico) sowie die Professoren Abubakre (Nigeria), Antes (Hannover), Araki (Japan), Sul-
livan (USA) und Wiebe (Kanada) gewihlt. Aus diesem Wahlergebnis ist zugleich ersicht-
lich, dafb die Zahl der Mitglieder des Executive Committee von nun ab auf zwolf im
Gegensatz zu zehn vorher erhht worden ist. An dieser Stelle ist es sicherlich erlaubt,
Professor Schimmel fiir ihren groRen Einsatz und ihre vorbildliche Leitung der IAHR
wihrend der zehn Jahre ihrer Prisidentschaft (1980-1990) herzlich zu danken und hohe
Anerkennung fiir ihre Verdienste auszusprechen. Zusitzlich ist sicher noch erwihnens-
wert, daB die Professoren Kippenberg (Bremen) und Lawson (Kalamazoo) von nun an
die neuen Herausgeber von NUMEN sein werden.

SchlieRlich ist noch zu berichten, daB in Rom wie schon vorher in Sydney der Wunsch
nach einer Umbenennung der TAHR laut geworden ist. Die British Association for the
Study of Religions stért sich an History of Religions und findet diese Benennung zu eng.
Ihr Vorschlag lautet, die Vereinigung in International Association for the Study of Reli-
gions umzubenennen. Dagegen haben andere Vertreter, vor allem Franzosen, Deutsche
und Italiener, eingewandt, daB der Begriff ,Study® zu wenig geeignet sei, wirklich ab-
grenzend im Sinne einer Fachprofilierung zu wirken. Die Diskussion dariiber wurde ver-
schoben und soll im Sinne einer Vorklarung bei der Sitzung des International Committee
1998 in Paris beginnen, damit dann ein entsprechender Antrag bei der Vollversamm-
lung in Mexico City 1995 beraten und abgestimmt werden kann.

Hannover Peter Antes
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HINDUISM: SELF-PERCEPTION AND ASSESSMENT OF TRADITION

Symposium in Tiibingen, 29. 10. - 4. 11. 1990

Die Wissenschaften, die sich mit Indien beschiftigen, sehen sich gegenwirtig einer
doppelten Krise konfrontiert, einer Identitéts-, Orientierungs- und Integrationskrise der
indischen Gesellschaft und einer Krise des offentlichen, speziell des wissenschaftlichen
Diskurses zu Indien. Das verlangt auf Analytikerseite ein Uberdenken des bislang prak-
tizierten Verstindnisses der indischen Kultur und Gesellschaft und insbesondere der be-
grifflichen Mittel ihrer Interpretation. Dem entspricht auf seiten der Angehorigen der
indischen Gesellschaft das Bemiihen, den eigenen Standpunkt und die Bedingungen der
eigenen Lebenswelt neu zu bestimmen.

Im Schnittpunkt dieser sich kreuzenden Linien war ein sehr nachdenklich gestimmtes
Symposium situiert, das unter dem Titel Hinduism: Self-Perception and Assessment of Tradi-
tion vom 29. 10. bis 4. 11. 1990 in Tiibingen vom dortigen Seminar fiir Indologie und
Vergleichende Religionswissenschaft unter Leitung von Prof. HEINRICH VON STIETENCRON sO-
wie von Dr. VasubHA DALMIA-LUDERITZ organisiert wurde. Das Symposium stellte mehr
dar als eine reine Fachtagung zum Thema Hinduismus, versuchte man doch der skizzier-
ten Sachlage durch Uberwindung iiberkommener Diskursgrenzen in ihrer Komplexitit
auf verschiedenen Ebenen zugleich gerecht zu werden. Es handelte sich auch nicht um
eine Tagung nur ,iber* die Anderen. Indische Wissenschaftler und Wissenschaftlerin-
nen (und zugleich Betroffene) waren sehr zahlreich geladen. Thnen vor allem war es zu
verdanken, daB die gemeinsamen Reflexionen mit grofem Engagement und mit der
notwendigen Entschiedenheit betrieben wurden. Die 82 Teilnehmer des Symposiums
vertraten ein breites Spektrum von dem Problemkreis berithrter Disziplinen: klassische
Indologie und Indologie der Volkskulturen, Religionswissenschaft, Soziologie, Ethnologie
bzw. Sozialanthropologie, Politikwissenschaft, Neuere Geschichte, Literatur- und Thea-
terwissenschaften.

Man wiirde der eingangs erwihnten Sachlage nicht gerecht, wiirde man es bei einer
Konfrontation von Fremd- und Selbstwahrnehmung belassen: gerade die Gegenwart des
sauBeren Auges” verstirkt die Moglichkeit, iiber sich selbst Klarheit zu erlangen (Stieten-
cron). Bezieht man dies auf den Begriff der Tradition, so heift das, daR das Bemiihen,
angesichts der Konfrontation mit anderen kulturellen und sozialen Welten zu formulie-
ren, worin die eigene Tradition besteht, auf eine Neuformulierung dieser Tradition hin-
ausliuft. Eine neue Perspektive auf die eigene Lebenswelt zu gewinnen bedeutet immer,
Distanz zu den eigenen Voraussetzungen herzustellen, Tradition kann im Zuge einer sol-
chen Konfrontation auch neu ,erfunden“ werden (wie es ein bekannter Buchtitel aus-
driickt).

Es ist schon rein empirisch so - und dies gilt natiirlich nicht nur fiir Indien -, daB eine
Tradition nicht (mehr) abgeschlossen fiir sich allein existiert, sondern in - im einzelnen
jeweils niher zu bestimmender - Koexistenz oder Interrelation mit anderen ,Traditio-
nen; im Fall des Hinduismus natiirlich insbesondere mit der zunichst allein vom We-
sten gepragten Modemne und den Diskursen, die den Kolonialismus begleiteten, aber
etwa auch mit dem Islam, der zuvor bereits in Indien Fuf gefaBt hatte.

Der Begriff ,Tradition® ist also selbst schon mit Bedacht zu verwenden. Er bezeichnet
bestenfalls eine nachtrigliche Konstruktion und idealtypische Uberhhung einer (be-
stimmten) Entwicklungslinie, ist andererseits aber der groffen Gefahr ausgesetzt, sub-
stantialisiert zu werden: Das fithrt dann zu Konzeptionen eines indischen ,Wesens® oder
vom Hinduismus - selbst schon eine problematische Objektivierung - als der Verkérpe-
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rung des ,eigentlichen* Indien, vom Arier- und Brahmanentum als den ,Trigern® der
indischen Zivilisation u. a.

Zieht man die holistischen, historistischen oder geschichtsphilosophischen Vorausset-
zungen der bisherigen kultur- und sozialwissenschaftlichen Interpretationen Indiens in
Zweifel, gibt man die einseitige objektivistische Aneignungsweise des Anderen auf und
strebt eine dialogische Form der Auseinandersetzung an, so steht man vor einer kompli-
zierten Konstellation: diejenigen, die bislang meist einseitig zu Objekten des Diskurses
reduziert wurden, erscheinen zugleich als Subjekte, sie interpretieren sich, aber auch das
Gegeniiber. Diejenigen andererseits, die bisher den Diskurs dominierten, sind nicht nur
gezwungen, die eigenen Denkvoraussetzungen in Frage zu stellen, sie werden, da sie mit
ihren Beitrigen unweigerlich in die ,inner“gesellschaftlichen Auseinandersetzungen - in
die sich selbst interpretierende Kultur - eingreifen, mit in den ,Gegenstand® hineingezo-
gen.

Betroffenheit und wissenschaftlicher Diskurs lassen sich also nicht (mehr) trennen.
Statt sich rein fachwissenschaftlich nur fiber Merkmale und Aspekte des gewihlten Ge-
genstandes - ,Hinduismus® - auszutauschen, wird das Verhiltnis zu ihm, das die For-
schung bestimmt, zentral. Die Begegnung zwischen Hinduismus und westlichem Denken
wird zu einer Frage nach der Beziechung zum Anderen bzw. nach der Art und Weise, in
der das jeweils Andere entworfen wird. Von der indischen Seite her wird die Auseinan-
dersetzung mit dem westlichen Denken als der Hauptquelle des bisherigen Diskurses
iiber Indien gezielt gesucht. Dem korrespondieren Erwartungen an den Austausch zwi-
schen indischen und westlichen Intellektuellen, auf die man bei uns kaum wirklich vor-
bereitet ist.

Auf dem Symposium bestand immerhin - und das unterschied es von manch anderer
vergleichbarer Veranstaltung - ein relativ starkes Einvernehmen iiber die Diskursivitit,
die Diskurs-Gebundenheit und Konstruiertheit des Bildes, das die Kultur- und Sozialwis-
senschaften von Indien entwerfen und das auf das kulturelle Selbstverstandnis in Indien
zuriickwirkt. Auf Basis dieser Ausgangslage konnte man bereits einen Schritt weiterge-
hen und fragen, welchen Anteil die ,Objekte” des wissenschaftlichen Diskurses selbst an
dessen Ausgestaltung hatten bzw. wo und inwieweit sie dem herrschenden Denken in
Ansitzen, indirekt und von der wissenschaftlichen Literatur bisher weitgehend ignoriert,
Gegendiskurse entgegenzusetzen vermochten.

Belief die urspriingliche ,Orientalismus“kritik die ,Anderen weiterhin noch in der
Rolle der weitgehend sprachlosen Opfer, so war es mit diesem zweiten Schritt moglich,
ihre Rolle als aktiv Beteiligte, wenn schon nicht als Subjekte, wieder anzuerkennen, da-
bei aber auch der Ambiguitit dieser Interaktion Rechnung zu tragen: Diskurse der Un-
terdriickten kénnen den Diskurs, der sie objektiviert und in Abhangigkeit halt, sowohl
unterlaufen als auch stiitzen. Klar wurde dabei aber auch, da® nicht nur die wissen-
schaftlichen Texte diskursgebunden sind, sondern daf auch die Weltdeutungen und
Stellungnahmen oder Versuche der Identititsbestimmung (Konzeptionen der Vergan-
genheit, der Religion u. a.) der ibrigen Gesellschaftsangehérigen - das, was die Wissen-
schaften wiederum als ihren Gegenstand betrachten - umkimpfte oder jedenfalls im-
mer wieder neu konzipierte soziale Konstruktionen darstellen.

Auch bei dieser Diskurs-Debatte - der Begriff des Diskurses wurde wihrend des Sym-
posiums konzeptuell leider nie niher diskutiert, er bildete aber, wie bemerkt wurde, das
am hiufigsten gebrauchte Wort auf der Tagung - war der enge Zusammenhang zwi-
schen kultureller (Selbst- oder Fremd-)Auslegung und sozialer Definitions- und Gestal-
tungsmacht immer gegenwirtig. Nicht zuletzt wurden die Teilnehmer durch die akut
sich gerade wieder zuspitzende Auseinandersetzung um den Babri Masjid-Ram Janma-
bhoomi-Komplex in Ayodhya und durch den gerade dort mit neuer Militanz auftreten-
den sog. Hindu-Fundamentalismus immer wieder ganz unmittelbar daran gemahnt.
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Viele der in Tiibingen gehaltenen Vortrige zeichneten sich durch eine sehr komplexe
und subtile, an Details interessierte Argumentation aus, die der Vielschichtigkeit der
jeweils angesprochenen Phiinomene gerecht zu werden versuchte. Dies geht bei dem
folgenden Uberblick iiber die einzelnen Beitrige fast vollig verloren. Der Ubersichtlich-
keit halber sollen die Vortrige nach thematischen Schwerpunkten gebiindelt vorgestellt
werden, die sich aus der Retrospektive abzeichnen. Dem Referenten ist durchaus be-
wubt, dal der einzelne Beitrag, wie es hier zwangsliufig geschieht, auf einen Aspekt
nicht zu reduzieren ist und daR die Art der Zusammenstellung subjektiv bleiben muf.

1 Grundsitzliche Uberlegungen: Hinduismus und Tradition

In seinem einfithrenden Grundsatzbeitrag formulierte HEINRICH VON STIETENCRON
die Problemstellung, die das Symposium leitete, und schlug einen konzeptuellen Rah-
men fiir deren Erérterung vor. Angesichts der Variationsbreite dessen, was unter ,Hin-
duismus® zusammengefaBit wird, verfocht Stietencron einen Ansatz fir die Beschifti-
gung mit diesem Phinomenkomplex, der seinen Ausgangspunkt von einem neu gefall-
ten Begriff der Tradition nimmt: Kulturelle Traditionen werden angeeignet, d. h. von
den individuellen oder kollektiven Subjekten im historischen ProzeR immer wieder neu
selektiert, rekombiniert und redefiniert. Tradition erscheint als etwas stindig im Wandel
Begriffenes, als Leistung der beteiligten Menschen, zugleich setzt dieses Konzept aber
eine gewisse Konstanz der zur Auswahl stehenden Werte, Heilsgiiter und Praktiken vor-
aus - Stietencron verwendete das Bild vom Hinduismus als eines ,Marktes® religitser
Giiter und Mittel. Er gab sodann einen Uberblick iiber die Wandlungen des Hindu-
Selbstverstindnisses im 19. und 20. Jh., insbesondere die Konstruktion einer nationalen
Kultur und das Bemithen um politische und kulturelle Einheit Indiens, wogegen sich
dann wiederum dezentrale Tendenzen richteten (Separatismus, Regionalismus, ,Kom-
munalismus®).

SubHIR CHANDRA (South Gujarat University, Surat) setzte ebenfalls an der Problema-
tik des Traditionsbegriffes an. Er thematisierte die Schwierigkeiten, die eigene Tradition
wiederzuerlangen, und nahm besonders Bezug auf die Situation der englisch-gebildeten
geistigen Elite in Indien: ,Was sind unsere eigenen Begriffe?* wird zur zentralen Frage.
Nachdem Chandra die Ubiquitit der Tradition-Moderne-Dichotomie aufgezeigt hatte,
die die Strukturen der Wahrnehmung rigoros begrenzt und auch noch das Denken derer
gefangenhilt, die sich dagegen wenden (wie aus der Schwierigkeit ersichtlich wird, sol-
che Mentalititen oder Weltbilder adéiquat zu verstehen, die sich dieser Dichotomie nicht
fiigen), wandte er sich den Aporien oder Paradoxien zu, die der Versuch zeitigt, die
eigene Tradition zu reaktivieren: der wachsende Konflikt mit den Kolonialherren in In-
dien, der das Bediirfnis vertiefte, sich der eigenen kulturellen Zugehérigkeit zu vergewis-
sern, ging einher mit einer wachsenden Entfremdung von der indigenen Kultur und
umgekehrt einer Anniherung an das Denken der Kolonialherren.

2 Die Komplexitdt der ,hinduistischen® Tradition:
Revisionen des etablierten Indien-Bildes

Verschiedene Beitréige stellten einzelne Komponenten des lange vorherrschenden In-
dien-Bildes in Frage. Gita DHARAMPAL-FRICK (Augsburg) nahm eine frithe Stufe der
westlichen Auseinandersetzung mit Indien zum Ausgangspunkt ihrer Uberlegungen. Die
»vorwissenschaftlichen® Beschreibungen Indiens, wie sie in Berichten europdischer Rei-
sender aus dem 16.-18. Jh. vorliegen, lassen Interpretationen zu, die neues Licht auf das
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Konzept der Kaste werfen, das in Symbiose mit dem des Hinduismus stets dann auftritt,
wenn es gilt die absolute Andersartigkeit Indiens sowohl wie die kulturelle Integration
dieser Zivilisation zu demonstrieren. Die mittlerweile zunehmende Kritik am essentiali-
stischen Konzept der Kaste und an den Primissen, auf denen der ,wissenschaftliche®
Diskurs iiber Kaste beruht, werden wesentlich bestirkt, wenn man sieht, daf die Kom-
plexitit der sozialen Verhiltnisse in Indien sich in den damaligen Texten nicht nur in
einer Vielzahl parallel benutzter interkultureller begrifflicher Analogien niederschlug,
sondern auch ein Bild der sozialen Ordnung in den beschriebenen Lokalititen vermittelt
wird, demzufolge vielfach andere Gruppen als die Brahmanen die soziale Vorrangstel-
lung innehatten.

Auf gegenliufige Tendenzen innerhalb des hinduistischen religiésen Komplexes wie-
sen F. Hardy und G. Sontheimer hin. FriepaeiM Harpy (King’s College, London) wand-
te sich gegen das verbreitete essentialistische und ahistorische Verstindnis ,des® Hindu-
ismus, das auch noch die scheinbar historischen Konzepte wie Hinduisierung, Brahmani-
sierung, Sanskritisierung u. a. kennzeichnet. Gegen solch einseitige Konzeptionen, die
die religiose und kulturelle Geschichte Indiens als einen monolinearen Proze fortschrei-
tender Zentralisierung und Integration entwerfen, stellte er die Umrisse eines Modells,
das die Bedeutung zentrifugaler Tendenzen (Diversifizierung, Regionalisierung, De-Sans-
kritisierung . . .) neben den und gegen die zentripetalen zu wiirdigen sucht. Anhand des
tamilischen Acdryahrdayam (18. Jh.) und des von Manavila ma muni dazu verfaften
Kommentars (14./15. Jh.) illustrierte Hardy beispielhaft den Proze der Neubestim-
mung einer Religion (in diesem Fall des Srivaisnavismus) und des sozialen Zugangs zu
ihr (stirkere Universalisierung). Noch die Distanzierung von der Exklusivitat des brah-
manisch-vedischen Erl6sungskonzepts stiitzte sich auf eine intensive Neuaneignung,
neue Auslegung und ,kreative Manipulation® des vedischen Erbes.

Auf der Basis seiner Komponententheorie des Hinduismus brach GUNTHER SONTHEI-
MER (Universitit Heidelberg) eine Lanze fiir die Anerkennung der ,folk religion® als
einer eigenstindigen religiésen Tradition, die eine Betrachtung und Darstellung in dem
ihr eigenen Kontext verlange. Er sieht ,folk religion® durch ein anderes Verhiltnis zur
Gottheit bzw. eine andere Konzeption der Gottheit wie durch das Fehlen einer expliziten
Theologie bzw. einer literarischen Tradition gekennzeichnet, in der sie sich AuBenste-
henden gegeniiber hitte erkliren kénnen. Sie offenbare sich nur in der praktischen Aus-
iibung. Bereits in der vedischen Zeit erwihnt (in Form von Ablehnung durch die vedi-
schen Autoren), interagierte sie stets mit den anderen, literarisch-sanskritischen religio-
sen Stromungen des Hinduismus: beide Seiten stehen in Opposition zueinander, ergin-
zen einander aber auch.

3 Die Artikulation der Tradition: Restrukturierungen
und Reformulierungen (insbesondere 19. Jh.)

Die Neubestimmung des Verhiltnisses zur eigenen Tradition und damit der Tradition
selbst gewann im Indien des 19. Jh.s unter dem Einfluf der vom kolonialen System und
von westlichen Konzepten ausgehenden Wirkungen eine ganz neue Qualitiit. JORGEN
LoTT (Universitit Heidelberg) verfocht in seinem - sehr kontrovers diskutierten — Vor-
trag die These, daB im jiingeren Hinduismus ein Wandel des politisch-ethischen Ideals
7u beobachten sei — hin zu einem an Rama orientierten Modell (s. Gandhis Ramraj). Den
Wendepunkt markierte in seinen Augen der ,Maharaja Libel Case” von 1861 in Bom-
bay, eine gerichtliche Auseinandersetzung tiber die Aktivititen der Vallabhacarya-Sekte.
Dieses Verfahren habe sich auf die Wahmehmung des Hinduismus im Ganzen ausge-
wirkt und puritanische Reformbemiithungen verstarke.
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Die Frage einer Modifizierung und Modernisierung des traditionellen Hinduismus un-
ter ethisch-politischen Vorzeichen in Reaktion auf die westlich-koloniale Herausforde-
rung verfolgte auch Witnerm Harprass (University of Pennsylvania, Philadelphia). Sei-
nen Bezugspunkt bildeten die Reinterpretationen des Advaita Vedanta in Gestalt des
wpraktischen Vedanta® Vivekanandas u. a. Im Mittelpunkt stand dabei eine Auseinander-
setzung mit Paul Hackers Artikel ,Schopenhauer und die Ethik des Hinduismus® und
dem Einfluf europdischer Interpretationen des Vedanta (Schopenhauers Interpretation
des tat tvam asi“ und das Verhaltnis Schopenhauer - Deussen - Vivekananda) auf die
indische Wiederaneignung der eigenen vedantischen Tradition.

Eine Strategie, die sich gegenlaufig zu der im vorgenannten Beitrag erorterten ver-
hilt, glaubt Suresu StarMa (Centre for the Study of Developing Societies, Delhi) bei
Gandhi feststellen zu kénnen. Er interpretierte Gandhis Hind Swaraj als Text, der die
Probleme der Moderne und der kolonialen Situation von einem traditionellen Stand-
punkt* aus zu beleuchten sucht und sich von einer fragmentarischen Aneignung der
Vergangenheit distanziert. Unter dem Gesichtspunkt der Frage, was dieser Text heute
noch bedeuten kénne, hob Sharma Gandhis Kritik daran hervor, daf die Moderne (die
moderne Technologie etc.) die Grenzen des Machbaren nicht mehr anerkennen oder
bestehen lassen wolle.

RicrARD BurGHART (Universitit Heidelberg) wiederum arbeitete mit dem Bild einer
stindig in Neufassung begriffenen oder sich neu konstituierenden Tradition. In einem
angesichts der aktuellen Ereignisse in Indien kurzfristig umdisponierten Beitrag zeigte er
am Beispiel Nepals, das seit dem frithen 19. Jh. den Anspruch erhob, das einzige verblie-
bene Hindukénigtum der Welt zu reprisentieren, wie auch ein scheinbar autonomer,
souveriner und auf alten Traditionen griindender Staat sich bestindig gegeniiber ande-
ren, speziell dem hegemonialen britischen Diskurs in Indien behaupten und bestimmen
mufte, Hinter dem Schein duferlicher Kontinuitit und Stabilitit verbergen sich wieder-
holte komplexe institutionelle Verinderungen. Nepal biifte seine Tradition nie ein, es
hatte sie jedoch bestandig neu zu konstruieren.

Um eine Neukonstruktion der Vergangenheit, die mehr ist als eine einfache Reinter-
pretation der Tradition, ging es in dem Vortrag von ANUrADHA KaPUr (National School
of Drama, Delhi). Sie untersuchte den Wandel, den die Reprisentation von Géttern und
Helden durch die Institutionalisierung des mythologischen Dramas als eines Genres er-
fuhr. Anhand des Parsi Theaters aus der zweiten Hilfte des 19. Jh.s, das durch eine
Verbindung von vorkolonialen Formen des Theaters mit bestimmten Spielarten des eu-
ropiischen Realismus die ikonische Prisentation durch eine realistische Inszenierung des
mythologischen Materials abzulésen suchte - sie bezog sich insbesondere auf Stiicke von
Radheyshyam Kathavachak -, zeigte sie auf, wie sich eine neue Art der Beziehung zwi-
schen Zuschauer und Schauspieler, zugleich aber auch zwischen Glaubigem und Gott
konstituierte. Die Gotter erscheinen direkt zuginglich, ihr Handeln menschlicher und
nachvollziehbar. Mit dieser neuen Art der Reprisentation, die die Vergangenheit nach
dem Modell der Gegenwart konstruiert, werden zugleich neue Formen der Verehrung
und neuartige Erzihlweisen von Géttergeschichten geschaffen, die das populire Ver-
stindnis des Hinduismus verindert haben.

Mit modernen Darstellungsformen mythologischer Themen beschiftigte sich auch
ArvinD Das (Editor - Research -, Times of India, Delhi). Die in den letzten Jahren in
Indien landesweit ausgestrahlten Fernschinszenierungen des Ramdyana und des
Mahabharata, die sehr hohe Einschaltquoten erzielten, begreift er als massiven Versuch
der Uniformierung der kulturellen Wahrnehmung und, im Falle der Ramayana-Serie, als
Angriff auf die kulturelle Autonomie und die aktive Teilhabe der Bevélkerung, wie sie
die Vielfalt an lokalen Ramlila-Auffithrungen bieten. Die Unterscheidung, die er zwi-
schen einer religivsen und das hief in seinen Augen ,riickwiértsgewandten* Botschaft
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der Ramayana-Wiedergabe und einer, wie er es ausdriickte, realistischen und diesseitig
orientierten Prisentation des Mahabharata vornahm, diente ihm ansonsten zu einer dia-
metral entgegengesetzten Enschitzung der Wirkungen beider Fernsehserien.

Diesen Vortragen, die die Restrukturierungsprozesse der eigenen Tradition und des
Verhiltnisses zu ihr mehr ,von auen® nachzeichneten, standen mehrere Beitrige ge-
geniiber, die die z. T. sehr direkte Auseinandersetzung einzelner Individuen mit den
fremden, die eigenen Voraussetzungen in Frage stellenden westlichen Konzepten und
ihre Versuche einer Selbstfindung thematisierten. Das Aufeinanderprallen und die Inter-
relation von hegemonial-westlicher und indischer Tradition konnten so im Detail nach-
gezeichnet werden. Im Hintergrund stand in allen dargestellten Fillen mehr oder min-
der deutlich das Bestreben, die Definitionsmacht tiber das eigene soziokulturelle Projekt
wiederzuerlangen.

In einem Beitrag, der sich ebenfalls mit dramaturgischen Formen der Darstellung
beschiftigte, interpretierte Vasubua Datmia-Liperitz (Universitit Titbingen) das Werk
von Hariscandra aus Benares (1850-1885), das auf die Schaffung eines Hindi-sprachi-
gen nationalen Theaters zielte, unter dem Vorzeichen eines moral-reformerischen Pro-
gramms. Vermittelt zunichst iiber orientalistische Lesarten des klassischen Sanskrit-Dra-
mas, die er selbst wiederum in eigener Weise auslegte, versuchte Hari§candra an den
klassischen, wie z. T. auch nicht-klassischen indischen Theatertraditionen anzukniipfen
und, unter Beriicksichtigung europiischer Dramenformen (insbesondere Shakespeares),
das Theater als ein Forum zu konstituieren, in dem sich anti-kolonialer und sozialer Pro-
test offentlich artikulieren und formieren sollte. Hariscandras Theaterkonzeption blieb
jedoch weitgehend Programm, seine Stiicke wurden wenig gespielt. Zur Erérterung der
Frage, was ein Nationaltheater im indischen Kontext iiberhaupt sein kénne, nahm Dal-
mia-Liideritz Bezug auf die Entstehung des biirgerlichen Nationaltheaters in Europa im
18. Jh. Das letztlich ungeléste Problem in Indien zur Zeit Hariscandras bestand jedoch in
der Unklarheit des Konzepts der Nation: war der Bezug Hindu-Indien oder Indien insge-
samt und lift sich iiberhaupt (in Abwandlung einer Frage Lessings) ein nationales
Theater konzipieren, ohne daf es die entsprechende Nation bereits gibt?

In welcher Weise eine einzelne Persénlichkeit, die im Grunde das Ziel religiéser Erlé-
sungssuche verfolgt, auf eine Situation reagiert, in der zwei Kulturen, die indische und
die westliche, unter kolonialen Vorzeichen aufeinanderprallen, untersuchte Ram Bapat
(Universitit Pune) am Fall der Pandita Ramabai (1858-1922), die eine wichtige Rolle
bei der Formierung des modernen indischen Selbstverstindnisses spielte. Zunéchst eine
hoch anerkannte Sanskrit-Gelehrte, die fast als Verkérperung des Ideals der neuen Hin-
du-Frau angesehen wurde, schlug die 6ffentliche Wertschitzung in ihr Gegenteil um, als
sie zum Christentum konvertierte. Zur gleichen Zeit begann sie auch mit Tétigkeiten in
der Sozialarbeit. Als Nationalistin und frithe Vertreterin feministischer Forderungen ge-
riet sie jedoch ebenfalls mit den kirchlichen Autoritiiten in Konflikt.

Mit zwei ganz unterschiedlichen Reaktionen auf den kolonialen ZusammenstoB unter-
schiedlicher Kulturen im Bengalen des spiten 19. Jh.s beschiftigten sich P. Chatterjee
und S. Kaviraj. PArTHA CHATTERJEES (Centre for Studies in Social Sciences, Calcutta)
Interpretation von Ramakrishnas Lehre, wie sie sich im Kathamria darstellt, und von
dessen Aufnahme durch die bengalische Mittelklasse wurde geleitet von dem Gedanken,
dal zwischen zwei Seiten der Kultur zu unterscheiden sei, einem nach auBlen gerichteten
und einem inneren Diskurs. Diese Konzeption Iift Raum fiir Widerspriiche und Un-
gleichzeitigkeiten. In dem hier erorterten Fall steht einem Bemithen um Reform und um
materielle Stirkung der eigenen Position, das an der kolonialen Macht und ihren Kon-
zepten und Werten orientiert bleibt, ein Bemiihen um den (innerlichen) Riickzug aus
der Welt des karma, des Materiellen und der Abhingigkeiten gegeniiber. Dieser, vergli-
chen mit dem ,duleren®, weitaus autonomere innere Diskurs bediente sich des Symbols
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der Frau zur Bezeichnung von Abhingigkeit und Erniedrigung. Die Unterscheidung der
zwei Seiten der Kultur mache es moglich die Widerspriiche zu erkennen, die das kultu-
relle Projekt der bengalischen Mittelklasse, das in die Konstruktion eines hegemonialen
nationalistischen Diskurses einging, von Anbeginn in sich trug.

Einen 4ubBerst sublimen Versuch einer soziologischen Reflexion der eigenen Gesell-
schaft in eigenen Begriffen, dabei zugleich in direkter Auseinandersetzung mit dem in-
dischen Anderen, das der Westen reprisentiert, stellte Subipra Kaviraj (Jawaharlal
Nehru University, New Delhi) in Gestalt des Werkes von Bhudev Mukhopadhyaya
(1827-1894) vor, dessen Aussagekraft bislang stark unterschitzt wurde. Kaviraj versuch-
te in einem Uberblick iiber die Frageperspektiven, die Bhudev entwickelte, und die The-
sen, die er entwarf, einen Eindruck von Art und Format seines Denkens zu geben. Zur
Sprache kamen die Problematik der Konstruktion einer kollektiven Identitit, der Histo-
ritdt der indischen Gesellschaft und der Aufgabe sowie Form historischer Selbstverge-
wisserung, des Verhiltnisses von Gesellschaft und Staat in Indien, der sozialen Einbet-
tung der verschiedenen Religionen u. 4., aber auch Bhudevs scharfsichtige Kommentare
zur europiischen Soziologie seiner Zeit wie auch zur européischen Gesellschaft, sein ei-
genstandiger Entwurf einer sozialen Handlungstheorie auf Basis von Reformulierungen
indischer Begriffe, Uberlegungen zur Kategoric des BewuBtseins oder schlieflich seine
Analyse der Machtkonstellation europiischer Michte im 19. Jh. Bhudev machte die Mo-
derne selbst zum Reflexionsobjekt. Er wollte Modernitit nicht als einen Geisteszustand
begriffen sehen, dem ein ,traditionelles” BewuBtsein gegeniiberstehe, sondern sah in der
Moderne eine ,ontologische Kondition®, die auch die Menschen in Indien betreffe und
der sie sich frontal zu stellen hitten.

Samtliche der bisher erwdhnten Beispiele des Kampfes um die Bestimmung der eige-
nen Identitit und der eigenen Handlungsperspektiven nahmen Bezug auf Angehérige
der kulturellen und stidtischen Elite. Nur durch einen Vortrag vertreten war der Kon-
flikt um die Enteignung und Wiederaneignung der eigenen Kultur an der ,Basis® der
Gesellschaft.

Roma CHATTERJEE (University of Delhi) erlduterte anhand des Cho-Tanzes aus dem
Purulia-Distrikt in West-Bengalen, wie eine der Aufenwelt bis dahin unbekannte kultu-
relle Praktik ,entdeckt® und ,folklorisiert* wurde. Einerseits als Artefake der vorliteraten
indischen Geschichte und Archetyp tribaler Identitit interpretiert, wurde der Cho-Tanz
fir nationale und internationale Vorfithrungen neu choreographiert. Diese Aneignung
ihrer Tradition durch einen duferen Diskurs zwang andererseits die davon betroffenen
Menschen, demgegeniiber ihr eigenes Verstindnis des Tanzes (neu) zu formulieren und
ihre Art der Auffithrungspraxis zu verteidigen. Wie Chatterjee ausfithrte, versuchen sie
mit Hilfe dieses Tanzes ihrem Alltagsleben Ausdruck zu verleihen, bemithen sich z. T.
aber auch, ihn zur Reprisentation und Revitalisierung der Tradition sozialen Widerstan-
des in der Region zu nutzen. Die geschilderten Prozesse der Interpretation und Reinter-
pretation zeigten die Erfordernis, die Vorstellungen von Authentizitit zu iiberdenken.
Chatterjee verstand ihren Beitrag als Plidoyer, die Vertreter einer Kultur nicht nur als
Wissensobjekte, sondern ebenso als Subjekte der Interpretation und des Handelns zu
begreifen,

4 Der Konflikt politisch-religidser Diskurse im Kontext
rexenter gesellschaftlicher Auseinandersetzungen in Indien
Unter einzelnen Aspekten wurde versucht, ein wenig Licht auf die Quellen des sog.

Hindu-Fundamentalismus zu werfen und die Phinomenologie sowie die diskursive Arti-
kulation seines Konflikts mit anderen religiés begrimdeten Strémungen in den politi-
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schen Auseinandersetzungen innerhalb der indischen Gesellschaft zu erhellen. Die Vor-
trige zu diesem Themenkomplex stiitzten ihre SchluBfolgerungen in besonderem Mabe
auf differentielle Einzelheiten, die sich einer bindigen Zusammenfassung entziehen.

Den Versuch einer Definition oder Konstruktion einer verbindlichen hinduistischen
Tradition verfolgte Monika THiEL-HorsTMANN (Universitit Bamberg) anhand einiger
der Traktate, die von der Gita Press in Gorakhpur verlegt werden, und anhand der von
diesem Unternehmen vertriebenen Zeitschrift Kalyan (begriindet 1926, nach ca. 15jah-
rigem Aussetzen seit 1989 wieder publiziert, Auflage inzwischen 185 000). Ziel sei vor
allem, einen universalen dharma zu propagieren und als allgemeine soziale Norm zu eta-
blieren, der sich aus wenigen Elementen aufbaut (karma, Wiedergeburt, die vier asramas
...). Daneben werden autoritative Stellungnahmen zu sozialen Problemen geboten. Die
eigentliche religiése Orientierung auf eine der hinduistischen Soteriologien werde dage-
gen ganz in den Bereich des Privaten abgedringt. Es werden zwar Worte und Begriffe
des sastrischen Hinduismus verwendet, ihr Aussagegehalt aber neu festgelegt. Thiel-
Horstmann zeigte die Gita Press als eine der Quellen eines ,fundamentalistischen® Hin-
duismus. Der Hinweis auf den apologetischen und konstruierten Charakter dieses als
traditionell firmierenden Hinduismus diente ihr zu einer Infragestellung der von Paul
Hacker getroffenen Unterscheidung zwischen ,traditionellem® und ,Neo“Hinduismus.

Angesichts der Pluralitit dessen, was als Hinduismus zusammengefalt wird, erhalt
die Strategie einer Abgrenzung vom Anderen, vor allem natiirlich von den Moslems,
besondere Bedeutung. GvaN Panpey (University of Delhi) illustrierte im Detail, wie die
Konstruktion ,des Hindu® @iber die Konstruktion ,des Moslem® als seinem wichtigsten
Anderen im militanten Hindu-Diskurs erfolgt. Der Riickgriff auf Beispiele aus den ersten
Dekaden dieses Jahrhunderts und solchen aus den letzten Jahren sollte helfen, Kontinui-
titen wie Verinderungen innerhalb dieses Diskurses auszumachen. Besonderes Augen-
merk richtete Pandey auf die Verwendung des Bildes der Frau bei der Konstruktion des
Hindu-Charakters und des Moslem-Charakters und auf die Widerspriiche, die sich bei
dem Versuch ergeben, die Eigenschaften eines ,Hindu® und ,der Hindu-Tradition® zu
entwerfen. Die Qualititen, die eigentlich als Zeichen eigener kultureller Uberlegenheit
gelten — wie etwa die Toleranz gegeniiber Andersglaubigen — werden jetzt zugleich als
Schwiche der eigenen Position in der politischen Auseinandersetzung mit der moslimi-
schen Minderheit begriffen, die als militanter und tiberreprasentiert betrachtet wird.
Die Suche nach einem starken Hindu-Staat bedeutet daher paradoxerweise eine Aufga-
be der in Anspruch genommenen Eigenschaften - Toleranz und Gewaltlosigkeit werden
zu einer ,selbstmérderischen” Praxis erklirt — und eine Aneignung der projizierten Qua-
lititen der Anderen wie Aggressivitit, Durchsetzungsvermogen und sozialen Zusammen-
halt.

Auf das Verhiltnis von Hindus und Moslems bezog sich auch der Beitrag von JaveeD
Aram (Himachal Pradesh University, Shimla), der sich vor allem auf die moslemische
Seite konzentrierte. Er interpretierte die Verinderung der sozialen Lage der Moslems
auf der Folie zweier Thesen. Macht- und gesellschaftspolitisch sieht er einen Riickzug des
nach-kolonialen Staates aus der gesamtgesellschaftlichen Verantwortung. Die Vernach-
lassigung seiner Schutzfunktion gerade gegeniiber Minderheiten lasse ein Vakuum ent-
stehen, in das politische Organisationen vordringen, die die gesellschaftliche Separation
der Minderheiten nur noch weiter verfestigten. Kultursoziologisch relativierte er das
Konzept der composite culture (der Synthese oder Vermischung verschiedener Komponen-
ten der Weltbilder, Mentalitidten oder Lebensgewohnheiten von Moslems und Hindus in
bestimmten Milieus der indischen Gesellschaft). Zumindest in Hinblick auf das Alltags-
handeln lasse sich zeigen, daf diese Synthese zwar vorreflexiv gelebt werde, sich aber
relativ leicht wieder auseinanderdividieren lasse, sobald ,,von oben® (von Vertretern der
Orthodoxie o. a.) interveniert werde. Vor diesem Hintergrund ging Alam auf die Ge-
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schichte der Majlis-a-Ittahadul-Muslimeen in Hyderabad ein - ehedem bekannt durch
die terroristischen Aktivititen ihres damaligen para-militarischen Fliigels -, die in jiing-
ster Zeit verstirkte Anstrengungen zur Wiederverbesserung der sozialen Position der
dortigen Moslembevilkerung entfaltete.

Veena Das (University of Delhi) nahm auf den Konflikt zwischen Sikhs und indi-
schem Staat bzw. Hindus Bezug. Thr ging es darum, ohne die Frage von Kausalitit und
Schuld zu kliren, zunichst einmal die Perspektive und Selbstauslegung der einen betei-
ligten Seite, der der militanten Sikhs, nachzuzeichnen. Sie sieht deren Diskurs, der an der
Bedrohung ihrer Identitiit durch eine all-durchdringende Hindu-Priisenz ansetzt, und den
Diskurs der Hindu-Nationalisten als wechselseitige Spiegelungen. Der Analyse zugrunde
lagen schriftliche wie mindliche Auferungen und Texte von Beteiligten. Um drei zen-
trale und z. T. strittige Themen ist der Diskurs organisiert: die Neustrukturierung der
kollektiven Erinnerung - die Schaffung einer separaten Sikh-Geschichte —; die Bestrei-
tung der Legitimitdt des staatlichen Gewaltmonopols; die Konzipierung des politischen
Raumes. Die Konstruktion der Vergangenheit und die Konstruktion des Selbst seien
ebenso eng miteinander verbunden wie der Aufbau des Selbst mit dem Aufbau des
Anderen, an den die eigene Geschichte gebunden ist. Auf bestimmte Aspekte des mili-
tanten Sikh-Diskurses ging V. Das niher ein: die Angst um die Bewahrung des eigenen
Selbst (Angst vor Vereinnahmung durch die Hindu-Umwelt); die Konstruktion der eige-
nen Geschichte, die das Muster fiir die Interpretation der eigenen gegenwirtigen Situa-
tion abgibt; Strategien des Vergessens; die Konstruktion des Hindu-Charakters. Die An-
wendung von Gewalt wird von den militanten Sikhs als Mittel gesehen, die Absorption
durch die Anderen zu unterbinden und die eigene Vergangenheit von der der Anderen
zu trennen. V. Das schlof mit der Hoffnung, es mége sich die zugrundeliegende Enttiu-
schung der Sikhs iiber Indien in etwas verwandeln lassen, was dem Begriff und den
Bedingungen menschlicher Freiheit neue Bedeutung geben kénne.

Neben den genannten, thematisch eng zusammenhingenden Beitriigen prisentierte
AvLBreCHT WEzLER (Universitit Hamburg) einige Voriiberlegungen zu einer Rekonstruk-
tion der indischen Kulturgeschichte, insbesondere zum Stellenwert, der einigen dlteren
deutschen Indologen (speziell Windisch und Alsdorf) dabei noch zukommt.

Abgerundet wurde das intensive Programm durch einen eindrucksvollen Film, ,Vart
- eine indische Wallfahrt®, von GUNTHER SONTHEIMER und HENNING STEGMULLER, der
aus groBer Nihe, in beobachtender Teilnahme, Ausdrucksformen und Qualititen der
»folk bhakti“ AuBenstehenden zu vermitteln sucht.

Die Bilanz des Symposiums fiel angesichts des Problemfeldes, mit dem man es zu tun
hatte, recht niichtern aus. Die komplexe Problematik, die in dem Konzept des ,Hindu-
ismus“ enthalten ist, wurde fiir alle Beteiligten erkennbar. Die vorhandenen begriffli-
chen Moglichkeiten erweisen sich dieser Problematik gegeniiber als unzureichend und
der Sache gegeniiber oft als unangemessen: ,We are living beyond our conceptual re-
sources®, formulierte Veena Das diesen Tatbestand in ihrem Schlufwort. Ein einfacher
Losungsweg, um diesem Dilemma schnell zu entkommen, zeichnete sich nicht ab.

Die Vorschlige und Forderungen fiir die zukinftige wissenschaftliche Arbeit zu In-
dien zielten zum einen auf sachliche Aspekte, zum anderen auf eine Ausweitung und
Vertiefung des Umdenkungsprozesses der betroffenen Wissenschaften. Die Indien-Wis-
senschaftlerlnnen hitten sich verstirkt dem Problem der Gewalt in der indischen Gesell-
schaft zu stellen und ein besonderes Augenmerk auf die Frage der Toleranz in einer
kulturell pluralistischen Gesellschaft und auf die Spannung zwischen zentralistischen und
dezentralen Tendenzen in Indien zu richten (V. Das). Gleichzeitig sollte man davon ab-
kommen, stets die Nation oder den Staat als BezugsgroBe der Sozial- und Kulturanalyse
zu betrachten und vielmehr direkt die Spannungen zwischen den verschiedenen gleich-
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zeitigen Widerspriichen der indischen Wirklichkeit zum Ausgangspunkt nehmen (S.
Sharma). Mehrere Beteiligte forderten obendrein ein stirkeres Engagement zumindest
der indischen Wissenschaftlerlnnen fiir eine Bewiltigung der aktuellen ,kommunalisti-
schen® u. a. Konflikte und fiir die Mitarbeit an einer Zivilgesellschaft. Dabei sollte nicht
nur das jeweilige Selbstverstindnis der verschiedenen Religions-, ethnischen etc. Grup-
pen, sondern umgekehrt auch ihre wechselseitige Wahrmehmung der jeweils Anderen
innerhalb Indiens (so wie die Sikh-Perspektive auf den Hinduismus z. B. auch die Per-
spektive der Adivasis auf die Hindus) verstiirkt Beriicksichtigung finden (J. Alam).

Die Einsicht in die Diskursivitdt und Konstruiertheit der die Wahrnehmung und das
Handeln - der Gesellschaftsangehorigen sowohl wie der Beteiligten am wissenschaftli-
chen Diskurs - orientierenden Konzepte verlangt aber auch eine neue Beschiftigung mit
grundsitzlichen sozialtheoretischen Fragen: so stellt sich unmittelbar die Frage der Kon-
zeptualisierung (individuellen wie kollektiven) sozialen Handelns und vor allem komple-
xer Formen der Handlungskonstitution ganz neu (R. Burghart).

Nachdem die Dichotomie zwischen Text-Arbeit und Feldforschung im Prinzip iiber-
wunden scheint, wurde es von verschiedenen Teilnehmern fiir unabdingbar erachtet,
daB auch die deutsche Indologie, wie schon die anderen Indien-Wissenschaften, eine
kritische Reflexion und Neubewertung ihrer ,Tradition” vornehme und sich neu orien-
tiere: ,self-perception and assessment of tradition®, wie sie das Symposium einklagte,
kénnten nicht nur der indischen Seite aufgeladen werden, die Notwendigkeit hierzu be-
stinde genauso auf deutscher Seite.

Die Frag-Wiirdigkeit dessen, was in Traditionen sichergestellt scheint, spiegelt das
Briichigwerden gesellschaftlicher Orientierungsschemata und Koordinaten einerseits,
wissenschaftlicher Verfahren und Sprachmuster andererseits. Es sind Implikationen und
Determinanten zentraler Kategorien gesellschaftlicher und wissenschaftlicher Diskurse
ebenso weiter aufzuhellen wie die Strategien der Erkenntnisproduktion und der (textli-
chen) Reprisentation der Anderen als auch des eigenen Kontextes.

Neckargemiind Martin Fuchs
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CHRISTLICHE SOZIALETHIK IM WELTWEITEN HORIZONT

Miinster, 6.-8. Februar 1991

AnliBlich des 40jihrigen Bestehens des von Joseph Hoflner 1951 gegrimdeten Insti-
tuts fiir Christliche Sozialwissenschaften der Universitit Mimster lud der derzeitige Di-
rektor des Instituts, FRanz FURGER, zu einer groRangelegten wissenschaftlichen Tagung
ins Franz-Hitze-Haus ein. Ziel der Tagung war eine Bestandsaufnahme von Moglichkei-
ten und Grenzen christlicher Sozialethik vor den Herausforderungen der aktuellen glo-
balen Problemfelder. Da finf der acht Hauptreferenten auslindische Gaste waren, wur-
de der Anspruch einer internationalen Perspektive tatséichlich eingelést, auch wenn in-
nerhalb des ,weltweiten Horizonts* Schwerpunkte gesetzt werden muften: sie lagen vor
allem in der Frage der méglichen neuen Rolle christlicher Sozialethik in Osteuropa nach
dem ,Scheitern des Sozialismus® und an zweiter Stelle in der Funktion christlicher Sozial-
ethik im Zusammenhang der modernen Gesellschaften des nordatlantischen Raumes
(USA, Europa). Demgegeniiber kam die gesamte Dritte-Welt-Problematik m. E. eindeu-
tig zu kurz und blieb zudem auf Afrika beschrinkt.

Nach einem Festvortrag von RupoLr HENNING (Freiburg),! der in groben Ziigen an-
hand der Miinsteraner Lehrstuhlinhaber die Entwicklung christlicher Sozialethik in Miin-
ster skizzierte, ohne sie allerdings mit anderen Traditionsstrangen christlicher Sozialethik
in Beziehung zu setzen, reklamierte HELMuT Juros (Warschau) ein Mehr an metaethi-
scher Reflexion zur Katholischen Soziallehre. Er kritisierte ,manche Geister aus dem
Westen®, die sich den Luxus geleistet hitten, ihre sozialistischen Theoriegebiude zur
experimentellen Erprobung in den Osten Europas und spater auch die Dritte Welt zu
exportieren. Immer noch seien die ,theologischen Wendehilse® nicht bereit, ihren ,Ni-
hilismus und Destruktivismus® aufzugeben. Die metaethische Reflexion, die diese (m. E.
reichlich pauschal und teilweise diffamierend verurteilten) Fehlentwicklungen nach Mei-
nung von Juros verhindern kénnte, miisse jedoch keineswegs einer ,Mode des Paradig-
menwechselns® verfallen, da die traditionelle Katholische Soziallehre in thren Grundla-
gen ,weiterhin argumentativ giiltig, sowie epistemologisch und methodologisch lingst
nicht erschépft” sei. Juros ordnete diese Soziallehre einem ,Kognitivismus in Form eines
Intuitionismus® zu, weil die Erkenntnis eines sozialethischen Anspruchs ,rational-intuitiv®
moglich sei, ohne Riickgriff auf religiose Erkenntnisquellen. Dabei setze diese Position
einen ,metaethischen Objektivismus® voraus, der das soziale Sollen als ,eine existierende
Realitiit” verstehe. Es war nicht iiberraschend, daR diese Position in der Diskussion aller-
hand Widerspruch erntete.

Stirker noch als Juros argumentierte Erzbischof A. Sustar (Ljubljana) aus dem Kon-
text des gesellschaftlichen Umbruchs in Osteuropa. Der Marxismus hinterlasse ein ,mo-
ralisches Chaos®, ein ,Tschernobyl der Seelen” mit katastrophalen Folgen, die sich z. B.
in verbreiteter Permissivitit zeigten. Im Zuge der notwendigen moralischen Erneuerung
der Gesellschaft sei deshalb auch die Katholische Soziallehre herausgefordert. Interes-
sant war sein Hinweis, daB viele inzwischen zur Institution Kirche ein #hnlich distanzier-
tes Verhiiltnis aufgcbaut hiitten wie zur kommunistischen Partei, was auf eine totale
Ablehnung jeglicher Autoritit und nicht demokratisch strukturierter Institutionen zu-
riickgehe. Dementsprechend hob Erzbischof Sustar auch hervor, die katholische Kirche

I Dankenswerterweise wurden mir vom Institut fir Christliche Sozialwissenschaften in
Miinster die Manuskripte der gehaltenen Vortrige, die demnichst auch verdffentlicht
werden (F. FuRGER / J. WiemMEYER [Hg.], Christliche Sozialethik im weltweiten Horizont
[Schriften des Instituts fiir Christliche Sozialwissenschaften 25] Miinster 1992), vorab
zur Verfiigung gestellt.
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kénne nur dann glaubwiirdig zur Lésung gesellschaftlicher Konflikte beitragen, wenn sie
auch innerkirchlich mit Konflikten menschlicher umgehen lerne.

Daf die ostdeutsche bzw. osteuropiische Perspektive keineswegs zu einer Idealisie-
rung des westlichen Gesellschaftssystems fithren muf, demonstrierte der Erfurter Mo-
raltheologe WiLxELM ErnsT. Nachdem er einleitend betont hatte, Sozialethik sei vor al-
lem eine Ethik sozialer Strukturen, konkretisierte er die ethischen Maximen mit Blick
auf die ékologische Herausforderung, die 6konomischen Probleme und gesellschaftli-
chen Fragen, die sich aus dem allgemeinen Modernisierungsprozel ergeben. Die inzwi-
schen weitgehend akzeptierte ordnungsethische Option fiir eine soziale Marktwirtschaft
sei erst noch zu verwirklichen. So komme ,in den neuen Bundeslindern bei nicht weni-
gen Unternehmern aus den alten Lindern eine Haltung und ein Verhalten zum Vor-
schein, das frithkapitalistischen Methoden entspricht®. Man diirfe nicht allein auf die
Selbstheilungskrifte des Marktes vertrauen, sondern miisse sich starker um die Schaf-
fung der richtigen institutionellen, politischen und rechtlichen Rahmenbedingungen
kitmmern. Ahnlich wie Sustar beklagte auch Emst eine ,moralische Verwiistung der
Seelen® nach dem Zusammenbruch des SED-Regimes. Zuwenig haben jedoch m. E. bei-
de sich klar gemacht, da die beklagten Prozesse zunehmender Sakularisierung ja keines-
falls allein auf marxistische Einfliisse zuriickgehen, sondern im Westen dhnlich tiefgrei-
fend verlaufen sind, dort allerdings vielleicht weniger offensichtlich, da die starke insti-
tutionelle Stellung der Kirchen ihr sinkendes tatséchliches Gewicht im Leben und Den-
ken der Menschen stirker verschleiert.

Der US-amerikanische Sozialethiker Jonn Lancan S.J. (Washington) gab Einblick in
das Leben einer katholischen Ortskirche, die schon sehr friih lernen mufte, sich in einer
demokratischen Gesellschaft als Minderheit zu behaupten und auf enge Beziehungen
zum Staat als institutionelle Stiitze zu verzichten. Er betonte, 1991 sei nicht nur der 100.
Jahrestag der Enzyklika Rerum Novarum, sondern auch der 200. Jahrestag der US-ame-
rikanischen ,Bill of Rights“. Katholiken standen auch lange Zeit der Demokratischen
Partei niher als den Republikanern; sie fithlten sich den Arbeitern und Arbeiterorgani-
sationen eng verbunden und unterstiitzten zum Beispiel den ,New Deal” des Prasidenten
Roosevelt. Dem liberalen und demokratischen gesellschaftlichen Umfeld entspricht das
dialogische Verfahren, das zur Erarbeitung bischoflicher Verlautbarungen angewandt
wird. ,Die Kirchenfithrer erkannten wirkungsvoll an, dafl sie nicht nur Lehrende, son-
dern ebenso auch Lernende zu sein hitten.” Langan charakterisierte die US-amerikani-
sche katholische Kirche als eine aus unterschiedlichsten Minderheiten zusammengesetz-
te ,Vielvolkerkirche®, als eine ,Kirche der Armen in einem sehr reichen Land®, die ,so-
zialen und theologischen Konservativismus mit politischen Reformismus und konstitutio-
nellem Liberalismus® verbinden konnte. Verdnderungen in der sozialen Stellung der Ka-
tholiken und radikale Tendenzen in der Demokratischen Partei trugen zu einem allmih-
lichen Rechtsruck unter Katholiken bei. Aber ,die Fithrung der gegenwirtigen katholi-
schen Kirche Amerikas fiihlt sich selbst nicht so ganz wohl dabei, sich gerade den Kon-
servativen religiéser und nichtreligiéser Pragung anzuschlieBen, die eine unerschiitterli-
che Verurteilung von Abtreibung mit einer Begeisterung fiir die Todesstrafe, einer un-
kritischen Unterstiitzung grofer militirischer Unternehmungen und einer uneinge-
schrinkten Ablehnung des Wohlfahrtsstaates verbinden, gleichzeitig aber einem krassen
Individualismus anhingen®. Insgesamt sei es der US-amerikanischen katholischen Kirche
gelungen, die Soziallehre als ein wichtiges Korrektiv zur beherrschenden Richtung der
amerikanischen Politik in den letzten zehn Jahren einzubringen. Thre Zukunft hange je-
doch u. a. davon ab, ob sie die Spannung zwischen demokratisch-dialogischen Verfahren
in der Ortskirche und dem teilweise autoritiren Erscheinungsbild der Weltkirche in der
Offentlichkeit bewiltigen kénne, ob es z. B. moglich sei, eine Position zur Stellung der
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Frau zu formulieren, in der sich eine Mehrheit katholischer Frauen in den USA wieder-
finde, ohne daR sie zu einem uniiberbriickbaren Konflikt mit Rom fiihre.

Zum Thema ,Soziale Marktwirtschaft und Katholische Soziallehre in Westeuropa®
sprach Jan KErkHOFs S.J. (Léwen). Er bezeichnete die ,soziale Marktwirtschaft im en-
geren Sinn als ,deutsches Produkt“ und wies darauf hin, daf der Begriff im englischen
und romanischen Sprachraum kaum beheimatet sei. Auch seien es meist deutsche So-
zialethiker, die eine grofe Nihe von Sozialer Marktwirtschaft und Katholischer Sozialleh-
re konstatierten. Ohne diese Nihe in Frage zu stellen, meinte Kerkhofs, ,Soziale Marke-
wirtschaft® sei freilich ,keine Wunderformel®. Sie kénne sehr wohl unsozial werden,
wenn z. B. korporatistische Strukturen sie unterlaufen. Nicht alle Linder und Kulturen
kénnten sich iiberdies nach einem Modell ausrichten. So gebe es in der muslimischen
Welt ganz eigene wirtschaftsethische Auffassungen. Ein Dialog mit ihr gehére zu den
vordringlichsten Aufgaben der Zukunft. Zum Schluf seines Vortrags kam Kerkhofs auf
die Verantwortung der Industrielander fiir die sogenannte Dritte Welt zu sprechen und
meinte pointiert: ,Eine europiische Marktwirtschaft, die sich hier abkapselt, ist radikal
unchristlich. Eine Neuevangelisierung Europas, bei der diese Sorge fiir die hungernden
Mitbriider fehlt, wiire ein leeres Wort.“

Die Sicht derjenigen Linder, die ,leider als Dritte Welt abgestempelt werden®, konnte
sehr pointiert und anschaulich Osiora F. Ik (Enugu, Nigeria) einbringen. Die Sozialleh-
re der Kirche sei in den meisten Entwicklungslindern, zumindest in Afrika, viel zuwenig
bekannt. Dabei sei es dulerst wichtig und hilfreich zu erfahren, daB die Kirche sich so
eingehend und deutlich zu wirtschaftlichen und politischen Fragen geiufert hat. Ike
stellte die konkrete Arbeit des unter seiner Leitung stehenden ,Catholic Institute for
Development, Justice and Peace (CIDJAP)“ sowie dessen Probleme der Konzeption, der
Finanzierung, des Mangels an qualifizierten Mitarbeiterinnen und Mitarbeitern vor. Ins-
gesamt konnte Ike leibhaftig demonstrieren, daf man selbst mit einem relativ traditio-
nellen Riistzeug katholischer Soziallehre in der offenen und lernbereiten Konfrontation
mit den akuten Problemen eines Entwicklungslandes sehr wohl zu recht realititsnahen
und reformfreudigen Forderungen gelangen kann. Ike betonte eigens die Notwendigkeit
der Entwicklung einer kontextuellen Sozialethik. ,Heute, auf unserer Suche nach einer
neuen theologischen Haltung, muf unser Afrikanersein unser Christsein auf die Art be-
einflussen, dal Moral zu einem befreienden Ereignis wird, [...].“ Tatsachlich ist die
Ausrichtung auf die Befreiung der Armen das entscheidende Kriterium fiir notwendige
Kontextualisierungen und Inkulturationen auch der guten alten Katholischen Sozialleh-
re. Freilich kénnen solche Projekte nur im Raum noch zu erkimpfender innerkirchlicher
Freiheit gelingen, denn ,keine Tradition ist sakral genug, um nicht in Frage gestellt zu
werden”.

OtrriED HOFFE (Freiburg/Schweiz) wiéhlte zur Konkretisierung seines Themas
»Christliche Sozialethik im Horizont der Ethik der Gegenwart® das Beispiel ,Menschen-
rechte und Kirche“. Die Entwicklung des Verhiltnisses beider zeichnete er als ,Drama in
finf Akeen® nach: Im ersten Akt schaffe das Christentum - z. B. durch die Religionskrie-
ge nach der Reformation - jene Probleme, zu deren Lésung die Menschenrechte not-
wendig geworden seien. In und nach der Franzésischen Revolution wird die Idee der
Menschenrechte jedoch zumindest von der kirchlichen Hierarchie massiv zuriickgewie-
sen. Im dritten Akt tritt die Kirche und die christliche Ethik allmihlich in den Horizont
der Menschenrechte ein. Erst seit ,Pacem in Terris“ und dem Zweiten Vatikanum bilden
die Menschenrechte einen unverzichtbaren Bestandteil der katholischen Sozialverkiindi-
gung. Der fiinfte Akt stehe jedoch noch aus: daff namlich die Kirche auch nach innen
einlost, was sie in Staat und Gesellschaft fordert. ,Die Menschenrechtsidee ist auf die
Kirche selbst anzuwenden.” Christliche Ethik miisse sogar noch {iber die Gewiéhrleistung
solcher Rechte hinausgehen. Zuriickgreifend auf die Unterscheidung einer ,Ethik des
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Geschuldeten® (Gerechtigkeit) und einer ,Ethik des verdienstlichen Mehr* (Liebe) be-
tonte Hoffe, erstere sei auch fiir das Christentum unverzichtbar, fiir es spezifisch sei
aber die zweite. In der sich anschlieBenden Diskussion zeigte sich, daB keineswegs um-
stritten war, Kirche miisse durch ihr eigenes Verhalten in der Menschrechtsfrage glaub-
wiirdig sein - in diesem Punkt erfubr Hoffe sogar eindeutige Unterstiitzung durch meh-
rere namhafte Diskussionsteilnehmer -, sondern sich die Kritik vielmehr an der Frage
nach der Berechtigung dieser Unterscheidung entziindete. Bestehe dabei nicht die Ge-
fahr einer Amputierung der Gerechtigkeit?

Als roter Faden zog sich durch viele Referate und Diskussionsbeitrage die Notwendig-
keit, die Voraussetzungen christlicher Sozialethik als sozialwissenschaftliche und ethisch-
theologische Disziplin sowie ihr Verhaltnis zu Lehramt und Offenbarung neu zu klaren.
Immer wieder war zu héren, daB eine umfassende Grundlagendiskussion noch ausstehe.
Wilhelm Ernst duflerte die Hoffnung, es kénnten sich dhnlich wie in der Moraltheologie
mehrere miteinander vermittelbare Ansitze herausschilen, zumindest wenn sie sich ei-
ner fundamentalistischen Deduktion von Handlungsnormen enthalten, sich in den allge-
meinen, nicht-theologischen politischen Diskurs einbringen kénnen und die sozialen Be-
wegungen beriicksichtigen, ,die, wie Geschichte und Gegenwart zeigen, von innen her
eine Wende in solchen gesellschaftlichen Strukturen und Systemen herbeifiihren, die
zutiefst inhuman sind®.

Wiirzburg Gerhard Kruip
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~GRUNDWERTE MENSCHLICHEN VERHALTENS IN DEN RELIGIONEN"

Die Internationale Tagung ,Grundwerte menschlichen Verhaltens in den Religionen®
fand als XX. Jahrestagung der Deutschen Vereinigung fiir Religionsgeschichte (DVRG)
in Verbindung mit dem Lehrgebiet ,Religions- und Kulturtheorie (Univ.-Prof. Dr. H.
Biirkle) im Institut fiir Philosophie der Universitit Miinchen vom 4.-8. Mirz 1991 in der
Ludwig-Maximilian-Universitdt in Miinchen statt.

An der Tagung beteiligten sich 29 Referenten und je nach Veranstaltung zwischen 65
und 80 Teilnehmer. Die Referenten kamen aus sechs verschiedenen Lindern (Bundes-
republik Deutschland, Indien, Osterreich, Sowjetunion, USA, Volksrepublik China). Ne-
ben den auswirtigen Teilnehmern besuchten auch Studenten und Lehrende der Univer-
sitit Miinchen einzelne Veranstaltungen sowie Vertreter der Kultusbehérde und Lehrer
das Symposion tiber ,Ethik / Werte und Normen als Ersatzunterricht in der Schule®.

Ein Schwerpunkt der Beitriage war der inhaltlichen Bestimmung der Grundwerte in
den einzelnen Religionen gewidmet, was zu der theoretischen Fragestellung nach der
Bestimmung des Verhaltnisses von Religion und Ethik (Referate Baumann, Fléter, Gor-
shunova, Hoheisel, Kippenberg, Klaes, Laube, Nanko, Pahnke, Zeller) sowie dem von
Religion und Kultur (Referate Auffarth, Baumann, Chen Linshu, Férst, Schnider) ge-
fithrt hat. Ein weiterer Schwerpunkt ergab sich durch die Frage nach der adiquaten
Beschreibung kulturell-religioser Phinomene (Referate Hutter, Lawson, Murken, Sulli-
van) sowie durch die Frage nach dem Verhaltnis von religios-ethischen Grundwerten
und moderner Forschung (Referat Kaushik). Daf all dies nicht nur eine theoretische
Problematik fiir Spezialisten ist, sondern das Zusammenleben der Menschen konkret
beeinfluft und bis in den Schulalltag hinein wirkt, hat das Symposion gezeigt, bei dem
neben der Entstehungsgeschichte des Ersatzfaches ,Ethik* bzw. ,Werte und Normen®
und daraus resultierender Postulate an die Unterrichtsinhalte die Grundwertediskussion,
die im Laufe der Tagung im allgemeinen gefiihrt wurde, nun mit Blick auf die Unter-
richtspraxis konkretisiert und vertieft wurde.

Als Ergebnis kann daher festgehalten werden, daf diese Tagung zu neuen Einsichten
beziiglich des Verhiltnisses von Religion, Kultur und Ethik gefithrt sowie einen Beitrag
zur addquaten Beschreibung von Einzelphinomenen ebenso geleistet hat, wie sie die
Diskussion um den Ersatzunterricht iiber den Kreis der DVRG-Mitglieder hinaus im Dia-
log mit diesen betrichtlich vorangebracht hat. Es ist daher beabsichtigt, die Ergebnisse
des Symposions gesondert jener Offentlichkeit zuginglich zu machen, die damit im
Schulalltag umzugehen hat, d. h. Lehrern und Schulaufsichtsbehérden. Zudem lassen es
die Forschungsinnovationen bei den anderen Beitragen geboten erscheinen, auch diese
in Form eines KongreBfbandes zu vertffentlichen. Erste Vorbereitungen dazu sind im
Gange.

Abschliefend darf gesagt werden, daf die Tagung insgesamt einen guten Verlauf
genommen hat und ohne organisatorische Pannen zur Zufriedenheit aller verlaufen ist.
DaB dies mdglich war, ist der vorbildlichen Vorbereitung und Durchfithrung durch die
Organisatoren am Ort zu verdanken.

Hannover Peter Anles
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BESPRECHUNGEN

Henkel, Reinhard: Christian Missions in Africa. A social geographical study of the
impact of their activities in Zambia (Geographia Religionum 3) Dietrich Reimer
Verlag / Berlin 1989; 237 S.

Die vorliegende Arbeit hat als Habilitationsschrift mit dem Titel ,,Die raumwirksame
Tatigkeit christlicher Missionen, dargestellt am Beispiel Zambias® 1985 der Fakultit fiir
Geowissenschaften der Universitit Heidelberg vorgelegen, ist somit nicht in erster Linie
eine missiologische Arbeit. Sie pabt aber sehr in das in der Reihe vertretene Projekt, in
dem die Religion u. a. als pragender Faktor fiir die rdumlichen Strukturen eines Landes
oder Kontinents untersucht wird. Die christliche Missionsarbeit in Zambia wird dafiir zu
einem Fallbeispiel. Berticksichtigt man die Zielrichtung der Arbeit, so trigt diese den-
noch alle Ziige einer missionsgeschichtlichen Arbeit mit der kritischen Darstellung der
Missionsarbeit bis in die Gegenwart an sich. Man wird folglich das Werk auch gut unter
dieser Riicksicht studieren kénnen. Schwerpunkte der Untersuchung sind in IT zundchst
eine knappe Darstellung der christlichen Missionsgeschichte vom Ende des 19. bis in
unser Jahrhundert unter besonderer Konzentration auf die Verteilung und Verbreitung
von Missionsstationen, in III die heutige rdumliche Verteilung der verschiedenen Kir-
chen, der katholischen, der klassischen protestantischen und der anderen Formen christ-
licher Kirchen, zumal der unabhingigen Kirchen und der sog. ,Stammeskirchen®.
IV-VII beschreiben den Einfluf der Kirchen auf die Entwicklung der verschiedenen
gesellschaftlichen Felder: die Siedlungspolitik (IV), vorrangig auf dem Land, das Erzie-
hungs- (V) und Gesundheitswesen (VI), die Okonomie (VII), die Entwicklungspolitik
(VIII). Die Arbeit tragt zu all diesen Bereichen in geschickter Weise Materialien zusam-
men, die sowohl der Scharfung des ProblembewuBtseins im allgemeinen wie aber auch
der Kenntnis der zambischen Situation dienen. Das urspriinglich deutsch geschriebene
Werk enthilt eine in deutscher Sprache verfafte Zusammenfassung (206-210), zudem
eine Vielzahl von Ubersichtskarten, Statistiken, Tabellen und Graphiken. Es wird zumin-
dest von all denen, die sich mit dem Spannungsfeld ,Religion in afrikanischer Gesell-
schaft” befassen, mit Nutzen konsultiert werden.

Bonn Hans Waldenfels

Hock, Klaus: Gott und Magie im Swahili-Islam. Zur Transformation religidser In-
halte am Beispiel von Gottesvorstellung und magischen Prakiiken (Kélner Verdffent-
lichungen zur Religionsgeschichte 12) Bohlau Verlag / Kéln-Wien 1987; VII u.
214 S.

Das vorliegende Buch ist eine leicht verinderte Magisterarbeit, die im Fachbereich
Evangelische Theologie der Universitit Miinchen 1981 angenommen wurde. Ziel der
Arbeit ist es, die Transformation religidser Inhalte am Beispiel von Gottesvorstellung
und magischen Praktiken zu zeigen. Um dies kontextgerecht durchfithren zu kénnen,
wird zunéchst der Swahililslam in seiner historischen Entwicklung kurz vorgestellt und
gezeigt, daB er nicht aus massivem oder gar militirischem Vordringen (15), sondern
durch Handler in diese Region gebracht wurde (18, 161), wobei es anders als beim
Christentum (vgl. dazu 19f, 163f) bald zu ,einer schnellen Afrikanisierung® (22) gekom-
men ist. Hilfreich war hierfiir sicherlich, daB vor allem die sufische Richtung des Islam
recht stark wirksam geworden war (25f), was sich auch in der deutlichen Akzentuierung
Gottes als des Liebenden (61f, 77), einer fiir den orthodoxen Islam untypischen Perso-
nalisierung Gottes (62, 78) und der starken Betonung der menschlichen Freiheit (76f)
niederschligt. Typisch afrikanisch ist das Konzept, das den religiés-magischen Praktiken
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zugrunde liegt: das ,Bése” (d. h. auch Krankheit, Ungliick aller Art etc.), das im Zentrum
der eigenen Gesellschaft auftritt, in den Griff zu bekommen (145f) und dies - gut isla-
misch - ,im Namen Gottes” (148). Dementsprechend werden mit magischen Praktiken
alle Unsicherheiten beinhaltenden Ereignisse des Lebens belegt: Geburt (89f), Initiation
(95f), Heirat (96ff) und Tod (99f), aber auch die Landwirtschaft (101ff), die Fischerei
(107f), die Schiffahrt (109ff) und das Recht (111ff). Gleiches gilt fiir Reisen aller Art
(113f), besondere Feste (114) und politische Ausdrucksformen, wobei ,der Erfolg man-
cher Personen von hohem politischen Ansehen bisweilen ihren magischen Fihigkeiten
oder ihren guten Beziehungen zu den Geistern zugeschrieben® wird (115). Auch beim
Fufiball (116) oder bei jeglicher Form von Krankheit (inkl. der Besessenheit) (116ff)
wird dieses magische Denkmodell wirksam. Stets ist es die Aufgabe der magisch-religié-
sen Spezialisten (131ff) das (noch) Unbekannte (die Zukunft, einen Besessenheitsgeist
oder die Ursache einer Krankheit) niher zu bestimmen (185f) oder durch Schutzzauber
(186ff) sowie durch die Hilfe bestimmter Geister (139f) Unheil abzuwenden. Das vorlie-
gende Buch enthilt fiir all dies viele eindrucksvolle Beispiele, die in gleicher Weise fiir
den Islamkundler wie fiir den Religionswissenschaftler und den Ethnologen von Interes-
se sind.

Hannover Peter Antes

Kaufmann, Franz-Xaver: Religion und Modernitit. Sozialwissenschaftliche Per-
spektiven, J. C. B. Mohr (Paul Siebeck) / Tiibingen 1989; VII u. 286 S.

Die gesellschaftlichen Herausforderungen des spanmungsreichen Beziehungsverhilt-
nisses von Religion und Modernitit sind von Theologie und Kirche immer noch nicht
geniigend begriffen, geschweige denn in praxisverindernder Absicht wirklich aufgegrif-
fen worden. Anders wire der z T. dngstlich-naive, z. T. machthungrig-apologetische
Riickfall in vorkonziliare Positionen kaum denkbar, durch die sich Kirche und Christen-
tum erst recht der modernen Systemdynamik und ihrer Tendenz der Abdringung von
Religion ins unbedeutend-private Ghetto oder biirokratisierte Verkirchlichung anzupas-
sen drohen. Demgegeniiber, so behauptet KAurmanN, wird das Christentum nur durch
die Entwicklung neuer Sozalformen christlichen Lebens zukunftsfihig werden, in denen
sowohl die Bewiltigung existentieller Sinnfragen, z. B. angesichts des Todes, wie die fiir
judisch-christliche Tradition konstitutive, nonkonformistisch-prophetische Distanz christ-
licher Praxis vom gesellschaftlichen Umfeld gelebt werden kénnen. Denn ,indem Pro-
pheten sich auf das berufen, was die gesellschaftlichen Verhiltnisse transzendiert und
daraus soziale oder politische Konsequenzen ableiten, die Anstof erregen, machen sie
erst in gesellschaftlich wirkmichtiger Weise auf jenen géttlichen Anspruch aufmerksam,
den der ganze christliche Glaube bezeugt® (11).

Der vorliegende Sammelband umfalt zehn Aufsitze bzw. Vortrige des Verfassers aus
den Jahren 1984 bis 1988, die firr den Zweck dieser Publikation z. T. erheblich ergénzt
und iiberarbeitet wurden - was lobenswerterweise in einem prézisen Verdffentlichungs-
nachweis auch transparent gemacht wird. Eine sehr hilfreiche Einfithrung erleichtert die
Zuordnung der Beitrage, die aus unterschiedlichen Perspektiven das Verhiltnis von Re-
ligion und Modernitit aufhellen ~ von grundlegenden Begriffsklirungen iiber eine aus-
fishrliche Darstellung des Standes der Diskussion bis hin zu Fragen des Staatskirchen-
rechts, des Verhiltnisses von Christentum und Wohlfahrtsstaat und einer Deutung des
Religiésen im Werk von Joseph Beuys. Das umfangreiche Personen- und Sachregister
sowie das detaillierte Inhaltsverzeichnis erleichtern punktuelle Einstiege. Insgesamt liegt
damit eine duBerst niitzliche Hinfiihrung zum interessanten Werk FRaNz-XAVER KAUF-
MANNS VOT.

Wiirzburg Gerhard Kruip
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Kimminich, Otto: Religionsfreiheit als Menschenrecht. Untersuchungen zum gegen-
wiirtigen Stand des Vilkerrechts (Entwicklung und Frieden. Wissenschaftliche Rei-
he 52) Matthias-Grimewald-Verlag / Mainz; Chr.-Kaiser-Verlag / Miinchen
1990; 231 S.

In der Erklirung iiber die Religionsfreiheit vom 7. Dezember 1965 betont das Zweite
Vatikanische Konzil, ,das Recht auf Religionsfreiheit sei in Wahrheit auf die Wiirde der
menschlichen Person selbst gegriindet” und fordert deshalb, ,dieses Recht der mensch-
lichen Person auf Religionsfreiheit (miisse) in der rechtlichen Ordnung der Gesellschaft
so anerkannt werden, daR es zum biirgerlichen Recht wird* (Dignitatis humanae 2).
Diese Positionsbestimmung ist nicht nur im Zusammenhang der Stellung der katholi-
schen Kirche zu den Menschenrechten bedeutsam, sondern weist auch auf ein juristi-
sches Desiderat im Hinblick auf die Gewihrleistung der Religionsfreiheit innerhalb des
globalen Menschenrechtsschutzes hin. Zunichst erscheint es allerdings keineswegs als
selbstverstindlich, daR die damit aufgeworfenen Fragen und Probleme vélkerrechtlicher
Natur sind, ist doch der einzelne, dessen Menschenrechte zu schiitzen sind, per definitio-
nem kein Vélkerrechtssubjekt.

DaB der Schutz der Menschenrechte und insbesondere des Menschenrechts auf Reli-

gionsfreiheit gleichwohl nicht nur faktisch, sondern auch aus rechtstheoretischen Griin-
den zwingend eine Angelegenheit des Volkerrechts ist, legt Kimminice auch fiar den
Nicht-Juristen nachvollziehbar dar. Er klart zunichst die begrifflichen und historischen
Grundlagen der Untersuchungsgegenstinde ,Volkerrecht” und ,,Relig'ionsfreiheit“ (1),
wobei die Perspektive des Vilkerrechtlers von der des Theologen abgehoben wird; auch
fiir den Vélkerrechtswissenschaftler sind jedoch einschligige kirchliche Stellungnahmen,
inshesondere solche der katholischen Kirche, relevante Untersuchungsgegenstinde, in-
sofern die katholische Kirche, reprasentiert durch den Heiligen Stuhl, Vélkerrechtssub-
jeke ist.
- Im folgenden werden Idee und geschichtliche Entwicklung sowie die volkerrechtli-
chen Instrumente des Menschenrechtsschutzes vorgestellt (II). Schon hier wird deutlich,
dal die volkerrechtliche Dimension des Menschenrechtes auf Religionsfreiheit insbeson-
dere mit Fragen des Minderheitenschutzes und - angesichts der derzeitigen globalen
Lage zunehmend - der Fliichtlings- bzw. Migrationsproblematik gekoppelt ist, also mit
Rechtsfragen, die ihrerseits die klassischen Vorstellungen nationalstaatlicher Souverini-
tat beriihren und deren Losung im Sinne eines umfassenden Menschenrechtsschutzes
ohne den Abbau des volkerrechtlich gesehen antiquierten Souverinitiitskonzeptes nicht
denkbar ist. Ein eigenes Problem, jedoch mit der Souveranititsfrage zusammenhiéingend,
stelle bekanntermafen die Schaffung von Rechtsbindungen und Kontrollinstanzen zur
Durchsetzung des Menschenrechtsschutzes auf der Grundlage globaler Empfehlungen
der Vereinten Nationen dar.

Mit der Erérterung der genannten (und weiterer daran anschlieBender) Problem-
aspekte sind Rahmen und Verstindnishorizont der Untersuchung abgesteckt, so daft die
folgende Bestandsaufnahme in bezug auf den Schutz der Religionsfreiheit innerhalb ei-
nes umfassenderen historischen wie rechtsdogmatischen Zusammenhangs evaluiert wer-
den kann.

Dabei werden zunichst ,Grundfragen der Religionsfreiheit im positiven Volkerrecht*
erértert (IIT), und zwar einerseits im Hinblick auf die Staatenpraxis, wie sie sich bis zum
Inkrafttreten der Menschenrechtskonventionen darstellte; andererseits werden vor dem
Hintergrund dieses Bildes grundlegende rechtstheoretische Probleme skizziert; dazu ge-
hort etwa die inhaltliche Umschreibung des Rechts auf Religionsfreiheit (wobei deren
Definition als Individual- wie als Gruppenrecht von besonderer Bedeutung ist), die im
Wesen der Religion begriindete Sonderstellung der Religionsfreiheit im Kontext der
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Menschenrechte, das Verhiltnis des Rechts auf Religionsfreiheit zum allgemeinen Dis-
kriminierungsverbot sowie die Diskussion der Rechtsschranken bzw. der dem Recht auf
Religionsfreiheit korrespondierenden Pflichten.

Diese rechtstheoretischen Gesichtspunkte werden in den folgenden Kapiteln bei der
Interpretation der einschligigen vélkerrechtlichen Erklirungen und Konventionen wie-
deraufgenommen. Im IV. Kapitel analysiert der Autor die Beriicksichtigung der Reli-
gionsfreiheit in den globalen Instrumenten des Menschenrechtsschutzes, namentlich in
der Allgemeinen Erklirung der Menschenrechte der Vereinten Nationen von 1948, im
Internationalen Pakt iiber biirgerliche und politische Rechte von 1966 (1976 in Kraft
getreten), der den Inhalten der Erklirung von 1948 vélkerrechtliche Verbindlichkeit
verleiht, in der Genfer Fliichtlingskonvention von 1951, in den Instrumenten des huma-
nitiren Vélkerrechts sowie in der 1981 verkindeten UN-Erklirung ,iiber die Beseitigung
aller Formen von Intoleranz und Diskriminierung aufgrund der Religion oder der Uber-
zeugung®, deren Vorgeschichte noch einmal alle Schwierigkeiten und Gefihrdungen ei-
nes substantiellen Konsenses der Volkergemeinschaft hinsichtlich des Schutzes der Reli-
gionsfreiheit erkennen laBt.

Das V. Kapitel enthilt eine entsprechende Untersuchung der regionalen Instrumente
des Menschenrechtsschutzes, wobei die europidischen Dokumente, die den bislang héch-
sten erreichten Stand des volkerrechtlichen Menschenrechtsschutzes reprasentieren, im
Mittelpunkt stehen: die Europiische Menschenrechtskonvention, die SchluBakte der
Konferenz fiir Sicherheit und Zusammenarbeit (KSZE) von Helsinki sowie die Beschliisse
der KSZE-Folgekonferenzen.

Alle einschligigen Dokumente sind ganz oder in den jeweils relevanten Passagen im
Textanhang des Bandes abgedruckt, was dem Wert der Untersuchung als Arbeitsmittel
und Studienbuch zugute kommt. Insgesamt bietet der Band, dessen Ziel ausdriicklich
eine Bestandsaufnahme der derzeitigen Situation im Hinblick auf den Schutz der Reli-
gionsfreiheit in den Instrumenten des Vélkerrechts ist, einen guten, fir Juristen wie
Theologen hilfreichen Uberblick iiber die Rechtslage sowie iiber offene rechtstheoreti-
sche Fragen und Interpretationsschwierigkeiten. Vor allem aber treten die Dringlichkeit
der Sicherung wie die Dimensionen der Gefihrdung des Rechtes auf Religionsfreiheit als
Individual- und Gruppenrecht angesichts der gegenwirtigen internationalen Entwicklun-
gen als friedensrelevante Faktoren deutlich hervor. Exemplarisch wird so in der detail-
genauen Untersuchung zugleich gezeigt, welche Bedeutung dem Schutz von Menschen-
rechten als einem Instrument der Friedenssicherung zukommt, und wie prekéir - trotz
aller bereits erzielten Fortschritte - die wirksame Handhabung dieses Instruments nach
wie vor ist.

Miinster Marianne Heimbach-Steins

May, Reinhard: Ex oriente lux. Heideggers Werk unter ostasiatischem Einflufs,
Franz Steiner Verlag / Stuttgart 1989; 112 S.

War der Philosoph Martin Heidegger wirklich ein genuin sprachschépferischer Den-
ker, der aufgrund der abendlindisch-wissenschafilichen Tradition jene existentielle Da-
seinsinterpretation geleistet hat? Mit anderen Worten: Hat Heidegger wirklich seine Exi-
stenzphilosophie ohne nennenswerte Beziehung zu ostasiatischen Grundgedanken z. B.
zum Taoismus oder dem Zen-Buddhismus entwickelt? Diese Frage ist insofern sehr rele-
vant, weil wir hier im Westen heute feststellen:

a) Es gibt eine zunehmende Tendenz der Offenheit, der Akzeptanz und der Ubernah-
me von dstlichem Seins- und Gottesverstindnis;
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b) Religiése Werke, meditative Praktiken und neue Formen von Spiritualitit aus 6st-
licher Tradition werden von Christen heute positiv aufgenommen;

c) Die sog. moderne Theologie ist undenkbar ohne Rudolf Bultmann, der seinerseits
von Heidegger herkommt. Es bleibt offen, Ansitze 6stlichen Denkens in der Theologie
R. Bultmanns aufzufinden;

d) Die Heideggersche Philosophie beeinflufite bedeutende Psychologen.

Das Ergebnis der Untersuchung des Autors REINHARD MAy bietet uns manche bahn-
brechende Uberraschung. Dem Verfasser geht es um eine Darstellung der zentralen
Gedanken und Leitworte Heideggerschen Denkens im Zusammenhang mit Grundge-
danken der Tao-Lehre und des Zen-Buddhismus. Diesbeziigliche Untersuchungen gab es
bisher sehr wenig; und zwar wurden die Zusammenhinge zwischen der Heideggerschen
und der ostasiatischen Philosophie trotz der interessanten Forschungsergebnisse von sog.
Fachkreisen bzw. Heidegger-Schiilern ausgeklammert und nicht beachtet.

Nach der Darstellung dieses Buches war Heidegger selbstverstindlich mit dem ost-
asiatischen Denken vertraut; er hat sogar Texte vom Tao oft mit eigenen Formulierun-
gen paraphrasiert und ostasiatisches Denken gezielt und verschliisselt in sein Werk inte-
griert (22).

Es ist fiir uns Leser sehr interessant, den Hintergrund und die Quelle seines ~eigenar-
tigen Denkens®, wie z. B. folgende Fakten, zu erfahren:

1. Heidegger versuchte mit einem chinesischen Doktoranden, Paul Shin-Yi Hsiao, zu-
sammen eine deutsche Fassung des Tao-teking auszuarbeiten, die er leider nicht zu
Ende gebracht hat.

2. Er war mit zahlreichen japanischen und chinesischen Gelehrten im Gesprich.

8. Sowohl mit den Texten von Chuang Tzu in deutscher Version, einer von Martin
Buber besorgten Auswahl, als auch mit den Biichern von D. T. Suzuki, einem Zen-Mei-
ster, und den Gedanken von Schelling, der sich ebenso mit der Tao-Lehre beschiftigte,
war er vertraut. Sein Sein- und Nichts-Verstandnis verdankt er der Einsicht in die Tao-
Lehren des Lao Tzu und des Chuang Tzu, denn Heidegger habe ,sehr wahrscheinlich
die bahnbrechenden Gedanken seines Werkes bereits seit den zwanziger Jahren vor-
nehmlich anhand der Texte von Viktor von Strauf, Richard Wilhelm und nicht zuletzt
des Chuang Tzu-Buches von Martin Buber planmiBig und wohldurchdacht erarbeitet*
(72).

Was ist nun der Grund dafiir, daR die Tatsache, daR Heidegger fiir seine Werke
Grundlegendes vom ostasiatischen Denken rezipiert hat, bisher unbeachtet geblieben
ist? Nach der Auffassung des Autors liegt der Grund darin, daf Heidegger, ohne jemals
einen den Gepflogenheiten entsprechenden Hinweis auf die Quellen seines Denkens zu
geben, seine Werke veroffentlicht hat und diese sogar bewuBt verschwiegen hat. Aufler-
dem hatte er den hohen Anspruch, als selbststindiger Denker verstanden und ernstge-
nommen zu werden, und schlieBlich fehlten (und fehlen) entsprechende Adressaten, die
den Hintergrund seines Denkens und die Zusammenhiinge zwischen &stlichem und Hei-
deggerschen Denken kritisch zu durchblicken vermochten. Wenn wir aufgrund der vor-
gestellten Forschungsergebnisse davon ausgehen, da Heidegger schon in der Lage war,
simpulse der ostasiatischen Tradition in seine Denkbemiithungen aufrunehmen und da-
mit entscheidende Anregungen fiir einen West-Ost-Dialog zu geben®, und schlieBlich,
daf Heidegger in seinem gesamten Werk eine planmiRige Arbeit, gezelte Rezeption
und Integration des ostasiatischen Denkens hinterlassen hat, dann kénnen wir die Kon-
sequenzen fiir eine gemeinsame zukiinftige Interpretation noch nicht in vollem Ausmaf
abschiitzen, jedenfalls sind wir im Abendland verpflichtet, uns um so mehr mit nicht-
abendlindischem Denken zu beschéftigen.

Angesichts der zunehmenden dialogischen Weltsituation sollen wir eine Umkehr vor-
bereiten, wie Heidegger selbst formuliert hat. Da unsere moderne technische Welt sich
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nicht durch Ubernahme des Zen-Buddhismus oder anderen 8stlichen Welterfahrungen
kontextfremd entwickeln soll, sollten wir die Notwendigkeit der Ernstnahme transkultu-
rellen Denkens als die unumgingliche Aufgabe des modernen Zeitalters erkennen, oder
es bedarf ,sum Umdenken der Hilfe der europiischen Uberlieferung und ihrer Neu-
aneignung®. Der Autor weist auf die Tatsache hin, dall Heidegger bereits stillschweigend
dieses Umdenken und transkulturelles Denken praktiziert hat. Der Verfasser ermutigt
uns, dem sog. ,grofen Denker” kritisch zu begegnen und fordert zum offenen Ost-West-
Dialog heraus. Es lohnt sich eine Auseinandersetzung mit diesem griindlich gearbeiteten
und reizvollen Buch. Leider konnte der Autor mit Recht die jeweilige Einzelexegese aller
Texte des Gesamtwerkes nicht leisten, aber er hat uns viele neue Anstdfe und genii
gend Anregungen zu weiteren Untersuchungen gegeben. Anscheinend ist R. May mit
der chinesischen und japanischen Sprache recht gut vertraut, so daf er auch von daher
fiar seine fleifige und griindliche Arbeit reichlich Anerkennung und Respekt verdient.

Hermannsburg Masanobu Hirata

Schumann, Olaf H.: Der Christus der Muslime (Kolner Verdffentlichungen zur
Religionsgeschichte 13) 2., durchgesehene und erweiterte Aufl., Bohlau /
Koln-Wien 1988; IX u. 294 S.

Bei diesem Buch handelt es sich um die Neuauflage einer Dissertation aus dem Fach-
bereich I ,Evangelische Theologie® der Universitiit Titbingen, die dort im WS 1972/73
angenommen und in leicht verinderter Form 1975 im Giitersloher Verlagshaus Mohn
als Buch erschienen ist. Sie war und ist eine wichtige Referenz fiir das Christus-Bild der
Muslime, und von daher ist es zu begriifen, dab diese grundlegende Arbeit nun erneut
aufgelegt und damit weiterhin zuginglich ist. Positiv ist dabei hervorzuheben, daB die
Lesbarkeit durch das Einfiigen von Zwischentiberschriften bei den einzelnen Kapiteln
sowie einen angenehmeren Drucktyp im Vergleich zur ersten Auflage erheblich gewon-
nen hat. Mit dem Autor ist jedoch zu sagen, daB ,die in den letzten Jahren eingetretenen
Entwicklungen in der islamischen Welt und ihre Auswirkungen auf das Verhiltnis von
Christen und Muslimen einiger Ausfithrungen, gerade auch im Blick auf die Bedeutung
Christi in beiden religiésen Gemeinschaften“ (VIII), bedurft hitten, die keineswegs
durch die in den Kapiteln 1, 4 und 5 vorgenommenen umfangreicheren Verinderungen
sowie die wenigen neu hinzugefiigten Literaturhinweise wettgemacht werden. Dennoch
bleibt dieses Buch ein wichtiger Meilenstein bei der Erforschung des islamischen Jesus/
Christus-Bildes, der bei keiner kimftigen Studie zu dieser Thematik unberiicksichtigt blei-
ben darf.

Hannover Peter Antes
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Bismarckstr, 2, D (W)-3000 Hannover 1 - Dr. Martin Fuchs, Reichensteinstr. 48, D (W)-
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