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EDITORIAL

Josef Schmidlin T 10. Januar 1944

Am 10. Januar 1994 jihrt sich zum fiinfzigsten Mal der Todestag von Josef Schmid-
lin, der nicht nur diese Zeitschrift begriindet, mit zahlreichen programmatischen
Aufsitzen und wissenschaftlichen Beitréigen bereichert und unter schwierigen Bedingun-
gen am Leben erhalten hat. Schmidlin gilt zu Recht und vor allem auch als der
Begriinder der katholischen Missionswissenschaft, fiir deren institutionelle Verankerung
im »Hause der Wissenschaften« und historisch-systematisch-praktische Entfaltung er
sein ganzes Leben in den Dienst stellte. Schon der flichtige Blick in seine Bibliogra-
phie, die gedruckt 40 Seiten umfaBt, vermag einen Eindruck von der immensen
Arbeitskraft und thematischen Vielfalt Schmidlins zu geben. Sein Weg in die Missions-
wissenschaft ist um so mehr eine zu beachtende Pionierleistung, als nach heutiger
Vorstellung Schmidlin als fachlicher »Seiteneinsteiger« gelten wiirde. Von seiner
Herkunft her nimlich Historiker und bereits auf dem Gebiet der Kirchen-, insbesondere
der Papstgeschichte wissenschaftlich renommiert, wagte er nicht nur den Blick iiber den
Tellerrand seiner eigenen Disziplin, sondern betrat auch fremden Boden und begann ihn
fiir Neues zu bestellen. Dies alles, weil Schmidlin zum einen won der universalen
Bestimmung des Evangeliums tiberzeugt war, und zum andern deshalb, weil er der
christlichen Glaubensverbreitung in der Gestalt von Missionswissenschaft ein »reflexives
Bewubitsein« davon geben wollte.

Pionierleistungen bergen freilich auch die Gefahr in sich, daB sie »miBlingen«
konnen, was immer dies bedeutet. Wer als erster sich an eine neue Aufgabe wagt, hat
gleichzeitig mit dem GenuB des Privilegs, diese auf seine Art angehen und lésen zu
diirfen, auch das unvermeidliche Risiko zu tragen, als erster Fehler machen zu miissen,
von denen andere sich dann leicht absetzen und profitieren konnen. Von dieser
Absetzbewegung blieb auch Josef Schmidlin nicht verschont. Hatte er den AnstoB des
PreuBischen Kultusministeriums, das »Kolonialwesen« im theologischen Wissenschafts-
betrieb gebiihrend zu beriicksichtigen, damals geschickt und weitsichtig fiir sein
Anliegen aufgegriffen, so wurde die koloniale Hypothek der Mission immer driickender
und mit ihr Missionswissenschaft fragwiirdiger. Karl Miiller, dem wir eine lingst
fillige, ausfiihrliche und breit dokumentierte Biographie verdanken, bemerkt: »Seltsam,
daBl gerade der Staat dieses Anliegen an eine katholisch-theologische Fakultit herantrug
und daB das Missionsanliegen mit dem Kolonialwesen gekoppelt wurde. Sehr bald
mufte Schmidlin erkennen, daf auf dieser Verquickung Unsegen lag, und doch konnte
er sich sein Leben lang nicht ganz davon freimachen« (Josef Schmidlin (1876-1944).
Papsthistoriker und Begriinder der katholischen Missionswissenschaft, Nettetal 1989,
339). An seine Verdienste sollte trotz aller Schattenseiten, die seiner Pionierleistung
anhaften, dankbar erinnert werden. Diese Erinnerung an den Begriinder der katho-
lischen Missionswissenschaft ist heute nicht zuletzt deshalb angezeigt, weil deren
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Zukunft bei uns aufgrund verschiedener Faktoren gefahrdet ist und damit auch theologi-
sche Anliegen und kirchliche Dimensionen tangiert werden, um deren allgemeine
Anerkennung Generationen von Missionswissenschaftlern sich abmiihten. Wo Theologie
sich auf ihren Kontext beschrinkt und Kirche den Blick iiber den Zaun konkret nicht
mehr wagt, da verkiirzen sie nicht nur die universale Bestimmung des Evangeliums,
sondern erleiden auch einen erheblichen Substanzverlust, den zuriickzugewinnen
enorme Opfer erfordert. Darum wuBte Schmidlin, und er hat alles getan, um dem zu
wehren, indem er vielféltige Initiativen ergriff. Zu ihnen gehoren die Griindung des
Internationalen Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen, die Planung und
Herausgeberschaft wissenschaftlicher Publikationsreihen, die Durchfithrung zahlreicher
Kurse und Tagungen.

Des fiinfzigsten Todestages von Schmidlin zu erinnern, kann jedoch nicht geschehen,
ohne gleichzeitig dessen Umstinde zu benennen. Nachdem der an der Katholisch-
Theologischen Fakultit der Westfalischen Wilhelms-Universitit in Miinster 1914 zum
Ordinarius ernannte Missionswissenschaftler zwanzig Jahre spiter von der Naziherr-
schaft zwangsemeritiert worden war, vereinsamte er zunchmend. Mancher ging auf
Distanz zu ihm, wozu sein eigenwilliger Charakter gewil das Seinige beitrug (so bittet
er einmal zu beriicksichtigen: »ich bin ein grober Sundgauer mit echt elsissischem
Temperament und vor allem absolut ehrlich«); und er selbst brach aus personlichen
Enttiduschungen Beziehungen ab. Was am Ende blieb, war eine unermeBliche »Heimat-
losigkeit«, unter der Schmidlin sehr zu leiden hatte und die er in extremer Weise am
eigenen Leibe erfahren mubBite. Josef Schmidlin gab nicht nur der Missionswissenschaft
im theologischen Ficherkanon ein Heimatrecht und der Kirche vielfiltige missionari-
sche Impulse, sondern iibte auch christliche Nichstenliebe konkret aus, indem er
hungernde Schulkinder zu speisen half und Arme und in Not Geratene tatkriftig
unterstiitzte und ibnen damit jene Heimat realsymbolisch vermittelte, aus der er zu
leben suchte. Aufgrund seiner deutlichen AuBerungen iiber die Nationalsozialisten
wurde er inhaftiert und starb als Gegner der nationalsozialistischen Gewaltherrschaft an
den Folgen von MiBhandlungen (wahrscheinlich hat man ihn zu Tode gequilt) am
Nachmittag des 10. Januar 1944 in der Bunkerzelle des Sicherungslagers Schirmeck-
Vorbriick.



_ FUNDAMENTALISMUS IN INDIEN?
SAKULARISMUS UND KOMMUNALISMUS
AM BEISPIEL VON AYODHYA

von Andreas Becke

»Nationen werden geboren in den Herzen von Dichtern,
sie wachsen und sterben in den Hdiinden von Politikern.«
Igbal

Am 6. Dezember 1992 stiirmten eine halbe Million Hindus im nordindischen Stidt-
chen Ayodhya eine islamische Moschee und rissen sie nieder. Das loste bei den in-
dischen Muslimen heftige Reaktionen aus, und es kam zwischen Hindus und Muslimen
auf dem ganzen Subkontinent, also auch in Pakistan und Bangladesh, zu blutigen
Auseinandersetzungen. Diese — aus westlicher Sicht — »fundamentalistischen« Bestre-
bungen der Hindus passen nicht recht zu unseren Vorstellungen eines sikularen Staates
und schon gar nicht zu unseren Vorstellungen eines gewaltfreien (ahimsa) Hinduismus a
la Gandhi. Ayodhya ist fiir viele Hindus zum Symbol geworden: zum Symbol der
Unabhingigkeit vom Islam.

Skeptisch betrachtet die westliche Welt diejenigen Geschehnisse, die sie unter dem
Schlagwort »Fundamentalismus« zusammenfaBt. Wie sich die sog. Fundamentalisten
jedoch dabei selbst begreifen, wird in journalistischen, aber auch in vielen wissen-
schaftlichen Publikationen systematisch ausgeklammert. In diesem Artikel soll die
historische Dimension der Koexistenz von Hindus und Muslimen auf dem indischen
Subkontinent zusammenfassend dargestellt werden, um fiir die Problematik zwischen
Hindus und Muslimen zu sensibilisieren, ohne dabei eine Partei als antimodernistisch zu
verurteilen. Deshalb schlage ich vor, den Gegensatz in Indien mit Sidkularismus und
Kommunalismus zu charakterisieren.

Ethik und Politik im Namen Ramas

Indien steckt in der Krise der Moderne: Bevolkerungswachstum, Umweltverschmut-
zung, Vetternwirtschaft, Inflation und Korruption sind die Hauptprobleme, die Indien in
den Griff bekommen will, nachdem das Land durch die Briten ausgebeutet wurde.
Gerne werden heute von einigen Hindus fiir alle Mifistinde in Indien die Muslime
verantwortlich gemacht. Das darf aber nicht dariitber hinwegtiuschen, daff das tigliche
Leben in Indien zwischen Hindus und Muslimen zumeist friedlich und problemlos ver-
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lauft. Hindus haben zur Losung aller Probleme einen Mythos parat: das Ram Raj, das
Reich oder die Herrschaft Ramas.

Im hinduistischen Pantheon ist Vishnu der Beschiitzer der Menschen wie der Gotter;
neben Brahma und Shiva der wichtigste Gott. Die Anhinger Vishnus glauben, daB
Vishnu immer dann, wenn die Welt ernsthaft gefihrdet ist, sich inkarniert, um ins Ge-
schehen einzugreifen: er wendet das Bose ab und stellt die Ordnung (dharma) wieder
her. Das Epos Ramayana' (»Ramas Lebenslauf«) erzihlt die Geschichte von Rama, der
siebten Inkarnation Vishnus, der die Welt von den Greueltaten des Dimonenkonigs
Ravana befreite: Rama soll als Sohn des Konigs von Ayodhya dessen Nachfolge
antreten, aber aufgrund einer Intrige am Hof wird er fiir vierzehn Jahre in die Verban-
nung geschickt. Mit seiner Gattin Sita und seinem Bruder Lakshmana zieht Rama durch
die Wilder. Eines Tages, als Rama und Lakshmana auf der Jagd sind, entfiihrt der bose
Didmonenkonig Ravana die schone Sita und bringt sie auf die Insel Lanka. Mit Hilfe
einer Armee von Affen, unter der Fihrung Hanumans, gelingt es Rama, Sita zu
befreien und Ravana — das Bose schlechthin — zu besiegen. Zuriick in Ayodhya wird
Rama Konig: die Herrschaft Ramas, das Ram Raj, hat begonnen; das Bose ist besiegt,
und die Welt ist wieder in Ordnung.

In dem Epos reift Rama zu einem vollkommenen Menschen, der schlieBlich in
Ijbereinstimmung mit dem dharma, der Weltordnung, lebt. Sein Leben in Uberein-
stimmung mit dem dharma zu fithren, ist eines der hochsten Ideale im Hinduismus:
Rama ist ein Vorbild fir alle Hindus. »Der Begriff dharma steht im Mittelpunkt des
Geschehens im Ramayana und die Erfiillung des dharmas ist der Zweck des Lebens und
das einzige Mittel, in den Himmel zu gelangen«, schreibt Sontheimer.?> Im ganzen Epos
wird eine Ethik aufgezeigt und zwar die des dharma-gemiBen Verhaltens. Jedes Kind in
Indien kennt diese Geschichte. Das Ramayana spielt eine bedeutende Rolle bei der
Vermittlung und Weitergabe der traditionellen Moralvorstellungen und bildet ein
Fundament der Volksreligiositit. Denn nicht die institutionalisierte und dogmatische
»Great Tradition«, die Religion der Oberschichten mit ihren heiligen Schriften, karma-
Theorien und Erlosungsbestrebungen, priagt die Ethik des Volkes, sondern die miindlich
iiberlieferte, diffuse und synkretistische »Little Tradition«, wie das Ramayana oder das
Mahabharata prigt die Moral der Massen. Im Ramayana steht die Familie im Vorder-
grund: vorbildlich ist das Verhalten der beiden Briidder Rama und Laksmana; vorbildlich
ist Sita als treue, aber auch kritische Ehefrau. Das Dasein als Familienvater gilt als
hochstes der vier Lebensstadien und nicht das weltferne Erlosungsstreben des samnyasi,
weil es fiir die breite Masse schlechterdings nicht Vorbild sein kann. Sontheimer
schreibt:

»Das klassische Ramayana von Valmiki zeichnet sich durch seine Diesseitsbezo-
genheit aus. Der moksha-Gedanke erscheint kaum und hat keine Bedeutung. Im Vorder-

L Auf deutsch: VALMIKI, Ramayana. Die Geschichte vom Prinzen Rama, der schinen Sita und dem Grofen Affen
Hanuman, Miinchen 1981.

? GUNTER-DIETZ SONTHEIMER, »Die Ethik im Hinduismus«, in: CARL HEINZ RATscHOW (Hg.), Die Ethik der
Religionen. Ein Handbuch. Primitive, Hinduismus, Buddhismus, Islam, Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 1980,
349-436, hier 428.
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grund steht das Bemiihen, den Himmel zu erlangen und das unsterbliche Leben in der
Gesellschaft der Gotter und Vorviiter. Gelegentlich finden wir die volkstiimliche
Ansicht, die Unglicksfille Taten in vorangegangenen Leben zuschreibt. Aber der
Gedanke an karma, im Sinne einer unendlichen Kette von Wiedergeburten, kommt
nirgends eindeutig vor. <

Nicht also die »Grundlagen« des Hinduismus, wie man sie in jeder Einfithrung
nachlesen kann, sind konstitutiv fir die Moralvorstellungen der Inder, sondern die
Volksepen Ramayana und Mahabharata (mit der Bhagavadgita) und die Puranas
bestimmen die Werte und Normen der Hindus.

Verstirkt wird die Verankerung des Epos in der volksreligiosen Tradition durch die
Legende, daB Valmiki, der Autor des Ramayana, in seiner Jugend ein Riuber gewesen
sei. Auf Anraten eines Weisen siihnt Valmiki seine schlechten Taten, indem er zwolf
Jahre lang. ununterbrochen den Namen »Rama« ausspricht, der eine Umkehrung des
Wortes mara, »tote«, ist. Schon durch die Aussprache des Namens »Rama« vergeht der
Legende nach die Siinde. Sontheimer kommentiert: »Diese Legende hat vor allem den
sozial tiefstehenden Gruppen die Moglichkeit gegeben, sich mit dem Ramayana zu
identifizieren und darin explizierte Vorstellungen zu iibernehmen. «*

Gandhi betrachtete das »Ramayana des Tulsidas als das bedeutendste Buch aller
Erbauungsliteratur«.’ Seine asketischen Vorstellungen waren eng verbunden mit seinen
politischen Ideen, und es ist damit ein einfluBreiches Beispiel fir die Einheit von
Religion und Politik als Modernisierungskonzept: fiir Gandhi bedeutete svaraj
(»Selbstherrschaft«) nicht nur die politische Selbstherrschaft Indiens, also die Befreiung
von der britischen Kolonialmacht, sondern svaraj bedeutete fiir ihn auch personliche
Selbstherrschaft im Sinne der Beherrschung des Selbst. Denn der Asket, wie auch der
Herrscher, muB sich selbst beherrschen konnen: svaraj heiBt hier soviel wie
»Selbstdiszipline. Svargj bedeutet fiir Gandhi, »den Rama in sich zu verwirklichene,’
denn svaraj und ramraj hingen eng zusammen. Hans-Joachim Klimkeit schreibt:

»Die Etablierung des Reiches Ramas ist fiir Gandhi eine Verwirklichung Gottes im
Herzen. (...) Die Verwirklichung von Ramragj bedeutet fiir Gandhi also nicht die
Etablierung einer hinduistischen Theokratie, (...), sondern bedeutet die Verwirklichung
Gottes, >Ramas¢, im Herzen eines jeden einzelnen als Voraussetzung der inneren und
duBeren Selbstherrschaft. '

Dariiber hinaus bedeutete das ramraj fiir Gandhi ein gesellschaftliches Ideal als
Fundament von Staatlichkeit, denn eine Gesellschaft ohne Religion ist nach Gandhis
Uberzeugung undenkbar, denn nur so ist die Beachtung der Gebote Gottes durch die
einzelnen gewihrleistet. Die Uberwindung des Bosen durch das Gute ist mit der Idee
der Rama-Herrschaft verbunden; Klimkeit schreibt:

* GUNTER-DIETZ SONTHEIMER, Die Ethik im Hinduismus, 427-428.

* Ebd., 427.

* MOHANDAS KARAMCHAND GANDHI, Eine Autobiographie oder Die Geschichte meiner Experimente mit der
Wahrheit, Gladenbach 1977, 43.

* HANS-JOACHIM KLIMKEIT, Der politische Hinduismus. Indische Denker zwischen religiGser Reform und politi-
schem Erwachen, Wiesbaden 1981, 296.

? Ebd., 297.
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»So wie im Ramayana-Epos Rama den Widersacher Ravana iiberwindet, so soll das
Gute alle widergottlichen, chaotischen Méchte iberwinden. Ramraj ist die Etablierung
der gottlichen Herrschaft gegeniiber der bosen, die physische Gewalt und Aufruhr mit
sich bringt. So ist die Widermacht nicht einfach bei den britischen Streitkriften und der
fremden Verwaltung zu suchen. Sie ist auch in den eigenen Reihen prisent und zeigt
sich dort, wo es zu gewalttitigen Ausschreitungen kommt. Gandhi hat die britischen
Gegner niemals verteufelt. Er wulite fein zu unterscheiden zwischen den Feinden und
den Bosen in ihnmen wie auch auBerhalb ihrer Reihen, ja selbst innerhalb der eigenen
Reihen. Ramraj mufl also auch noch dort erstrebt werden, wo die Erlangung der Un-
abhingigkeit duBerlich erreicht ist. Die gewaltsamen Ausschreitungen zwischen Hindus
und Moslems, die der Teilung Indiens folgten, beunruhigten Gandhi zutiefst, denn als
Ideal hilt er doch fest an der Vorstellung von einem Staat, der keiner Polizeikrifte und
keines Militirs, ja keiner Sanktionsgewalten bedarf. <

Ayodhya und der Babri-Moschee-Rama-Tempel-Streit

Genau an der Stelle in Ayodhya (Nordindien), an der der Legende nach Rama
geboren ist, stand — wihrend der islamischen Vorherrschaft errichtet — iiber 470 Jahre
eine Moschee. Die Forderung, die Moschee wieder abzureifien fiir einen Rama-Tempel,
ist alt. Seit Mitte der achtziger Jahre dieses Jahrhunderts aber ist der AbriB der Babri-
Moschee in Ayodhya zum Hauptstreitpunkt zwischen Muslimen und Hindus geworden.

1855 gab es die ersten Unruhen wegen der Babri-Moschee in Ayodhya. Danach kam
es immer mal wieder zu gewalttitigen Ausschreitungen. In der Nacht vom 21. auf den
22. Dezember 1949 stellten Hindus in der Moschee Rama-Idole auf. Die SchlieBung
wurde verfiigt: seit 1949 war die Babri-Moschee keine islamische Gebetsstitte mehr,
weil sie durch die Aufstellung der Hindu-Idole entweiht war, die aus islamischer Sicht
Gotzenbilder sind. Seit 1949 hatte auch kein Muslim mehr in der Babri-Moschee gebe-
tet. Am 1. Februar 1986 verfiigte ein Bezirksrichter in der fiir Ayodhya zustindigen
Bezirkshauptstadt die Offnung des Tempels und als indirekte Folge fiihlen sich seitdem
Muslime in der Ausiibung ihrer Religion bedroht. Diese Entscheidung fiir die Offnung
des Tempels war von politischer Bedeutung: die Congress-Party bemiitht sich um
Wihlerstimmen der Muslime. Der Journalist Thomas Ross fragt: »Was hat den
Bezirksrichter Pandey wohl bewogen, die Biichse der Pandora zu Offnen? Es deutet
manches darauf hin, dafl er von der Regierung in Delhi, die Nehrus Enkel Rajiv Gan-
dhi leitete, dazu angewiesen oder zumindest angeregt wurde. Eine Geste der Versoh-
nung fir konservative Hindus, fiel doch der BeschluB zeitlich mit der Veroffentlichung
des Entwurfs der Regierung fiir ein >Muslim-Frauen-Gesetz« zusammen, in dem sie sich
von konservativen muslimischen Schriftgelehrten und Anfithrern hatte beraten lassen.
Den Muslimen ist bei der Griindung der indischen Republik ein eigenes Familienrecht
zugestanden worden, das sich nach der Sharia, dem islamischen Recht, richtet. Den

£ EBbd:, 297,
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orthodoxen Hindus ist ein solches Privileg ein Dorn im Auge, und im Wahlmanifest der
Bharatiya Janata Party (BJP) ist die Abschaffung des Familienrechts neben dem Bau des
Rama-Tempels in Ayodhya anstelle der Moschee ein zweiter Hauptpunkt.

Die Erregung iiber Richter Pandeys Spruch breitete sich rasch aus. Politische und
geistige Fiihrer bliesen fleifig in das Feuer religioser Leidenschaften, griindeten ein Ko-
mitee zur Rettung der Babur-Moschee, organisierten Aktionen und hielten flammende
Ansprachen. Am 30. Mirz 1987 wurde im Zentrum Neu-Delhis die grofite Versamm-
lung von Muslimen seit der Unabhingigkeit abgehalten. Die Redner iiberboten ein-
ander, um die Menge anzustacheln und ihre Gunst zu gewinnen. Der Imam der GroBen
Moschee in Delhi, Syed Abdullah Bukhari, forderte alle muslimischen Minister, Parla-
mentsabgeordneten und Landtagsabgeordneten auf, sich offentlich fiir die Unversehrt-
heit der Babur-Moschee einzusetzen. »Offnet eure Augens, rief er. >Oder ich lasse eure
Hiuser verbremnen, pliindern werden wir eure Héiuser, und eure Beine werden wir
brechen. Ich mache keine Witze.«’

Die Reaktion von seiten der Hindus lieB nicht lange auf sich warten, und
Hundertfiinfzigtausend marschierten nach Ayodhya, um fiir die Geburtsstitte Ramas zu
demonstrieren, die ohnehin schon durch die muslimischen Eroberer verunreinigt wurde.
Thomas Ross schreibt: »Die folgenden Akte des Dramas von Ayodhya spielten sich
nach demselben Muster von Aktion und Gegenaktion ab. Blutige, in Aufruhr ausartende
ZusammenstdBe zwischen Hindus und Muslimen (communal riots) ziehen sich wie ein
roter Faden durch die Geschichte der letzten Jahrzehnte. Der AnlaB ist meist unbe-
deutend, wenn nicht licherlich, die Atmosphire ist freilich schon von HaB vergiftet.
Dieser HaB wird vorbereitet und genutzt, von Politikern beider Seiten, die den Aufruhr
systematisch planen. Die Polizei, von Kastendenken beherrscht, zumal im sogenannten
Kuhgiirtel (weil hier die Kuh besonders heilig gehalten wird), der Ganges-Ebene, steht
regelmiBig auf seiten der Hindus, sofern sie nicht tiberhaupt zu den Anstiftern ge-
hort. «'°

Seinen ersten Hohepunkt erreichte der Tempel-Konflikt im Oktober 1990, als sich L.
K. Advani, Chef der BJP, an die Spitze dieser Bewegung setzte und mit einem als
»Tempelwagen« umgebauten Kleinbus zehntausend Kilometer durch Indien fuhr, um fiir
den AbriB der Moschee, den Bau des Tempels und nicht zuletzt fiir seine Partei zu
werben. Durch diese yatra (»Pilgerfahrt«) kam es zu Auseinandersetzungen zwischen
Hindus und Muslimen. Darauthin machte sich eine halbe Million Hindus — mit Steinen
und Sprengstoff bewaffnet — auf nach Ayodhya, um die Moschee zu stiirmen und einen
Rama geweihten Tempel zu errichten. Astrologen hatten berechnet, daff der 30. Okto-
ber 1990 um 9.44 Uhr der giinstigste Zeitpunkt fiir den Baubeginn sei. Ayodhya soll
das Mekka des Hinduismus werden, der Rama-Tempel die Kaaba der Hindus.

Der damalige Premierminister V.P. Singh lieB die bevorstehenden innen- wie auBen-
politischen Auseinandersetzungen mit den Muslimen dadurch stoppen, daB er iiber

* THOMAS Ross, "Die Hindus sind oben, die Muslime unten. Die Politisierung der religiosen Leidenschaften und
das Ende der nachkolonialen Ara in Indien", in: Frankfurter Allgemeine Zeitung, 29. Tuni 1991, Nummer 148
("Bilder und Zeiten").

10 BEhd.
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200.000 »Freiwillige« verhaftete, darunter auch Advani. Allerdings hatte er mit der BJP
eine Koalitionsregierung! Wieder auf freiem Fuf, lieB Advani die Koalition platzen,
und V.P. Singh unterlag einem MiBtrauensvotum. Daraufhin kam es im Mai/Juni 1991
zu vorgezogenen Neuwahlen in Indien, bei der die BIP die zweitstirkste Fraktion in der
Lok Sabha, dem indischen Bundestag, wurde. Die BJP war mit dem Ram Raj in den
Wahlkampf gezogen, und der AbriB der Babri-Moschee stand im Wahlprogramm an
erster Stelle.

Im Sommer 1992 erreichte der Tempel-Konflikt erneut einen Hohepunkt, nachdem es
eine Zeitlang ruhig geworden war um Ayodhya. Die BJP war nach der Wahl im Juni
1991 zur stirksten Oppositionspartei aufgestiegen und stellte in Uttar Pradesh, dem
Bundesland, in dem Ayodhya liegt, die Landesregierung. Die BJP war mit dem
Versprechen in den Wahlkampf gegangen, den Rama-Tempel zu errichten, sollte sie
gewinnen. Zahlreiche Verfiigungen der obersten Gerichte, den Tempelbau zu unterlas-
sen, ignorierte folglich die Landesregierung mit der Begriindung: »Our law says this is
the land of Lord Ram and that is all matters!« Die Geburtsstitte von »Lord Rama« sei
schlieBlich eine Sache des Glaubens, und iiber den Glauben konne nunmal kein Gericht
entscheiden.

Der Oberste Gerichtshof wurde in der folgenden Zeit mehrfach bemiiht: es wurde
zum Beispiel verboten, die Moschee zu berithren. Der BJP warf man schon wihrend
der Monsun-Sitzungsperiode des Parlaments Mitte 1992 vor, ihre Regierungsgewalt in
U.P. dafiir auszunutzen, das Bauprojekt »Rama-Tempel« voranzutreiben. Jegliche
Bautiitigkeit im gesamten Areal war gerichtlich verboten. In MiBachtung der Gesetze
und der gerichtlichen Entscheidungen wurden sog. »Renovierungen«< an umliegenden
Gebiuden und Tempeln durchgefiihrt, die letzlich der Vorbereitung zum Bau des Rama-
Tempels dienten. Die Regierung in Delhi wiederum hatte nach ihrem Wahlsieg begon-
nen, systematisch die um die stacheldrahtgeschiitzte Moschee liegenden Grundstiicke zu
akquirieren; als Kéufer trat immer die Tourismusbehorde auf. Am 28. November 1992
schlieBlich genehmigte das Supreme Court das Absingen von Hymnen in Ayodhya, was
in Indien als Ehrenrettung fiir die BJP verstanden wurde.

Die Frage, die sich fiir Rao und seine Regierung stellte, lautete: Wie kann man die
Babri-Moschee schiitzen, ohne dabei gleichzeitig hindufeindlich zu erscheinen? Den
Abrifl der Moschee wollte die sikulare Congress Party auf jeden Fall vermeiden; sei
es, um Wihlerstimmen der Muslime zu sichern, oder aus auBenpolitischen Griinden.
Die Presse sah in Ayodhya den Priifstein fiir das sikulare Indien. Viele Hindus aber
glaubten nach Advanis Tour 1990, sie und ihre Kultur seien bedroht durch den sikula-
ren Staat, der alle religisen Minderheiten schiitzt, aber die religiosen Rechte der
Hindu-Mehrheit vernachlissige. Hindus sind der Meinung, die Muslime sollten sich
gegeniiber der Hindu-Kultur loyal verhalten oder nach Pakistan auswandern, denn
schlieBlich sei Pakistan geschaffen worden, damit indische Muslime im Islam leben
konnen!

Schon einen Monat vorher war in deutschen Zeitungen zu lesen, daB am 6. Dezember
1992 eine halbe Million kar sevaks, »freiwillige Bauhelfer«, in Ayodhya erwartet
werden, denn dieses Datum war von Astrologen als giinstiger Zeitpunkt zum Baubeginn
errechnet worden. Schon am Nachmittag des 5. Dezember stand fest, daB neben dem
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Absingen der Hymnen auch eine symbolische kar seva, »freiwillige Bautitigkeit«,
stattfinden sollte. Am 6. Dezember stiirmten die kar sevaks, die »freiwilligen Bauhel-
fer«, die Moschee: Zehntausende durchbrachen die Absperrungen und machten die
Moschee fast mit bloBen Hinden dem Erdboden gleich. Zum dritten kar seva hatte man
tatsdchlich eine halbe Million »freiwilliger Bauarbeiter« nach Ayodhya gebracht.

Daraufhin brach eine Welle der Gewalt iiber den indischen Subkontinent herein: es
kam zu gewalttitigen ZusammenstoBen zwischen Hindus und Muslimen in vielen
indischen Stidten, und in Pakistan und Bangladesh griffen Muslime Hauser von Hindus
und Tempel an. Insgesamt gab es etwa eintausend Tote.

Hindus benennen inzwischen 30.000 Tempel, die von den muslimischen Eroberern
zerstort worden seien. Dagegen hatten Hindus bisher keine Moschee zerstort; die Babri-
Moschee in Ayodhya ist die erste. 3000 Moscheen werden von Hindus genannt, an
deren Stellen sie Tempel errichten wollen. Wahrscheinlich — wenn iiberhaupt —
miissen hochstens die Moscheen in Varanasi (der fiir Hindus heiligen Stadt) und
Mathura (dem Geburtsort Krishnas) Tempeln weichen.

Der Islam in Indien und die britische Kolonialherrschaft

Im Jahr 711 eroberte eine kleine arabische Truppe den Sind, eine Provinz im unteren
Industal im heutigen Pakistan — das ist der Beginn des Islam auf dem indischen
Subkontinent." Es dauerte noch 500 Jahre, bis das erste islamische GroBreich auf indi-
schem Boden entstand: Im Jahre 1206 erklirte Kutb-ud-Din Aibak die Unabhingigkeit
vom tiirkischen Sultanat und errichtete das Sultanat Delhi als erste dauerhafte islamische
Macht in Indien (sultan, arab. »Herrschere, spiter »Herrschaft«). »Das Sultanat Delhi
erhielt sich iiber zwei Jahrhunderte unter verschiedenen Dynastien, die sich durch Mord
und Usurpation ablosten«, schreibt der Historiker Dietmar Rothermund. 1398 wurde
das Sultanat Delhi durch den Einfall Timurs vernichtet und Delhi gepliindert.

Babur (1483-1530), ein aus Zentralasien stammender Tiirke, begriindete im 16.
Jahrhundert das Mogulreich. Babur lieB viele Hindu-Tempel abreiBen, weil sie — aus
islamischer Sicht -Gotzenbilder enthalten: unter seiner Herrschaft wurde auch 1528 die
Babri-Moschee in Ayodhya gebaut. Sein Sohn Humajun verlor zunichst seine indischen
Herrschaftsgebiete (1540), konnte aber fiinfzehn Jahre spiter Teile seines fritheren
Reiches zuriickerobern. Dessen Sohn Akbar (1556-1605), der »GroBe«, wurde der
bedeutendste Mogulherrscher: Er eroberte fast ganz Nordindien. Aber erst den Briten
ist es gelungen, den gesamten indischen Subkontinent unter eine einheitliche Verwal-
tung zu stellen. Shah Jahan (1628-1658, gest. 1666), der Enkel Akbars, fithrte das
Grofireich zu voller Blite. Im Andenken an seine Lieblingsfrau errichtete er eines der
schonsten Bauwerke: den Taj Mahal in Agra. Der Taj Mahal, das Symbol fiir Indiens
Norden, ist ein islamischer Bau, der zeigt, wie stark der kulturelle EinfluB des Islam in

" Vergl. dazu ANNEMARIE SCHIMMEL, Der Islam im indischen Subkontinent, Darmstadt 1983, 5ff.
2 DIETMAR ROTHERMUND, Indische Geschichte in Grundziigen, Darmstadt 1989, 48.
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Nordindien war und ist. Aurangzeb (1658-1707), einer seiner Sthne, fithrte das Mogul-
reich zur griBten territorialen Ausdehnung und iiberdehnte es gleichsam, so dafi es nach
seinem Tode zerfiel. Aurangzebs Reich war noch groBer als das seines UrgroBvaters
Akbar und hatte fast das Ausmal des Reiches des legendiren Kaisers Ashoka (ca.
268-232 v.Chr.). Nach dem Tode Aurangzebs war der Islam in Indien als politische
Macht am Ende.

Nach der Ubernahme der Macht durch die britische Krone énderte sich die politische
Situation, mit der sich auch die Muslime auseinanderzusetzen hatten. Schon im Mai
1857 kam es zum berithmten Soldatenaufstand »Mutiny«, der von den Briten blutig
niedergeschlagen wurde. Die Haltungen gegeniiber der britischen Kolonialmacht
reichten von stirkstem Widerstand bis zur loyalen Zusammenarbeit. Zwei Beispiele:
Sayyid Ahmad Khan (1817-1898), ein in britischen Diensten stehender Richter, war fiir
die indischen Muslime der bedeutendste Erneuerer des 18. Jahrhunderts. Er war
geradezu anglophil und wurde von den Briten fiir seine Zusammenarbeit mit dem Titel
»Sir« ausgezeichnet. Sir Sayyid bemiihte sich, den Muslimen die westliche Bildung
niherzubringen, der sie sich lange Zeit verschlossen hatten, um ihnen den Anschlufl an
die Moderne zu erleichtern: er griindete 1875 in Aligarh das Anglo-Muslim-College;
die spitere, beriithmte Aligarh Muslim University. Fiir den Brahmanen Madan Mohan
Malaviya war das wiederum mit ein Grund, in Benares eine Hindu-Universitit zu griin-
den.” Malaviyas Ziel war es, das hinduistische Einheitsbewuftsein zu fordern. Er
kimpfte fiir den Schutz der Kuh wie auch fiir die offizielle Anerkennung des Hindi in
Nagari-Schrift:'* Hindi in Nagari-Schrift wurde schlieBlich neben Urdu als gleich-
berechtigte Sprache 1900 in den Amtern und Gerichten der Nordwest-Provinzen
anerkannt. Das verschirfte den Konflikt zwischen Muslimen und Hindus, denn die
Gleichberechtigung des Hindi wurde von den Muslimen abgelehnt. Die Muslime
entwickelten immer mehr ein eigenes Nationalitits-BewuBtsein, sie begannen von einer
eigenen >Nationalitit< zu sprechen, und ein politischer Hinduismus formierte sich: Im
Verlauf der Unabhingigkeitsbewegung polarisierten sich die Interessen der Hindus und
Muslime immer mehr.

Freiheitskampf und Neohinduismus

Zu Beginn dieses Jahrhunderts formierte sich unter der Fithrung von Mohandas
Karamchand (»Mahatma«) Gandhi (1869-1948) ein Freiheitskampf, der schlieflich zur
Unabhingigkeit, aber auch zur Teilung Indiens fithrte. Diese Unabhingigkeitsbewegung
hatte ihre Wurzeln im 19. Jahrhundert: Die Inder besannen sich auf ihre eigene

B Vgl. dazn JORGEN LUTT, »The movement for the foundation of the Benares Hindu University«, in: German
scholars on India. Contributions to Indian studies, Vol. 2, ed. by the Cultural Department of the Embassy of the
Federal Republic of Germany, New Delhi 1976, 160-195.

" Siehe dazu JURGEN LUTT, Hindu-Nationalismus in Uttar Prades 1867-1900, Stuttgart 1970, darin die Kapitel
»VIL Die Kuhschutzbewegung« (134-147) und Kapitel »VIII. Die offizielle Anerkennung der Devanagari-Schrift an
den Gerichten und Behdrden in den Nordwest-Provinzen und in Audh im Jahre 1900« (148-154).
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Tradition, nicht zuletzt durch die Arbeit europiischer Orientalisten, aber auch durch das
missionarische Bemithen der christlichen, europiischen Kirchen. Der indische Tradi-
tionalismus berief sich auf altes indisches Gedankengut; kurz auf das, was die Briten
»Hinduism« genannt hatten. Die indischen Muslime dagegen beriefen sich auf den Islam
als ihre Tradition und Kultur. Damit waren die Konflikte vorprogrammiert.

Der Neohinduismus war um die Abgrenzung von fremden Lebens-, Kultur- und
Glaubensformen bemiiht. Angestofen durch diese hinduistischen Erneuerungs-
bewegungen kamen gegen Ende des letzten Jahrhunderts in Indien immer hiufiger
nationalistische Forderungen auf: Inmerhalb dieser religiosen Reformbewegungen ent-
wickelte sich nationales Gedankengut und erfafite die Bildungsschicht. Der Hinduismus
wird etabliert als Fundament einer nationalen Solidaritit und maBgebender Integrations-
faktor; was auf der anderen Seite hieB, daB die Muslime ausgeklammert wurden.
Rothermund schreibt:

»Die Muslime reagierten immer empfindlicher auf diese Ideen und miBtrauten
schlieflich auch den universalistischen Tendenzen des Neo-Hinduismus. - Selbst der
wohlmeindende Hinweis auf die Gleichheit aller Religionen wurde fiir sie zur Bedro-
hung ihrer islamischen Identitit. Es kam hinzu, daB nicht nur der Solidari-
tatstraditionalismus der Elite suspekt war, sondern populdre Solidarititsbewegungen
eindeutig gegen die Muslims gerichtet waren. «'°

So entstand z.B. im 19. Jahrhundert in Indien die sog. »Kuhschutzbewegung«, weil
Hindus sich darauf besannen, dal die Kuh fiir sie »heilig« ist. Muslime dagegen
schlachten Kiithe vor allem an hohen islamischen Feiertagen, wodurch sich gldubige
Hindus oftmals provoziert fiihlen.

Die Hindutva-Idee und der politische Hinduismus als Nationalismus

Die Unabhingigkeitsbewegung war nicht vom Reformhinduismus zu trennen: Die
Idee eines indischen Nationalstaates wurde entwickelt, wobei gleichzeitig die Forderung
der Hinduisierung Indiens erhoben wurde. Dafiir wurden verschiedene Vorstellungen
entwickelt, etwa die eines Indien umfassenden Hindutums (Hindutva), die Vorstellung
einer konkreten Hindu-Nation (Hindu Rashtra) oder sogar eines Hindu-Reichs (Hindu
Raj). Wie schwierig es ist, das europdisch geprigte Konzept der Nation auf andere Re-
gionen dieser Welt zu iibertragen, zeigt folgendes Zitat von Peter Antes. Er schreibt:

»Der Grundgedanke dieses Konzeptes [des Nationalstaates; A.B.] ist es, fiir jedes
Volk mit eigener Sprache und Kultur einen eigenen Staat zu schaffen. Fiir Deutschland
oder Frankreich ist dieses Konzept brauchbar und tberzeugend, fir Spanien schon
weniger (man denke an das Baskenland oder Katalanien), fiir den Nahen und Mittleren
Osten ist die Katastrophe unausweichlich, wenn die Armenier ein unabhingiges
Armenien, die Kurden ein unabhingiges Kurdistan in einem Gebiet fordern, in dem sie
mit vielen anderen Menschen ganz anderer Sprachen und Kulturen auf ein und dem-

Y HERMANN KULKE/DIETMAR ROTHERMUND, Geschichte Indiens, Stuttgart-Berlin-Kéln-Mainz 1982, 304.



12 Andreas Becke

selben Boden zusammenleben. Wie ein Fluch durchzieht die babylonische Sprachver-
wirrung den Orient durch die Jahrtausende bis auf den heutigen Tag. Der biblische
Bericht ist nidmlich nicht nur ein Mythos fiir religios begeisterungsfihige Menschen,
sondern hat wohl von Anbeginn an eine historische Grundlage: es war in Babylon (im
heutigen Irak), wo bereits nachweislich um 2500 v.Chr. die Bevélkerung neun Spra-
chen sprach. Die Menschen verstanden sich also untereinander nicht mehr, das
Dolmetschen wurde erfunden, um das Zusammenleben der Menschen noch einigerma-
Ben in den Griff zu bekommen. Es scheint, daf in diesem sprachlich und ethnisch so
vielfiltigen Vorderen Orient das nationalstaatliche Konzept keine Losung ist, will man
nicht ganze Volkerschaften umsiedeln und damit staatliche Parzellierung in Regionen
versuchen, die noch undurchfithrbarer ist als im Falle der britischen Aufteilung des
indischen Subkontinents in das heutige Pakistan, Indien und Bangladesh. «°

Die Hindutva-Idee spielt auch beim Ayodhya-Konflikt eine bedeutende Rolle, denn
auf sie wird sich immer wieder berufen. Woher stammt diese Idee? Klimkeit nennt
Vinayak Damodar Savarkar (1883-1966) den »Kiinder der Hindutva-Idee«: Er ist »der
wohl einfluBreichste und entschiedenste >Ideologe« des militanten Hindutums der
Neuzeit«.” Savarkar ging es um die Schaffung eines hinduistischen Indiens analog zum
islamischen Pakistan. Schon 1923 veroffentlichte er ein Biichlein unter dem Titel »Es-
sentials of Hindutva«, in dem er schreibt, daB das indische Volk und die hinduistische
Kultur eine organische Einheit bilden, die es gilt wiederherzustellen. Klimkeit be-
schreibt dies so:

»Der westliche Nationbegriff bediirfe einer inhaltlichen Ergéinzung durch eine Katego-
rie, die aus dem indisch-hinduistischen Erbe abgeleitet ist. Diese Kategorie ist das Hin-
dutum, Hindutva. Savarkar will mit der Hindutva-Konzeption dem Begriff der >Hindu-
Nation« bzw. des >Hindu-Reiches< (Hindu-Rashtra) eine inhaltliche Fillung geben. Das
>Hindutum« umfaBt alle, die zwar nicht unbedingt Anhéinger der hinduistischen Religion
sind, wohl aber am hinduistischen Erbe mit allen seinen Konsequenzen teilhaben. Der
Hinduismus als Religion hat es im strengen Sinne mit den Lehren um Gott, Heil und
Jenseits zu tun. Diese sind aber keineswegs einheitlich und verpflichtend. Verpflichtend
aber ist die Liebe zur Heimat, zum Volk und seiner religitsen Kultur. «'®

Die Formel der Gemeinsamkeiten lautet: gemeinsames Land, gemeinsame Abstam-
mung, gemeinsame Kultur. Auch lehnt Savarkar Gewalt nicht ab, im Gegenteil:
Gewaltanwendung wird als politisches Mittel erkannt. Klimkeit schreibt:

»Gewaltlosigkeit, so predigt Savarkar, komme nur fiir eine Welt von Vollkommenen
und Heiligen in Frage, also fiir eine zukiinftige, verklirte Welt. In der Gegenwart aber,
die von Widerspriichen und Unvollkommenheiten gekennzeichnet sei, ist >gerechte
Gewalt«, righteous violence, das einzig wirksame Mittel. Auch nach Erreichung der

' PETER ANTES, Krisenherd Nahost. Die Hintergriinde des Dauerkonfliktes. Vortrag, gehalten bei einer Informa-
tionsveranstaltung zum Golfkrieg am 21. Januar 1991 in der Universitit Hannover. In leicht verinderter Fassung
abgedruckt in: DERS., Der Islam als politischer Faktor, hg. von der Niedersichsischen Landeszentrale fiir politische
Bildung, 2. erweiterte Auflage, Hannover 1991, 81-91, hier 85.

Y HANS-JoACHIM KLIMKEIT, Der politische Hinduismus, 243.

18 Ebd., 246-247.
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Unabhéngigkeit ist das Ziel keineswegs gewonnen, denn die Etablierung eines Hindu-
Staates erfordert die Abschaffung sikularer Strukturen und dariiber hinaus die Riickge-
winnung der an Pakistan verlorenen Gebiete. «'°

Die indische Nation soll unter absoluter Vorherrschaft der Hindus stehen. Dabei ist
aber zu beachten, dal — wie Klimkeit schreibt — »das politische Hindutum, das sich
im Gefolge der hindureligidsen Erneuerung und im Kielwasser des indischen Nationalis-
mus entwickelt hat und derartige Ziele verfolgt, (...) natiirlich keine in sich homogene
GriBe« ist.** Klimkeit stellt aber das Grundmuster des hindupolitischen Denkens heraus,
das allen Gruppierungen und Schattierungen gemeinsam ist: Dharma, die metaphysisch
begriindete Grundordnung, die neu erkannt und etabliert werden muB, ist sowohl fiir
die Natur als auch fiur die Gesellschaft maBgebend. Diese Ordnung, die die gesamte
Gesellschaft wie das ganze Land umspannt, gilt als unteilbar. Bharat Mata, die Mutter
Indien, ist das Zentrum der Erde, der Tempel der Welt.

»Auch hier spielt die Idee der Reinerhaltung des heiligen Bezirkes eine wesentliche
Rolle. Es versteht sich von selbst, daB es verdienstvoll ist, fir diese heilige Erde zu
kimpfen und — wenn notig — ihr als der Muttergottin Blutopfer zu bringen. «<*!

Die Dichotomie von »rein — unrein« ist im Hinduismus von allergrofter Bedeutung;
vergleichbar etwa dem Begriff der Sinde im Christentum. Diese (Welt-)Ordnung
(dharma) wird anerkannt durch die Anerkennung von Symbolen, die mit dem dharma
zusammenhingen:

»Zur Durchsetzung der Grundordnung bedarf es einer politischen Gewalt, einer
Autoritit. Diese Gewalt aber legitimiert sich selbst, wenn sie sich fiir die heilige
Ordnung entschieden hat. Wie der Rauch dem Winde folgt, so folgt die Rechtschaffen-
heit der Macht, die sich fiir die rechte Lebensordnung einsetzt. (...) Radikaleres
hindupolitisches Denken also geht vom Primat des politischen Handelns aus. In den
Dienst des rechten Zwecks gestellt, hat es automatisch das Recht auf seiner Seite.
Irgendwelche westlichen Ideen von Gewaltenteilung sind fiir das Verstindnis dieses
Denkens vollig inadiquat. «*

Die Autoritit, die die hinduistische Ordnung verbiirgt, muf eine starke Zentralgewalt
sein, die in den Begriffen einer klassischen Autorititsvorstellung zu denken ist: z.B. als
Ram Raj. :

Kommunalismus und Traditionalismus

»Kommunalismus« bezeichnet in Indien die Bestrebungen von Religions-
gemeinschaften nach Hegemonie. Koenraad Elst beginnt seine Studie damit, daB er
feststellt: »The biggest problem for India’s national unity and integrity in the twentieth
century has no doubt been what Indians call >communalism¢, the political conflict

19 Ebd., 246.
2 Ebd., 303.
# Ebd., 305.
2 Ebd., 305.
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between the religions, especially between Hindus and Muslims.«<** Der katholische
Theologe Ernst Pulsfort glaubt analysieren zu konnen:

»Kommunalismus bedeutet die Mobilisierung und Politisierung der Gesellschaft, ins-
besondere religioser Gemeinschaften, mittels kraftvoller archaischer Symbole, die zum
Kampf fiir begrenzte und beschrinkte Ziele eingesetzt werden. Gerade weil eine
Religion tiefsten EinfluB auf den innersten Existenzgrund des Menschen nimmt und in
ihm Ursehnsiichte, -hoffnungen und -emotionen zu wecken vermag, ist sie auch fihig,
hochst kraftgeladene und unkontrollierte Reaktionen hervorzurufen. Fehlgeleitete
religivse Emotionen entladen sich als unheilvolle destruktive Krifte in Fanatismus,
Gewalt und Unterdriickung von Andersgliubigen. «<*

Die Riickbesinnung der Hindus auf die urspriinglich indische Tradition, der Traditio-
nalismus, grenzte aber gleichzeitig den Islam und die damit verbundene Kulturtradition
aus: Das Ram Raj kann kein erstrebenswertes Ziel fiir Muslime sein. Der Traditio-
nalismus fiihrt allein schon deshalb zum Kommunalismus, weil es keine gesamtiudische
Identitit und Tradition gibt. Rothermund schreibt:

»Der Traditionalismus fithrte zwangsliufig zum Kommunalismus, wie man in Indien
den Religionsgemeinschaftsgeist nannte. Die indischen Muslims wurden doppelt auf
einen solchen Kommunalismus verwiesen, einerseits durch den Hindu-Traditionalismus,
der ihnen vor Augen fiihrte, daB sie keine gemeinsame Geschichte mit den Hindus
hatten, und sie dazu anregte um so mehr an die einstige Grofie islamischer Herrschaft
zu denken, andererseits durch den an sich durchaus liberalen und sikularen Kon-
stitutionalismus, der fiir sie jedoch bedeutete, daB sie das Los einer Minderheit akzep-
tieren muBten, der die demokratische Majorisierung durch die Hindu-Mehrheit un-
ausweichlich drohte. <

Hindus forderten die Einfilhrung von Hindi in Devanagari-Schrift als offizielle
Gerichts- und Amtssprache, wihrend die Muslime Urdu und Persisch beibehalten
wollten. Die Muslime waren in der Minderheit, stellten jedoch eine Mehrheit der ein-
heimischen Verwaltungsschicht, wobei sich der Kommunalismus am deutlichsten
bemerkbar machte.

Die Zwei-Nationen-Theorie

Weil die Muslime sich nicht mehr ausreichend vom Indian National Congress (gegr.
1875) vertreten sahen, griindeten sie 1906 als eigenstindige Interessenvertretung die
Muslim League. Zehn Jahre spiter schlossen der Indian National Congress und die
Muslim League einen Pakt zur politischen Zusammenarbeit zwischen Hindus und

# KOENRAAD ELST, Ram Janmabhommi vs. Babri Masjid. A Case Study in Hindu-Muslim Conflict, New Delhi
1990, 1.

2 ERNST PULSFORT, »Indien zwischen Sikularismus und Fundamentalismuse, in: FRANK UsArskl (Hg.), Yoga und
Indien, Bonn 1992, 189-203, hier 190. Vgl. auch ERNST PULSFORT, »Die indischen Muslime zwischen Sikularis-
mus und Fundamentalismuse, in: ZMR 74 (1990) 193-203.

» DIETMAR ROTHERMUND, Indische Geschichte in Grundziigen, 93.



Fundamentalismus in Indien? 15

Muslimen. Mohammed Ali Jinnah war Sprecher der Muslim League und sah sich als
Vermittler zwischen Hindus und Muslimen. Als die Rivalitit zwischen dem Indian Na-
tional Congress und der Muslim League groBer wird, wendet sich Jinnah vom Congress
ab und entwickelt die sog. »Zwei-Nationen-Theorie«, die er auf der Sitzung der Muslim
League in Lahore 1940 verkiindet. Die »Zwei-Nationen-Theorie« besagt, daB »die
Hindus und Muslime Indiens in jeder Hinsicht verschiedene Nationen seien, weil sie in
Sprache, Kultur und Religion keine Gemeinsamkeiten hitten«.”® Die Muslim League
verabschiedete daraufhin »die beriihmte >Pakistan-Resolution¢, in der zwar noch nicht
von Pakistan die Rede war, aber die Forderung nach Errichtung eines autonomen
Muslim-Staates erhoben wurde, der kurz und biindig mit dem Namen >Pakistan
bezeichnet wurde.«*” Bei der »Zwei-Nationen-Theorie« mul man allerdings bedenken,
daB Hindus und Muslime nicht zwei Ethnien bilden, wie Jorg Mittelsten Scheid
schreibt:

»Richtig ist zwar, daB urspriinglich tirkische und persische Moslems in Indien
eingefallen waren, die meisten zogen sich aber wieder in ihre Heimat zuriick. Das
iiberwiltigende Gros der indischen Moslems wurde und wird von konvertierten Hindus
gebildet, die persische oder tiirkische Namen annahmen, die sich aber ethnisch von den
Hindus der Provinzen, in denen sie lebten, nicht unterschieden. Zwar finden sich
erhebliche rassische Unterschiede in Indien, aber die Linie liuft nicht quer durch die
religiosen Gemeinschaften hindurch und fillt nicht mit der religiosen Trennungslinie
zusammen, «**

Jinnah argumentierte aber anders:

»Bs ist auBerordentlich schwer zu verstehen, warum unsere Hindu-Freunde die
wirkliche Natur von Islam und Hinduismus nicht begreifen konnen. Sie sind keine
Religionen im eigentlichen Sinn des Wortes, sondern sind tatsdchlich verschiedene und
unterschiedliche Sozialordnungen ... Niemals kann sich daraus eine gemeinsame
Nationalitit entwickeln. Es gibt nicht eine indische Nation. Die Hindus und Muslime
gehoren zu zwei verschiedenen religiosen Philosophien, sozialen Briuchen, Literaturen.
Weder heiraten sie untereinander noch essen sie miteinander und gehéren wirklich zu
zwei verschiedenen Zivilisationen, die sich hauptsichlich auf einander widersprechende
Ideen und Konzepte griinden ... Sie haben verschiedene Epen, verschiedene Helden und
verschiedene Episoden ... Zwei solche Nationen in einem einzigen Staat zusammen-
zujochen, die eine als zahlenmidBige Minderheit und die andere als die Majoritit, muf
zu wachsender Unzufriedenheit fithren und zur endlichen Zerstdrung jeder Form, die
fiir die Regierung eines derartigen Staates geschaffen wird. <

Dagegen begreifen die Hindus die indische Tradition und Kultur als (gesamtindische)
Einheit. Fir die Hindus stellen also folglich die Versuche, Indien auseinanderzureifien
(was ja schlieBlich mit der Teilung Indiens in Bharat und Pakistan auch gelang), einen

* HERMANN KULKE/DIETMAR ROTHERMUND, Geschichte Indiens, 329.

Ebd.

JORG MITTELSTEN SCHEID, Die Teilung Indiens. Zur Zwei-Nationen-Theorie, Koln 1970, 57.
? Jinnah zitiert nach ANNEMARIE SCHIMMEL, Der Islam im indischen Subkontinent, 132.
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Gewaltakt dar, wiihrend die Muslime in der umma, der Gemeinschaft des Islam, leben
wollen.

Schon im Dezember 1930 hatte auf der Jahresversammlung der All India Muslim
League der Dichter Mohammed Igbal (1877-1938),* der der Prisident der Sitzung war
und als geistiger Vater Pakistans gilt, die Forderung nach einem autonomen Muslim-
Staat im Nordwesten Indiens erhoben. Igbal sah die beste Losung fiir das Problem der
wachsenden kommunalen Gegensitze in der Teilung Indiens. Der Student Rahmat Ali,
der zu der Zeit in England studierte, erfand den Namen Pakistan. »Das Wort Pakistan
ist ein Akronym, das sich aus den Anfangsbuchstaben der Provinzen Panjab, Afgha-
nistan (in diesem Kontext aber nur die Gebiete der Pathanen der damaligen North West
Province), Kaschmir, Sind und dem Ende des Namens der Provinz Balutschistan
zusammensetzt. <! AuBerdem bedeutet pak auf Persisch »rein«; Pakistan ist also das
»Land der Reinen«, wodurch die Hindus als unrein abqualifiziert werden. »Pakistan
entstand, als ‘der erste Muslim indischen Boden betrat« — .das ist fiir Annemarie
Schimmel »eine iiberspitzte, aber geistreiche Formulierung, mit der die Zwei-Nationen-
Theorie bis auf den Beginn der islamischen Herrschaft zuriickgefiihrt wird«.*

Die Teilung Indiens

In der Nacht vom 14. auf den 15. August 1947 wurde Indien geteilt und die
Unabhingigkeit verkiindet. Vor Mitternacht wurde die Islamische Republik . Pakistan
zeremoniell gegriindet, nach Mitternacht die sidkulare Bundesrepublik Bharat (d.i. der
offizielle Name der Indischen Union).” Danach kam es zu einer doppelten Migration:
Hindus wanderten von Pakistan nach Bharat, Muslime von Bharat nach Pakistan.
Insgesamt waren bei dem Massenexodus 26 Millionen Menschen unterwegs zu einer
neuen Heimat. Das ist die groBte Migration in der Geschichte der Menschheit! 1947
flohen 8,5 Millionen Hindus und Sikhs aus Pakistan sowie 6,8 Millionen Muslime nach
Pakistan. 1971, infolge der Abspaltung Bangladeshs von Pakistan, flohen erneut etwa
10 Millionen Menschen nach Indien. Aufgerundet sind also 26 Millionen Menschen auf
dem indischen Subkontinent im 20. Jahrhundert migriert.** Die groBte religids motivier-
te Migration, die es je gegeben hat, kostete einer Million Menschen das Leben.

Mohammed Ali Jinnah ist in die Geschichte als Griinder Pakistans eingegangen. Nach
der Teilung wurde Mohammed Ali Jinnah, der Quaid-i Azam (»Grofiter Fihrer«), zum
Generalgouverneur von Pakistan ernannt. Rothermund schreibt iiber Jinnah, daB die

* Siehe dazu auch ANNEMARIE SCHIMMEL, Muhammad Igbal. Prophetischer Poet und Philosoph, Miinchen 1989,
3 HERMANN KULKE/DIETMAR ROTHERMUND, Geschichte Indiens, 329.

32 ANNEMARIE SCHIMMEL, »Der Weg nach Pakistan — Historischer Uberblicke, in: Pakistan. Das Land und seine
Menschen. Geschichte, Kultur, Staat und Wirtschaft, hg. von M. USMAN MALIK und ANNEMARIE SCHIMMEL,
Tiibingen-Basel 1976, 98-127, hier 98.

# Siehe dazu LARRY COLLINS/DOMINIQUE LAPIERRE, Gandhi. Um Mitternacht die Freiheit, Miinchen 1976.

* Quelle: PETER J. OPITZ, »Das Weltfliichtlingsproblem im 20. Jahrhundertc, in: DERS. (Hg.), Weltprobleme, Bonn
1990, 361-408, hier 361, 383.
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Teilung Indiens und die Griindung Pakistans sehr viel mehr als jeder vergleichbare
Vorgang in der Geschichte das Werk eines Mannes sei.>

Ein Drittel der indischen Muslime lebte nun in Ost-Pakistan (dem heutigen Bang-
ladesh), ein Drittel in West-Pakistan (dem Indus-Gebiet; dem heutigen Pakistan) und ein
Drittel blieb in Bharat. Auf die Frage, was aus den in Bharat verblieben Muslimen
werden solle, riet ihnen Jinnah, daB sie sich als loyale Staatsbiirger Bharats betrachten
sollten.

Als Folge der Teilung Indiens muBten auch die Staatskasse und die Armee aufgeteilt
werden. Auch dabei kam es zu Unruhen. Gandhi — obwohl er gegen die »Zwei-
Nationen-Theorie« war — versuchte zu schlichten und bezahlte mit dem Tod. Rother-
mund schreibt:

»Wihrend Jinnah sich mit diesen staatsminnisch weisen Ratschligen den Konflikten
entzog, die er geschiirt hatte, versuchte Gandhi, mit dem Einsatz seines Lebens die
Folgen der Teilung zu bewiltigen. Von Kalkutta, wo er zur Zeit der Teilung war, weil
er dort die groBten Unruhen befiirchtete, eilte er nach Delhi, als dort die Fliichtlinge
aus dem Panjab eintrafen und es zu ZusammenstoBen zwischen Hindus und Muslims
kam. Als dann der Kashmirkonflikt ausbrach und gleichzeitig die Teilung der Staats-
kasse zwischen Indien und Pakistan erfolgen sollte, waren viele Hindus der Meinung,
man brauche dem Feind nun nicht auch noch Geld zu geben, um ihn damit zu stirken.
Gandhi setzte sich dagegen fiir eine gerechte Teilung der Staatskasse ein und wurde
deshalb von radikalen Hindus als Verrdter angesehen. Einer von ihnen, der junge
Brahmane Nathuram Godse, erschof Gandhi am 30. Januar 1948.«*

Die indische Bevolkerung ist seitdem rapide gewachsen, und viele Kastenlose konver-
tierten zum Islam. Khalid Duran stellt fest:

»Die in Indien verbliebenen Muslime werden bald 100 Millionen sein, fast so viel,
wie alle muslimischen Araber zusammen. Sie stellen damit nicht nur eine der groBiten
muslimischen Gemeinden dar, sondern iiberhaupt die grofte religiose Minderheit der
Welt. 7

Nach Meinung der Hindus wurde Indien in den letzten tausend Jahren von Fremden
und Eindringlingen beherrscht. Sie sehen im Mogulreich wie im britischen Kolonialis-
mus eine Fremdherrschaft. Dagegen begreifen sich die indischen Muslime eher als
staatstragende Bevolkerungsschicht, folglich sind fiir die Muslime nur die Briten die
fremden Herrscher. Auch von gemiBigten Hindus hort man oft, daf sie von den
Muslimen unterdriickt worden seien, vor allem in puncto »Religionsfreiheit«. So haben
z.B. die Moscheen in Indien fiir Hindus eine andere Bedeutung als fiir Muslime:
Wihrend die Moscheen fiir die Muslime die vergangene Grofe der islamischen Kultur
in Indien reprisentieren, sind sie fiir die Hindus Symbol der Unterdriickung des
Hinduismus durch den Islam; sind doch viele Moscheen auf Fundamenten gebaut, die
selbst Laien noch deutlich als ehemalige Tempel identifizieren konnen. Héiufig verwen-

* HERMANN KULKE/DIETMAR ROTHERMUND, Geschichte Indiens, 327.

¥ Ebd., 338ff.

3 KHALID DURAN, »Die Muslime und die Andersgliubigen«, in: PETER ANTES u.a., Der Islam. Religion, Ethik,
Politik, Stuttgart-Berlin-Koln-Mainz 1991, 125-152, hier 133.
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deten die Muslime als Baumaterial die Steine der zerstorten Tempel und versuchten, die
hinduistischen Gotterbilder aus den Steinen zu entfernen; viele davon lassen sich aber
bis heute noch leicht erkennen. Auch fiir die Babri-Moschee in Ayodhya mufite nach
Glauben vieler Hindus der urspriingliche Rama-Tempel weichen. Diesen gilt es nun
wiederzuerrichten.

Hindus argumentieren dabei meistens wie folgt: Die Muslime haben schlieBlich ihr
Land bekommen, nimlich Pakistan und Bangladesh. Sollen doch die in Indien ver-
bliebenen Muslime nach Pakistan auswandern, wenn sie in der wmma leben wollen.
Stattdessen werden sie, die Hindus, an der Ausiibung ihres Glaubens gehindert.
Radikaler denkende Hindus wollen zuweilen sogar Pakistan zuriickerobern nach dem
Motto: »Diejenigen Muslime, die behaupten, Pakistan sei unvollstindig ohne Kashmir,
sei gesagt, Indien ist unvollstindig ohne Pakistan!«*

Wenn die Regierung in Delhi versucht zu verhindern, daf der Tempel gebaut wird,
zeigt das fir die Hindus, was »sdkulare Staatsverfassung« bedeutet: Religidose Min-
derheiten wie der Islam werden regierungsoffiziell geschiitzt, wihrend fiir die indische
Religion, den Hinduismus, nichts getan wird. Sidkularismus bedeutet fiir die Muslime
die Gewihrleistung, daB sie ihre Religion, den Islam, frei ausiiben konnen, wihrend
sich die Hindus durch die sikulare Staatsverfassung zuriickgesetzt fithlen. Das klischee-
hafte Bild, das orthodoxe Hindus von den Muslimen haben, ist auf eine einfache
Formel zu bringen: Muslime zerstoren die Hindu-Kultur! Kerrin Grifin Schwerin faft
die Situation der Muslime in Indien zusammen:

»Die Tatsachen, daB die indischen Muslime, die sich in der herrschenden Schicht aus
Zentralasiaten, Arabern, Persern und indischen Konvertiten zusammensetzen, iiber
Jahrhunderte die zentralen Regionen Indiens politisch-militirisch kontrollierten, verhin-
derte, daB ihr Minderheitenstatus zu einem Problem wurde. Erst die fortdauvernden
politischen Wirren des 18. Jahrhunderts und der Verfall des Mogulreiches, ein Prozel,
der erst mit dem miBgliickten Aufstand von 1857 seinen Abschlufl erfuhr, fithrten zu
einer Identititskrise der herrschenden Muslimschicht, die entschieden verstirkt wurde
durch ihre Konfrontation mit der westlichen Kolonialmacht England und einem vitalen,
anpassungsfihigen Rivalen, der Hindu-Mehrheit. Die erste Reaktion der indischen
Muslime auf den Machtverlust und die allmihliche Verdringung aus den angestammten
Amtern und Sinekuren war ein Riickzug in die Privatsphire und eine hartnickige
Ablehnung der Aufforderung zur Anpassung und Erneuerung vor allem mit Hilfe
westlicher Erziehung und englischer Sprache. «*

* Es sei daran erinnert, daB in dem Akronym »Pakistan« das »K« fiir Kashmir steht.
* KERRIN GRAFIN SCHWERIN, »Indien«, in: WERNER ENDE/UDO STEINBACH, Der Islam in der Gegenwarl,
Miinchen 1984, 307-314, hier 308.
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Gesprdch mit Paramhansa Ramachandra Das

Mit einem indischen Freund fuhr ich am 7. April 1993 nach Ayodhya, um einen
personlichen Eindruck der Situation vor Ort zu gewinnen. Wir erreichten Ayodhya aus
Sultanpur kommend nach zweistiindiger, holpriger Autofahrt im Jeep. Nachdem wir das
besichtigt hatten, was von der Babri-Moschee noch iibriggeblieben ist und von Hundert-
schaften der Polizei bewacht wird, brachte mich mein Freund zu einem Haus, in dessen
Innenhof einige Sadhus gerade ihr Mittagessen einnehmen wollten. Freundlich wurden
wir eingeladen, man brachte uns Tee, und erst jetzt wurde mir klar, daf wir in einem
Ashram waren und auf den Guru warteten. Dann kam er: ein iiber achtzig Jahre alter
Mann mit einer ungeheuer kriftigen Muskulatur, langen, grauen Haaren, buschigen
Augenbrauen und — wie es fiir einen Mann seines Standes iiblich ist — einfach
bekleidet. Der Alte setzte sich mitten zwischen seine Jiinger, bekam ein Bananenblatt
und man tat ihm nacheinander Reis, Dal, Chapati und anderes darauf. Er begann zu
essen. Danach empfing er uns. :

Erst hinterher erfuhr ich, mit wem genau ich gesprochen hatte: Ramachandra fithrt
seit 1949 die Ram Janmabhoomi an, die Bewegung zur Wiedererrichtung des Rama-
Tempels an der Stelle des Geburtsortes von Lord Ram. Er ist Prisident des Ram-
Janmabhoomi-Temple-Construction-Trust und fithrendes Mitglied der Vishwa-Hindu-
Parishad. Wihrend des Gespriches stellte sich ein kleiner Junge, der schon beim Essen
neben Ramachandra saBl, ans Bett auf dem Ramachandra safl, uns skeptisch betrachtend,
als wolle er sagen: Das ist aber mein Opa! Ramachandra sprach in Hindi, und mein
Freund iibersetzte es ins Englische. Am Abend sind wir unsere Notizen gemeinsam
durchgegangen, und ich habe meine deutsche Version mit seiner verglichen und
erginzt, Dieses Uberarbeitungsgesprich fiihrten wir in Englisch, so daB es zu Abwei-
chungen gegeniiber dem von Ramachandra gemeinten Sinn kommen kann. Ich gebe also
im folgenden nicht den genauen Wortlaut wieder, sondern lediglich den Argumenta-
tionsgang.* Die Absitze entsprechen genau den Sprechpausen, die Ramachandra
gemacht hat:

»Die Ram Janmabhoomi-Bewegung hat nicht nur etwas zu tun mit der Debatte um die
Babri-Moschee, sondern mit dem Geburtsort Ramas. Viele Beispiele zeigen, dafi es
durchaus moglich ist, Moscheen wie auch Tempel zu versetzen. Aber mit dem Rama-
Tempel hat es eine andere Bewandtnis als mit einem gewohnlichen Tempel oder einer
gewohnlichen Moschee.

Es ist zwar moglich, eine Moschee wie auch einen Tempel an einen anderen Ort zu
versetzen, aber wir konnen nicht den Geburtsort Ramas verschieben, denn Rama ist der

“ Ich habe gezogert, dieses Gesprich hier wiederzugeben, da die Art der Aufzeichnung in keiner Weise wissen-
schaftlichen Kriterien geniigen kann. DaB ich dieses Gesprich — oder besser: den Monolog Ramachandras — hier
trotzdem wiedergebe, ist von dem Gedanken getragen, so der Offentlichkeit wenigstens eine Idee davon zu geben,
welche Argumente und Griinde diejenigen haben, die fiir die Zerstorung der Babri-Moschee in Ayodhya am
6. Dezember 1992 verantwortlich sind. Ich habe mich dabei bemiiht, so nah wie méglich am original Gesprochenen
zu bleiben — so weit das eben geht, wenn keine Tonbandaufzeichnung vorhanden ist.
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Gott der Hindus, und dies ist der Platz von Vishnus Inkarnation als Rama. Babur ist als
Fremder nach Indien gekommen, und wir sehen keine Beziehung Baburs mit diesem Ort.

Der gewdhnliche Hindu ist nicht gegen Muslime — im Gegenteil. Bis heute hat keiner
eine Moschee zerstort, aufler der Babri Moschee in Ayodhya. Diese Moschee war ein
Zeichen fiir die Sklaverei in Indien.

Die Ram Janmabhoomi-Bewegung ist nicht neu. Ich habe mit dieser Bewegung 1949
begonnen mit der Hilfe des District Magistrat of Faizabad. 1949 haben wir Rama-Idole
in eben dieser Moschee aufgestellt und brachten eine Petition im District Court of
Faizabad ein, um unsere Rechte zur Verehrung und Anbetung Ramas und zur Durch-
fithrung unserer Rituale sicherzustellen.

Mehr als eintausend Mann haben sich selbst als kar sevaks geopfert, als sie von der
Polizei erschossen wurden. Danach kam es zu Wahlen in Uttar Pradesh, bei denen die
BJP gewonnen hat.

Darauf startete der Ram-Janmabhoomi-Temple-Construction-Trust die zweite kar seva.
Dabei wurde eine Plattform als Fundament des Tempels errichtet, und es wurde mit dem
Bau des Lakshma-Tempels begonnen, sowie eine 80 Fuf$ breite Zufahrtsstrafe zum
Geldnde gebaut.

Zur gleichen Zeit ordnete Narasimha Rao [derzeitiger Premierminister von Indien]
an, den Bau zu stoppen, und er versprach dem Ram-Janmabhoomi-Temple-Construction-
Trust: >Ich werde dieses Problem innerhalb von vier Monaten losen.< Aber er hat nichts
unternommen!

Als wir sahen, daf Rao sein Versprechen nicht hdlt, haben die Vishwa Hindu
Farishad und der Ram-Janmabhoomi-Temple-Construction-Trust zur dritten kar seva
aufgerufen. Bei der dritten kar seva haben wir die Moschee zerstirt!

Jetzt versuchen die Congress-Party und das Central Government, uns Schwierigkeiten
zu machen: Der Ram-Janmabhoomi-Temple-Construction-Trust besa3 Baumaterial im
Wert von iiber zehn Millionen Rupies, aber die Regierung hat dieses Baumaterial
gestohlen und weggeschafft. Jetzt sagt Rao, er wolle einen Tempel bauen. Aber als der
Vishwa Hindu Parishad versucht hat, den Tempel zu bauen, da war es communal
activity. Wenn Rao das jetzt macht, ist es Sckularismus — das ist das Paradox! Die
Congress-Party-Fiihrer haben sogar vor einiger Zeit behauptet, der Ram-Janmabhoomi-
Temple-Construction-Trust, die BJP, der Vishwa Hindu Parishad und andere Organisa-
tionen wiirden vom CIA bezahlt.

Ich [Ramachandra| habe eine Frage: Was ist das Kriterium zu entscheiden, ob jemand
ein Sakularist oder ein Kommunalist ist? Wenn wir versuchen, einen Tempel zu bauen,
ist das Kommunalismus. Baut dagegen die Congress Party einen Tempel, dann ist das
Sakularismus. «

Auf meine Nachfrage, was mit den Moscheen in Varanasi und Mathura geschehen
werde, antwortete er:

»Ayodhya ist nicht unser einziges Interesse. Die Ziele Varanasi und Mathura sind
auch in unserem Programm. Sobald wie moglich werden wir Bewegungen dafiir ins
Leben rufen. Wir wollen die Wiedervereinigung Indiens, genauso wie Deutschland die
Wiedervereinigung erlangt hat. Wir wollen Bharat, Pakistan und Bangladesh wiederver-
einigen, denn diese Linder sind Indien. «
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Darufthin fragte ich, ob in diesem wiedervereinigten Land Hindus und Muslime
friedlich werden zusammenleben konnen. Er antwortete:

»Ich personlich glaube an das Konzept von Hindu Rashtra, und das Hindu Rashtra
wird das Ram Raj sein. In diesem Hindu Rashtra wird es keine Konflikte zwischen
Hindus und Moslems geben, denn die Kultur dieses Landes wird nur eine sein: die
Hindu-Kultur. Nehmen wir zum Beispiel Nepal: In Nepal gibt es soviele Religionen,
aber in Nepal gibt es keine kommunalen Probleme. Im Hindu Rashtra konnen Muslime
ihre Religion, den Islam, praktizieren, und Hindus wie Muslime konnen in der Hindu-
Kultur gemeinsam leben, denn auch die Muslime in Indien sind Inder. <"

Indien zwischen Fundamentalismus und Sdkularismus?

Eine Untersuchung des Centre for Historical Studies der Jawaharlal-Nehru-University
in Delhi kommt zu dem SchiuB, daB Ayodhya von keiner Religionsgemeinschaft
ausschlieBlich als heiliger Ort in Anspruch genommen werden kann — zumindest
bezogen auf das historische Material.” Denn fiir so ziemlich alle Religionen in Indien
ist Ayodhya ein heiliger Ort. Elst nennt zurecht das Papier der Historiker »the big
statement of anti-communalist history-writing on the Ram Janmabhoomi/Babri Mas-
jid«.*® Denn dieses Papier, das mit europiisch-wissenschaftlichen Methoden versucht,
etwas dariiber auszusagen, ob Rama in Ayodhya geboren wurde, war Wasser auf den
Miihlen der auf Europa und Moderne ausgerichteten Sikularisten Indiens.

In dieser Studie wird zuniichst die Frage aufgeworfen, ob das heutige Ayodhya iiber-
haupt identisch ist mit dem Ayodhya, von dem im Ramayana die Rede ist. Nach
Valmikis Ramayana wurde Rama, der Konig von Ayodhya, im frefa-yuga geboren —
tausende von Jahren vor dem Beginn des kali-yuga, welches 3102 v.Chr. begonnen hat.
Zu diesem Zeitpunkt — so die Studie — war vermutlich die Gegend um das heutige
Ayodhya unbewohnt, jedenfalls nach den archiologischen Funden zu urteilen. Wenn
das Ayodhya in Valmikis Ramayana eine Fiktion ist, dann ist die Identifikation des Ge-
burtsortes Rama mit dem Platz im heutigen Ayodhya eine Glaubensfrage und nicht eine
historisch bewiesene Tatsache. Es ist also historisch nicht sicher, ob die Babri-Moschee
an der Stelle gebaut wurde, an der Rama geboren ist. Diese historisch-wissenschaftli-
chen Beweise bedienen sich des europdischen Weltbildes. Aber spielt eine historisch
umstrittene These denn eine Rolle, wenn hunderte Millionen Hindus glauben, daB sie
wahr ist?

“ Zum Schlup fiigte Ramachandra noch klirend an, daB die Ram-Janmabhoomi-Bewegung nicht fir die unter-
schiedlichen Probleme Indiens verantwortlich sei. Die Griinde dafiir seien andere. Als Beispiele nannte er die
Konflikte in Kashmir, Mysore, Assam, Uttar Pradesh, Bihar, Maharashtra, Gujarat u.a.

2 Siche dazu The Political Abuse of History. Babri Masjid-Rama Janmabhumi Dispute, issued by S. GOPAL a.o.
Ed. by the Centre for Historical Studies, Jawaharlal Nehru University, New Delhi 1989. Vgl. dazu auch HANS
BAKKER, »Ayodhya: A Hindu Jerusalem. An Investigation of 'Holy War” as a Religious Idea in the Light of
Communal Unrest in India«, in: Numen. International Review for the History of Religions, Vol. XXXVIII (1991)
80-109.

* KOENRAAD ELST, Ram Janmabhommi vs. Babri Masjid, 3. .
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Kann man iiberhaupt auf ein Land wie Indien europiisch-amerikanische Begriffe wie
»Sikularisierung« oder »Fundamentalismus« anwenden — auf ein Land, das sich
einerseits eine sikulare Verfassung gegeben hat und in dem andererseits der Bau bzw.
AbriB eines religiosen Bauwerkes Staatschefs zu Fall bringt? Befindet sich Indien zwi-
schen Sikularismus und Fundamentalismus?* Oder liegt nicht Indien jenseits dessen,
was damit gemeint sein konnte? Ist es gerechtfertigt, von »rechtsextremistischen
Hindus« zu sprechen? Wird Indien gar zu einem »hindu-fundamentalistischen« Staat?
Kann man denn wirklich von »Hindu-Faschismus« sprechen angesichts dessen, was
zwischen 1933 und 1945 in Deutschland passiert ist?*® Im siikularisierten Europa gilt
die Trennung von Kirche und Staat, aber muBl dies zwangsliufig im Islam oder in
Indien genauso kommen? Die enge Verkniipfung von Ethik und Politik zeigt, daB
Indien zwar der Verfassung nach ein sikularer Staat ist, aber kein sikularisiertes Land.

Anstatt von »Fundamentalismus« zu sprechen — da dieser Begriff stigmatisiert und
sich auch nicht mit der Selbstbeschreibung der Inder deckt -, sehe ich in Indien den
idealtypischen Gegensatz von Sikularismus und Kommunalismus. »Sikularismuse«
bezeichnet in Indien den verweltlichten Nationalstaat nach europiischem Vorbild, in
dem Religion und Politik zwei getrennte und voneinander unabhinige Teilsysteme der
Gesellschaft sind bzw. sein sollten. »Kommunalismus« dagegen wird in Indien (wie
oben schon definiert) als Riickbesinnung auf die eigene Tradition oder Beibehaltung der
eigenen Tradition verstanden: »Kommunalismus« bedeutet in Indien »Traditionalismuse.
Der Begriff »Fundamentalismus« dagegen stammt aus einem anderen Zusammenhang —
entstanden niimlich als Selbstbezeichnung amerikanischer Protestanten zu Beginn dieses
Jahrhunderts — und ldBt sich nicht ohne weiteres auf andere Phinomene ibertragen.
Vor allem Journalisten sind schnell dabei, die Welt in Gut und Bdse einzuteilen und
durch Schwarz-WeiB-Malerei darzustellen. Dadurch werden aber wichtige Nuancen
zwischen den verschiedenen Bevilkerungsgruppen unterschlagen.

Die Unterscheidung zwischen Sikularismus und Kommunalismus 146t sich auch
parteipolitisch festmachen: die Congress-Party hat sich den Sikularismus Europas zum
Vorbild gemacht. Die Zauberworte, die Indiens Problme losen sollen, heiflen »Technike«
und »Fortschritt«. Die BJP dagegen hilt an traditionell indischen Werten und Briuchen

# Vegl. dazu KLAUS VOLL, »Fundamentalistische Tendenzen unter Hindus und Moslems in Indien«, in: THOMAS
MEYER (Hg.), Fundamentalismus in der modernen Welt. Die Internationale der Unvernunft, Frankfurt am Main
1989, 155-192; REINHART HUMMEL, »Fundamentalismus in Indien und im Islame«, in: HANSIORG HEMMINGER
(Hg.), Fundamentalismus in der verweltlichten Kultur, Stuttgart 1991, 17-65; CHRISTOPHE JAFFRELOT, »Le
nationalisme hindou: de la construction idéologique a la mobilisation politique«, in: GILLES KEPEL (Hg.), Les
politiques de Diey, Paris 1993, 223-264; DANIEL GOLD, »Organized Hinduisms: From Vedic truth to Hindu
natione, in: MARTIN E. MARTY/R. SCOTT APPLEBY, Fundamentalisms observed, Chicago-London 1991, 531-593.
% Besonders undifferenziert und mit falschen Vergleichen arbeitend ist die Berichterstattung von GABRIELE
VENZKY. Vgl. z.B. DIES., »Die heiligen Minner streben nach Macht. Der Hindu-Faschismus treibt Indien in eine
schwere Krise«, in: Der siebte Tag. Wochenendbeilage der Hannoverschen Allgemeinen Zeitung, 12. Juni 1993.

* Einmal getroffene Vorturteile werden dann auch nicht revidiert. Die Journalisten maBen sich dabei an,
Situationen besser beurteilen zu konnen, als die Betroffenen selbst. Ein Artikel beginnt so: »Kann das wahr sein?
Doktor S. Gorakshakar bestreitet rundheraus, dal es einen Rifl durch die indische Gesellschaft gebe. Die eines
Biirgerkrieges gar? Unsinn; fiir einen Biirgerkrieg bediirfe es zweier Pole, aber Indien sei schlicht nicht polarisiert.
Atcha, ach so.« — MICHAEL SCHWELIEN, »Simple Helden, unechte Schurkenc, in: DIE ZEIT 27 (2. Juli 1993) 9-11.
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fest. Die Traditionalisten sprechen von »Hindu-Kultur« und »Hindu-Nation« als gesamt-
indischem Integrationsfaktor. Fiir die Congress Party ist Indien eine multikulturelle
Nation, fiir die BJP gibt es in Indien nur eine Kultur: die Hindu-Kultur, Die BJP nimmt
Religion ernst, wihrend der Congress ihnen vorwirft, sie betrieben eine Politisierung
der Religion.

Die Sikularisten sind dabei an den rationalistischen Idealen der Moderne (Aufkli-
rung, Wissenschaft, Technik, Fortschritt) ausgerichtet, wihrend die Kommunalisten
nicht Antimodernisten sind, aber doch darauf achten, daB bei der Modernisierung In-
diens nicht die Werte und Normen der alten Hindu-Kultur verloren gehen. Gandhi
dagegen lehnte die westliche Zivilisation viel stirker ab.”” Das Problem, das dabei
auftaucht, ist vielmehr, daB die Traditionen auf dem indischen Subkontinent durchaus
sehr unterschiedlich sind und daf deswegen die Hindu-Kultur als Einheit eine Fiktion
ist.

Nachdem sich die Muslime auf dem indischen Subkontinent darauf besannen, daB der
Islam ihre Kultur ist, die wenig mit der indischen gemein hat, und schlieBlich der
Gedanke daraus erwuchs, die indischen Muslime bildeten eine eigene Nation, entstand
zwangsldutfig eine Hindu-Identitit (Identititen werden gebildet durch Ausgrenzung), die
sich zunehmend auf eine gesamtindische Hindu-Kultur berief. Dabei wurden europii-
sche Begriffe wie »Kultur«, »Religion« und »Nation« unreflektiert iibernommen. Die
Ansicht, daB es eine indische bzw. hinduistische Kultur gab, bevor die islamischen
Herrscher als erste »Kolonialherren« ins Land kamen und ihre islamische Kultur
etablierten, ist heute in weiten Kreisen unter Hindus populdr. Die Hindu-Identitit wird
gebildet iiber den Begriff »Hindu-Culture« und bezeichnet inhaltlich alles indische, was
nicht islamisch ist. Den Hindus, voran dem RSS, geht es nicht um Unterdriickung des
Islam, sondern lediglich darum, daB diese Hindu-Kultur nicht in Vergessenheit gert.
Das ist Fundamentalismus nur insofern, als Hindus ungerne ihr eigenes Fundament
verlassen wollen!

Der Indienkenner und langjahrige Korrespondent der Frankfurter Allgemeinen Zeitung
Thomas Ross bewertet Ayodhya so:

»Indien kann viele Schocks absorbieren, vermutlich auch die separatistischen Bewe-
gungen der Muslime in Kaschmir und der Sikhs im Punjab. Seine Einheit zerreiBen
konnte jedoch ein Biirgerkrieg zwischen Hindus und Muslimen. Einem solchen Biirger-
krieg wiirden Pakistan und Bangladesh nicht tatenlos zusehen, und zwangslaufig wiirde
er die gesamte muslimische Welt in seinen Strudel ziechen. Das schreckliche Blutbad
vor und nach der Teilung des Subkontinents, in dem Hunderttausende Muslime, Hindus
und Sikhs ums Leben kamen, wire nur ein schauerliches Vorspiel zu dem, was bei
einem Biirgerkrieg geschehen wiirde. «*

Ich personlich glaube allerdings nicht, daf es zu einem »Biirgerkrieg« oder dhnlichem
in Indien kommen wird: Muslime und Hindus leben friedlich zusammen und wollen
auch weiterhin friedlich zusammenleben. Dafl es in einem Land mit nunmehr fast 880

7 Vgl. dazu JORGEN LUTT, »Mahatma Gandhis Kritik an der modernen Zivilisation«, in: Saeculum 37 (1986)
96-112.
. THOMAS RoSS, Die Hindus sind oben, die Muslime unten.
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Millionen Einwohnern auch vereinzelt ein paar wenige Extremisten gibt — seien es nun
Hindus oder Muslime, Sikhs oder Tamilen -, die bereit sind, Gewalt anzuwenden, ist
vielmehr natiirlich. Der Elefant Indien geht gemichlich Richtung Zukunft, und ein
Elefant 148t sich auf seinem Weg nicht so leicht aufhalten. Ein Elefant ist ein Dickhiu-
ter, und das, was im Dezember und Januar 1992/93 auf dem Subkontinent passiert ist,
nimmt sich aus wie der Bif} eines Moskito.

Das Ram Raj ist die Goldene Zeit des Friedens und Wohlstands, und nichts anderes
als der Glaube, daB es bald besser werden wird. In Indien bedeutet Ram Raj Hoffnung.

Summary

Since some 500,000 Hindus destroyed a Muslim mosque in Ayodhya on December
6th, 1992, the western world has been regarding India with some scepticism. In
commenting on these events the term »fundamentalism« has gained popularity among
journalists and academics in Europe and the United States. This article provides a
historical perspective on the coexistence of Hindus and Muslims. It is argued that
communalism rather than fundamentalism is the ideology that dominated the contempo-
rary Hindu movement. Communalism means traditionalism, a concept which reveals the
Hindus’ rejection of secularism. Supported by the Congress Party secularism aims at
the separation of religion and politics. Hindu traditionalism maintains the unity of both
politics and religious tradition. Traditionalism or communalism is not anti-modernist but
tries to reconcile modern developments as urbanization and industrialization with the
religious traditions of the country. This concept rather than the militant efforts of
Ayodhya are supported by most Hindus in today’s India. Therefore, an optimistic view
for the future is suggested: since fundamentalism receives no broad support among
either Hindus and Muslims it can be assumed that a religious civil war in India is less
than likely.



RELIGIONEN IN DER ZUKUNFT EUROPAS!

von Jacques Waardenburg

Es ist gewiB eine Seltenheit, daB ein Religionswissenschaftler, spezialisiert auf Fragen
des Islams, eingeladen wird, zum Thema »Zukunft Europas und die Rolle der Religio-
nen« zu sprechen. In unserem Fach erforschen wir Religionen aufgrund empirischen
Materials und enthalten uns wie auch immer gearteten Anspriichen, die Zukunft kennen
zu konnen. Dennoch habe ich die Einladung zu diesem Vortrag gern angenommen, da
das Thema hochst relevant ist und viele Europider beschiftigt. Um jedoch auf wissen-
schaftlichem Boden zu bleiben und uns nicht in Spekulationen zu verlieren, habe ich
diesen Vortrag in drei Teile gegliedert:

I. Aspekte der heutigen Lage Europas und seiner Religionen
II. Probleme der Zukunft Europas und religiose Orientierung
I1I. Religionsprobleme in der Zukunft Europas

1. Aspekte der heutigen Lage Europas urd seiner Religionen
1. Vergangenheit

In Kreisen der Europidischen Gemeinschaft wird gern von der »Konstruktion« Europas
gesprochen, und damit hat man es heutzutage auf wirtschaftlicher und politischer Ebene
zu tun. Es ist aber angebracht, sich die letzten 80 Jahre als eine groBartige Dekon-
struktion, ja gewollte Vernichtung des Europas der Zeit vor 1914 zu vergegenwirtigen,
Jahre die wie ein Urteil iiber diesen Kontinent, diese Halbinsel Asiens gegangen sind:
(1) zwei selbstmorderische Weltkriege (1914-18 und 1939-45); (2) das Aufkommen
und die Selbstbehauptung totalitirer politischer Regime und Systeme, sowohl extrem
rechts (z.B. Italien, Deutschland, Spanien, Portugal) wie extrem links (z.B. UdSSR,
Polen, Ungarn, Ruminien, DDR); dazu (3) der Kalte Krieg, der von 1948-1989 diesem
Kontinent groBes Elend gebracht hat. Die Rolle der Religionen in dieser traurigen
Geschichte Europas ist nicht gerade glinzend gewesen, insofern sie der Kriegsfiihrung,
dem totalitiren Regime und der ideologischen Auseinandersetzung gedient haben. Das
macht die Frage so brisant, was die Religionen im heutigen Europa tun und wie sie
sich zu den zukiinftigen Problemen Europas verhalten werden.

Die konstruktive Linie fingt auf den Trimmern von 1945 an: Benelux, Europarat,
Marshall Plan, Europdische Wirtschaftsgemeinschaft, wenigstens auf der westlichen

! Der folgende Text ist ein Abdruck eines Vortrags, der bei den Diisseldorfer Mittwochsgespriichen am 5. Februar
1992 gehalten wurde. Der Vortragsstil wurde im Druck beibehalten.
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Seite der Elbe. Soweit ich sehe, macht erst die Helsinki-Erkldrung vom 1. August
1975, mit ihren von nahezu allen europiischen Staaten unterzeichneten zehn Prinzipien,
auch denen der Menschenrechte, den neuen Anfang einer ganz Europa (einschlieBlich
der UdSSR) umfassenden Geschichie aus. Am Ende der achtziger Jahre wird, durch
den Zusammensturz des marxistischen wirtschaftlichen Modells und die Entmachtung
des politisch parteilich verstaatlichten Marxismus, die grundsitzliche ideologische,
wirtschaftliche und politische Dichotomie Europas beendet. Und zur gleichen Zeit, da
die Sowjetunion auseinanderfillt, fallen die wesentlichen Entscheidungen zur wirt-
schaftlichen, monetiren und allmiihlich auch politischen Einheit der zwolf EG-Mit-
gliederstaaten. Es sind wesentlich die wirtschaftlichen Interessen, die den AnstoB zur
heutigen Konstruktion Europas gegeben haben.

2. Zur heutigen Lage Europas

Machen wir einen kleinen »Europa-Rundgang« und sehen wir uns kurz die Verschie-
denheit des Verhiltnisses zwischen Staaten und Kirchen an.

Skandinavien (einschlieflich Finnland) und Island scheinen am wenigsten durch
unerwartete politische und gesellschaftliche Anderungen betroffen zu sein. Schweden
hat seinen Antrag zur Mitgliedschaft der Europiischen Gemeinschaft (EG) gestellt, aber
Norwegen und Island halten sich fern. Charakteristisch fiir alle fiinf Lander ist die
Existenz Iutherischer Staatskirchen und ein starker Sikularisationsgrad in Didnemark
und Schweden.

Eine ebenso enge Verbindung zwischen Staat und Kirche finden wir in Irland fiir die
Katholische und in Griechenland fiir die Griechisch-Orthodoxe Kirche. Da beide
Mitgliedstaaten in der EG sind, sind ihre dringendsten Wirtschaftsprobleme einigerma-
Ben gelst. Aber Gesellschaft und gesellschaftliche Institutionen sind von den betreffen-
den Kirchen stark durchdrungen.

Verglichen damit ist das Vereinigte Konigreich, wo in England die »Church of
England« und in Schottland die Presbyterianische Kirche faktisch Staatskirchen sind, in
einer vollig anderen Lage mit einem sehr starken Grad der Sikularisierung. Seit dem
Ende des weltweiten »Empire« nach 1945 ist GroBbritanniens Lage tiberhaupt kritisch
geworden. Charles de Gaulle konnte noch sagen, England sei nicht »modern« genug,
um der EG beizutreten, und tatsichlich haben die grofen wirtschaftlichen Innovierun-
gen hier erst seit den sechziger Jahre angefangen, mit iiberspannten Zielsetzungen unter
der Labour Party in den siebziger und unter der Conservative Party in den achtziger
Jahren. Nach auBen gibt es die schwankende Politik hinsichtlich der EG, so daB man ab
und zu den Eindruck hat, England wiirde nicht mehr mitmachen, und die merkwiirdige
Festlegung auf die seit 1980 konservative USA. Es ist, als ob das Vereinigte Konig-
reich international sich auch nicht mehr auf sein Commonwealth verlassen kann und
erst jetzt langsam aus dem Traum der Isolierung und der Selbstgerechtigkeit erwacht,
wofiir die Eroffnung des Kanaltunnels 1993 ein Symbol ist.
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Aber es gibt stirkere Sonderfille einer relativen Isolierung europdischer Staaten
Europa gegeniiber, nicht zufilligerweise in Verbindung mit der Erbschaft des zweiten
Weltkrieges, wie im Fall Schwedens und der Schweiz, oder des Kalten Krieges wie in
Finnland und Osterreich. Die politische Formel der Neutralitit deckte namentlich im
Fall der Schweiz eine noch ganz andere Absicht: das pragmatische Interesse, aus
bestehenden Konflikten und Unterdriickungsstrukturen gutes Kapital zu machen, so wie
die Niederlande das wihrend des ersten Weltkrieges und zwanzig Jahre danach zu tun
verstanden haben. Aber die Schweiz ist insofern auch ein Sonderfall unter den europdi-
schen Staaten, und soweit ich sehen kann in der ganzen Welt (nach dem Untergang des
alten Libanons), als die Schweizer Kantone nie eine dominierende Zentralgewalt
gekannt haben und bis jetzt die Staatsmacht beschrinkt war, nicht nur hinsichtlich der
Kompetenz der Kantone, sondern auch bestimmter, anonymer Interessen (Banken,
Armee, GroBindustrie). Verglichen mit dem Rest Europas ist die Schweiz rundweg als
konservativ zu bezeichnen, und es ist tragikomisch zu sehen, wie erst jetzt eine Debatte
iiber die Stellung der Schweiz in Europa langsam in Gang gekommen ist, und welche
Argumente von den offenen »Neinsagern« in die Debatte geworfen werden. Die
Beziehungen zwischen Staat und Kirche sind nach Kantonen unterschiedlich: wéhrend
nach allgemeinen MaBstiben z.B. in Ziirich, Freiburg, Waadtland und Tessin Staatskir-
chen existieren, sind Staat und Kirche in Genf und Neunburg geschiedene Bereiche. Die
reformierten Kirchen in der Schweiz sind nach Kantonen verschieden und bilden keine
Einheit; es gibt zwischen ihnen nur eine lose Foderation. Die erste religionssoziologi-
sche Umfrage in der Schweiz wurde erst 1990 abgehalten und hat unter anderem
gezeigt, wie sehr die Schweizer an der Existenz der konfessionellen Institutionen
festhalten.

Im Vergleich dazu reprisentieren die zentral- und osteuropdischen Lénder das
entgegengesetzte Muster. Mit Ausnahme Osterreichs haben alle diese Linder nach dem
zweiten Weltkrieg ihre, allerdings von oben gestiitzten oder sogar auferlegten sozialisti-
schen (lies: kommunistischen) Revolutionen gehabt, in der Nachfolge der Revolution,
die im Oktober 1917 zur Etablierung der UdSSR gefiihrt hatte. Im Rahmen der DDR
ist das eine (linke) totalitire Regime auf das andere (rechte) gefolgt, mit der klaren
Absicht, jeder potentiellen Aggression Deutschlands gegen andere Liénder Europas
vorzubeugen. Ein Volksaufstand, in dem die Kirche eine vorbereitende Rolle gespielt
hat, hat der DDR ein Ende gesetzt. Polen, Ungarn und Tschechoslowakei haben zuerst
schrittweise, dann radikal die kommunistischen Machtformen (namentlich die kommu-
nistischen Parteien) abgeschafft, dhnliches ist in Bulgarien geschehen. Ruménien, das
gerade in den achtziger Jahren unter einem besonders schrecklichen Regime litt, hat
den alten Kommunismus verabschiedet, und die Wahlen dieses Friihlings (1992) zeigen,
wie wenig man imstande ist, nicht nur die Institutionen, sondern auch die Personen der
alten Zeit durch andere zu ersetzen. Das in vergleichbarer Weise betroffene Albanien
hat sich bislang nur zum Teil der Macht der Partei entzichen konnen. In allen diesen
Lindern hat es wihrend dieser etwa vierzig Jahre nicht nur eine vollige Trennung
zwischen Staat und Kirche, sondern auch eine intensive Offentliche Bekdmpfung der
Kirchen sowie jeder Religion gegeben. Dies hat zu einer starken Sikularisierung
gefiihrt, der Sikularisierung Westeuropas insoweit vergleichbar, als die Menschen kaum
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mehr wissen, was Religion eigentlich ist. Die antireligiose Propaganda hat jetzt aufge-
hort, sowie der Marxismus als offizielle Ideologie der Meinungsvielfalt im 6ffentlichen
Leben Platz gemacht hat. Aber die Trennung von Staat und Kirche wurde, soweit ich
weiB, iiberall beibehalten.

Am sensationellsten, am revolutioniirsten aber sind die Ereignisse in der Sowjetunion,
wobei wir uns hier natiirlich auf den europiischen Teil beschrinken. Die baltischen
Staaten sind jetzt vollig unabhingig, nach etwa fiinfzig Jahren. RuBland, Weirufiland
und die Ukraine sind Teil eines neuen Staatenbundes. Im Kaukasus gibt es unterschied-
liche Republiken, mehr oder weniger mit diesem Staatenbund verbunden. Nach mehr
als 70 Jahren des sozialistischen Systems marxistisch-leninistischer Prigung, findet jetzt
der schmerzlich rasche Ubergang zur Marktwirtschaft und zur Privatisierung der
Wirtschaft statt. Die kommunistische Partei ist in bestimmten Republiken verboten,
anderswo ihrer Alleinherrschaft beraubt. Und vor allem: die Beziehungen zum Westen
haben sich von einer grundsitzlichen Kampfeshaltung zu einer nahezu volligen materiel-
len Abhingigkeit um des Uberlebens willen entwickelt. Und wenn auch hier die Tren-
nung zwischen Staat und Kirche beibehalten wird, ist der Staat in den Republiken mit
orthodoxer Mehrheit praktisch mit einer Wiedergutmachungspolitik beschiftigt, da er
ohne die moralische und ideologische Unterstiitzung der Orthodoxen Kirchen bei der
Mehrzahl der Bevilkerung nicht mehr ankommt. Es scheint mir, daBf in der Zukunft die
aus der ehemaligen UdSSR neu entstandenen Staaten mehr als irgendein anderes Land
Europas moralisch von der Kirche abhingig sein werden: eine genaue Umkehrung der
Situation der schrecklichen Verfolgungen der zwanziger und dreiBliger Jahre und deren
Nachspiel unter Chruschtschow und spéter noch Breschnew.

Eine wiederum ganz andere Lage findet sich in Italien, Spanien und Portugal, vom
Vatikanstaat nicht zu sprechen, iiberwiegend katholischen Lindern, die durch das
Mittelmeer ihre eigene Geschichte gehabt haben, in Beziehung zu Nordafrika, Agypten
und Libanon mit Syrien. Alle drei — Italien, Spanien und Portugal — haben ihre auch
von der katholischen Kirche anerkannten totalitiren Regime gehabt, und die Erfahrung
der demokratischen Staatsordnung ist hier eigentlich jingeren Datums, ndmlich seit
1945, 1977 und 1975. Obwohl die katholische Kirche noch in vielerlei Hinsicht das
gesellschaftliche Leben bedingt, ist doch eine Scheidung zwischen Staat und Kirche
eingetreten, wodurch auch diese Linder einen erheblichen Bruch mit ihrer Vergangen-
heit durchgemacht haben.

Eine viel lingere Scheidung von Staat und Kirche gibt es in jenem anderen katho-
lischen Land, das vielleicht mehr als alle anderen sikularisiert ist. Ich meine Frank-
reich, das seit 1870, wenn nicht frither, seine eigene heftig bewegte Geschichte hatte:
mit drei eindringlichen Kriegen gegen Deutschland, hoffnungslosen Kriegen zur
Erhaltung Indochinas und Algeriens, der fiinften Republik von Charles de Gaulle, dem
Freundschaftsvertrag mit der Bundesrepublik. Wie Deutschland und England, ist auch
Frankreich erst nach lingerer Krise zur EG gekommen.

Die Beneluxlinder, Ursteine der EG, kennen selbst auch wieder verschiedene Staat-
Kirche Beziehungen. Wihrend in Belgien bestimmte Religionen offiziell anerkannt sind
und offentliche Unterstiitzung geniefen, gibt es in Holland nicht nur eine sehr scharfe
Trennung zwischen Staat und Kirchen, sondern es werden dort simtliche Religions-
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gemeinschaften sowie humanistische Vereine in gleicher Weise behandelt, wenn es sich
um Offentliche Unterstiitzung bestimmter sozialer und kultureller Aktivititen handelt.
Die Trennung zwischen Staat und Religionen schlieBt also nicht bestimmte Zuschiisse
fiir religiose Vereine aus, fordert fiir sie aber villige Gleichheit vor dem Gesetz.

Nahezu zur gleichen Zeit, da die UdSSR auseinanderfiel, wurde die EG Anfang
Dezember 1991 in Maastricht in eine weitere Integration iberfithrt, mit Antrigen
verschiedener anderer Linder fiir die Mitgliedschaft. Zur selben Zeit begann auch der
Europarat die neuen unabhingigen Demokratien Zentral- und Osteuropas als Mitglieder
aufzunehmen, so daB die Zukunft Europas jetzt wesentlich, so kommt es mir vor, in
Briissel und StraBburg entschieden werden soll, und zwar als Zukunft europiischer
Demokratien, die sich zur Aufrechterhaltung der Menschenrechte verpflichtet haben.

Zusammenfassend ist zu sagen, daB sich in den letzten zehn Jahren die politischen
und wirtschaftlichen Institutionen stark verindert haben oder im Begriff stehen, sich zu
verdndern. In der EG gibt es dazu eine deutliche Internationalisierung dieser Institutio-
nen in Verbindung mit der EG Politik. Dabei gibt es aber eine Zunahme neuer, mehr
oder weniger anonymer politischer und wirtschaftlicher Strukturen im Rahmen der
neuen EG-Ordnung. Der Preis ist der Preis aller Rationalisierung: eine zunehmende
Individualisierung, Subjektivierung, ja Isolierung der Menschen, und eine steigende
Zahl jener, die sich an der neuen Gesellschaft nicht beteiligen konnen oder diirfen:
Arbeitslose, krasse Individualisten, alle diejenigen Menschen, die sich aus irgendeinem
Grund dem neuen Verhaltenskodex nicht fiigen kénnen und als »dropouts« zur Seite
geschoben werden. Der Gewinn ist aber auch da, nicht nur im hoheren Wohlstand,
sondern auch im steigenden Bewubtsein neuer Werte, die es zu verteidigen gilt:
Frauenemanzipation, Rechte fiir Minderheiten aller Art, Aufmerksamkeit fiir dkologi-
sche Probleme usw. Gleichzeitig wachsen aber ethnische Probleme sowie Probleme der
zwischenmenschlichen Beziehungen, der Identitit und des Sinnes von Gemeinschaften
und Personen, und Scheinlosungen solcher Probleme, die durch Drogen und Werbung
vorgespiegelt werden.

Und dabei haben wir bestimmte Probleme der heutigen Lage Europas noch nicht
genannt: Migration innerhalb und Immigration von auBierhalb Europas; die Beziehungen
zur zweiten und dritten Welt; das Schreckensbild Jugoslawiens und Nordirlands, wo
interethnische Konflikte und Kriege mit religiosen Loyalititen verbunden sind.

3. Zur heutigen Situation der Religionen in Europa

Jede Religion trigt eine Ambivalenz in sich, da sie doch, wie wir in letzter Zeit
bemerkt haben, nicht nur zum Guten, sondern auch zum Verkehrten angewandt werden
oder jedenfalls fiihren kann. Nehmen wir Zentral- und Osteuropa als Beispiel.

Diejenige Kirche, die am meisten bei den derartigen Anderungen gewonnen hat,
nachdem sie am schlimmsten unter der Situation der sechziger und siebziger Jahre
gelitten hat, ist zweifelsohne die Russische Orthodoxe Kirche, die jetzt dffentlich
rehabilitiert erscheint. Es mangelt an Priestern, um auf den geistigen Drang der
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Menschen zu antworten und die Pfarreien mit ihren zum Teil restaurierten Kirchen zu
versorgen. Die Ernte ist groB, aber wo sind die Ernter, und wer sind sie? Inwieweit
konnen diese orthodoxen Gemeinschaften wieder Bollwerke der Politik der Rechten, des
Antisemitismus und der Weltfeindlichkeit werden, und inwieweit sind sie imstande,
Antworten auf die konkreten ethischen Fragen des Elends der Welt zu geben, nachdem
sie so vollig vom offentlichen Bereich und von Fragen der personlichen Verant-
wortlichkeit fiir die Welt ausgeschlossen waren, und das nicht erst seit 19177

Die andere Kirche, die sich wenigstens in Polen eines Sieges nach langjihrigem
Kampf mit kommunistischer Ideologie und Staat rithmen kann, ist die Romisch-
Katholische Kirche. Doch, soweit wir bestimmten Berichten aus Polen Glauben schen-
ken diirfen, kiimpft sie noch immer darum, die polnische Gesellschaft unter ihre
Normen, ihre Absolutheiten zu bringen. Wihrend polnische Intellektuelle sich lange
gegen ein totalitires Regime mit ihrer Ideologie verteidigen mufiten, sind sie jetzt dazu
gezwungen, sich neuen totalitiren Anspriichen, dieses Mal kirchlicher Art, zu widerset-
zen, einschlieBlich Fragen der Familienplanung und Schwangerschaftsunterbrechung.
Ubrigens ist allen, die sich mit kritischem Blick demokratischen Prozeduren, grundsitz-
lichem Pluralismus und Gewissensfreiheit anvertrauen, eine katholische Kirche pol-
nischer Anspriiche, Entscheidungsweisen und politischer Strategien als Kirche verdich-
tig.

Auch die Protestanten sind nicht frei von der Ambivalenz in Ost- und Zentraleuropa.
Die Stirke der Evangelischen in der DDR war es, dem Regime in verschiedenen
Weisen Warnungen zukommenzulassen und dazu vielen Ungliicklichen unter dem
Regime eine Zufluchtstitte zu bieten. Jetzt ist die Kirche institutionell gesichert, verfiigt
iiber garantierte Einkommen und kann sich dem Staat anvertrauen. Aber kann die
Evangelische Kirche in den Ostlindern Deutschlands noch diejenigen erreichen und
ihnen etwas bieten, die vor 1989 den Weg zu ihr gesucht haben? Ahnliches gilt natiir-
lich fiir die Katholische Kirche in Polen und fiir die Orthodoxe Kirche in RuBland.

Was Westeuropa angeht, so haben die Kirchen jedenfalls in bestimmten Lindern
keinen Zugang mehr zu den Massen: England, Frankreich und die Niederlande ragen
diesbeziiglich heraus, aber dasselbe gilt auch fiir breite Schichten in allen Lindern. Es
ist mehr als das, was unsere Religionssoziologen mit dem einfachen Wort »Sikularisie-
rung« andeuten, denn es spielt sich wesentlich auf geistiger Ebene ab, und da sind die
Dinge immer schwer zuginglich. In der modernen Gesellschaft stehen die jahrhun-
dertealten kirchlichen Institutionen irgendwo als Erbe da, wenn nicht als »religidses«,
dann doch als »kulturelles« Erbe. Thre Wirkung, soweit spiirbar, ist immer schwicher
geworden; ihre Angriffe gegen die moderne Vernunft, gegen die technische Ratio
muten als Wort- und Gedankenspielerei an; ihre Anspriiche sind durch die Erfahrung
geistiger Herrschaftssysteme und religioser Ideologien nahezu entleert worden.

Die Kirchen und ihre Religionsformen sowie ihre Normativitit konstituieren aber nur
einen Teil der heutigen Situation der Religionen in Europa.

Erstens gibt es viele Religionsformen, die den Kirchen gegeniiber auf Abstand gehen,
aber sich als christlich betrachten: verschiedene Arten gemeinschaftsstiftender volks-
religioser Gruppen, Volksreligionen, charismatische und evangelische Bewegungen,
kleinere Bruderschaften frommer Christen und so weiter.
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Zweitens gibt es viele Formen von Engagement, die sich an erster Stelle nicht durch
eine Religionsform auszeichnen, sondern praktisch ausgerichtet sind: Aktionsgruppen
aller Art, Einsatz fiir diejenigen, die als »Bediirftige« in und auBerhalb unserer Gesell-
schaft gelten, starkes personliches Verantwortungsbewuftsein und Aufmerksamkeit fiir
andere.

Drittens gibt es die vielen nichtchristlichen Religionsformen, Gemeinschaften und
Bewegungen, die nicht nur bei von aufierhalb Europas gekommenen Immigranten,
sondern auch bei einer zunehmenden Zahl von Europidern Gehor finden. Ich mochte
dazu auch die Jidischen Gemeinschaften rechnen, die schon lingst mit uns eine
gemeinsame Geschichte haben, sowie die hier ansdssig gewordenen Muslime.

Viertens gibt es iiberall, auch in Europa, die religios ausgerichteten Personen, die
individuellen Sucher sowie die kleinen und groflen geistig Selbstindigen, die einfach auf
dem Wege sind und mehr als andere die Eigenarten des Lebensweges selbst entdecken
miissen. Man spricht hier von Religion im privaten Bereich oder Religion der individu-
ellen Person: wovon wir viele Zeugnisse, aber kaum wirkliche Erkenntnisse haben.
Aber gerade in einem Europa, wo der Person ein eigener Wert zugemessen wird,
scheint mir diese personliche Religion fiir eine sinnvolle Zukunft duBierst wichtig zu
sein.

II. Probleme der Zukunft Europas und religiose Orientierung
1. Zukunft Europas

Nicht nur in den Kreisen von Briissel und StraBburg, sondern auch in Moskau und
Rom ist neuerdings das Bild des zu bauenden Hauses Europa besonders beliebt gewor-
den. An vielerlei Orten, auch auBerhalb der vier genannten Stddte, befindet sich dieser
Bau schon im titigen Stadium und nicht mehr in der allgemeinen Planung. Was sind
nun einige Probleme, die bei diesem BauprozeB auftreten, und denen wir bisher kaum
Aufmerksamkeit geschenkt haben?

Das erste Problem ist gerade die Existenz der Vergangenheit, anders gesagt: sind die
Strukturen oder gewisse Strukturen aus fritherer Zeit. Die Historiker mogen sich iiber
das Vorhandensein der Geschichte freuen, aber die Sozialwissenschaftler werden ihre
Funktionalitit, ja ihren Sinn iiberhaupt hinterfragen. Was sollen wir zum Beispiel mit
den Monarchien machen und iiberhaupt mit den Symbolen nationaler Identitdt, die noch
in der jiingsten Vergangenheit viele Menschen zur Opferbereitschaft anregten? Und was
sollen wir machen mit Religionsstrukturen aus fritherer Zeit, die zeitgenossischen
Auffassungen der Teilnahme und Verantwortlichkeit der Frauen und der Laien schlecht-
hin widersprechen? Die Frage ist besonders dringend, wo die Moglichkeit neuer, den
heutigen Problemen angepaBter Strukturen von anwesenden alten Strukturen eingeengt
oder gar verneint wird. Die Vergangenheit, der wir alle in unserer Jugend ein Loblied
sangen, wiegt, jedenfalls im Bereich von Politik und Religion, auch dadurch so schwer,
daB man sie so gern als Argument gegen Verdnderung gebraucht oder mifbraucht.
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Das zweite Problem beim Bau unseres Europa-Hauses ist dasjenige, was gerade den
Reiz der ganzen Unternehmung ausmacht, nimlich die Unterschiedlichkeit seiner
Bewohner. Ich meine nicht nur die personlichen Verschiedenheiten, derer wir uns alle
mehr oder weniger bewuft sind, sondern die kollektiven Verschiedenheiten: die vielen
in Europa gingigen Sprachen, die noch immer steigende Anzahl der Nationen und
damit leider verbundenen Nationalismen, die vielen ethnischen Gruppen, die seit den
sechziger Jahren und vor allem in den letzten Jahren in zunehmendem MaBe ihre
Existenz bezeugen. Vielfach sind diese Unterschiede mit Religion verbunden und
werden dadurch nicht nur legitimiert, sondern auch verabsolutiert.

Das dritte dringende Problem scheint mir eine Konsequenz des Vorhergehenden zu
sein: die Akzeptierung dieser Verschiedenheiten, die positive Anerkennung der Plurali-
tit und eines grundsitzlichen Pluralismus, die demokratische Entscheidungsweise. Als
die EG nur sechs Mitglieder hatte, war die Demokratie, nach den Erfahrungen mit den
totalitiren Staaten in Europa seit den zwanziger Jahren, eine Selbstverstindlichkeit. Das
Problem, daB so viele Linder kaum eine demokratische Lehrschule oder gar Ver-
gangenheit gehabt haben und daB ein Europahaus nur auf demokratischem Boden gebaut
werden kann, wird sich immer mehr aufdringen, wenn Staaten, denen die demokrati-
sche Gesinnung einschlieBlich Selbstkritik fehlt, um Aufnahme bitten. Ich denke an die
Tiirkei und an die zentral- und osteuropdischen Linder. Vergessen wir die jetzt stirker
werdenden neofaschistischen Bewegungen in allen Lindern Europas dabei nicht! Die
Religionen scheinen auf das Problem der Demokratie in der Praxis kaum antworten zu
konnen, insofern sie selbst nur in sehr beschrinktem Masse demokratische Einstel-
lungen kennen.

Das vierte innereuropdische Problem ist selbstverstindlich das der Arbeitslosigkeit,
der Armut, der Besitzverteilung: gerade jene Leiden, fiir die das kommunistische
System Losungen zu geben beanspruchte, bei denen es aber so jimmerlich versagt hat.
Und die Armut findet sich nicht nur im Osten, sondern auch, oft in unterschiedlichen
Formen, im Norden, Westen und Siiden Europas. Wenn es wahr ist, da die EG die
wirtschaftliche Konkurrenz mit Nordamerika und Japan giinstig beeinfluft und daB die
Produktivitit Europas zunehmen wird, wie ist dann der Wohlstand, der Besitz in
gerechter Weise zu verteilen? Auch hierauf scheinen die Religionen nur in sehr be-
schrinktem MaBe antworten zu konnen, da sie die Problematik moderner Wirtschaft
iiberhaupt nicht kennen.

Neben den vier hier skizzierten innereuropiischen Problemen — den Strukturen der
Vergangenheit, den unterschiedlichen Identititen, der demokratischen Entscheidungs-
weise und der offenen oder verborgenen Armut — gibt es meines Erachtens fiir die
Zukunft Europas entscheidende Probleme, deren Losung bisher nur ansatzweise
angepackt wurde. Es sind Probleme, die nur von der EG als Gemeinschaft in Angriff
genommen werden konnen, da sie sich auf die Verbindungen zwischen Europa und der
AuBenwelt beziehen. Ich nenne nur zwei dieser Probleme, und fiige sofort hinzu, daB
auch die vorher genannten Probleme nur auf europiischer Ebene eine langfristige Lo-
sung finden konnen.

Erstens: das Problem der Migration, nicht nur das der innereuropdischen Migration,
sondern auch das der Immigration von auBerhalb Europas. Der Fall der Schweiz ist
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paradigmatisch: Wenn wir im besten Land der Welt wohnen, was Lebensstandard usw.
betrifft, welche Immigrationspolitik sollen wir betreiben hinsichtlich des Drucks der
auBereuropdischen Massen, die auf den goldenen Kontinent dringen? Die Debatte zicht
sich endlos hin, und inzwischen haben die Anti-Bewegungen sich gefestigt: Anti-
Auslinder, Anti-Asylbewerber (Asylanten), Anti-Islamisten usw. Unnotig ist auch hier
zu sagen, wie sehr der Traum des Paradieses triigerisch wirkt und, sobald der Traum
mythische Formen annimmt, sich der rationalen Kontrolle entziehen kann. Was die
Immigrationspolitik betrifft, so kann sie nur auf langfristige Sicht entwickelt werden;
zugleich miissen wir uns nun der Einzigartigkeit des Problems fiir Europa (verglichen
z.B. mit den USA oder Australien) bewuBt sein. Das Problem der zuzulassenden
Immigration fiihrt sodann zu einem zweiten Problem.

Zweitens: Ich meine das Problem der auswirtigen Beziehungen zur Dritten Welt und
namentlich zu den umliegenden muslimischen Gebieten Nordafrikas, des Nahen Ostens,
der Tirkei, dazu im Kaukasus und jenseits des Urals (das muslimische Zentralasien).
Momentan ist die Aufmerksamkeit ganz den Investitionen bzw. der Hilfe fiir Osteuropa
gewidmet, doch auf lingere Sicht hin sollte der »muslimische Ring« um Buropa herum
stirker beachtet werden, als es jetzt der Fall ist. Alle diese Gebiete mochten gute
politische und wirtschaftliche Beziehungen zum wirtschaftlichen Machtblock Europa
pflegen; verschiedene Ansitze eines euro-arabischen Dialogs oder die Verhandlungen
iiber den Beitritt der Tiirkei zur EG zeugen von solchen Interessen. Das aber bedeutet,
daB eine viel bessere Vertrautheit mit dem Islam und muslimischen Lindern und
Volkern erforderlich ist, als es sie jetzt in Europa gibt.

Uber diesen muslimischen Ring hinaus steht die Frage des Verhiltnisses Europas zur
AuBenwelt im allgemeinen zur stindigen Diskussion. Man weifl von den Verhandlungen
der EG mit den USA, Japan und Ruffland. Aber wie sind die Beziehungen der EG zur
Dritten Welt, und wie sollen sie sich im Laufe der Zeit entwickeln? Tatsichlich hat die
ZusammenschlieBung der EG zu einer wirtschaftlichen Machteinheit in anderen Lindern
weit weniger Begeisterung gefunden als in den EG Mitgliedsstaaten selbst, und das
nicht ohne Grund. Nahezu alle Linder der Dritten Welt haben unter der Kolonialpolitik
europdischer Linder gestanden, und ihre Wirtschaft wurde nach den Bediirfnissen des
Mutterlandes organisiert. Nach der Unabhingigkeit haben nahezu all diese Linder sich
den USA und den europiischen Geldgebern gegeniiber tief verschuldet; sie sind nicht
einmal imstande, die Zinsen dieser Schulden zu bezahlen. Mit Ausnahme der Ollinder
und einiger Staaten wie China wird das Wirtschaftsleben dieser Liander griBtenteils von
westlichen Interessen bestimmt. Anders und weniger diplomatisch gesagt: Nach der
Periode der politischen Kolonisierung befinden sie sich in einer Periode der wirt-
schaftlichen Kolonisierung oder Ausbeutung. Die Erhohung des Wohlstandes in Europa
und USA geht zu Lasten des Lebensstandards der Dritten Welt; der Reichtum des
Nordens wird von den Lindern des Siidens bezahlt. Schon vor zwanzig Jahren hatten
Okonomen berechnet, da es im wirtschaftlichen Interesse der USA und der UdSSR
lag, wirtschaftliche Zusammenarbeit statt eines kostspieligen Kalten Krieges zu betrei-
ben. Doch in beiden Fillen ging es auf Kosten der Drittweltlinder, die unendlich viel
fiir den Kalten Krieg an Bewaffnung und lokalen Konflikten haben bezahlen und jetzt
erneut die neuen Entwicklungen des Nordens ausbaden miissen. Der Glaube an eine
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weltweite Entwicklung, wie er in den sechziger Jahren vorgeherrscht hat, hat tiefem
Pessimismus Platz gemacht; die Lander der sidlichen Hemisphire werden immer mehr
in der Entwicklung zuriickbleiben. Wie soll die EG dieses Problem anfassen?

Mir scheint, daB eine mogliche Losung dieser beiden Probleme damit beginnen mul,
eine realistische Sicht der Stellung Europas in der Welt nicht von Europa selbst aus,
sondern von der Welt aus zu entwickeln. So wie die Schweiz ihre Stellung in Europa
jetzt langsam von Europa aus zu sehen anfingt, soll Europa sich selbst in seiner
Bedingtheit von der Welt aus erkennen lernen. Etwas von der Schwierigkeit der
Operation, wenigstens in der europiischen offentlichen Meinung, sieht man in der
Angst, welche die Olkrise 1973, die islamische Revolution in Iran 1979 und das
Aufkommen des islamistischen Aktivismus in Nordafrika und anderswo in Europa
hervorgerufen haben.

Unsere These geht also dahin, daB Europa, um seine Zukunft zu denken, sich vom
natiirlichen Eurozentrismus befreien muB. Das fordert ein neues Selbstverstindnis
Europas, eine neue Geschichtsschreibung, eine neue Erziehung und Ausbildung. Die
natiirliche Neigung, in einen Europa-Zentrismus zuriickzufallen und die umliegende
Welt von einer Europa-Apartheid aus zu betrachten, soll der wachsenden Einsicht Platz
machen, daB es letztlich die Welt ist, die Europa bedingt, sowie es Europa ist, das die
Schweiz bedingt, was die offentliche Schweizer Meinung auch sagen mag. Weder die
USA noch Europa sind als Zentrum der Welt anzusehen.

2. Religiése Orientierungen

Auf den ersten Blick gibt es keine religiosen Losungen fur die Last geschichtlicher
Strukturen, fiir die Verschiedenheit der Ethnien und Nationen, fiir die Demokratisierung
europdischer Gesellschaften und politischer Systeme, fiir die Probleme der Armut und
Besitzverteilung, fiir die Lisung der Migrations- und Immigrationsprobleme oder fiir
die auswirtigen Beziehungen Europas namentlich zur Dritten Welt. Man konnte daraus
die Folgerung ziehen, daB Religionen fiir solche Zukunftsprobleme grundsitzlich
irrelevant sind. Auch wenn wir in den Religionen Stromungen mit und Stromungen
ohne Sorge fiir die Welt und ihre Zukunft unterscheiden, so sind erstere noch immer
nicht imstande, wirkliche Losungen anzubieten auBer durch normative Erkldrungen oder
utopische Visionen. Ich mdochte aber gerne zeigen, dafl dies alles mehr mit Religion zu
tun hat, als es auf den ersten Blick der Fall zu sein scheint.

Das ist namentlich im negativen Sinn der Fall. Zahllose Strukturen und Regelungen
aus der Vergangenheit werden schon deshalb als selbstverstdndlich hingestellt, weil sie
als mit der Religion verbunden oder von der Religion gefordert dargestellt werden.
Zahllose Verschiedenheiten zwischen Ethnien und Nationen werden als mit der Religion
zusammenhidngend vorgestellt und bestdtigt. Zahllose undemokratische Verhaltens-
weisen sind damit abgesegnet, auch wenn sie zu offener sozialer Ungerechtigkeit fith-
ren. Auch der Widerstand gegen aulBlereuropidische Immigration wurde mit dem
Argument angeheizt, daB die Immigranten keine Christen seien. Auch das Verhiltnis
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Europas zur Dritten Welt ist iiberwiegend als das Verhiltnis christlicher Linder zu
nichtchristlichen Gesellschaften beschrieben worden, ohne nach Recht und Unrecht in
diesem Verhiltnis zu fragen.

Ich mochte aber noch etwas weiter gehen, als nur die negative Rolle aufzuzeigen,
welche die Religion beim Eroffnen einer neuen Zukunft gespielt hat. Diese, sagen wir,
konservierende Funktion der Religion kann selbst einer Kritik unterzogen werden, und
zwar nicht einer nur rationalen, sondern auch einer religidsen Kritik.

So lernen wir nicht nmur von den Sozialwissenschaften, sondern auch von einer
kritischen Theologie, wie vorsichtig man mit religitsen Legitimierungen gegebener
Verhiltnisse sein soll und daB von den Zielen einer Religion aus solche Festlegungen
kritisch gewertet werden konnen. Dabei geriit auch die Autoritit, welche die Legitimie-
rung auf Grund der religiosen Tradition ausfiihrt, selbst ins Kreuzfeuer der Kritik,
insofern die Religion als Legitimationsgrundlage beansprucht wird.

Ebenso lernen wir von den Sozialwissenschaften wie von einer kritischen Religions-
wissenschaft, welche negativen Folgen die Identifizierung einer Religion mit einer
streitenden Partei nicht nur fiir den Verlauf des Konfliktes, sondern auch fiir die
Glaubwiirdigkeit der betreffenden Religion haben kann.

Wenn es wahr ist, da eine an und fiir sich undemokratische Kirchenordnung oder
religicse Institution kaum zur Demokratisierung einer Gesellschaft beitragen kann, so
soll doch auch immer der sozialethische Ansatz, der mit jeder Religion gegeben ist,
gegeniiber einer absoluten Autoritit auf Erden ins Auge gefait werden. Ebensowenig
wie den Dialog und die elementaren Menschenrechte verneint eine Religion die person-
liche Verantwortlichkeit jedes Menschen.

Ahnliches kann auch zur Problematik der Armut und der Besitzverteilung gesagt
werden. Wenn eine Analyse der Situation die strukturellen Ursachen eines sozialen
Unrechts dargelegt hat, so kann von einem sozialethischen Ansatz her zur Aufhebung
dieser Ursachen gedringt werden.

Auch die (Im)Migrationsproblematik und die Probleme der Beziehungen Europas zur
Dritten Welt lassen sich in dhnlicher Weise analysieren und dann von einem sozial-
ethischen Ansatz her durchdenken. Dem noch bisweilen gemachten Gegensatz zwischen
Christen und Nichtchristen in Sachen Immigranten und Drittweltlinder sollte radikal
entgegengetreten werden, es sei denn, die betreffenden Christen befinden sich in einer
wirklichen Gefahr oder sie konnten nicht nach ihrem Glauben leben. Der Eurozen-
trismus hat zu negativen Folgen gefiihrt, auch und zumal wenn er durch die Religion
legitimiert wurde. Wenn die Zukunft Europas nur von der Ganzheit der Welt aus
gedacht werden kann, so soll auch seine Religion — in ihren menschlichen Formen —
eher von einem mehr universalen, planetarischen Standpunkt aus gesehen werden. Die
Tatsache, daB Europa das Christentum sozusagen vereinnahmt hat, hat entscheidend zu
seiner Apartheid beigetragen. Christen aufierhalb Europas werden die ersten sein,
welche diese These bestitigen und zu einer Enteuropidisierung des Christentums sowie
einer ethischen Kritik und Selbstkritik Europas entscheidend beitragen konnen.
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IIl. Religionsprobleme in der Zukunft Europas

Bisher haben wir iiber das heutige Europa und einige seiner allgemeinen Probleme in
der ndchsten Zukunft gesprochen. Ich mochte abschliefen mit einigen Bemerkungen
iiber typische Religionsprobleme, die es gewil in der Zukunft geben wird.

Problem Nr. 1 wird zweifelsohne die okumenische Zusammenarbeit sein, wobei die
interkonfessionellen Beziehungen in Europa wiederum von der Weltebene aus, also im
Rahmen der Weltokumene gesehen werden. Sehr wahrscheinlich sind die Katholisch-
Orthodoxen Beziehungen dabei der Hauptangelpunkt, wobei das Los bestimmter
Unierter Kirchen (z.B. in der Ukraine) ein wichtiges Thema ist. Die Vorsicht, mit der
die katholische Kirche sich neuerdings zu anderen christlichen Kirchen im o6kume-
nischen Gesprich duBert, und die Weise, in der sie ihr Programm der Rechristianisie-
rung Europas im Alleingang entwickelt hat, werden ihr in einem offenen Europa des
Dialogs negativ vorgehalten werden.

Problem Nr. 2 wird die Stellung der Kirchen innerhalb und auBerhalb der EG in
Europa sein. Mir scheint, daf die Zeit vorbei ist, in der die Kirchen Herrschaftsberei-
che schaffen bzw. verteilen konnen und Anspriiche auf eine Sonderbehandlung in der
Gesellschaft und seitens des Staates durchsetzen konnen. Sollte es Privilegien fiir
Kirchen geben, so sollte das fiir alle Kirchen und alle religiosen Institutionen gelten.

Problem Nr. 3 ist die Bejahung der Pluralitit der Religionen einschlieflich des Islams
in Europa wie anderswo sowie die Bejahung der Pluralitit innerhalb der eigenen
Religion bzw. Kirche, mit einer Integrierung von Laien, Frauen und jiingeren Men-
schen. Jegliches Feindbild wird letztlich seinen Schatten auf den Urheber selbst zuriick-
werfen.

Die Probleme des Lebens werden in einer sich schnell weiter modernisierenden
Gesellschaft anders aussehen. Vielleicht wird sich mit einem gestirkten Neokapitalis-
mus die Idee des »Marktes« der Religionen in Europa weiter durchsetzen, wie es in den
USA bereits geschehen ist. Auf jeden Fall wird mit der Individualisierung das Leben
fiir viele nicht einfacher werden. Schon jetzt herrschen Probleme der Sinngebung, der
Gestaltung und Identitit des personlichen Lebens, und es liegt nahe anzunehmen, daf}
solche Probleme wachsen werden. Damit werden Gemeinschaftsbildung, Basisgruppen,
Aktionsgruppen eine immer dringendere Notwendigkeit. Das Bediirfnis nach Gemein-
schaft, Kommunikation und Dialog findet gewiB in den Religionsgemeinschaften eine
gewisse Antwort. In welcher Weise solche Netzwerke der menschlichen Kommunika-
tion sich weiter festigen und verbreiten werden, scheint mir von der eigenen Kreativitit
der Menschen, aber auch von einer neuen Art offener Institutionen sowie von der
Offenheit der etablierten Institutionen abzuhidngen.

Letztlich wird im Europa eines Zeitalters fortgeschrittener Technologie und Wirt-
schaft, wobei der Mensch zur Technifizierung neigt und ein wirtschaftlicher Liberalis-
mus unaufhorlich seine Opfer fordert, die Moglichkeit der Kommunikation entscheidend
fiir das menschliche Uberleben sein. Das Uberleben wird da moglich sein, wo es eine
Ebene der Begegnung, zumal der personlichen Begegnung gibt. Nennen wir es Dialog,
aber nicht einen Dialog um des Dialogs willen, sondern aufgrund der Verantwort-
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lichkeit fiir die Menschen und fiir die Welt, in der sie leben! Der zunehmenden Gefahr
der Ver-unmenschlichung, der Un-menschlichkeit steht die gelebte Menschlichkeit
gegeniiber. Sei es in Europa oder anderswo in der Welt, menschliche Qualitit hat mit
Gott zu tun. Hier wie dort ist es menschliche Begegnung, die gemeinsame Zukunft
schafft. Welche menschliche Qualitit und welche gemeinsame Zukunft — das ist das
Problem, das uns beschéftigt.
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GEGENWARTIGE ENTWICKLUNGEN DES
BUDDHISMUS IN UNGARN

von Martin Baumann

Das Ende des real-existierenden Sozialismus in den Lindern Osteuropas hat fir den
Buddhismus in Ungarn neue Moglichkeiten eroffnet. Seit der politischen Wende 1989
sind verschiedene neue buddhistische Gruppen und Institutionen gegriindet worden. Von
einem regen buddhistischen Leben wie vergleichsweise in einigen Lindern Westeuropas
kann in Ungarn zwar noch nicht die Rede sein. Die bislang wenigen ungarischen
Buddhisten blicken jedoch angesichts der neuen Religionsfreiheit voller Hoffnung in die
Zukunft. Der Beitrag will einen allgemeinen Uberblick iiber die Geschichte und die
gegenwirtige Lage des Buddhismus in Ungarn geben. Er kann, da er auf nur wenigen
Gesprichen mit ungarischen Buddhisten im Sommer 1993 beruht, lediglich einen
anfinglichen Eindruck vermitteln.

Erste Kenntnisnahme

Wann die ersten Kenntnisse iiber das Leben und die Lehre des Buddha Sikyamuni in
das damalige Konigreich Ungarn kamen, ist nicht genau bekannt. Die Gebiete des
heutigen Ungarn wurden nach Vertreibung der ottomanischen Tirken seit dem 18.
Jahrhundert von den dsterreichischen Habsburgern regiert. So blieb ein kultur-
geschichtlicher EinfluB Wiens, dem >Paris an der Donau¢, auf das geistige Leben der
gebildeten Schichten Ungarns unverkennbar. Im frithen 19. Jahrhundert wurden an den,
meist christlichen, Bildungsinstitutionen Ungarns die Ideen der franzosischen Auf-
klirung aufgenommen; das sich entwickelnde Biirgertum versuchte seinen gesellschaftli-
chen Status durch Stirkung eines NationalbewuBtseins zu emanzipieren. Das Interesse
an der nationalen Vergangenheit und die Suche nach der Herkunft des ungarischen Vol-
kes befliigelte viele Studenten an den ungarischen Hochschulen. Einer von ihnen war
der 1784 in Transsylvanien geborene Alexander Csoma de Kords. Er war iiber seine
Studien klassischer und orientalischer Sprachen zu der Vermutung gekommen, die ein-
stige Heimat der Ungarn sei in Asien zu finden.

Csoma de Koros begab sich 1820 auf Wanderschaft und erreichte als einer der ersten
Européer, lange vor den hierzulande bekannteren Briidern Schlagintweit, Tibet. Die
Begegnung mit der tibetischen Kultur und dessen reichem Schrifttum fesselte ihn derart,
daB er statt des geplanten einen Jahres sieben Jahre damit verbrachte, zusammen mit
dem Rotmiitzenlama Sangye Puntsog den tibetischen Kanon, den Kanjur und Tanjur, zu
studieren. Als heute fast vergessener Sprach- und Kulturwissenschaftler erarbeitete
Csoma de Koros die fiir seine Zeit bahnbrechenden Werke iiber die tibetische Kultur:
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eine tibetische Grammatik, ein tibetisch-englisches Worterbuch, ein Tibetisch-Sanskrit
Worterbuch buddhistischer Begriffe (alle in Englisch, erstmals 1834 veroffentlicht).

Dennoch hatte Csoma de Koros iiber seine Studien des tibetischen Buddhismus das
Ziel seiner Reise, den geographischen Ursprungsort des ungarischen Magyarenvolkes
zu finden, nicht vergessen. Auf einer erneut geplanten Reise starb Csoma de Koros
1842 in Darjeeling an Malaria. Das Land seiner Trdume, das er in den innersten
Gebieten des Tartarenreiches nahe Chinas vermutete, erreichte er nicht. Seine reichen
Kenntnisse iiber die Sprache, Religion und Lebensweise der Tibeter wufiten die Briten
schon frithzeitig zu nutzen. Fiir die Kolonialmacht in den Himalayalindern, insbesonde-
re fiir Verwaltungs- und Handelszwecke, waren die Arbeiten von groflem Wert. Die
Koniglich-Asiatische Gesellschaft in Kalkutta veranlafite daher den Druck. In Csoma de
Koros’ Heimatland kamen die Arbeiten lediglich iiber das Englische vermittelt an. Sie
fanden jedoch kaum Niederschlag. Erst 100 Jahre spiter begann man, seine Unterneh-
mungen und sein Werk zu wiirdigen und zu rezipieren.'

Im ausgehenden 19. und frithen 20. Jahrhundert nahm das Interesse an den Sprachen
und Lehren des Buddhismus in den westlichen Lindern Europas zu. Neben London,
Paris und Leipzig war Wien, die Hauptstadt der osterreichisch-ungarischen Donau-
monarchie, eines der Zentren buddhologischer Studien. Wien war nicht weit von Buda
und Pest, die sich 1873 zur spiteren ungarischen Hauptstadt vereinigten, entfernt. Noch
vor der Jahrhundertwende hatte der Indologe Karl Eugen Neumann (1865-1915) in
Wien mit seinen Ubersetzungen ausgewihlter Teile des Pali-Kanons begonnen; die
deutschsprachigen Schriften diirften auch von den Gebildeten und Kiinstlern Budapests
zur Kenntnis genommen worden sein.

Anders als in Deutschland und England kam es in der ersten Hilfte dieses Jahrhun-
derts in Ungarn nicht zur Griindung buddhistischer Gruppen. Auch im Nachbarland
Osterreich gab es zu dieser Zeit nur kleine buddhistische Zirkel.? Der aus Krefeld nach
Budapest zugezogene Eugen Lenard (1876-1924) fungierte zwar vor dem ersten
Weltkrieg als Reprisentant der 1909 in Breslau gegriindeten Deutschen Pali-Gesell-
schaft fiir Ungarn. Eine eigenstindige Gruppe entstand jedoch nicht. Der namentlich zu
Lénard Jend magyarisierte Lenard veroffentlichte das erste Werk tiber den Buddhismus
auf ungarisch: Dhammo, 2 Binde, Budapest 1911 und 1913.°> Noch heute, zu Beginn
der neunziger Jahre, gilt Lenards Dhammo als das maBgebliche Werk auf Ungarisch,

! Zum Leben und Werk von Csoma de Kords siehe die Biographie in Fortsetzung von JOZSEF TERJIEK, »Alexander

Csoma de Koros. Eine kurze Biographie«, in: Der Kreis 190 (1989) 32-44; Der Kreis 191 (1989) 43-55 und Der
Kreis 194/195 (1990) 71-96. Zur europiischen Entdeckung der tibetischen Kultur siche allgemein CLAUDIUS C,
MULLER/WALTER RAUNIG (Hg.), Der Weg zum Dach der Welt, Innsbruck 1982.

* Siehe dazu FRANZ RITTER, »Austro-Buddhismus. Kleine Geschichte des Buddhismus in Osterreich, in: Bodhi
Baum 18, 2 (1993) 4-10, und HELLMUTH HECKER, »Buddhisten im alten Osterreich, in: Bodhi Baum 18, 2 (1993)
16-19.

3 Zu Lenard siehe HELLMUTH HECKER, Lebensbilder deutscher Buddhisten, Band 2, Konstanz 1992, 105-106.
Lenard verdffentlichte in der Buddhistischen Welt (Breslau) Beitriige zu »Buddhismus in Ungarne, 1910/11, 220-226
und »Buddhistische Spuren in der Literatur des Balkans«, 1911/12, 51-63. Ein Foto des Grabmahls von Lenard auf
dem Friedhof Klosterneuburg (bei Wien) ist abgedruckt im Beitrag von HELLMUTH HECKER, Buddhisten im alten
Osterreich, 18: charakteristisch ist der Buddha-Kopf auf dem Grabstein.
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um den Theravida-Buddhismus zu studieren; 1984 erfolgte eine bald vergriffene
Neuauflage durch Dr. J6zsef Horvith.

Die wenigen Kenntnisse iber den Buddhismus beschrinkten sich auf einzelne
Personen, so etwa auf Emnst Reinhold (1886-1964), der aus Budapest stammte, spiter
aber nach Wien zog.® Nicht unerwihnt bleiben darf der in Paks geboren Ignicz
Trebitsch (1879-1943). Trebitsch war anfangs Schauspielschiiler in Budapest, verlieB
jedoch kurz vor der Jahrhundertwende Ungarn. Er half durch zahllose Reisen und
vielfiltige Kontakte in Europa, Nordamerika und Ostasien, die Lehre des Buddhismus
zu verbreiten. Trebitsch hatte 1925, nach zuvor duBerst zwielichtigen Titigkeiten als
Spion und Geheimdienstler wihrend der Kriegsjahre, in Ostasien den Buddhismus
kennengelernt; in Nanking (China) lieB er sich 1931 unter dem buddhistischen Monchs-
namen Chao Kung ordinieren. Trebitsch pflegte enge Kontakte zu Georg Grimm und
Martin Steinke, den wihrend der zwanziger und dreifliger Jahre in Deutschland, neben
Paul Dahlke, maBgeblichen Buddhisten. 1938 beabsichtigte Trebitsch, in sein ungari-
sches Heimatland zuriickzukehren. Sein Antrag wurde jedoch abschligig beschieden
und Trebitsch verblieb in Shanghai bis zu seinem Tod 1943.°

Buddhismus im Sozialismus

Nach Ende des zweiten Weltkrieges wurde Ungarn dem politischen und wirt-
schaftlichen EinfluBbereich der Sowjetunion zugeteilt. Ungarn war bis dahin eine
weitgehend religis, iiberwiegend katholisch geprigte Gesellschaft gewesen. Die
marxistisch-leninistische Religionspolitik sikularisierte die grofien kirchlichen Besitz-
tiimer, nationalisierte die Schulen und propagierte den marxistischen Atheismus als
offizielle Weltanschauung.®

Trotz dieser fiir die katholischen und protestantischen Kirchen, wie fiir andere
religitse Organisationen auch, ungiinstigen und konfliktreichen Bedingungen, kam es
1951 zur Griindung der Ungarischen Buddhistischen Mission in Budapest. Griinder war
Dr. Ern Hetényi (geb. 1912). Er war in den dreiBiger Jahren Buddhist in der tibe-
tisch-buddhistischen Tradition geworden.” Hetényi wurde 1953 als Bruder Dharmakir-
ti-Padmavajra in den Orden Arya Maitreya Mandala (AMM) aufgenommen. Ein Jahr
zuvor war in Berlin der AMM-Ordenszweig Westeuropa durch Hans-Ulrich Rieker

* Siehe HELLMUTH HECKER, Lebensbilder deutscher Buddhisten, 199-201. Reinhold betreute Werk und NachlaB
von Karl Eugen Neumann.

3 Siehe ebd., 265-272, und BERNARD WASSERSTEIN, The Secret Lives of Trebitsch Lincoln, London 1988.

¢ Siehe allgemein dazu MIKLGS TOMKA, »Tendencies of Religious Change in Hungary«, in: Archives de Sciences
Sociales des Religions 65, 1 (1988) 67-79, und DERS., »Secularization or Anomy? Interpreting Religious Change in
Communist Societies«, in: Social Compass 38, 1 (1991) 93-102.

" Siehe LAMA ANAGARIKA GOVINDA/ADVAYAVAIRA, »Der Orden Arya Maitreya Mandala — Riickblick und
Perspektivene, in: Der Kreis 166 (1983) 14-31, 18.
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(1920-1979) proklamiert worden.® Hetényi forderte die Etablierung eines vom westli-
chen Zweig unabhingigen, eigenstindigen Zweiges fir Osteuropa. Riickblickend
konstatiert Advayavajra (Dr. Karl-Heinz Gottmann), der Nachfolger Govindas und
Linienhalter der Ordenstradition: »Nach langen Beratungen, in die unsere Erfahrungen
mit dem kommunistischen Ostdeutschland einflossen, entschlossen wir uns, um den
Buddhismus im kommunistischen Gebiet eine Chance zu geben, dem Wunsch nach-
zukommen. Dr. Hetényi wurde dann im Mai 1956 in den Orden initiiert und als Upd-
carya [Leiter] fir Osteuropa ordiniert. Nach seinen Berichten wurde eine groffartige
Arbeit geleistet: man gab Zahlen von 500 Mitgliedern an. Andererseits kamen Nach-
richten aus Ungarn, die Zweifel aufkommen liefen, ob der Orden hier nicht von der
Kommunistischen Regierung fiir ihre Zwecke benutzt wurde«.”

Hetényi griindete 1956 ein buddhistisches Priesterseminar und Forschungsinstitut, das
von staatlicher Seite anerkannte >Alexander Csoma de Korts Institut. Das Institut
vergab wissenschaftliche Arbeiten und Titel und verdffentlichte bis in die achtziger
Jahre hinein ein mehrsprachiges Bulletin. Hetényi tibersetzte buddhistische Fachliteratur
ins ungarische und ermdoglichte so den am Buddhismus Interessierten einen Zugang zur
buddhistischen Lehre. Er fertigte Ubersetzungen der Schriften und Biicher von Lama
Govinda an und erstellte ein pali-ungarisches und ein tibetisch-ungarisches Worterbuch
auf der Grundlage einer tibetisch-deutschen Vorlage.

Bei der Verbreitung buddhistischer Fachliteratur wurde Hetényi von Dr. Jézsef
Horvith, seit 1959 AMM-Mitglied, unterstiitzt. Seit 1979 offiziell damit betraut,
vervielfiltigte Horvath die bis dahin mit der Schreibmaschine in wenigen Exemplaren
erstellten Informationen in einer grofieren Stickzahl. So konnte dem zunehmenden
Interesse, insbesondere seit Beginn der achtziger Jahre, nachgekommen werden. Es
gelang, trotz der Zensur, buddhistische Werke in wesentlich groBeren Kreisen zu
verbreiten als zuvor. Horvith schitzte auf Grund seiner Kontakte und den zahlreich aus
dem Land bei ihm eingetroffenen Anfragen die Zahl der ernsthaft an der buddhistischen
Lehre Interessierten auf mehrere Tausend. Seine Vermutung war, daB die staatlich
vorgeschriebene atheistische Ideolgie als Gegenreaktion bei vielen gerade ein Suchen
nach religiser Sinngebung und Lebenserkldrung bewirkthaben konnte.

Auf der anderen Seite ist jedoch nicht zu verkennen, daB Hetényi, gewissermalen
offizieller Reprisentant des Buddhismus in Ungarn, darauf bedacht war, alle buddhisti-
schen Aktivititen unter dem Dach der Buddhistischen Mission AMM zu kanalisieren.
Andere Gruppen wurden nicht toleriert. In diesem Sinne offiziell nur auflerhalb

8 Zur geschichtlichen Entwicklung und inhaltlichen Ausrichtung des AMM siehe: Lama Anagdrika Govinda und
sein Orden Arya Maitreya Mandala, Stuttgart 1987, und MARTIN BAUMANN, Der buddhistische Orden Arya
Maitreya Mandala. Religionswissenschaftliche Darstellung einer westlich-buddhistischen Gemeinschaft, Marburg
1994

® ADVAYAVAIRA, »Zum 60-jihrigen Bestehen des Ordens Arya Maitreya Mandala. Ein Riickblicke, in: Der Kreis
208 (1993) 3-44, 28,

% Laut Interview mit Dr. Jézsef Horvéth am 23.07.1993 in Budapest und Mitteilung von Horvéth an den Verfasser
im Brief vom 27.08.1993.



42 Martin Baumann

Ungarns anerkannt bestand von 1967 bis 1975 ein Zweig der Maha Bodhi Gesellschaft'!
in Ungarn. Die Gruppe um den Theravida-Buddhisten Lajos Gyorkos umfabte etwa 30
Mitglieder. Der damalige Sekretir der britischen Mahid Bodhi Gesellschaft, Russell
Webb, hatte 1969 wihrend eines Besuchs den ungarischen Zweig als Vertretung
authorisiert. Webb bezeichnete die Gesellschaft — in demonstrativer Geringschitzung
von Hetényi und seiner Buddhistischen Mission — als »the sole, genuine Buddhist
movement in Hungary at the present time«.'

AuBer dieser >Zwischen-Episode« war in der Tat eine buddhistische Lehrverbreitung
und Praxis wohl nur im Rahmen der Buddhistischen Mission moglich. Die Mission
erstellte zwar buddhistische Publikationen, fungierte zugleich jedoch als Mittel, »to
control and prohibit the free development of various Buddhist schools«.'* Zudem
wurden oftmals Personen, die einen nur kurzen Kontakt zur Buddhistischen Mission
hatten, als Mitglieder gezihlt. Die vergleichsweise beachtliche Zahl von 470 bis 500
registrierten buddhistischen Laienanhéingern war so wohl eher propagandistisch als an
den tatsdchlichen Verhiltnissen orientiert. Offiziell diirfte die vom Innen- und Kul-
turministerium gestattete Gewahrung buddhistischer Aktivititen als nach aufien ge-
richtete Darstellung einer freien Religionspolitik Ungarns einzustufen sein — eine
Aufarbeitung dieser Zeit steckt jedoch erst in den Anfingen und ein Urteil soll hier
nicht erfolgen.

Buddhistische Entwicklungen seit 1989

Der wirtschaftliche Aufschwung Ungarns in den siebziger und frithen achtziger
Jahren ermoglichte auch eine Liberalisierung im sozialen und kulturellen Leben. Die
Bildung mehr oder weniger eigenstindiger christlicher Gemeinschaften wurde zuneh-
mend gestattet; viele Ungarn der Nachkriegsgeneration stellten die offizielle Religions-
politik in Frage. Mit dem Zusammenbruch und der Auflosung der Sowjetunion setzte in
den Lindern Osteuropas ein Umgestaltungsprozell ein, der nicht zuletzt im Bereich der
Religionspolitik alten wir neuen Religionen bis dahin nicht gekannte Freiheiten und
Moglichkeiten erdffnete.

In Ungarn wurde 1989/90 ein neues, liberales Religionsgesetz verabschiedet. Es
behandelt vom Status her alle Religionen gleich und untersagt Diskriminierungen.
Religiose Gruppen und Institutionen wurden aufgefordert, sich registrieren zu lassen,

! Die Maha Bodhi Society wurde 1891 von Anagirika Dharmapala (1864-1933) in Colombo (Sri Lanka)
gegriindet. Ziel dieser ersten internationalen buddhistischen Organisation war und ist, Bodh Gaya, die Stitte der
Erleuchtung des Buddha Sikyamuni, wieder zum Mittelpunkt buddhistischer Religiositit werden zu lassen.
Zweigstellen entstanden u. a. 1897 in den USA, 1911 in Deutschland und 1926 in GroBbritannien; siche HEINZ
BECHERT, »Die Erneuerung des asiatischen und die Entstehung des abendléndischen Buddhismuse, in: DERS./
RICHARD GOMBRICH (Hg.), Die Welt des Buddhismus, Miinchen 1984, 275-286.

2 RUSSELL WEBB, »Buddhism in Hungary«, in: Buddhist Quarterly 2, 2 (1969) 7-10, 9.

" LAszLO VARGA, »Buddhism in Hungarye, cinseitiges Informationsblatt, 1991. Varga ist Mitglied der Ungari-
schen Ch’an Buddhistischen Gemeinschaft. Ich danke Herrn Webb, mir dieses Schreiben, seinen Aufsatz sowie
weitere Informationen zugesandt zu haben.
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um in den GenuB staatlicher Fordergelder kommen zu konnen. Zur Registrierung waren
(und sind) zwar 100 Mitglieder und damit eine gewisse Gruppengrofe nachzuweisen,
doch wurde der Mitgliederstatus nicht nihergehend definiert. So konnten auch lediglich
Interessierte oder Bekannte mit ihrer Unterschrift kleinen Gruppen zur Anerkennung
verhelfen. Das offizielle Verzeichnis religioser Gruppen in Ungarn listete fiir 1992 46
Gemeinschaften, Organisationen und Dachverbinde auf, darunter sechs buddhistische
Gruppen. Die einzelnen buddhistischen Gemeinschaften und Gruppen bildeten sich 1989
und 1990, lediglich der AMM existierte schon zuvor.

In der Bruderschaft Ungarn des Ordens Arya Maitreya Mandala wurde Dr. Ernd
Hetényi 1990 seiner Amter und seiner Rechte als updcdrya enthoben. Als neuer Leiter
der Bruderschaft wurde Dr. Jézsef Horvith eingesetzt. Er ist auch mit der Leitung des
Csoma de Korods Instituts beauftragt, nachdem Hetényi als Direktor abgesetzt wurde.'
Die Arbeiten des Instituts ruhen jedoch seit 1990.

Die politische Liberalisierung ermoglichte es westlichen AMM-Ordensangehorigen,
erstmals Mitte der achtziger Jahre direkte Kontakte mit den ungarischen Mitgliedern
aufzunehmen. Zuvor hatte Hetényi alle Austauschangebote und Kontakte mit westlichen
Buddhisten ausgeschlagen. 1986 konnte so zum ersten Mal ein einwochiges Exerzitium
des AMM in Ungarn durchgefiihrt werden, das Advayavajra und Vajramila (Sabine
Thielow-Pressing) leiteten. Ein Jahr spiter wurde im Garten von Jozsef Horvith eine
buddhistische stdipa errichtet; regelmiBig haben dort seitdem Andachtsfeiern (p#ijd) und
Meditationen stattgefunden. Die ungarischen AMM-Mitglieder wurden von Vajramili
und ihrem ungarischen Mann Lilavajra (Dr. Lajos Pressing) betreut; an den Exerzitien
nahmen regelmifig etwa 45 Teilnehmer teil. 1993 kaufte man ein Haus auBierhalb von
Budapest, das zum Seminarhaus umgestaltete wurde. Schon wenige Monate spiter fand
dort ein Exerzitium statt.

Kurz nach der politischen Wende bildete sich 1990 in Budapest die tibe-
tisch-buddhistische Gemeinschaft Karma Decsen Ozel Ling. Sie wird einmal im Jahr
von Ole Nydahl besucht, der Vortrige hilt und Seminare veranstaltet. Als derzeitiges
Zentrum fungiert die Privatwohnung von Istvdn Gruber in Budapest. Dort finden an
vier Abenden in der Woche p#jas, Meditationen, Erklirungen zur buddhistischen Lehre
und Vortrige statt; durchschnittlich kommen etwa 25 Personen. Die meisten Mitglieder
und Interessenten sind dem alternativkulturellen Spektrum zuzurechnen, wie Fotos und
Veranstaltungsvideos nahelegen. Den Interessentenkreis schitzt Istvin Gruber auf
wenigstens 200 Personen, Tendenz steigend. Beim Besuch Ole Nydahls 1992 nahmen
etwa 330 meist jiingere Personen (Alter ca. 20-35 Jahre) an seinem Seminarkurs teil;
knapp die Hilfte der Teilnehmer kam jedoch aus Osterreich, Deutschland und Polen.

Eine Zweiggruppe besteht in Veszprém, eine weitere Gruppe ist in Eger im Aufbau.
Vom Besuch Ole Nydahls im August 1993 erhofft man sich einen erneuten Auf-
schwung.

" Siehe »Communiqué des Ordens Arya Maitreya Mandala zum Amtswechsel in seiner ungarischen Vertretunge,
in: Der Kreis 196/197 (1990) 96-99.
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Die Ungarische Karma Kagyiipa Gemeinschaft (Karma Ratna Ling Dargye) bildet
eine weitere Gruppe in dieser tibetisch-buddhistischen Traditionslinie. Sie wird von
Gyula Steiner geleitet und ist ebenfalls seit 1990 in Budapest ansissig. Der in Schweden
lebende tibetische Lama Ngawang und der ungarngebiirtige Lama Csopel betreuen die
Gemeinschaft; beide verbringen einen Grofiteil ihrer Zeit in Ungarn. Die Gemeinschaft
hat 1991 etwa 100 km nordostlich von Budapest in Tar ein Meditationszentrum er-
richtet. In ihm werden auch die gut besuchten Seminare von Ole Nydahl veranstaltet.
Der 14. Dalai Lama weihte dort 1992 eine 16 Meter hohe stiipa ein; es war der zweite
Ungarn-Besuch des Dalai Lama. Im Juni 1993 war der Dalai Lama erneut in Ungarn
und weihte die vom koreanischen Monch Jiu Soo Lee erbaute 32 Meter hohe stdpa in
Zalaszant6."

In Budapest gibt es weiterhin die buddhistische Gemeinschaft des >heilenden Buddhac
Szangye Menlai Gediin (A Gy6gyité Buddha Kozossége), die ihre Hauptaufgabe in der
Verbreitung der tibetischen Heilkunst sieht. Aus einer koreanisch-chinesischen Kampf-
sportgruppe entstand die Ungarische Ch’an Buddhistische Gemeinschaft (Magyarorszagi
Csan Buddhista Kozosség). Neben Astrologie und Dharma-Studien beschiftigt sich die
etwa 90 Personen umfassende Gruppe vorwiegend mit Kung-Fu-Kampftechniken.'
Mitglieder der Gruppe hatten auch den Personenschutz des Dalai Lama bei seiner
dritten Ungarnreise {ibernommen.

Als sechste offiziell registrierte Institution besteht seit 1990 Das Tor des Dharma (A
Tan Kapuja Buddhista Egyhaz). Im Tor des Dharma sind sieben verschiedene buddhisti-
sche Gruppen und Organisationen unterschiedlicher Grofie zusammengeschlossen.
Mitglieder sind die Kwan Um Zen Gruppe (koreanisches Zen), eine Zen-Gruppe in der
Linie Deshimaru Rashis, eine tibetisch-buddhistische Gruppe um Sogyal Rinpoche, eine
»Gemeinschaft fiir intuitive Einsicht, die Gruppe >Westliche Lehre tantrischer Gemein-
schaft., eine Interessengemeinschaft zur Errichtung eines Religionsklosters sowie die
Hochschule fiir buddhistische Religionsstudien (Buddhistisches Institut).

Das Buddhistische Institut wurde 1991 als religiose Lehrinstitution in maha-
yana-buddhistischer Ausrichtung gegriindet. Seine Hauptaufgabe ist die Ausbildung
zukiinftiger Dharmalehrer und die allgemeine Unterweisung in buddhistischer Geschich-
te, Philosophie, Kunst, Lehre und Praxis. Auch das Erlernen der fiir Buddhismusstu-
dien maBigeblichen Sprachen, u. a. Tibetisch, Sanskrit und klassisches Chinesisch, steht
auf dem Lehrplan. Von staatlicher Seite erhdit das Institut in bescheidenem Umfang
Fordergelder zur Bezahlung der Dozenten. Weitere Einnahmen kommen aus Studien-
gebithren der Studenten und aus Gebiithren fiir Abendkurse.

Im Sommer 1993 wurden etwa 120 Studenten und Studentinnen von 30 Lehrern und
Dozenten unterrichtet. Von den jihrlich etwa 150 bis 170 Antrigen auf Aufnahme in
das Institut konnen jedoch auf Grund der begrenzten Moglichkeiten nur etwa ein Drittel
positiv beschieden werden. Eine Ausweitung auf 160 Studenten und 40 Lehrer ist

15 Siehe das Bild der imposanten sfdpa in dem Bericht von ACHIM WILLFAHRT, »Private Pilgerfahrt zu ungarischem
Stpa«, in: Die fliegenden Blitter, Nr. 2, 1993, 13. Siehe auch LIESL BLUMENTHAL, »Seine Heiligkeit in Ungarn.
Einweihung des groBten Friedensstipa Buropase, in: Tibet und Buddhismus 7,4 (1993) 38.

16 Angaben laut brieflicher Mitteilung von Devamitra an Russell Webb vom 27.04.1991.
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vorgesehen. Ein wichtiger Schritt in die Richtung war der Umzug innerhalb Budapests
in ein groferes als das zuvor vorhandene Lehrgebiude im Herbst 1993.

Der erste Vierjahreskurs (acht Semester) wird 1994 enden. Nach AbschluB der
Ausbildung kommen an Berufsmoglichkeiten neben allgemeinen Titigkeitsfeldern im
sozialen und kulturellen Bereich Arbeiten im Forschungs- und Lehrbetrieb in Frage.
Das Studium kann aber auch aus personlich-religiosem Interesse und als Vorbereitung
fiir weitere Studien aufgenommen werden. Gelegentlich besteht auch die Absicht, im
AnschluB als buddhistischer Lehrer oder Moénch in Ungarn zu wirken.

Die neuen politischen Freiheiten seit 1989 haben schnell zahlreiche neue buddhisti-
sche Gruppen in Ungarn entstehen lassen. Thre GroBe reicht von einigen wenigen bis zu
mehreren hundert Mitgliedern. Genaue Zahlen sind jedoch schwer zu ermitteln, da die
Zurechnung als Gruppenmitglied oft unterschiedlich gehandhabt wird und in den
meisten Fillen auch keine strengen Aufnahmeregularien bestehen. "

Grenzen und Perspektiven des Buddhismus in Ungarn

Obwohl in Ungarn seit 40 Jahren mit der Buddhistischen Mission eine insti-
tutionalisierte buddhistische Anlaufstelle und Gruppe existiert hat, befindet sich der
Buddhismus in Ungarn noch ganz offensichtlich im Pionierstadium. Es darf jedoch
nicht vergessen werden, daB wihrend der Zeit des Sozialismus »Religion« als zu
uberwindendes Stadium gesellschaftlicher Entwicklungen eingestuft war und somit
keinerlei Kenntnisse iiber Religionen im Schulunterricht vermittelt wurden.

Andererseits besteht in Ungarn ein reges Interesse an alten wie neuen Religionen.
Dieses belegt nicht zuletzt der Zulauf zu christlichen Gemeinschaften. Leiter buddhisti-
scher Gruppen zeigen sich oftmals tberrascht, iiber welche Informationskanile Interes-
sierte zu ihren Gruppen fanden. Bislang konzentriert sich das buddhistische Leben
Ungarns fast ausschlieBlich auf die Hauptstadt Budapest. Allerdings lebt in ihr auch ein
Fiinftel der Gesamtbevolkerung.

Derzeit befinden sich die zwolf Gruppen und Organisation im Aufbau- und Konsoli-
dierungsstadium. Die meisten der Gruppen sind auf Besuche buddhistischer Lehrer aus
dem Ausland angewiesen. Die neuen Freiheiten ermoglichen aber auch Besuche von
ungarischen Buddhisten in Osterreichischen oder deutschen Zentren, obwohl die
materiellen Ressourcen dazu oftmals sehr eingeschrinkt sind. Ein gegenseitiger
Erfahrungsaustauschprozel von ungarischen, westlichen und asiatischen Buddhisten und
Buddhistinnen setzt allmdhlich ein, so dall in absehbarer Zeit eigene, ungarisch-spre-
chende buddhistische Lehrer nachwachsen werden. Fiir die Verbreitung einer Religion
in einem fiir sie fremden, neuen Land ist dies ein wichtiger Tatbestand und zugleich ein
Indikator, ob es der Religion gelingen wird, dauerhaft FuB zu fassen.

 Die Informationen zu den Entwicklungen seit 1989 beruhen auf Gesprichen, die der Verfasser im Juli 1993 mit
Jozsef Horvath (AMM-Bruderschaft), Pal Farkas (Rektor des Buddhistischen Instituts) und Istvan Gruber (Karma
Decsen Ozel Ling) in Budapest fiihrte. IThnen sei herzlich gedankt, ebenso der Tochter von Jézsef Horvith, die
unser Gesprich tibersetzte.
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Anders als in westeuropiischen Lindern ist die Tradition des siidlichen Buddhismus,
des Theravida, in Ungarn bislang nur wenig rezipiert worden. Waren die rationalisti-
schen Interpretationen auf der Grundlage des Pili-Kanons etwa in England und
Deutschland von ihren Anfingen im ausgehenden 19. Jahrhundert bis weit in die
sechziger Jahre prigend und dominant gewesen,'® so ist diese Traditionsausrichtung hier
mit kurzen Ausnahme bislang nur unzureichend zur Kenntnis genommen worden. In
Ungarn liegt, dieses zeigen auch die Neugriindungen seit 1989, der Schwerpunkt auf
der Rezeption zen- und tibetisch-buddhistischer Ausrichtungen. Hier mag auch der
auslidndische EinfluB in Form von Besuchsreisen buddhistischer Lehrer ausschlaggebend
gewesen sein. In den westeuropiischen Lindern sind gerade diese Traditionen seit etwa
zwei Jahrzehnten deutlich im Aufschwung.

Es diirfte wohl nicht allzu spekulativ vorausgegriffen sein, ein weiteres und allméhli-
ches Anwachsen buddhistischer Aktivititen in Ungarn anzunehmen. Seit Mitte 1992
gewinnen in Ungarn jedoch Bestrebungen an Boden, das liberal und offen gehaltene
Religionsgesetz zu édndern und einzuschrinken. Ansatzpunkt ist hier ebenso wie in
einigen westeuropdischen Lindern die kontrovers gefiihrte Debatte um den Stellenwert
neuer religivser Bewegungen. In der Bundesrepublik etwa wurden und werden diese
religiosen Gruppen als »Jugendreligionen« oder »Jugendsekten« bezeichnet und damit
eindeutig negativ gekennzeichnet.” In Ungarn fithrte diese vornehmlich von auBen
hereingetragene und in den Medien hochstilisierte Debatte dazu, daB mittlerweile vier
Gemeinschaften bzw. Organisationen aus dem Spektrum neuer religitser Bewegungen
wegen angeblicher oder vermuteter »Destruktivitit« die gewihrten staatlichen Fordergel-
der gestrichen wurden.

Dariiber hinaus wird jedoch angestrebt, die Auflagen zur Regxstnerung als Korper-
schaft zu erhohen: zukiinftig sollen, so die zunehmend offensiver auftretenden Inter-
essenkreise, nur die Religionsgemeinschaften staatliche Anerkennung und Forderung
erhalten, die 10.000 Mitglieder und eine mehr als 100 Jahre dauernde Existenz in
Ungarn vorweisen konnen. Buddhistische Gruppen wiirden, das ist offensichtlich, die
offizielle Anerkennung nicht erreichen konnen. Staatliche Zuschiisse, deren Hohe je
nach Aufgabe und Zielsetzung der einzelnen Gemeinschaft oder Institution gestaffelt ist,
wiirden wegfallen. Buddhistische Gruppen stehen jedoch auf Grund fehlenden Lobby-
ings in den ministeriellen Etagen ohnehin am unteren Ende der Forderliste. Der
Wegfall wiirde, eventuell mit Ausnahme des Buddhistischen Instituts, das auf Bezahlung
der Dozenten aus dem Ausbildungsfond angewiesen ist, die Gruppen in ihrer Existenz
nicht gefihrden. Schwerwiegender fiir die Buddhisten Ungarns wire jedoch der Verlust
an Reputation und gesellschaftlicher Anerkennung, der mit einer Marginalisierung und
eventuell moglichen Stigmatisierung einhergehen wiirde.

'* Siche IAN OLIVER, Buddhism in Britain, London 1979, 21-88, und JEFFREY SOMMERS, »Theravida Buddhism in
Great Britaine, in: Religion Today 7, 1 (1991) 4-7, sowie MARTIN BAUMANN, Deutsche Buddhisten. Geschichte und
Gemeinschaften, Marburg 1993, 50-79.

¥ Siehe dazu den Riickblick und die Bestandsaufnahme in GUNTER KEHRER/FRANK USARSKI (Hg.), 20 Jahre
»Jugendsekten«-Debatte, Marburg 1994 (im Druck).
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Missionen und Missionswissenschaft in
Siid-Ost- und Ost-Europa’

von Marco Orsolic

Mit dem schnellen Umsturz der sogenannten >Volksdemokratie mit sozialistischer
Priagung<, der von Gorbatschow und von der Gesamtentwicklung der letzten 30 Jahre
(besonders in den KSZE-Konferenzen von Helsinki bis Paris) vorbereitet und ausgelost
wurde, ist fast iiber Nacht (seit 1989) der einst -Eiserne Vorhang< der europdischen
Biihne zerrissen worden. So hat Europa einen groBen Schritt auf dem Weg zum »Haus
Europa« gemacht. Es wurden auch die politischen Voraussetzungen fiir eine neue Rolle
und Verantwortung der Christenheit geschaffen. In einem seiner letzten Dokumente
(*Redemptoris missio« vom 7.12.1990) hat Papst Johannes Paul II. mit Recht betont,
daB unsere Missionen erst am Anfang stehen. Die im Dezember 1991 in Rom abgehal-
tene Bischofssynode fiir Europa nannte diese Zeit einen »Kairos« fiir Europa.

In Ost- wie in Siid-Ost-Europa befinden sich die missionarischen Arbeiten und die
Missionswissenschaft erst am Anfang. Deshalb muB dieser Neuanfang sehr genau
durchdacht, kontextuell verstanden und kithn, d.h. prophetisch-charismatisch formuliert
werden. Die Missionen in Siid-Ost- und Ost-Europa verstehen sich trinitarisch, d.h.
Menschen werden auf den Namen des Vaters, des Sohnes und des heiligen Geistes
getauft und nicht auf den Namen des Kaisers, des Patriarchen oder des Papstes. Taufe
im Namen des Dreieinigen Gottes ist zuerst Eingliederung in Christus und Wiederge-
burt wie auch Gleichgestaltung mit Christus; ein Hinein-Getauft-Sein in Tod und
Auferstehung Jesu Christi. Aber konkret geschieht es — dies hat besonders der Krieg in
Ex-Jugoslawien gezeigt —, daB erwachsene Menschen die Taufe oft als Eingliederung
in ein serbisches, kroatisches, ukrainisches, polnisches oder russisches Volk und als
Gleichgestaltung mit der jeweiligen konkreten Tagespolitik miBiverstehen. In Serbien
wird oft tiber den serbischen Glauben, iiber serbische Weihnacht und iiber ein serbi-
sches Neues Jahr gesprochen. Dieses Verstindnis nihrt auch den Katholizismus in
Kroatien, wenn auch in schwicherer Auspragung. Die Zerrissenheit der Christenheit
und die Gleichsetzung von Religion und Nation, Kirche und Staat, Theologie und
nationaler Ideologie zerreifit in Siid-Ost- und Ost-Europa fast jeden Menschen. Der
tragende Grund missionarischer Titigkeit soll der Wille Gottes bleiben, der »will, daB
alle Menschen gerettet werden und zur Erkenntnis der Wahrheit gelangen. Denn: Einer
ist Gott, Einer auch Mittler zwischen Gott und den Menschen: der Mensch Jesus

! Kurzfassung eines Referates, das gehalten wurde vor dem Wissenschaftlichen Arbeitskreis katholischer
Missionswissenschaftler am 23. September 1993 in Sankt Augustin.
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Christus, der sich als Losegeld hingegeben hat fiir alle« (1 Tim 2,4-6), »und in keinem
anderen ist das Heil zu finden« (Apg 4,12). Um das verwirklichen zu konnen, brauchen
wir ein gezieltes, durchdachtes und griindlich vorbereitetes Projekt Stid-Ost- und Ost-
Europa.

1. Das Projekt soll interreligios und multireligios sein und alle drei monotheistischen
und geoffenbarten Religionen, d.h. Christentum (mit seinen verschiedenen Kirchen und
kirchlichen Gemeinschaften), Islam und Judentum umfassen.

2. Das Projekt soll von den religiosen und kirchlichen Institutionen Europas unter-
stiitzt oder zumindest mit ihrer Zustimmung vorbereitet werden.

3. Stiitzpunkte fiir die Verwirklichung des Projektes sollen >Hiuser der Religionen
sein (Informations-, Begegnungs-, Meditations- und Forschungszentren), die moglichst
einheitlich strukturiert sein sollten.

4. Das Projekt soll mit dem Einsatz fiir Gerechtigkeit, Frieden und die Bewahrung
der Schopfung beginnen und immer wieder iiber religiose bzw. theolgische Begriindun-
gen der Menschenrechte reflektieren. Nur so werden die Religionen wieder ihre
Glaubwiirdigkeit in diesem Teil Europas zuriickgewinnen.

5. Das Subjekt des Projektes sollen vor allem die Menschen aus dem Volk Gottes
sein, die sich mit den Einheimischen vereinigen sollen. Gemeint und angesprochen sind
die Menschen des Volkes Gottes aus ganz Europa.

Die Missionen verwirklichen sich nicht in einem luftleeren Raum, sondern sie
beschiftigen sich mit konkreten Menschen, die in den letzten 50-70 Jahren zum Teil
von verschiedenen Ideologien stark beeinflufit waren. Deshalb kann die Missionierung
hier nicht gelingen, wenn man nicht die jeweilige kulturell-religios-nationale Situation
versteht und sie genau interpretiert. Wir bendtigen in Siid-Ost- und Ost-Europa eine Art
»Theologie der Zweiten Weltc. Wir kennen die sogenannte >Erste Welts, womit die
westeuropédische und nordamerikanische Welt und somit die industrialisierte Welt
gemeint ist. Wir wissen auch ziemlich genau, was >Dritte Welt< bedeutet. Wo aber sind
die Menschen und die Linder der >Zweiten Welt« vertreten? Dariiber haben wir uns
bisher noch keine Gedanken gemacht. Aus politischen Griinden, aus Mangel an einer
grundlegenden Religionsfreiheit war dies bis jetzt auch kaum moglich. Die »Theologie
der Zweiten Welt« sollte zunichst die Geschichte und die Lebensformen der Christen-
heit im Osten kritisch durchdenken und aufarbeiten und sich den erstarrten Formen des
religiosen Traditionalismus widersetzen. Das beinhaltet auch einen klaren Widerstand
gegen immer wieder aufkeimende Versuche, Gewalt religios zu legitimieren. Somit
konnte buchstiblich verwirklicht werden, was iiber die Aufgabe der Kirche in der Welt
von heute im vierten Kapitel der Konzilskonstitution >Gaudium et spes< erwidhnt ist.
Spaltungen zwischen einem Bekenntnis-Glauben und den tdglichen Lehren gehdren zu
den schwersten Verwirrungen unserer Zeit, wie das Zweite Vatikanum betonte. Deshalb
bendtigen wir eine Re-Evangelisierung im Sinne kritischer Aufarbeitung der Vergangen-
heit und eine Inkulturation im Sinne von >Ad gentes< (Nr. 22) und >Evangelii nuntiandi«.

6. Die Begriindung fiir das Projekt ist in der Tatsache zu suchen, dafl Ost- und Siid-
Ost-Europa theologisch unentwickelt sind und daff die Religionen in der gegenwirtigen
Situation nicht ohne die Unterstiitzung der Kirche in der >Ersten Welt< auskommen
konnen. Diese Unterstiitzung bedeutet in erster Linie geistige Assistenz, nicht aber
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Bevormundung oder eine Art geistlichen Protektorates. Viele Menschen im Osten haben
jahrhundertelange >Evangelisierung< als Eingliederung ins christliche Abendland oder
katholische bzw. protestantische Proselytenmacherei (Bekehrung zum katholischen bzw.
protestantischen Glauben) verstanden. Deshalb ist von nun an im weitesten Sinne des
Wortes 0kumenisch zu handeln.

7. Um {iberhaupt ein Zusammentreffen zu erreichen, ist es wichtig, da man sich an
einige Grundprinzipien hilt:

a. Kirche und Staat, Tagespolitik und Religion, Theologie und nationale Ideologie
miissen deutlich voneinander getrennt sein. Daraus ergibt sich die Konsequenz:

b. fiir den interreligiosen Dialog und die Zusammenarbeit kann es keine anderen
politischen Voraussetzungen geben als diejenigen, die dem Grundethos zu entnehmen
sind.

8. Spezialfall Ex-Jugoslawien: Uber Ex-Jugoslawien kann man nicht reden, wenn
man nicht einen guten politischen Verstand besitzt. Nechru hat in den 60er Jahren
gesagt, daB Jugoslawien ein Land sei, das man sehr schlecht verstehen konne, weil es
sich aus sechs Republiken, fiinf Nationen (damals waren die Muslime keine Nation),
vier Religionen, drei Sprachen, zwei Schriften und einer Partei zusammensetzt. 1990
wollten wir die Menschenrechte und einen politischen Pluralismus und damit die
mehrparteilichen Wahlen erreichen. Dies ist auch gelungen. Aber dann haben sich
zwischen Serbien und Montenegro auf der einen Seite und den vier Republiken
Mazedonien, Slowenien, Kroatien und Bosnien-Herzegowina auf der anderen Seite
krasse Unterschiede gezeigt. In Bosnien und Herzegowina sind auch die ersten
mehrparteilichen Wahlen erfolgt. Die Vertreter der nationalen Parteien bildeten eine
Koalition, d.h. alle Biirger von Bosnien und Herzegowina wihlten zwei Serben, zwei
Muslime, zwei Kroaten und eine siebte Person stellvertretend fiir alle anderen in das
Prisidium. Als Vertreter der Volksgruppen ins Prisidium eingetreten waren, sahen sie
sich mit der ungeschickten UN-Diplomatie von Lord Carrington konfrontiert. Es
geschah dann, daB sich unsere gewihlten Vertreter nach und nach mit der Politik der
Vereinten Nationen einverstanden erklirten.

So ist eine merkwiirdige Situation entstanden. Zuerst hat die sogenannte Jugo-
slawische Volksarmee, die in Wirklichkeit immer eine kommunistische Volksarmee
war, seit Anfang 1991 Schritt fiir Schritt einen Putsch gegen uns alle unternommen.
Eigentlich hitten wir gegen diese Putschisten und Militaristen kimpfen miissen, die
eigenen Angaben zufolge Waffen im Wert von iiber 52 Milliarden besitzen. So aber
haben die Vertreter der Nationalideologie unsere moderne Nation zum Sterben degra-
diert und sich selbst zu Herrschern aufgeschwungen.

Deshalb ist die Situation in Bosnien-Herzegowina und in ganz Ex-Jugoslawien so
verwirrend und so schwer; deshalb fithren wir einen Krieg, der eher ins Mittelalter als
ins 20. Jahrhundert gehort. Die Religionsgemeinschaften sind praktisch wihrend der
letzten demokratischen Wahlen eine Art Triger fiir nationale Ideologien gewesen,
besonders in Bosnien-Herzegowina. Prophetische Stimmen der Kirche waren verstummt
und die prophetisch-charismatische Dimension des Evangeliums war nicht genug
prisent. Gegenseitig haben sich religiose Menschen und Politiker und sogar die
kirchlichen Amtstrager die Schuld fiir diesen Krieg zugeschrieben. So hat Ende
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September 1992 der serbische Metropolit Johann von Zagreb im ZDF erklirt, daf die
katholische Kirche und der Vatikan mit deutlichen Zeichen antiserbischer Politik Schuld
an diesem Krieg tragen. Die Kirchen haben sich gegenseitig oft verleumdet und damit
hat der Glaube selbst an Glaubwiirdigkeit verloren. Dies geschah gerade in einer Zeit,
in der die politischen Vorraussetzungen geschaffen waren, daf die Kirchen und der
Islam in ihren authentischen Werten vom Evangelium bzw. Koran her aufgegriffen
werden konnten, weil die mit dem Atheismus verbundenen Theorien und politischen
Praktiken ihre Glaubwiirdigkeit verloren hatten. Deshalb glaube ich, daf es sehr
wichtig ist, gute europdische Projekte fiir eine Re-Evangelisierung zu entwickeln, die
konkrete Handlungen ins Leben rufen und versuchen, mit den bereits oben beschriebe-
nen >Héusern der Religionen< etwas zu verdndern.



Bemerkungen zu Roque Mesquitas
Yamunacaryas Philosophie der Erkenntnis.
Eine Studie zu seiner Samvitsiddhi’

von Jayandra Soni

Friih in der Geschichte indischen Denkens wurde den folgenden Fragen in konsequen-
ter Weise Aufmerksamkeit gewidmet: Was eigentlich sind Erkenntnis, zuverlissige
Erkenntnismittel und die Giiltigkeit der Erkenntnis? Die Auseinandersetzung mit diesen
Fragen nimmt eine bedeutende Stellung in der scholastischen Epoche der Geschichte
der indischen Philosophie ein und kommt in den Kommentaren zu der satra-Literatur
besonders zum Tragen. Die Entwicklung der Beschiftigung mit erkenntnistheoretischen
Fragen geht Hand in Hand mit einer Disputierkunst, die schon in der vorchristlichen
Zeit gut organisiert gewesen zu sein scheint, insofern als es allgemein anerkannte
Regeln der Redewettkimpfe gegeben hat. Somit war jede Schule gezwungen, ihre
Grundannahmen und Gedankenginge zu kliren, sie systematisch darzustellen und sie
gegen die Kritik der anderen Schulen zu verteidigen. Dieses Muster ist in MESQUITAS
Studie, die aus zwei Teilen besteht, ersichtlich. Im ersten Teil wird die Realitit der
Welt durch das Mittel der SchluBfolgerung nachgewiesen, einerseits in der Darstellung
von Yamunas eigener Lehre und andererseits in Yamunas Polemik gegen die Yogacara-
Buddhisten, die Advaita-Schule und die Schulen der Mimamsa. Im zweiten Teil wird
die Realitit der Welt mittels Wahrnehmung nachgewiesen. Der Wahrnehmungsbeweis
der Samvitsiddhi ist verloren. MESQUITA hat es unternommen, ihn aufgrund von
anderen Materialien Yamunas und spidteren ViSistadvaita-Autoren zu rekonstruieren.
Auch dieses wird argumentativ mit der Polemik vor allem gegen den Advaitin Mandana
MiSra untermauert worden.

Die traditionelle Methode in der Kommentarliteratur, wobei jedes System sich seinen
eigenen philosophischen Anliegen erst nach einer epistemologischen Vorbereitung und
Aufbereitung zuwendet, stellt die Bedeutung der Rolle der Erkenntnistheorie deutlich
dar. Denn nur nach einer prizisen Definition von Erkenntnis, einer klaren Darstellung
der Anzahl und Arten der Erkenntnismittel und nach einer rationalen Verteidigung,
warum gerade diese fiir giiltig angesehen werden, konnen die Annahmen der jeweiligen
anerkannten philosophischen Kategorien und Konzepte glaubwiirdig gemacht werden.

Diese epistemologische Ausrichtung versuchte, die Basis fiir einen intelligiblen
Diskurs zu liefern beziiglich Themen alltiglicher Erfahrung. Letztlich diente sie —
indirekt — dem Zweck, die alltigliche Erfahrung von dem zu unterscheiden, was das

! Der Beitrag versteht sich als ausfiihrliche Rezension des Werkes von ROQUE MESQUITA: Ydmundcdryas
Philosophie der Erkennmis. Eine Studie zu seiner Samvitsiddhi (Osterreichische Akademie der Wissenschaften.
Philosophisch-historische Klasse, Sitzungsberichte 563; Veroffentlichung der Kommission fiir Sprachen und
Kulturen Siidasiens, 24) Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften / Wien 1990; 314 S.
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Wissen um die Wirklichkeit ausmacht, oder aufzuzeigen, wie die Beschiftigung mit
erkenntnistheoretischen Fragen zu einem Wissen um die eigentliche Natur des Men-
schen fithrt. In diesem Sinne stellt die indische Epistemologie eine Philosophie des
Seins und des Wissens dar. Sie impliziert dabei einen metaphysischen Anteil, wo die
empirische Subjekt-Objekt-Unterscheidung, die fiir den alltiglichen Gebrauch unerlidf-
lich ist, aufgehoben wird.

Fiir diesen Kontext, wie auch fiir die Philosophie im allgemeinen, ist der EinfluB
Sankaras klar ersichflich und scheint bei Yamuna bemerkbar zu sein: Sankara diirfte
ihm »als Vorbild gedient haben, wenn er den Wesenskern des Atma, wie dies in der
Mimamsa iiblich war, als >Ich< (aham) bestimmt...« (21) und, im AnschluB an Sankara
kann Yamuna lehren, »daB das Selbst als lichthaftes und transzendentes Prinzip,
insofern es nie Erkenntnisobjekt sein kann, eine a-priori Voraussetzung fiir jedes
Objekterkennen ist« (22). Jedoch erkennt Yamuna nicht Sankaras advaitischen Stand-
punkt an, daB die alltigliche Realitit letztendlich illusorisch ist.

Die epistemologischen Theorien basieren auf dem, was als giiltige Mittel fiir Erkennt-
nis angesehen wird. Jedes der indischen Denksysteme erkennt seine eigene Anzahl von
Erkenntnismitteln an, und sie reicht in den Hauptstromungen von einem bis sechs: die
Carvaka-Schule erkennt letztlich nur die Wahrnehmung an; Vai§esika und Buddhismus
akzeptieren nur zwei, Wahrnehmung und SchluBfolgerung; die Samkhya-, Saiva-
Siddhanta- und Visistadvaita-Schulen erkennen zusitzlich das glaubwiirdige verbale
Zeugnis an, z.B. einen autoritativen Text oder eine Aussage einer glaubwiirdigen
Person; der Nyaya erkennt vier an, indem noch der Vergleich oder die Analogie
hinzugefiigt wird; die Prabhakara-Mimamsa-Schule fiigt noch Vermutung oder An-
nahme einer Tatsache hinzu; die Bhatta-Mimamsa- und Advaita-Vedanta-Schulen
akzeptieren sechs, indem sie die Erkenntnis, das Wahrnehmen vom Nicht-Sein eines
Dinges dazufiigen.

Mittels einer detaillierten logischen Argumentation rechtfertigt jede Schule die Art
und Anzahl der von ihr akzeptierten Erkenntnismittel. Was immer ihre Griinde sein
mogen, alle Schulen ohne Ausnahme stimmen darin iiberein, daB gewisse Bedingungen
erfiillt werden miissen, damit jedes der anerkannten Erkenntnismittel seine besondere
Rolle behilt. Diese Bedingungen lassen sich so in vier Punkte zusammenfassen: 1) Die
Erkenntnis, die jedes einzelne Mittel fordert, muB neu und nicht durch irgendwelche
andere Mittel erlangbar sein. 2) Ein Mittel kann einem anderen helfen, Erkenntnis zu
ermoglichen, z.B. Wahrnehmung kann die Erkenntnis, die durch ErschlieBen zustande-
gekommen ist, unterstiitzen, doch das Mittel, um das es sich handelt, soll nicht auf
andere zuriickfithrbar sein. 3) Der Erkenntnis, zu der man mit einem bestimmten Mittel
gelangt, sollte nicht durch ein anderes Erkenntnismittel widersprochen werden kénnen.
4) Die akzeptierten Erkenntnismittel sollten sich auf Vernunft berufen kénnen und im
Fall der Autoritit der geoffenbarten Schriften zum Beispiel mufl die geoffenbarte
Wahrheit wahrscheinlich erscheinen und muB verstindlich gemacht werden konnen in
bezug auf menschliche Erfahrung. Ansonsten wire die geoffenbarte Wahrheit nutzlos.

Es ist bemerkenswert, dafl die Erkenntnistheorie der jeweiligen Schulen eng mit ihren
metaphysischen Annahmen verbunden ist. So z.B. verteidigt Sankara seine Theorie der
Uberlagerung (adhyasa) durch die Beschiftigung mit dem Erkenntnisvorgang des
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Menschen. Ferner untersucht die indische Epistemologie, welche Mittel uns giltige
Erkenntnis liefern, und versucht damit auch, das Phinomen Irrtum zu erkliren. Sie will
aufzeigen, was es bedeutet, Objekte so zu erkennen, wie sie wirklich sind. Dabei weist
sic auf das erkennende Subjekt hin, das ein Objekt durch bestimmte Erkenntnismittel
wahrnimmt. In diesem Zusammenhang bezieht sich jede Erkenntnistheorie auf eine
Irrtumslehre, die mit den metaphysischen Voraussetzungen der betreffenden Schule
oder Richtung, in Bezug steht. Eine umfassende Erkenntnislehre beinhaltet also auch
eine Theorie des Irrtums. Dementsprechend beschiftigt sich ein betrichtlicher Teil von
MESQUITAS Studie mit Yamunas Kosmologie und Irrtumslehre (Teil 2, 181-279).

Die zahlreichen Irrtumslehren konnen in zwei groBe Gruppen unterteilt werden, die
als »realistisch« und »idealistisch« bezeichnet werden konnen. Es gibt zwel sogenannte
realistische Irrtumslehren: 1) Akhyativada, die Lehre, daB Irrtum ein Mangel der
Erkenntnis ist, d.h. Irrtum ist eine partielle oder unvollstindige Erkenntnis. Mit
anderen Worten, es gibt eigentlich keinen Irrtum als solchen, und man sollte eher von
einer mangelhaften Erkenntnis sprechen, die die zutreffenden Eigenschaften eines
Objektes nicht von den nichtzutreffenden unterscheidet, z.B. wenn man einen Strick als
Schlange sieht oder einen Kristall als rot. In beiden Fillen gibt es jeweils zwei Erkennt-
nisse, die nicht unterschieden sind, einerseits der Strick als Strick und die Schlange als
Schlange und andererseits der Kristall und ein roter Gegenstand daneben, wie z.B. eine
rote Blume. Der Irrtum besteht in dem Unvermogen, das jeweilige Objekt getrennt zu
erkennen. Das letztendlich bestimmende Kriterium ist die Verwendung der Erkenntnis
im alltidglichen Leben (vyavahara). Diese Lehre wird hauptsichlich von der Prabhakara-
Mimamsa vertreten und mit bedeutsamem Unterschied auch von der Samkya-Schule
und von Yamuna (22 und 240ff). Ramanuja hat spiter diese Lehre tibernommen und hat
sie fir den ViSistadvaita unter dem Namen yathdarthakhyati oder satkhyati bekannt
gemacht. 2) Anyathakhyativada ist die zweite Irrtumslehre der sogenannten realistischen
Art, Dies ist die Lehre der Erkenntnis eines Objekts als etwas »anderes« als das, was es
wirklich oder tatsdchlich ist. Diese Lehre wird auch viparitakhyati genannt und bezeich-
net damit eine sumgekehrte« Erkenntnis. Thre Vertreterinnen sind die Bhatta-Mimamsa-,
Nyaya-Vaiesika- und die Yoga- und Saiva-Siddhanta-Schulen. Jede Schule interpretiert
diese Irrtumslehre im Rahmen ihrer eigenen philosophischen Annahmen. Kumarila
Bhatta z.B. erklirt sie so: Der Kristall und das Rote sind beide wirklich und werden
auch so erkannt. Der Irrtum jedoch besteht in der Charakterisierung des Kristalls als
etwas, was er nicht ist.

Die idealistischen Richtungen mit Bezug auf die Irrtumslehre lassen sich in drei
Gruppen klassifizieren. 1) Armakhyativada lehrt die Theorie, daB alle Erkenntnisse in
ihren objektivierenden Modi an sich illusorisch sind und daB Irrtum im Alltiglichen ein
>doppelter< Irrtum sei. Diese Lehre wird hauptsichlich von der Yogacara- oder
Vijiianavada-Schule des Buddhismus vertreten. Ihrer Ansicht nach gibt es prinzipiell
kein externes Objekt, so daB jede Erfahrung oder Erkenntnis an sich illusorisch ist. Mit
ihrem stark subjektiven Idealismus wird alles erklirt als ein Hervorrufen von Eindritk-
ken aus dem sogenannten Vorrats-BewuBtsein (alayavijiana). Erkenntnis und Irrtum
sind auch zu diesem ProzeB zuriickfithrbar. 2) Asatkhyativada ist die Lehre, daB Irrtum
eine Erkenntnis des Nicht-Existierenden ist. Aus verschiedenen metaphysischen
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Annahmen und mit bedeutsamen Unterschieden wird diese Lehre sowohl von den
Madhyamika-Buddhisten als auch vom Madhava-Vedanta vertreten. Die Madhyamika-
Interpretation dieser Lehre z.B. ist eng mit der Bedeutung des Wortes asat verbunden.
Hier heifit asat nicht ein Nicht-Sein inmitten von Sein, sondern das Nichts iiberhaupt.
Somit gibt es an sich weder ein wirkliches, externes Objekt noch Eindriicke, die etwas
erkennen lassen. Das heiit, es gibt nicht nur keine Erkenntnis als solche, sondern auch
Irrtum existiert letztendlich nicht. Mit anderen Worten: Wenn es keine Objekte gibt,
gibt es eigentlich weder eine Erkenntnis noch einen Irrtum. 3) Anirvacaniyakhyativada
besagt, daBl ein betreffendes Objekt der Erkenntnis weder dieses noch jenes Ding sein
kann, denn es ist eigentlich unbeschreibbar, d.h. das Objekt ist unbestimmbar. Dies ist
im Allgemeinen die Advaita-Ansicht und wird von ihren Vertretern verschieden inter-
pretiert. Yamunas direkter Gegner in der Polemik gegen diese Lehre ist Vimuktatman
(234ff).

MESQUITAs sorgfiltige Studie, die die oben kurz dargestellten erkenntnistheoretischen
Probleme im Detail behandelt, baut sich auf seine zahlreichen Beitrige iiber Yamuna
auf und besonders auf seine bereits erschienene Arbeit: Yamundcaryas Samvatsiddhi.
Kritische Edition, Ubersetzung und Anmerkungen. Mit einem Rekonstruktionsversuch der
verlorenen Abschnitte (Sitzungsberichte d. philosophisch-historischen Klasse d. Ost.
Akademie d. Wissenschaften 504 = Veroffentlichungen der Kommission fiir Sprachen
und Kulturen Siidasiens, Heft 21) Wien 1988. Im Versuch, diese Arbeit »zu erginzen
und niher zu begriinden« unternimmt es MESQUITA, die verlorenen Textstiicke der
Samvatsiddhi zu prizisieren bzw. zu vervollstindigen (23-24). Die Erkenntnislehre
selbst ist auf Grund von Yamunas eigenen Ausfithrungen dargelegt. Jedoch ist sein
»>Wahrnehmungsbeweis« bzw. die anderen damit verwandten Diskussionen, die in dem
verlorenen Teil behandelt worden waren, aufgrund von Aussagen Ramanujas rekon-
struiert. Somit ist es ihm moglich, nicht nur Yamunas urspriingliche Wahrnehmungs-
lehre zu erfassen, sondern auch seine Kosmologie, die Umwandlungslehre und die
Lehre von der Einheit in der Verschiedenheit. MESQUITA geht davon aus, »daB
Ramanuja im Gegensatz zu den anderen spiteren ViSistadvaita-Autoren die Schriften
Yamunas vollstindig gekannt hat« (24).

Das grundsitzliche erkenntnistheoretische Problem dieser Studie ist es, die Realitit
der Welt nachzuweisen und zwar anhand zweier von den iiblichen drei anerkannten
Erkenntnismitteln der Visistadvaita-Schule, nimlich durch Wahrnehmung und Schluf}-
folgerung. Dem dritten Mittel, dem geoffenbarten Wort oder dem Wort einer glaubwiir-
digen Person (Sabda/sruti/aptavacanam) ist kein selbstindiger Platz eingerdumt (es wird
jedoch in einigen Stellen kurz besprochen, z.B. 159-160, 177-181). Allerdings hat
Yamuna dieses Thema getrennt behandelt in einem separaten Werk, das MESQUITA
auch oft zitiert, nimlich in Agamapramanya. Dieses Werk ist eine Verteidigung der
Vaisnava-Paficaratra-Agamas, betrifft aber auch die Diskussion iiber die Agama-
Literaturgattung im allgemeinen, nédmlich ob sie den gleichen Stellenwert als Offenba-
rung (§ruti) haben wie die vedischen Schriften selbst. Yamunas Behandlung dieses
Themas ist wahrscheinlich die élteste, die sich nur auf die Giiltigkeit der Agamas
bezieht.
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Die traditionelle Reihenfolge der Behandlung der Erkenntnismittel, nimlich Wahr-
nehmung, SchluBfolgerung, das geoffenbarte Wort etc., wird von MESQUITA nicht
eingehalten, obwohl sie in der Samvitsiddhi so traditionsgemiB behandelt wird.
MESQUITA setzt die SchluBfolgerung vor die Wahrnehmung und begriindet dies »sach-
lich« so: »Denn der Beweis aus der Schluifolgerung besteht in der Begriindung der
realen Kausalitit der Erkenntnis (samvid) und geht somit auch der Frage nach den
apriorischen Vorbedingungen ihrer Genese nach« (7). Allerdings gibt es keine aus-
drickliche Rechtfertigung der traditionell anerkannten Reihenfolge; aber sie ist implizit
in der Tatsache, daB in der indischen Epistemologie SchluBfolgerung als Mittel dar-
gestellt wird, das die Unterstiitzung der Wahrnehmung braucht. Die Berechtigung der
SchluBfolgerung setzt eine Rechtfertigung der Wahrnehmung voraus. Ferner wird
Wahrnehmung als erstes Mittel behandelt, wahrscheinlich weil sie das einzige Mittel
ist, das unmittelbare Erkenntnis vermittelt, d.h. daB das Objekt der Erkenntnis direkt
durch ein Sinnesorgan wahrnehmbar ist. Alle anderen Erkenntnismittel liefern eine
Erkenntnis, deren Objekt nicht unmittelbar wahrzunehmen ist, z.B. wenn man aufgrund
der Wahrnehmung von Rauch auf Feuer schliefit, das man aber nicht sieht.

Wahrnehmung wird von allen Schulen als verldfliches Erkenntnismittel anerkannt,
und jede Schule benutzt sie nicht nur fiir den Diskurs iiber die alltigliche Wirklichkeit,
sondern auch dann, wenn es sich um ihre metaphysischen Annahmen handelt, z.B. in
einer Diskussion iiber das Selbst als absolutes Prinzip. Die zwei wichtigsten Gegner
Yamunas in diesem Zusammenhang sind die Advaitins und die Buddhisten. Aus
verschiedenen Griinden suchen beide, die Realitit der AuBenwelt zu leugnen, und da
die ViSistadvaitins eine realistische Weltanschauung vertreten, muBte Yamuna sich
gegen sie verteidigen. Hier ist Yamuna in vieler Hinsicht der Bhatta-Mimamsa ver-
pflichtet. Kumarila Bhatta hatte »mit Entschiedenheit die Existenz des duBeren Gegen-
standes gegen die Einwinde der Yogacara-Buddhisten wie Dignaga und Dharmakirti
verteidigt« (118), und Yamuna ibernimmt seine Methode, die er auch gegen den
Advaita-Gegner Mandana anwendet (119).

In Yamunas Beschiftigung mit der Epistemologie ist ihre implizite Verbindung zur
Metaphysik ersichtlich. »Denn ohne eine erkenntnistheoretische Grundlegung der
Realitit der Welt wire das gesamte Lehrgebiude und die damit eng verbundene
Erlosungslehre gegenstandslos« (29). In diesem Zusammenhang spielt das Subjekt des
Erkennens eine besondere Rolle. Der wesentliche Unterschied zwischen diesem Subjekt
und den Objekten der Erkenntnis kommt besonders zum Tragen. In diesem Kontext
sagt Yamuna: »Eine Gegenstandserkenntnis ist nimlich ausschlieBlich eine Erkenntnis
eines Gegenstandes (visayavittir hi visayavittir eva). Denn nicht durch diese wird das
Selbst (atma) erkannt (na hi taya atmavittih)« (32). Die Advaitins erkliren »die absolute
Unverinderlichkeit des Selbst durch die Ausschaltung jeder realen Kausalitit« (33),
wihrend Yamuna in seinem System versucht, »die Unverinderlichkeit des Selbst mit
der realen Kausalitit der Objekterkenntnis (samvid) zu vereinbaren« (33). Auch der
buddhistische Standpunkt bezuglich der Unwirklichkeit der AuBenwelt wird hier
kritisiert. Das zentrale Anliegen in Yamunas Werken besteht darin, die Realitit der
Welt nachzuweisen, und zwar durch die Wahrnehmung und die Schluffolgerung.
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Jedes Argument ist in MESQUITAs Studie anhand von Textstellen belegt und disku-
tiert. Br erreicht somit das wichtigste Ergebnis, »daf zum erstenmal die Wahrneh-
mungslehre Yamunas in ihrer historischen Entwicklung rekonstruiert« und »die Irrtums-
lehre und Kosmologie Yamunas erschlossen werden konnte« (7). Diese Studie ist damit
ein wichtiger Beitrag iiber die geschichtliche Entwicklung der philosophischen Argu-
mentationsmethode der ViSistadvaita-Schule.



BERICHTE

»Befreiender Dialog — Befreite Gesellschaft.
Politische Theologie und Begegnung der Religionen
in Indien und Europa«.

Internationale Tagung vom 8.10.-10.10.1993 in der
Evangelischen Akademie Loccum

Uber 100 Teilnehmer/innen aus Indien, den USA, Kanada, Deutschland und anderen
europdischen Lindern trafen sich vom 8.10.-10.10.1993 in der Evangelischen Akade-
mie Loccum, um als multikulturelle und oOkomenische Gruppe iiber die zwei der
wichtigsten und dringlichsten Herausforderungen zu beraten, vor die alle Gesellschaften
heute gestellt sind, nimlich die Vielfalt religioser Angebote und die zunehmende Armut
und Verelendung breiter Bevolkerungsgruppen, vor allem in den Staaten der sogenann-
ten Dritten Welt. Diese Problematik wurde am Beispiel der Situation der Unberiihr-
baren in Indien, der Dalits, erldutert und diskutiert.

Die Teilnehmer/innen begannen ihre Diskussion mit einer Untersuchung der Lebens-
wirklichkeit der Dalits. Nahezu 120 Millionen Dalits (nicht eingerechnet die fast
80 Millionen Angehorigen der Stammesbevilkerung Indiens) leben auBerhalb der
Kastengesellschaft als Ausgestofiene und sind aufgrund nationaler und internationaler
okonomischer Strukturen zur Armut und zu entwiirdigenden Lebensumstinden ver-
urteilt. Gerade die indischen Tagungsteilnehmer/innen sprachen sich vehement fiir einen
interreligiosen Dialog aus, um diese unterdriickenden Strukturen richtig analysieren und
schlieBlich gemeinsam beseitigen zu kénnen.

Die zahlreichen Vortrige (Befreiender Dialog in Indien, von FELIX WIL-
FRED/Universitit Madras; Dalit-Theologie, von ARVIND P. NIRMAL/Gurukul Lutheran
Theological College Madras; Uber die Balance von Pluralismus und Unterdriickung,
von PAUL KNITTER/Xavier University Cincinatti; Das Fremde als Anfrage, von
MICHAEL VON BRUCK/Universitit Miinchen; The Convergence of Dalit-Advaitic
Theology, von K.P. ALEAZ/Bishop’s College Calcutta) hoben zum einen die Ursachen
des Leidens der Dalits in einem Kastensystem hervor, das sich durch eine bestimmte
hinduistische Tradition legitimiert, verschwiegen zum anderen aber auch nicht, daB es
auch in anderen indischen nichthinduistischen Gemeinschaften Kasten oder kasten-
dhnliche Strukturen gebe. Zwar war und ist fiir viele Dalits der Ubertritt zum Christen-
tum (oder auch zum Islam und zum Buddhismus) ein Ausweg aus ihrer Unterdriickung,
aber auch in den christlichen Kirchen Indiens — vor allem in Tamil Nadu und Kerala
— werden christliche Dalits diskriminiert. Kirche prisentiert sich nicht selten selbst als
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Kastenorganisation. Eine Minderheit von Christen (etwa 30 Prozent), die Nicht-Dalits
sind, schufen ein System, das die von christlichen Dalits gebildete Mehrheit (etwa
70 Prozent) vielfach ausschlieft. So konnen Dalits in manchen Gebieten keine Leitungs-
funktion in ihrer Kirche und keine gehobenen Stellungen im kirchlichen Schul- und
Sozialwesen erreichen. Zwar verurteilen die Kirchen in Indien die Unterscheidung nach
Kasten als unchristlich und menschenunwiirdig, aber die innerkirchlichen Strukturen des
Kastenwesens sind zih.

Die Diskussion im AnschluB an die Vortrige machte folgende Punkte deutlich:

1. Um der Befreiung der christlichen Dalits willen ist es notwendig, die Kirche
Siidindiens als Dalit-Kirche anzuerkennen.

2. Der Tatsache, daB Dalit-Sein ein Leben in Wiirde bedeutet, mufl Rechnung
getragen werden.

Dariiber hinaus konzentrierte sich die Diskussion auf die Beziehung zwischen Dalit-
Theologie und der Begegnung der Religionen. Die in den Gesprichen entwickelten
Perspektiven gingen jedoch iiber den indischen Kontext hinaus und beriicksichtigten die
Unterdriickten in allen Gesellschaften und wiesen zugleich auf die Verantwortung
religivser Menschen aller Religionen hin, sich fiir die Befreiung Unterdrickter und
Versklavter einzusetzen. Zwar wurde der Begriff Befreiung zunichst im sozio-tkono-
mischen Zusammenhang definiert, aber die Tagungsteilnehmer/innen waren sich
dariiber einig, daB Befreiung ganzheitlich interpretiert werden muf, d.h. Befreiung hat
auch die spirituelle Dimension des Lebens einzuschliefen (Vortrag von Sr. SARA
GRANT/Pune: Die Betonung der Mystik bei den Ashramiten) und muf sich zugleich in
jeder einzelnen Person vollziehen. Die Diskussion um Befreiung im indischen Kontext
fithrte dazu, die Notwendigkeit der Entwicklung einer europdischen Befreiungstheologie
zu erkennen, die im sozio-tkonomischen Kontext einer multikulturellen Gesellschaft
entstehen muB. Eine solche Theologie — so die Auffassung der Diskussionsteilneh-
mer/innen — hat ernsthaft die sozialen und wirtschaftlichen Ungleichheiten, Ungerech-
tigkeiten und Konflikte, seien sie lokal begrenzt oder global, einzubeziehen. Sie muf
auf der Basis eines interreligiosen Dialogs, eines dkologischen BewuBtseins und inter-
kultureller Solidaritit entwickelt werden, denn Unterdriickung ist ein weltweites
Phinomen, das nicht nur in sogenannten Dritte-Welt-Lindern, sondern auch in der
euro-amerikanischen Sphire zu beobachten ist. Haufig ist diese Unterdriickung zwei-
gesichtig: Der Konsum der Wohlhabenden ist sowohl eine Quelle spiritueller Sklaverei
als auch die Ursache von Armut und Unterdriickung anderer. Die Tagungsteilneh-
mer/innen waren der Auffassung, daB eine Zusammenarbeit unterschiedlicher sozio-
okonomischer und kultureller Gruppen auf der Grundlage eines gemeinsamen Interesses
moglich ist. Sollten solche gemeinsamen Interessenspunkte nicht gefunden und deutlich
erkennbar gemacht werden konnen, dann sind Konflikte und Polarisierungen unver-
meidlich (Vortrag von ERNST PULSFORT/Katholische Akademie in Berlin: Vom Sdkular-
staat zur Hindu-Gesellschaft?).

In ihrem Bemiihen um Befreiung stehen Christen moglicherweise in Opposition zu
gegebenen Okonomischen Ansitzen, Strukturen und Praktiken ihrer politischen und
kirchlichen Institutionen. Heute sind die Kirchen konfrontiert mit der krassen Alternati-
ve, sich entweder aktiv auf die Seite der Armen und Unterdriickten zu stellen und damit
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dem Evangelium zu folgen oder den Status quo zugunsten der Unterdriicker und
wirtschaftlich Privilegierten zu akzeptieren bzw. mitzutragen und so das Evangelium
und seine Botschaft um seine eigentliche Kraft zu bringen.

Am Ende der Tagung waren sich die Teilnehmer/innen weitgehend darin einig, daf
man einen ProzeB initiiert hitte, der durch weitere Treffen fortgefiihrt werden miiBte,
an denen sich Menschen unterschiedlicher Religionen und christlicher Konfessionen
sowie unterschiedlicher wissenschaftlicher Disziplinen beteiligen sollen. Ein Folgetref-
fen 1995 im indischen Hyderabad — falls es die Finanzlage erlaubt — soll die auf
dieser Loccumer Tagung vorgetragenen vielverheiBenden Gedanken und Ideen fortfith-
ren.
Uber die konkreten Ergebnisse der Tagung wird eine Dokumentation (Englisch-
Deutsch/Loccumer Protokolle) erstellt, um die Diskussionen einem breiteren Publikum
zuginglich zu machen.

Berlin Ernst Pulsfort



NACHRUF

Giinter Lanczkowski (1917-1993)

»Das Eindringen in den inneren Logos und die Grundintentionen, die der Manife-
station religioser Erscheinungen zugrunde liegen, erweist sich als die die Reli-
gionswissenschaft als selbstindiges Fach fordernde und allein dem spezifischen
Charakter von Religion geniigende Aufgabe.« Mit diesem Satz hat der am 1. August
1993 im Alter von 76 Jahren verstorbene Heidelberger Religionswissenschaftler Giinter
Lanczkowski die programmatische Definition seines Faches geliefert, die zugleich fiir
seine personliche, mehr als vier Jahrzehnte umfassende Titigkeit als Forscher und
Lehrer in dieser Disziplin zum Leitgedanken geworden ist. Natiirlich stand er damit
nicht allein. Indessen gehorte er doch zu der in Deutschland — anders als etwa in
Skandinavien oder den angelsichsischen Lindern — nur kleinen Gruppe derer, die nach
dem letzten Krieg mit diesem Fach gleichsam von vorn beginnen mufiten, in einer
Umwelt und unter Voraussetzungen, die einem solchen Vorhaben alles andere als
giinstig waren. Wie kaum ein anderer hat er auch personlich die Entbehrungen und
Enttduschungen erfahren, die damit verbunden waren: langjihrige Studienunterbrechung
durch Krieg und Gefangenschaft, Promotion in Marburg mit 30, Habilitation in Heidel-
berg erst mit 43 Jahren, a.o. Professur mit 50 Jahren, nach der Emeritierung Ein-
ziehung der Stelle und Beendigung der institutionalisierten Vertretung des Fachs an der
Universitit.

Erst vor diesem Hintergrund kann man Umfang und Bedeutung der Lebensleistung
ermessen, die der Verstorbene in diesem Fach erbracht hat, das er von Anfang bis
Ende kompromiBlos als eine nach Gegenstand und Methode durchaus selbstindige
Provinz der Geisteswissenschaften betrachtet und vertreten hat. Zuallererst gehorte dazu
fir ihn die Uberzeugung, die ihn mit seinem groBen Lehrer Friedrich Heiler verband,
daB »Religionswissenschaft zu einem guten Teil Philologie« sei. Beginnend mit den
klassischen Sprachen, wie er sie im Studium der evangelischen Theologie zu lernen
hatte, erweiterte er sein Repertoire durch Sanskrit, Tibetisch, Agyptisch, wihrend eines
Forschungsauftrages der DFG auch durch Koptisch, Awestisch, Sumerisch, Akkadisch,
Hethitisch, Arabisch und Ambharisch, schlieBlich kulminierend im Aztekischen. Damit
schuf er sich die Moglichkeit, eine auf solider Quellenbasis beruhende historisch-phino-
menologische Analyse eines breiten Spektrums religioser Erfahrungen der Menschheits-
geschichte in Angriff zu nehmen. Die Auseinandersetzung mit Heiler fithrte ihn zu der
Einsicht, daB die Pluralitit der Phinomene nicht durch das Postulat einer Gemeinsam-
keit aller Religionen gleichsam kurzgeschlossen werden diirfe. Dies schlof fiir ihn
allerdings die unabdingbare Verpflichtung ein, sowohl das gesamte Szenarium histori-
scher und aktueller Religionen so weit als moglich in seiner partikularen Vielfalt zu
erfassen als auch eine Systematik der Religionswissenschaft in allen ihren Teilgebieten
zu erarbeiten.
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So entstanden einerseits alle die vornehmlich religionsgeschichtlichen Werke, von der
Untersuchung Aztekische Sprache und Uberlieferung (1970) und der Religionsgeschichte
Europas (1971) bis hin zu der bahnbrechenden, leider nie aktualisierten Studie iiber Die
neuen Religionen (1974), der Einfiihrung in die Religionsgeschichte (1983), Gotter und
Menschen im alten Mexiko (1984) und der Geschichte der nichtchristlichen Religionen
(1989), ferner die hunderte von lexikalischen Beitrigen zu religionsgeschichtlichen
Themen. Im Rahmen gelehrter Einzelforschung erschienen dabei zahlreiche Artikel fiir
die Theologische Realenzyklopidie (zuletzt noch in Bd. 21, 1991 — wohl seine letzte
wissenschaftliche Publikation). Als Abhandlung in mehr populirer Gestalt, wie Lancz-
kowski sie meisterhaft beherrschte, sind eine Fiille von Beitrigen in Meyers Neuer
Enzyklopdidie ebenso zu nennen wie der Schiiler-Duden Religion (1977), ein bewihrtes
Hilfsmittel fiir den Religionsunterrichtin den Oberstufen.

Parallel dazu lief die lange Reihe der mehr phidnomenologisch-systematischen
Arbeiten, angefangen bei dem viel benutzten und mehrfach ibersetzten AbriB der
Heiligen Schriften (1956) iber die besonders inhalts- und gedankenreiche Studie
Begegnung und Wandel der Religionen (1971; wie viel von den spiteren modischen
Reden iiber interreligivsen Dialog ist darin schon vorweggenommen!) sowie die
Einfithrungen in die Religionsphanomenologie (1978) und die Religionswissenschaft
(1980) bis zu dem reizvollen Kompendium Die heilige Reise (1982). Auch in diesem
Bereich werden jedoch sicherlich die thematisch weit gespannten und jeweils Hohe-
punkte der Forschung markierenden Artikel in der Theologischen Realenzyklopddie —
deren Mitherausgeber und religionswissenschaftlicher Fachberater Lanczkowski von
Bd. 2 (1978) bis Bd. 15 (1986) gewesen ist — auf Jahre hinaus Bestand und Wirkung
haben.

Lanczkowski stellte auBerordentlich hohe Anforderungen an seine Schiiler, deren Zahl
denn auch nie groB war. Da in seinem Lebenswerk ganz allgemein die Forschung
eindeutig den Vorrang vor der Lehre hatte, ist er, wenigstens in den Jahren seines
fruchtbarsten Schaffens, im Ausland, besonders in Skandinavien, wohl besser bekannt
gewesen als in Deutschland. Seine letzten Lebensjahre und -monate waren, bedingt
durch langjihrige Uberforderung, von schwerem Leiden des Leibes und der Seele
iiberschattet. Sein Gedichtnis lebt fort in einem literarischen Werk, das in seiner Art in
diesem Jahrhundert kaum seinesgleichen gehabt hat.

Heidelberg Hans-Werner Gensichen



THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1992/93

Die ZMR verdffentlicht unter diesem Titel einen jdhrlichen Informationsdienst, der
Examensarbeiten im genannten Themenbereich registriert und auf in Arbeit befindliche
Dissertationen hinweist. Andere Graduierungen werden insoweit beriicksichtigt, als die
entsprechenden wissenschaftlichen Arbeiten mindestens das Pridikat »gut« erreicht
haben. Die Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missions- und Religionswissenschaft mit allen Teilgebieten,

Interreligioser und interkultureller Dialog,

Theologische Inkulturation und ortkirchliche Entwicklungen;

Theologie der Religionen;

Christliche Soziallehre im Kontext dieser Themenbereiche.

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-theologischen Lehrstiihlen der Bundesre-
publik Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

AUGSBURG/UNIVERSITAT AUGSBURG

Aginah, Cyprian I.:
Die Alterssicherung als sozialethische Aufgabe.
(Dissertation, Prof. Rauscher, in Bearbeitung)

Onwukike, Felix U.:
Die anthropologischen und sozialen Grundlagen (Voraussetzungen) der Demokratie.
(Dissertation, Prof. Rauscher, in Bearbeitung)

BENEDIKTBEUERN/PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER SALESIANER DON
Boscos

Adams, Georg:

Die Theologie und die Naturwissenschaften. Abgrenzung und Interdisziplinaritit.
Dargestellt am Beispiel der »Chaostheorie«.

(Diplomarbeit, Prof. Bily, 1993)

Bettini, Giovanni:

Rilievi critici e di distinzione tra le varie dottrine reincarnazioniste e la fede nella
resurrezione,

(Diplomarbeit, Prof. Kothgasser, 1993)

Holzschuh, Wolfgang:
Das Verstindnis der »Armut« bei Gustavo Gutiérrez.
(Diplomarbeit, Prof. Bily, 1993)
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Polc, Peter:

Nach dem Tode. Eine Auseinandersetzung zwischen den Ideen der Reinkarnation und
dem Christentum.

(Diplomarbeit, Prof. Kothgasser, 1993)

Staufer, Erhard:

Das Subsidiarititsprinzip als Bauprinzip einer europidischen Einigung und die Aufgabe
der Kirche.

(Diplomarbeit, Prof. Diemer, 1993)

BOCHUM/RUHR-UNIVERSITAT BOCHUM

Giegel, Georg:
Apartheid in Siidafrika — eine Herausforderung an die Kirchen.
(Dissertation, Prof. Stegmann, in Bearbeitung)

Gruber, Monika:

Stellung und Aufgabe der »Frau in der Gesellschaft« als Frage nach ihrer Wiirde —
Aussagen des kirchlichen Lehramtes von Pius XII. bis Johannes Paul II.

(Diplomarbeit, Prof. Stegmann, Januar 1992)

Langhorst, Peter:

Kirchliches Lehramt und Entwicklungsproblematik — von der Conquista zu einer
globalen Solidaritiit.

(Dissertation, Prof. Stegmann, in Bearbeitung)

Pieper, Michael:
Die bellum-iustum-Theorie und der Einsatz multinationaler Friedenstruppen.
(Diplomarbeit, Prof. Stegmann, Mirz 1992)

Richter, Reinhard:
Nationaler Gedanke und Katholizismus in der Weimarer Republik.
(Dissertation, Prof. Stegmann, in Bearbeitung)

BONN/RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

Amu, Boniface:

Mysticism in Igho Religion A Study of the religious experience of the Igbo People
before the Arrival of Christianity.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Berkenbrock, Volney José:
Die Erfahrung des Geistes im Candomblé und im Christentum.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)
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Hoffmann, Cosmas:
Das Monchtum als Ort des interreligiosen Dialogs.
(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Moll, Monika:
Islamisch-christlicher Dialog — im schulischen Religionsunterricht (S II).
(Dissertation, Prof, Bitter, in Bearbeitung)

Morschel, Roque Aloisio:
Die Bedeutung der Theologie von Bernadino de Sahagin fiir die brasilianische Kirche.
(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Nieswandt, Reiner:

Wem gehort das Heilige Land? — Theologische Grundlinien der Auseinandersetzung
zwischen Juden, Christen und Muslimen um Israel/Paléstina.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Offner, Markus:
Glauben lernen in Gemeinschaft. Ein afrikanisches Beispiel.
(Diplomarbeit, Prof. Bitter, November 1992)

Okorie, Cletus:

Priesthood in Igbo Religion. Its role in the society and significance for the Christian
Priesthood.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Petzel, Paul:

Loci Judaei — loci theologici. Ubrlegungen zur Prisenz der Juden in der christlichen
Theologie.

(Dissertation, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

Tillmann, Susanne:

Bedeutung von Symbolen bei der Begegnung von Kulturen. Vergleich Indien —
Deutschland.

(Diplomarbeit, Prof. Waldenfels, in Bearbeitung)

FRANKFURT/PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE ST. GEORGEN

Ferndndez Beret, Guillermo:
»Volk« und »Volk Gottes« in der lateinamerikanischen Theologie.
(Dissertation, Prof. Sievernich, in Bearbeitung)

Gewers, Bernhard:
Christus und Krishna. Ein Gespriach mit der Bhagavadgita und ihrer Avataralehre.
(Diplomarbeit, Prof. Kehl, April 1992)
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Hercsik, Donath:

La maldad y ceguera de los unos fué la salvacién de los otros. Die geschichtstheologi-
sche Bewaltigung des Bosen bei José de Acosta.

(Diplomarbeit, Prof. Sievernich, 1993)

Lellek, Oliver Marian:

Ist Mohammed Sein Prophet; Transzendenz Gottes und Propheten als Verkiinder Seiner
Oftenbarung im Islam.

(Diplomarbeit, Prof. Loser, November 1992)

Ngo Cong Hoan:
P. Alexandre de Rhodes SJ. Seine Missionstitigkeitund sein Katechismus.
(Diplomarbeit, Prof. Sievernich, 1992)

FREIBURG/ALBERT-LUDWIGS-UNIVERSITAT FREIBURG

Angelé, Michael:

Glaubensschule bei Siddha Yoga. Die Lehre des Swami Muktananda, die religidse
Praxis seiner Schiiler heute. Eine Anfrage an die christlichen Kirchen.

(Diplomarbeit, Prof. FuB, Januar 1993)

Bohlen, Stephanie:

Die Ubermacht des Seins. Heideggers Auslegung des Bezugs von Mensch und Natur
und Holderlins Dichtung des Heiligen.

(Dissertation, Prof. Casper, 1993)

Emondts, Stefan:

Menschwerden in Beziehung. Eine religionsphilosophische Untersuchung der medizi-
nischen Anthropologie Viktor von Weizsickers.

(Dissertation, Prof. Casper, 1993)

Imgram, Volker:

Die tiirkischen Futuwwa-Biinde der Akhi wihrend des 13. und 14. Jahrhunderts im
Spannungsfeld zwischen Hoch- und Volksreligion.

(Diplomarbeit, Prof. Fuf, Juni 1993)

Korbel, Thomas:
Tarot und Esoterik. Anniherung an eine christliche Hermetik.
(Diplomarbeit, Prof. Fuf, Juni 1993)

Lourdu, Anandam:

Ways of Interpreting Christ in India: A Critical Study On the Contribution of Bede
Griffiths Towards Developing a Relevant Christology for India.

(Dissertation, Prof. Walter, in Bearbeitung)
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Miiller, Andreas Uwe:
Erkennen wie ich erkannt bin. Grundelemente der Religionsphilosophie Edith Steins.
(Dissertation, Prof. Casper, 1993)

FREIBURG (SCHWEIZ)/UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Benotmane, Thierry:

De I’humiliation & 1’humilité. Evolution sémantique du concept de pauvreté aux origines
du Christianisme et de 1'Islam.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Gebhardt, Giinther:

Religiose Friedensorganisationen und Friedensbewegungen als Agenten von Friedens-
erzichung — Anspruch und Wirklichkeit.

(Dissertation, Prof. Friedli)

Griinenfelder, Bruno:

Friede braucht eine dialogische und 6kologische Spiritualitit. Eine ich-psychologische
Interpretation spiritueller Wege.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Nduku-Fessau, Badzé:

Les éléments culturo-religieux traditionnels du culte chrétien kimbanguiste. Etude du
»nsinsani«.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Neubauer, Irene:

Frauen im interreligiosen Dialog — der interreligiose Dialog unter Frauen. Der Weg
vom Rand ins Zentrum — eine Bestandsaufnahme.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Onemako, Welo:
Mouvements religieux africains et Eglise primitive. Cas du kimbanguisme.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Onuegbu, Charles:

Der islamisch-christliche Dialog unter den Ibo. Eine friedenspidagogische Schulbuch-
analyse.

(Dissertaion, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Perres-Torres, Ruben:

Pentecostalism in Puerto Rico. History, its catholic roots and its theological and social
significance.

(Dissertation, Prof. Friedli, in Zusammenarbeit mit Prof. Hollenweger, Bern, in
Bearbeitung)
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Rapold, Walter:

Die Inkulturation des Gottesbegriffs bei Ernst Johannsen. Imaana-Vorstellungen in der
Theologie des ersten evangelischen Missionars in Rwanda (1907-1916).

(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Salzmann, Kili:

Trend zur Religiositdt — an den Kirchen vorbei. Typologische Bestandesaufnahme zum
Wertwandel in der Schweiz.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Stoffel, Berno:

Neue religiose Bewegungen in der Schweiz. Psychosoziale Reaktionen und pastorale
Herausforderungen.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

Tang, Li:
The Nestorian Tablet in Xi-an and the Nestorian Mission in China.
(Dissertation, Prof. Friedli, in Bearbeitung)

HANNOVER/UNIVERSITAT HANNOVER

Baumann, Martin:
Deutsche Buddhisten. Geschichte und Gemeinschaften.
(Dissertation, Prof. Seiwert, Februar 1993)

MAINZ/JOHANNES GUTENBERG-UNIVERSITAT

Grieser, Heike:
Die Sklavenfrage auf den lateinischen Synoden des Westens.
(Dissertation, Prof. Baumeister, in Bearbeitung)

Liick, Helga:
Die Sicht der Martyrer bei Augustin.
(Dissertation, Prof. Baumeister, in Bearbeitung)

MUNSTER/PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER FRANZISKANER UND
KAPUZINER

Liitticke, Martin:

»Auch wir sind Menschen so wie ihr.« Eine missionstheologische Untersuchung zum
Religionsgesprich der Franziskaner mit den Azteken von 1524,

(Diplomarbeit, Dr. Haas, Dr. Janfen, November 1992)
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Thiier, Markus:

»Von denen, die unter die Chinesen gingen...«. Die Anfinge der Mission der
Rheinisch-Westfilischen Kapuzinerprovinz in China.

(AbschluBarbeit, Dr. Haas, Lic. Kiippers, Juni 1993)

MUNSTER/WESTFALISCHE WILHELMS-UNIVERSITAT MUNSTER

Barden, Peter:
Historische und systematische Reflexionen zum Synkretismus.
(Dissertation, Prof. Metz, in Bearbeitung)

Branahl, Gregor:
Befreiungstheologische Ansitze in Indien.
(Diplomarbeit, Prof. Collet, 1992)

Edin, Hubert:

Theologie fiir die schone neue Welt. Moderne Sozialpathologien als Herausforderungen
fiir eine zu entwickelnde européische Befreiungstheologie?!

(Diplomarbeit, Prof. Collet, 1992)

Furtado, Vincent G.:
Classical Samkhya Ethics. The ethical perspectives of Isvarakrishna’s Samkhyakarikas.
(Dissertation, Prof. Khoury)

Gast, Daniela:

Ekklesiologische Kriterien und Uberlegungen zum Verhiiltnis von Kirche und Staat auf
Kuba (1959-1986).

(Diplomarbeit, Prof. Metz)

Girschek, Georg:
Martin Luther und der Islam.
(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Habbel, Torsten:

Der Dritte stort. Zur Moglichkeit einer politisch-theologischen sowie befreiungstheolo-
gischen Rezeption des Ansatzes von Emanuel Levinas — mit einem Exkurs zum
Verhiltnis von E. Levinas und M. Buber.

(Dissertation, Prof. Metz)

Janzen, Bernhard:

Samafifiaphala — Der Lohn des Bettelmonchdaseins. Armut und Leere als Weg zum
Heil bei Buddha und Franziskus von Assisi.

(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)
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Klas, Heinrich:
Schwarze Theologie in Siidafrika.
(Diplomarbeit, Prof. Collet, 1992)

Kroh, Werner:

Theologie ohne Ethik — Ethik ohne Theologie? Aspekte einer theologischen Ethik im
gesellschaftlichen Umbruch.

(Habilitation, Prof. Metz, in Bearbeitung)

Kiihlke, Peter Lutz:

Die Unternehmer und die Christliche Sozialethik. Anniherung an die Unternehmens-
ethik Rupert Lays und Versuch einer Anwendung auf den Kontext des heutigen
Argentinien.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Furger, Mai 1993)

Meier, Andreas:

Judentum und Christentum im Bild des Islam — Ibn Qaiyim al-Gawziyas
(691-751/1292-1350) Schrift »Rechtleitung der Verwirrten. Uber die Antworten
gegeniiber Juden und Christen« (Hidayat al-hayara fi agwibat al-Yahiidi wan-Nasira).
(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Methenitis, Evangelos:

Die Beziechungen der Moslems Nord-Griechenlands zu den Christen und der Beitrag der
Religionen zur Losung der gemeinsamen Probleme.

(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Murcia Santos, Antonio:

Obreros y obispos en el Franquismo. Estudio sobre el significado eclesiolégico de la
crisis de la Accién Catdlica Espanola.

(Dissertation, Prof, Metz)

Nduka, Mike Ikechukwu:
Die Absolutheitsanspriiche des Islam. Wurzeln und Argumentationshilfen im Koran.
(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Nienhaus, Sigrid:
Zwischen MeBgesang und Bauernstreik — »Modelle« der Neuevangelisierung Europas.
(Diplomarbeit, Prof. Collet, 1992)

Okafor, Gabriel M.:

Development of Christianity and Islam in Nigeria. A critical analysis of the impacts on
Nigerian society.

(Dissertation, Prof. Khoury)
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Prostmeier, Rita:

Die Frau im Islam. Sichtweisen und Argumentationslinien in der sozialwissenschaftli-
chen und theologischen Literatur des 20. Jahrhunderts unter besonderer Beriicksichti-
gung muslimischer Autoren.

(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

Ramminger, Michael:

Theologie und Anthropologie. Eine Rekonstruktion der Ansitze von Lévi Strauss und
Jean Jaques Rousseau und ihre Bedeutung fiir eine theologische Hermeneutik der
Anerkennung der Anderen in ihrem Anderssein.

(Dissertation, Prof. Metz, in Bearbeitung)

Rottliinder, Peter:

Ethik internationaler Solidaritit. Eine Fallstudie zu Genese und Selbstverstindnis
kirchlicher Entwicklungsarbeit.

(Habilitation, Prof. Furger, in Bearbeitung)

Schaumberger, Christine:
Schwarze Theologie — feministische Theologie. Paradigmen kontextueller Theologien.
(Dissertation, Prof. Metz, in Bearbeitung)

Swietlik, Gaby:

Leben zwischen zwei religiosen Kontexten. Identititskonzepte der sogenannten zweiten
Auslindergeneration Deutschlands am Beispiel muslimischer Menschen in NRW.
(Dissertation, Prof. Khoury, in Bearbeitung)

REGENSBURG/UNIVERSITAT REGENSBURG

Parapallil, Pradeep:
Fortschritt und Entwicklung — Theologie und Pastoral am Beispiel von Nordindien.
(Dissertation, Prof. Baumgartner, in Bearbeitung)

Stubenrauch, Bertram:

Die dogmatische Begriindung der interreligiosen Begegnung. Ein systematischer
Versuch iiber die Gesprichsfihigkeit des christlichen Glaubens.

(Habilitation, Prof. Beinert, in Bearbeitung)

SAARBRUCKEN/UNIVERSITAT DES SAARLANDES

Jakobs, Monika:

Frauen auf der Suche nach dem Gottlichen. Die Gottesfrage in der feministischen
Theologie.

(Dissertation, Prof. Hasenhiittl, Juli 1993)
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ST. AUGUSTIN/PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER STEYLER MISSIONARE
ST. AUGUSTIN

Arenz, Karl-Heinz:

Kirchliche Basisgemeinden im Widerstreit. Zur ekklesiologischen Diskussion um ein
neues Modell von Kirche.

(Lizentiatsarbeit, Dr. Piepke, Oktober 1993)

Beijer, Alexander:

Mission und Kirche in Sambia (1880-1990). Ein Beitrag zur sambischen Kirchenge-
schichte.

(Dissertation, Prof. Rzepkowski, in Bearbeitung)

Colaco, Cletus:

Verwirklichung des Missionsauftrags. Eine Untersuchung tiber die Arbeit der Gesell-
schaft des Gottlichen Wortes in Indiesn.

(Dissertation, Prof. Rzepkowski, in Bearbeitung)

Dori Wuwur, Henrikus:

Laienprediger und deren Problematik in der katholischen Kirche von Nusa Tenggara
Timur (Stidost-Indonesien).

(Dissertation, Prof. Rzepkowski, in Bearbeitung)

Geuenich, Markus:

Die Kulturgebundenheit von Werten und Wertverhalten. Dargestellt am Beispiel
vorehelichen Sexualverhaltens bei den Kgatla (Botswana) und den Troriandern (Melane-
sien).

(Lizentiatsarbeit, Dr. Gichter, in Bearbeitung)

Hiser, Bernhard:
Der Missionsgedanke bei Leonardo Boff.
(Lizentiatsarbeit, Dr. Piepke, in Bearbeitung)

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

Ingenlath, Hermann Josef:

Theologische Akzentsetzungen christlicher Basisgemeinden in verschiedenen philippi-
nischen Regionen.

(Dissertation, Prof. Miiller, in Bearbeitung)

Kusmierz, Stanislaw:
Elemente des chinesischen Denkens bei Fritjof Capra.
(Diplomarbeit, Dr. Malek, April 1993)
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Lau, John:
Die Voraussetzungen und Bedingungen der Mission im Johannesevangelium.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Porsch, in Bearbeitung)

TRIER/THEOLOGISCHE FAKULTAT TRIER

Noster, Andreas:
Die aktuelle Bedeutung des Subsidiarititsprinzips.
(Diplomarbeit, Prof. Ockenfels, September 1993)

WURZBURG/JULIUS-M AXIMILIANS-UNIVERSITAT WURZBURG

Bankmann, Matthias: ;

Opferideologien als Legitimation westlicher Herrschaft. Eine Studie zum Befreiungs-
theologen Franz J. Hinkelammert.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier f, Oktober 1992)

Egenberger, Marion;

Wir und die Welt der Wirtschaft. Kolonialisierung und Wirtschaftsrationalitit oder
Emanzipation zu wirtschaftlicher Verantwortung.

(Diplomarbeit, Prof. Dreier f, in Bearbeitung)

Graser, Ulrich:

»Die Option fiir die Armen« — Ein Vergleich zwischen dem US-amerikanischen
Hirtenbrief, den Dokumenten von Puebla und Medellin und der bundesrepublikanischen
Diskussion um die »Neue Armut,

(Dissertation, Prof. Dreier 1, in Bearbeitung)

Jeschke, Eva:

Frauen und AIDS in Schwarzafrika. Situationsanalyse und Anfragen an die katholische
Pastoral.

(Zulassungsarbeit, Prof. Dreier § und Prof. Fraling, Juli 1993)

Katongole, John Chrysostom:
Moral in afrikanischen Sprichwértern.
(Dissertation, Prof. Fraling, in Bearbeitung)

Kochuparampil, Thomas:
Studie iiber Versohnung im Christentum und im Islam.
(Dissertation, Prof. Ganoczy, in Bearbeitung)
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Kruip, Gerhard:

Erinnerung — Befreiung — Versohnung. Kirche und Gesellschaft im ProzeB ethisch-
historischer Selbstverstindigung am Beispiel der mexikanischen Auseinandersetzungen
um die 500-Jahr-Feier der »Entdeckung« Amerikas.

(Habilitation, Prof. Dreier f, in Bearbeitung)

Mabunga, Leying:

Menschenrechtsethos aus afrikanischer Sicht. Grundlegung afrikanischer Menschen-
rechtsethik.

(Dissertation, Prof. Fraling, in Bearbeitung)

Ndyabahika, Odomaro:

Paul’s Evangelization Approach to Gentile Religions. An exegetical-theological exami-
nation based on the evidenz of Rom 1,18-32.

(Dissertation, Prof. Klauck, Februar 1993)

Nnamdi, Reginald:
Kirche im Gestaltwandel Afrikas. Ein ekklesiologischer Versuch.
(Habilitation, Prof. Ganoczy, in Bearbeitung)

Tonye, Simon Pierre:

Weltbilder des Christentums und der Bantu in ihrer Auswirkung auf das Verstindnis
von Leben und Tod.

(Dissertation, Prof. Fraling, in Bearbeitung)

Zaunseder, Bernhard W.:

Religiose Elemente und Dimensionen interkulturellen Lernens bei internationalen
Jugendbegegnungen.

(Dissertation, Prof. Dreier T, in Bearbeitung)



Buchbesprechungen

Anderson, Allan: MOYA. The Holy Spirit in an African Context (Manualia Didactica 13)
University of South Africa / Pretoria 1991; IX + 141 S.

Dieses Buch behandelt das Verstindnis des Heiligen Geistes in Afrikanischen Unabhidngigen
Kirchen (AUK) aufgrund eines eingehenden Studiums der einschligigen englischsprachigen
Literatur. Damit wird ein hilfreicher Uberblick vermittelt iiber den Wandel in der Beurteilung
dieses Phinomens im Laufe der letzten Jahrzehnte. Anfinglich waren die Beobachter noch durch
ihr westliches Denken im Verstehen dieser Bewegung behindert, und erst bei tieferem Einleben
in das Weltbild der Afrikaner lernten sie, die AUK als eine ganzheitliche Antwort auf die
Botschaft der Bibel zu verstehen. Das Buch ist kritisch, aber nicht arrogant geschrieben. Die
Leistungen der Pioniere auf diesem Gebiet, B.G.M. Sundkler, M.-L. Martin und G.C. Oosthui-
zen werden voll gewiirdigt, zumal sie die Grofie hatten, frithere Fehldeutungen einzugestehen
und zu korrigieren. Auch die Beitrige anderer westlicher Autoren und einheimischer Vertreter
der »Afrikanischen« und der »Schwarzen« Theologie zur Diskussion iber Kontinuitit und
Diskontinuitit werden einfithlend, aber auch kritisch dargestellt. :

Der Verfasser bekennt sich selber zur evangelikal-charismatischen Tradition, die ihre Wurzeln
weithin im afro-amerikanischen Milieu hat, was ihm den Zugang zu den Manifestationen des
Geistes Gottes bei den AUK erleichtert. Wie charismatisch orientierte Forscher aus Nordamerika
konzentriert er sich auf »Spirit-Type Churches«, in die er sowohl die von afro-amerikanischen
Missionen beeinfluffiten AUK wie auch andere Pfingstkirchen in Afrika zusammenschlieft.

Als Hintergrund der Theologie dieser Kirchen wird die afrikanische Weltsicht skizziert, wobei
— im Kontrast zum westlichen Denken in gegensitzlichen Kategorien — die solche Gegensitze
vereinende Ganzheitlichkeit als Schliisselbegriff herausgestellt wird. SchwerpunktmiBig werden
darunter zwei Gebiete traditioneller afrikanischer Kultur dargestellt und gedeutet: Macht/Kraft als
Ermoglichung menschlichen Lebens, und Ahnen/Geister als Ansprechpartner, um die Befreiung
zu solchem Leben von Gott zu erbitten. Die untrennbare Einheit menschlichen Lebens wird mit
dem afrikanischen Begriff Moya beschrieben, der als Geist ibersetzt wird.

Im Unterschied zur Behandlung traditioneller Religion bei afrikanischen Theologen ist diese
verstehende Beschreibung keine Apologie vorchristlicher Vorstellungen vom Geist; vielmehr wird
darin eine praeparatio evangelica fir das Verstehen des Heiligen Geistes im afrikanischen
Kontext gesehen. Bei den AUK findet man, wo es um Moya geht, viele Ahnlichkeiten mit
traditionellen Vorstellungen, Verhaltensweisen und Riten. Fir das Verstehen ist es jedoch
wichtig, zwischen Form und Inhalt zu unterscheiden. Und beim Inhalt stellt sich beim genaueren
Hinsehen eine zwar nicht in Dogmen formulierte, aber in Wort und Tat praktizierte christliche
Theologie heraus; auch wenn darin der Heilige Geist und seine Wirkungen besonders betont
werden, so beinhaltet sie doch eine gesunde Christologie — was friiher oft {ibersehen wurde. Die
Bibel ist Regel und Richtschnur der AUK, und ihre Auseinandersetzung mit der traditionellen
afrikanischen Religion wird bei ihnen hiufig schirfer ausgetragen als in den Missionskirchen. In
einem abschlieBenden Kapitel wird aufgezeigt, daB die Pneumatologie der AUK den Aussagen
des Alten und Neuen Testaments niher steht als die der westlich geprigten Missionskirchen. Eine
Bibliographie mit 118 Titeln und ein Sachverzeichnis regen zur Weiterarbeit an.
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Es ist dem Verfasser nur zuzustimmen, wenn er abschlieBend feststellt: »Die Kraft des
Heiligen Geistes befreit von der traditionellen Geisterwelt und von westlich-kolonialen Formen
des Christentums.«

Stuttgart Hans-Jiirgen Becken

Bibliographia Missionaria LIV — 1990. Founded by Johannes Rommerskirchen O.M.I., continu-
ed by Willi Henkel O.M.1., librarian. Pontifical Missionary Library of the Congregation for the
Evangelization of Peoples, Pontifical Urban University / Vatican City 1991; 399 S.

Seit 1933 erscheint diese missionarische Bibliographie und nur wihrend der Kriegsjahre gab es
einige Unterbrechungen. Jacob Baumgartner SMB hat anliflich des 50. Jahres der BM die
Entwicklungen innerhalb dieser Bibliographie ins Licht gestellt (BM L — 1986, Vatican City
1987, V-XXII). Ich mochte dazu einige Ergidnzungen geben. Seit 1986 erscheint diese Publika-
tion nicht Iinger mit italienischen, sondern mit englischen Uberschriften. Dies zeigt, daB die BM
international anerkannt wurde und daf versucht wurde, Literatur aus der ganzen Okumene zu
sammeln und zwar viel grofziigiger als in den vergangenen Jahren. So hat die BM eine weltweite
Bedeutung bekommen, Fiir alle Missionswissenschaftler ist sie ein unentbehrliches Instrument
geworden.

Die Ernte 1990 war groB: 3270 Titel und 40 Buchbesprechungen in fiinf Sprachen. Wichtig ist
die Bibliographie der Bibliographien (5-13). »Mission und Dialog« sind gut vertreten (75-113)
ebenso wie auch der Bereich »Okumenischer Dialog und Mission« (60-75), wozu auch der
Dialog mit dem Judentum gehort. Der Absatz tiber die Missionstheologie (13-38) vermittelt uns
eine weltweite und okumenische Einsicht. Selbstverstéindlich sind ebenfalls die Bibliographien der
einzelnen Linder dokumentiert und eine Fundgrube fiir Spezialisten (153-326). Am Ende findet
sich ein Verzeichnis der Autoren und Personen wie auch ein Sachregister. Es ist erfreulich, hier
so viele junge und viele nicht-europdische Autoren anzutreffen, zeigt dies doch, wie lebendig die
Missionswissenschaft ist.

Wijchen Arnulf Camps

Bliimer, Wilhelm: Rerum Eloquentia. Christliche Nutzung antiker Stilkunst bei St. Leo Magnus
(EBuropiische Hochschulschriften Reihe XV, Klassische Sprachen und Literaturen, Bd. 51) Peter
Lang Verlag / Frankfurt a.M.-Bern-New York-Paris 1991; 195 S.

Die vorliegende Dissertation gewinnt ihren Titel aus Augustins Gottesstaat 11,18, wo der
Kirchenvater davon spricht, daf Gott keinen Menschen und keinen Engel geschaffen haben
wiirde, dessen kiinftige Schlechtigkeit er vorausgesehen hitte, wenn er nicht ebenso wiifte, wie
er sich ihrer zum Nutzen der guten bedienen und so das geordnete Weltganze wie ein herrliches
Gedicht gewissermafien mit Antithesen ausschmiicken wiirde. Solche Gegeniiberstellungen
gehoren schon seit jeher zum Schmuck der Rede. Als Beleg fiihrt Augustin 2 Kor 6,7-10 an und
erklirt dann »wie also diese Gegeniiberstellung von Gegensitzen die Rede verschont, so bewirkt
die gottliche Redekunst, die statt der Worte sich der Dinge bedient (quadam non verborum, sed
rerum eloquentia), durch dieselbe Gegeniiberstellung von Gegensitzen die Schonheit des
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Weltalls«, wofilir Sir 33,14f noch als Beweis dient. Das Stilmittel der Antithese ist also in der
Schopfung bereits durch Gott angelegt. Auch nach Leo dem Grofien spricht die Schopfung selbst
(ipsa rerum natura doctrina est). Leo der Grofie war sich also nicht einer Schuld bewuft, wenn
er rhetorische Mittel gebrauchte, ihr Gebrauch stellt vielmehr eine absichtliche Anpassung der
dufleren Form an den Inhalt dar, so daB gesagt werden kann, hier »spreche« der Inhalt selbst
(171-178). Um dieses Ziel seiner Arbeit zu erreichen, geht der Autor nach einer Einleitung iiber
die christliche Beredsamkeit den Gedanken der Kirchenviter iiber die Entsprechung von Form
und Inhalt nach. Zunichst untersucht er den Redeschmuck (Fucus Eloquentie) bei den heid-
nischen Autoren wie Cicero, Quintilian, Seneca. Der kiinstliche Redeschmuck wird nicht selten
als Beeintrichtigung der Glaubwiirdigkeit einer Rede gewertet, so daf Wahrheit und Rede-
schmuck geradezu Gegensitze bilden. »Eine Verwendung von Redefiguren, die nicht mit dem
Inhalt in Zusammenhang stehen (beispielsweise die Anwendung von Antithesen), dort, wo der
Inhalt gar keine Gegensitze bietet« (22), wird als gekiinstelt betrachtet und abgelehnt, denn der
Redeschmuck miisse sich auf natiirliche Weise aus dem Inhalt ergeben. In der Folge bespricht
BLUMER die christliche Verwertung dieses Bildes, insofern damit dem heidnischen Vorwurf
begegnet wird, die Hl. Schrift sei stilistisch schlecht. Man argumentiert: Die Wahrheit brauche
keinen Redeschmuck, Héretiker dagegen versuchten bei ihren Lesern durch Eloquenz anzukom-
men und ihre Lehren schmackhaft zu machen. Die von BLUMER dabei gefiihrte Polemik gegen
Eduard Norden, dessen »Antike Kunstprosa« ihm doch das meiste Material geliefert hat, ebenso
wie gegen Christine Mohrmann (32, Anm.2, und 39, Anm.1), scheint mir nicht angebracht (vgl.
etwa J.-C. Fredouille, Les lettrés chrétiens face 4 la Bible, in: J. Fontaine/C. Pietri, Le monde
latin antique et la Bible, Paris 1985, 25-42). Nachdem namentlich Augustins De doctrina
christiana und seine anderen Schriften ausgewertet worden sind, kommt BLUMER zu der
Feststellung, daf Nordens (und anderer) Behauptung, die Kirchenviter hitten »fast ausnahmslos
den Standpunkt vertreten, daB man ganz schlicht schreiben miisse« (die Antike Kunstprosa, II°
1958, 529) selbst in dieser abgeschwichten Form nicht zutreffe, vielmehr hitten die von BLUMER
untersuchten Viter andere differenzierte Vorstellungen hinsichtlich der Frage des Stils gehabt
(59). Nichts anderes aber schreibt ja auch Norden auf seinen folgenden Seiten. BLUMER lehnt
allerdings den auch von Norden zwischen Theorie und Praxis der Viter erwdhnten Widerspruch
ab und geht daran, die Prage zu priifen, inwieweit die Viter tatsichlich in der Praxis die in der
Theorie geforderte Entsprechung von Form und Inhalt verwirklicht haben, um so entscheiden zu
konnen, ob eine bewufite Nutzung der Rhetorik vorliegt (60). Dazu dient ihm eine stilistische
Untersuchung ausgewihlter Texte, wobei er die Einbeziehung des Prosarhythmus besonders und
namentlich fiir die Praxis Leos des Grofien in den Blick nimmt. Dazu hat er sich durchaus in die
diesbeziigliche Forschung von Th. Zielinski bis A. Primmer u.a. eingearbeitet. Die eingehende
Analyse einer Reihe von Predigten Leos des Grofien ergibt, wie erwartet, dafd dieser zwar nicht
um jeden Preis rhetorische Figuren in seine Predigten einfiigt, jedenfalls aber da, wo der Inhalt
dies empfahl, ja erforderte. Immer wieder kann ein direkter Bezug auf den Gehalt nachgewiesen
oder wenigstens vermutet werden, selbst hinsichtlich der Klauseltechnik. Die Rhythmen er-
scheinen nicht nur zur klaren Gliederung der Sitze beniitzt, die SchluBistirke der Klauseln
entspricht vielfach eben auch der inhaltlichen Bedeutung des jeweiligen Kolons (170). Es ist das
Verdienst des Verfassers, auf diese Zusammenhinge mit seiner griindlichen Untersuchung auf-
merksam gemacht zu haben, wenn dabei naturgemif auch ein subjektives Element mitschwingt.
Literaturverzeichnis und Register beschliefen den Band.

Graz Johannes B. Bauer
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Boff, Leonardo: Gott kommt friiher als der Missionar: Neuevangelisierung fiir eine Kultur des
Lebens und der Freiheit, 1, Patmos / Diisseldorf 1991; 148 S.

Die vorliegende Studie liest sich als das vehemente Postulat einer Neuevangelisierung der
Kulturen Lateinamerikas. Nicht als Fortsetzung des jahrhundertelangen, kirchlicherseits unter-
stiitzten und mit dem universalen Geltungs- und Herrschaftsbereich des Orbis Christianus
legitimierten Invasionsprojektes des Westens, sondern vielmehr als Aufgabe der Kirchen, die so
entstandenen Realititen des Kontinents wahrzunehmen und an einer strukturellen Umgestaltung
der Gesellschaft mitzuwirken.

Sich von jeglicher Missionierung mit Kreuz und Schwert distanzierend, weist BOFF mit
Nachdruck auf den genuinen Zusammenhang von Evangelisierung und Kultur hin: Zunichst geht
er iiber den hiufig rezipierten Kulturbegriff des nordamerikanischen Anthropologen E. Tylor
hinaus, nach dem sowohl die Schaffung als auch die Pflege von Kultur alleinige Angelegenheit
der geistigen Elite der Gesellschaft ist. Im Gegenteil. Alle Dimensionen des menschlichen Lebens
sind kulturprigend, insofern in ihnen praktische Auseinandersetzung mit, Umgestaltung und
Integration von natiirlich Vorgegebenem geschieht. Von daher liegt eine Entlarvung der Rede
von der einen lateinamerikanischen Kultur als Mythos auf der Hand! Zudem versteht BOFF mit
dem Zweiten Vatikanischen Konzil jede Kultur als potentielle und reale Trigerin der gottlichen
Offenbarung und zugleich als Ausdruck von deren Annahme durch die Menschen. In diesem
Sinne trifft sich der innere Kern von Kultur mit dem Proprium der Botschaft und VerheiBung
Jesu: »Bvangelisierung kommt der fundamentalsten Kraft entgegen, die Kultur entstehen l4Bt:
dem Wunsch nach Leben [...]J« (50). Will die neue Evangelisierung diesem Anliegen dienen, so
gilt es, den notwendig zu formulierenden Ausgangspunkt jeder Glaubensweitergabe von dieser
Perspektive aus zu wihlen: »Eine Evangelisierung, die sich von den unterdriickten Kulturen [...]
her begreift, wird das ganze in ihnen steckende Verinderungspotential freizusetzen haben [...].
Auch der Glaube wird in dem MaBe seinen spezifischen Beitrag leisten, in dem er die gesell-
schaftlichen, politischen und eschatologischen Dimensionen in Utopie und Praxis Jesu klarlegt.
Die Befreiung wird stets konkret sein mussen, weil ja auch die Unterdriickung immer konkret
iste« (75f).

Diese Zusammenhidnge klirt BOFF in einem ersten, grundlegenden Teil der Studie. Ein zweiter
konkretisiert den »Mindestinhalt der neuen Evangelisierung« (85), und zwar vornehmlich durch
Uberlegungen zu Botschaft und Praxis Jesu und zu den Offenbarungsweisen des Hl. Geistes in
der Geschichte, und gewinnt aus ihnen Anstdfie zu einer Ekklesiogenese in den lateinamerika-
nischen Kulturen. In den christologischen Abhandlungen benennt der Autor zudem bereits das
Thema, das den dritten Abschnitt der Studie leitet: die Frage nach der Pidagogik der Evangeli-
sierung, die nie nur Mittel zum Zweck sein darf, sondern aufs engste mit der befreienden
Botschaft und Praxis verkniipft sein muB. Eben diese innere Verkniipfung von Methode und
Inhalt, fiir Jesus eine Selbstverstindlichkeit, im Laufe der christlichen Missionierung Latein-
amerikas jedoch zumeist nicht im Blickfeld von Missionaren und Theologen, hat bereits in einem
Ereignis des 16. Jahrhunderts sein herausragendes Paradigma gefunden: Die in ihrer iiber eine
rein pietistische Funktion weit hinausreichende, von offizieller Kirche und Theologie jedoch bis
heute noch kaum angemessen interpretierte und rezipierte Bedeutung der Erscheinung der
dunkelhiutigen Mutter Gottes von Guadalupe vor einem Nihuatl- Eingeborenen.

Die Borrsche Studie diirfte fiir all jene von erheblicher Relevanz sein, die — theoretisch wie
praktisch — um eine Glaubensverkiindigung in Lateinamerika bemiiht sind. Sie regt zudem an,
die Dokumente des Zweiten Vatikanischen Konzils er-neut vor dem Hintergrund heutiger
Fragestellungen zu lesen. Besonders diirfte sie jedoch den z.T. neokolonialistischen Tendenzen



78 Buchbesprechungen

innerhalb der aktuellen Diskussion iiber eine Neuevangelisierung Buropas zum kritischen
Korrektiv werden.

Miinster Sigrid Nienhaus

Brockmann, Doris: Ganze Menschen. Ganze Gétter. Kritik der Jung-Rezeption im Kontext
[feministisch-theologischer Theoriebildung, Verlag Ferdinand Schéningh / Paderborn-Miin-
chen-Wien-Ziirich 1991; 202 S.

Nach langem Ignorieren bis hin zu heftiger Abwehr der Rezeption veon tiefenpsychologischen
Denkrastern C.G. Jungs in der Theologie scheint allmidhlich die Phase ernstzunehmender
wissenschaftlicher Auseinandersetzung mit dieser theologischen Richtung zu beginnen. Eine
Dissertation wie die von DORIS BROCKMANN, wissenschaftliche Mitarbeiterin im Fach Systemati-
sche Theologie an der Universitit-Gesamthochschule Paderborn, ist daher begriiBenswert. Thre
kritische Analyse bezieht sich auf einen Teilbereich der theologischen Jung-Rezeption, auf den
feministisch-theologischen, bestimmt durch eben dieses Ausgangsinteresse der Autorin. Eine
Sichtung der tiefenpsychologischen Theologie insgesamt sowie der Einbindung der feministisch-
theologischen Jung-Rezeption in diese ist nicht angestrebt.

Da in feministisch-theologischen Veroffentlichungen héufig, sowohl direkt wie indirekt, oft
sogar unwissentlich, auf tiefenpsychologische Vorstellungen zuriickgegriffen wird, verlangt eine
»als Kritik der feministisch-theologischen Jung-Rezeption« (24) angelegte Analyse eine durch
Kriterien benannte Auswahl zu untersuchender Beispiele. Ziel der Untersuchung im einzelnen ist
zu kliren, wie die ausgewihlten Autorinnen (Hanna Wolff, Christa Mulack, Gerda Weiler,
Naomi Ruth Goldenberg) ihre tiefenpsychologischen Quellen aufschliisseln und mit ihren
Interessen vermitteln, ob bzw. wie sie ihr tiefenpsychologisches Bezugssystem hinterfragen, ob
ihr jeweiliges Konzept plausibel oder in sich widersprichlich ist, $owie Tragfihigkeit und
Grenzen der vorgestellten Konzeptionen auszuloten. DORIS BROCKMANN betrachtet die femini-
stisch-theologische Jung-Rezeption von einem befreiungstheologisch-feministischen Standpunkt
aus, somit einerseits von aufen (befreiungstheologisch gegeniiber tiefenpsychologisch), anderer-
seits aber auch von innen (feministisch).

Nach einer einleitenden feministisch-theologischen Positionsbestimmung zum Diskussionsstand
der Kategorien Androzentrismus, Weiblichkeit und Gottesbilder werden schwerpunktmiBig
einzelne Werke der ausgewihlten Autorinnen untersucht. Weitere Werke der Autorinnen werden
zu einzelnen thematischen Aspekten herangezogen, ebenso die von ihnen bearbeiteten Quellen,
darunter auch solche Stellen, auf die sich die Autorinnen selbst nicht beziehen.

Die Darstellung vermittelt als ganze den Eindruck einer kenntnisreichen und genauen Untersu-
chung. DORIS BROCKMANN hat sich erkennbar sehr bemiiht, der von ihr im Grunde abgelehnten
feministisch-theologischen Richtung der Jung-Rezeption gerecht zu werden. Wer zu den
Anliegen, der Methodik und den inhaltlichen Zielen der untersuchten Werke genaueres erfahren
mochte, kann im vorliegenden Buch viele erhellende Informationen finden und die Struktur der
Werke besser verstehen lernen. Die bei allen Autorinnen insbesondere herausgearbeiteten
Schwiichen ihres feministischen Umgangs mit der Tiefenpsychologie Jungs einmal zusammen-
getragen zu sehen, kann fiir die weitere Arbeit auf dem Sektor der tiefenpsychologisch-feministi-
schen Theologie hilfreich sein. Nur einige Punkte seien erwidhnt: daff bei Hanna Wolff die
Jesusgestalt nicht in ihrer Entwicklung zum integrierten Menschen gezeigt wird, sondern das
Ergebnis schon die Herleitung bestimmt; daff bei Christa Mulack das Weibliche idealisierend
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iiberhoht wird; daBl bei Gerda Weiler die Aggressivitit in matriarchalen Mythen hermeneutisch
nicht abgekliirt ist; daB Naomi Goldenbergs Annahme, die volle Beteiligung von Frauen in den
religidsen Institutionen wiirde die Herrschaft der nur méinnlichen Gottesbilder beenden, zu
optimistisch sei u.v.a. Um jedoch die vielen als Mingel charakterisierten Aspekte in der
Anwendung von Tiefenpsychologie auf die feministische Theologie einigermaBen auf Richtigkeit
hin beurteilen zu konnen, bedarf es nicht nur einer eigenen Lektiire der untersuchten Biicher,
sondern auch des Vertrautseins mit Praxis und Theorie der Tiefenpsychologie.

Es fdllt auf, daB DORIS BROCKMANN an den ausgewihlten Autorinnen durchgiingig negative
Kritik {ibt. An keiner Stelle wird die positive Leistung erwihnt, geschweige denn herausgestellt,
die die Tiefenpsychologie fiir feministische Theologie erbringen kann und bei allen analysierten
Autorinnen auch erbringt; nicht einmal bei Naomi Goldenberg, bei der DORIS BROCKMANN am
wenigsten auszusetzen hat, geschieht das. Insofern wird das selbstgesteckte Ziel nicht erfiillt, die
Tragfihigkeit der Tiefenpsychologie fiir die feministische Theologie zu erarbeiten. Die an
manchen Stellen berechtigte und gut begriindete Kritik am feministisch-theologischen Gebrauch
der Tiefenpsychologie gerit dadurch in ein falsches Licht, da die Autorin den Stellenwert der
analysierten Biicher fiir die Entwicklung des feministisch-theologischen Diskurses und die
theologisch-kirchliche Frauenbefreiung iiberhaupt nicht zu wirdigen weiB. Das gilt fiir alle
untersuchten Autorinnen, ganz besonders aber fiir Hanna Wolff und deren Buch »Jesus der
Mann«, ein Buch, das — trotz seiner nicht zu leugnenden Mingel — als Initialziindung gewirkt
hat fiir die Entstehung und Verbreitung eines neuen FrauenbewuBtseins in Theologie und
Kirchen. DaB jeder neue Forschungsansatz, auch der tiefenpsychologische in der feministischen
Theologie, in seiner Anfangsphase mit Schwichen behaftet ist, ist DORIS BROCKMANN bei ihrer
unterscheidenden Beurteilung (vgl. 24) ebenfalls entgangen. Das ist um so erstaunlicher, als sie
far ihre Untersuchung iiber die Jung-Rezeption in der feministischen Theologie lauter altere
Werke ausgewihlt hat und somit der gegenwirtige Stand der feministischen Jung-Rezeption nicht
widergespiegelt wird. Z.B. findet sich kein Hinweis darauf, daB Naomi Goldenberg sich in
neueren Arbeiten von der Jung-Rezeption abgewandt hat. Bs ist zu wiinschen, daB kiinftige, mit
so anerkennenswerter Intensitit erstellte Forschungsarbeiten wie die von DORIS BROCKMANN in
den zuletzt genannten Punkten vorurteilsloser und bahnbrechenden tiefenpsychologisch-femini-
stisch-theologischen Arbeiten gegeniiber gerechter verfahren.

Miinster Maria Kassel

Feder, Angela: Reinkarnationshypothese in der New Age-Bewegung (Studia Instituti Missiologici
Societatis Verbi Divini 50) Steyler Verlag / Nettetal 1991; 104 S.

Das Thema dieser von Hans Waldenfels begutachteten Diplomarbeit ist in doppelter Hinsicht
interessant: Bs befaft sich mit einer wichtigen Gestalt des zeitgendssischen westlichen Reinkarna-
tionsglaubens und zugleich mit der Deutung der diffusen, schwer definierbaren New Age-Bewe-
gung. Nun unterscheidet sich die Reinkarnationsvorstellung dieser Bewegung von denjenigen
nicht nur der 6stlichen Religionen, sondern auch der traditionellen Esoterik. Sie kniipft freilich
an Konzepte der modernen Theosophie an. Sie bricht das traditionelle Kreislaufdenken zur
Zukunft hin auf, versteht Reinkarnation als individuelle Teilhabe an der kosmischen Bvolution
und verbindet damit Hoffnungen auf eine sich gegenwirtig vollzichende, politisch relevante
Zeitwende. Die Akzeptierung oder Ablehnung des Reinkarnationsglaubens ist ein wichtiges Indiz,
ob New Age-Vorstellungen mit dem Christentum harmonisierbar sind.
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Wenn man diese Abgrenzungen zwischen New Age einerseits und Ostlichen Religionen sowie
traditioneller Esoterik andererseits fiir zutreffend hilt — dartiber kann man natiirlich streiten —,
so bekommt man bei der Lektlire der FEDERschen Studie zunehmend Schwierigkeiten. Dann
miifite nimlich im Zusammenhang mit dem zyklischen Zeitverstindnis des Reinkarnationsglau-
bens (17ff) das Modell der Spirale (als Kombination von zyklischem und linearem Zeitverstind-
nis) zumindest diskutiert werden, und Thorwald Dethlefsen, der sich zunechmend zum Kritiker
des flachen Wendezeit-Utopismus und seiner Polit-Esoterik entwickelt hat, diirfte nicht als
Beispiel fiir Reinkarnation im Sinne des New Age herangezogen werden, wie die Autorin es tut
(37ff). Dethlefsens Weltbild ist nicht dasjenige des New Age, sondern einer gnostisierenden
Esoterik.

Eine deutlichere Abgrenzung gegeniiber den Reinkarnationsvorstellungen der dstlichen Religio-
nen wiirde wiederum andere Urteile der Autorin relativieren. Die Bhagavadgita ist ein Beispiel
dafiir, daB die personale Begegnung mit Gott im Kontext des Reinkarnationsglaubens sehr wohl
bedeutungsvoll sein kann (gegen 21f), wenn ndmlich der Geburtskreislauf und die karmische
Wirkungskette als e¢in Verhdngnis empfunden werden und nach der Befreiung davon gesucht
wird, wie es in den Ostlichen Religionen weithin der Fall ist.

Stellt man solche Definitionsbediirfnisse und die aus ihnen stammenden Einwinde zurtick und
nimmt New Age einfach als Bezeichnung einer diffusen, geistig-religiosen Gemengelage, die sich
in unzihligen populidren Bsoterik-Publikationen ausdriickt, so zeigt sich der Wert dieser erfreu-
lich konzisen Diplomarbeit. Nach einleitenden »Zugingen zur Reinkarnationshypothese« und
einem Uberblick tiber wichtige gemeinsame Elemente der unterschiedlichen Reinkarnationshypo-
thesen werden (leider viel zu kurz) das Channel-Medium Jane Roberts, George Trevelyan, der
grofe alte Mann der englischen Esoterik- und New Age-Szene, sowie der erwihnte Thorwald
Dethlefsen als Beispiele fiir unterschiedliche Modelle von New Age-Reinkarnation dargestellt.

Es folgt eine generelle kritische Auseinandersetzung mit einigen Aspekten, die fiir das Verhilt-
nis von Esoterik/New Age und Christentum zentrale Bedeutung haben: Wo bleiben das individu-
elle Ich und Du? Wo bleibt das persénliche Gottesbild? Was bedeutet die Ubernahme der Rein-
karnationshypothese fiir die personale Beziehung, und welcher Wert wird der Person darin
beigemessen? Obgleich die Autorin apologetische Absichten im Vor- und Nachwort ausdriicklich
ablehnt, wie es heute zum guten Ton gehort, besteht der Hauptwert ihrer Arbeit genau darin, dafl
sie anhand christlicher Kriterien die entpersonalisierenden Tendenzen im New Age-Bereich
aufzeigt und nach einer angemessenen christlichen Antwort darauf sucht. Das ist ein hilfreicher
Beitrag zur »Unterscheidung des Christlichen« in der heutigen Situation. Es kann Theologie und
Kirche nur niitzen, wenn junge Theologinnen und Theologen sich ermutigen lassen, ihr erlerntes
theologisches Handwerkszeug an aktuellen geistig-religiosen Stromungen auszuprobieren, wie die
Autorin es in engagierter Weise getan hat.

Stuttgart Reinhart Hummel

Fischer, Friedrich Hermann: Der Missionsarzt Rudolf Fisch und die Anfinge medizinischer
Arbeit der Basler Mission an der Goldkiiste (Ghana) (Studien zur Medizin-, Kunst- und Literatur-
geschichte, Bd. 27) Verlag Murken-Altrogge / Herzogenrath 1991; 585 S.

Mit dem hier zu rezensierenden Buch liegt eine weitere — ungewohnlich umfangreiche —
medizinhistorische Studie zu dem missionswissenschaftlich bisher vernachlissigten Thema der
irztlichen Mission vor, welche 1990 als medizinische Dissertation in Aachen eingereicht worden
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war. Ganz auf die missionsirztliche Arbeit der Basler Mission konzentriert und unter reichlicher
Benutzung des in Basel vorhandenen, ansehnlichen Archivmaterials, gelingt es dem Verfasser,
weit mehr zur Darstellung zu bringen als der Titel vermuten 1dBt. Der ausfiihrlichen Schilderung
der Titigkeit des ersten Basler Missionsarztes, Dr. Rudolf Fisch (1885-1911: Rudolf Fisch und
die »drztliche Mission¢, 151-459), ist eine Beschreibung der gesundheitlichen Situation unter den
Missionaren, ihren Familien und den einheimischen Gemeinden seit Beginn der Missionsarbeit in
Ghana vorangestellt, gefolgt von Ausfiihrungen iiber »Chinin und Schwarzwasserfieber« sowie zur
>Medizinische[n] Arbeit in der Mission« vor dem Eintreffen des ersten Missionsarzies
(1815-1885: Die Zeit vor einer »drztlichen Mission:, 16-150). Ein Kapitel, das die in aller
missionsdrztlichen Titigkeit stattfindende interkulturelle Begegnung unterschiedlicher Heilweisen
reflektiert (Christliche Mission und afrikanisches Krankheitsverstindnis:, 460-510), beschliefit
diese Arbeit, um damit dem »berechtigten Vorwurf der europiischen kolonialistischen Arroganz«
zu entgehen und zu zeigen, »daB die Missionare der Basler Mission viel behutsamer mit der
afrikanischen Kultur umgingen, als dies allgemein von der christlichen Mission behauptet wird«
(12f). Eine kleine Dokumentensammlung, die Bibliographie, zwei Diagramme (Ambulanz der
Station Aburi/Uberlebenskurven der Basler Missionare an der Goldkiiste), ein photographischer
Anhang, zwei Landkarten des Gebietes sowie ein Personenregister komplettieren in hilfreicher
Weise den Text. Der Vf. will unter Berufung auf Fisch ausdriicklich keine Biographie schreiben
(vgl. 14 u. 512), sondern sich, neben der »Dokumentation ... [der] katastrophalen Lebensbedin-
gungen, unter denen die Missionare und ihre Familien bereit waren, um der missionarischen
Aufgabe willen zu leben« (9), »mit der Entwicklung der irztlichen Missionsarbeit durch Dr.
Rudolf Fisch« in allen ihren Aspekten »auseinander« setzen (10).

In beeindruckender Weise wird die fundamentale Bedeutung der angemessenen Malaria-
Behandlung fiir die Missionsarbeit deutlich, und das in seiner Pathogenese bis heute medizinisch
nicht ganz geklirte >Schwarzwasserfieber« wird als die fatale Folge einer exzessiven Chinin-
Therapie zum falschen Zeitpunkt interpretiert. Dank der engagierten Bemithungen Fischs um eine
angemessene Chinin-Prophylaxe, die fir ihn auch Gegenstand intensiver Forschungen wurde
(vgl. 335-381), konnte er als der »Hausarzt der Missionare« (vgl. 201-236) — ein Engagement
ubrigens, das haufiger zu Konflikten mit den anderen Mitarbeitern fiihrte (vgl. 191f, 369ff u.a.)
— deren Mortalitit von 36 % auf 6 % senken (vgl. 377ff). Die »medizinische Praxis unter den
Afrikanern« (237-291) filhrte zum Bau eines »Spitdlchens« in Aburi mit AuBenstation in Abokobi
sowie zu einigen >Rundschreiben« priventivmedizinischen Inhalts (Entbindung, Wundversorgung,
Hygiene) an die Héuptlinge der umliegenden Ortschaften (vgl. 292-318). Der Vf. hebt auBerdem
Fischs hingebungsvollen, risikoreichen Einsatz im Auftrage der Regierung bei den Pestepidemien
in und um Accra 1908 (420-433) sowie seine Bemiihungen »im Kampf gegen den Alkoholismuss,
der >Brantweinpest:, besonders hervor (382-419). Am Ende des von nur drei Heimataufenthalten
unterbrochenen fiinfundzwanzigjdhrigen Dienstes in Westafrika wurde Fisch auch noch anléBlich
einer Erkundungsreise durch Nord-Togo zwecks Erkundung der Mdglichkeit der Aufnahme einer
neuen Basler Missionsarbeit ethnologisch und linguistisch titig (vgl. 334-343), bevor er dann
1911 nach Europa zuriickkehrte. Die schwierige Familiensituation erlaubte keine erneute
Ausreise (vgl. 319-334 u. 455ff), so daB Fisch, der keine Approbation besal und daher in der
Schweiz nicht praktizieren durfte, von 1914 bis zu seinem fiinfundsiebzigsten Lebensjahr, 1931,
auf Grund seiner Ordination als Missionar, als Prediger, vor allem als Seelsorger in der deutsch-
sprachigen Schweiz wirken konnte, wo er 1946 in Widenswil verstarb.

Die Lektiire dieser Missionsgeschichte unter medizinhistorischer Fragestellung, fir die die
Basler Mission in Westafrika als Fallstudie dient, ist fiir die realistische Beurteilung der >Lei-
stung« der Missionare angesichts der schwierigen Gesundheitssituation, die eine nur beschrinkte
Einsatz- bzw. Arbeitsfihigkeit erlaubte, ebenso gewinnbringend wie die Eruierung des Beginns
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der Basler missionsirztlichen Arbeit in Ghana tiberhaupt und die breite Darstellung des ganzen
Spektrums missionsdrztlicher Tétigkeit anhand der Person von R. Fisch.

Die ausschlieBliche Konzentration auf das eine Arbeitsgebiet der einen Gesellschaft und die
eine Person lief den Vf. allerdings den hauptsidchlich angelsichsisch geprigten Kontext der
gesamten missionsérztlichen Bewegung jener Zeit iibersehen, so daB es zu Verzerrungen in der
Darstellung kommt, wie z.B. bei dem durchgingig als »pietistisch« bezeichneten religios-
erwecklichen geistesgeschichtlichen Hintergrund jener Epoche und wie bei der Itineration, die
keineswegs nur von Fisch ausgeiibt wurde, sondern geradezu typisch fiir smedical missions< war
(vgl. 311ff). Die Gliederung erweist sich als nicht ganz glicklich, da es im Text, vor allem im
historischen Teil, zu etlichen unndtigen Wiederholungen, teils bis in die Zitate hinein, kommt.
Vor allem der letzte Hauptabschnitt (460ff), der der Darstellung der interkulturellen Begegnung
unterschiedlicher Nosologien und Heilweisen gewidmet ist, ist in dieser knappen Form, die iiber
einige religionswissenschaftliche und ethnomedizinisch lingst bekannte Allgemeinplitze nicht
hinauskommt, nicht befriedigend. Weniger wire hier in jeder Hinsicht mehr gewesen. Unver-
stindlich bleibt, warum bei der Drucklegung der Arbeit nicht die storenden grammatikalischen
wie orthographischen und manche sachlichen Fehler korrigiert wurden, wodurch auf die sonst um
Sorgfalt bemiihte Studie ein véllig unnétiger Schatten fillt.

Tiibingen Christoffer Grundmann

/
Gabel, Helmut: Inspirationsverstindnis im Wandel. Theologische Neuorientierung im Umfeld des
Zweiten Vatikanischen Konzils, Griinewald / Mainz 1991; 351 S.

Diese Mainzer Dissertation, die eine kritische Sichtung heutiger Inspirationskonzeptionen zum
Thema hat, verdient hier vor allem deshalb angezeigt zu werden, weil sie die Frage in Kap. 3.6
ausweitet auf die Frage tatsichlicher oder moglicher Inspiriertheit Heiliger Schriften aller Re-
ligionen. GABEL bespricht die Ansitze des Brasilianers L. Boff sowie die der Inder I. Vempeny
und G. Gispert-Sauch. Nach GABEL geht es allerdings letztendlich nur um eine »analoge In-
spiriertheit«, der gegeniiber die Sonderstellung der Bibel von der eschatologischen Bedeutung des
Christusereignisses und dem besonderen geschichtlichen Bezug der Schriften zu diesem Ereignis
her abzuleiten ist. Die Auseinandersetzung um diese Frage — wie sie etwa in der inzwischen
erschienenen These von M. Fuss (Buddhavacana and Dei Verbum, Leiden 1991) erkenntlich ist
— wirkt am Ende aber dann doch eher marginal. Der Arbeit ist aber fiir unseren Bereich der
Theologie auf jeden Fall ein hoher Wert an Information und kritischer Reflexion zu bescheini-
gen.

Bonn Hans Waldenfels

Gerl, Hanna-Barbara: Unerbittliches Licht. Edith Stein — Philosophie, Mystik, Leben, Matthias
Griinewald-Verlag / Mainz 1991; 203 S.

»Mit Edith Stein wurde am 1. Mai 1987 eine Frau seliggesprochen, deren Schicksal das
20. Jahrhundert kennzeichnet. Im Guten wie im Bosen« (11). Im einleitenden Satz steckt HANNA-
BARBARA GERL den Rahmen ihrer Studie zu Edith Stein (1891-1942) ab: Mit den Friichten eines
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Forschungsprojektes tliber die Philosophin und Karmelitin jiidischer Abstammung legt sie mehr
und anderes vor als eine Biographie im iiblichen Sinn: »In der Gestalt Edith Steins treffen sich
verschiedene Spannungen, die anderswo zum bloBen Gegensatz auseinandergefallen wiren:
Judentum und Christentum, Wissenschaft und Religiositit, Intellekt und Hingabe, anspruchsvolles
Denken und Demut [...] BEdith Stein ist nicht auf einen Blick zu begreifen, sondern nur im
Verfolgen vieler und verwirrender Linien, die sich langsam zur Klarheit zusammensetzen.« (12)
Dieser Miihe unterzieht sich die Autorin und lidt damit zu einer Begegnung ein, die zu neuen,
tiefgreifenden Einblicken in die Vielschichtigkeit, ja Abgrindigkeit der menschlichen, philosophi-
schen und religiosen Suche Edith Steins fiihrt. Vier groBe Linien, die sich mit fortschreitender
Darstellung zu einer Art Gewebe zusammenfiigen, werden bis in feinste Veristelungen nach-
gezeichnet: Im ersten Kapitel »Grundziige des Lebens« wird — bildlich gesprochen — die Kette
des Gewebes aufgezogen. Mit duBerster Klarheit und Diskretion zugleich arbeitet GERL die
Grundlinien der Biographie, die dynamisierenden Momente im Leben Edith Steins heraus und
legt — in Respekt vor dem Dunkel, in das hinein es sich verliert — dessen religiése Signatur im
Gedanken der Stellvertretung, der Siihne frei. Schon hier tritt eine fundamentale Spannung
zutage, die zwischen dem Vertrauen in die Kraft des Denkens und der Selbstiibergabe in die
»Kenosis« die Existenz Edith Steins prdgt und in die sich die Facetten ihrer menschlichen,
philosophischen und religiosen Entwicklung einschreiben.

Zu einer ganzheitlichen Konturierung gehort, wie die Vf. zu zeigen vermag, nicht zuletzt das
»unerwartet weibliche Gesicht« (43) Edith Steins. Nicht nur engagierte sie sich als Gymnasiastin
und junge Studentin in der Frauenrechtsbewegung und widmete spiter, als Lehrerin in Speyer
und als Dozentin in Miinster, der Médchenbildung sowie den Fragen nach Beruf und Berufung
der Frau intensive Studien, die sie als »Vordenkerin der Frauenfrage« (56) vom christlichen
Standpunkt her qualifizieren. Vielmehr gerit sie auch selbst als Frau in den Blick, als Liebende,
deren Wunsch nach menschlicher Erfiillung in einer Ehe jedoch zweimal — in den Beziehungen
zu Roman Ingarden (1917) und zu Hans Lipps (1921) — enttiduscht wurde, was Spuren tiefer
Verwundung in ihrer inneren Biographie zurticklief. »Im Spannungsfeld der Frauenfrage« (so die
Uberschrift des zweiten Kapitels) liest sich freilich auch Edith Steins philosophischer Weg, der
zumindest hinsichtlich der &uBeren Wiirdigung ihrer Leistung nicht als bruchlose Karriere
erscheint: Der Riickzug aus der aufreibenden, eigenschopferische Arbeit nicht erlaubenden
Privatassistenz bei ihrem Lehrer Husserl und vier — offenbar allein wegen der Unerhértheit
einer Frauenhabilitation — vergebliche Habilitationsaufsitze markieren das Ende der akade-
mischen Karriere, nicht aber der philosophischen Arbeit der Phinomenologin, der das umfang-
reiche dritte Kapitel der Studie mit dem bezeichnenden Titel »Philosophie im Aufstieg« gewidmet
ist.

Vor dem Hintergrund einer erhellenden Skizze zur philosophiehistorischen Bedeutung von
Husserls »Wende zu den Sachen selbst« und zu dessen Werkentwicklung seit den »Logischen
Untersuchungen« (1900/01) arbeitet GERL die »neue philosophische Zielfrage der
Meisterschiilerin« (89) heraus. Kontrapunktisch zur transzendentalen Phinomenologie Husserls
geht es Edith Stein um eine Philosophie der Person, die eine »Orientierung am absoluten Sein«
(93) erlaubt, ohne den Ernst der phinomenologischen Methode zu verraten. Die philosophische
Kernfrage, die sie umtreibt, gilt dem »Sinn vom Sein«. Es ist also die Grundfrage von
Heideggers »Sein und Zeit« (1927), der Edith Stein v.a. in ihrem Hauptwerk »Endliches und
ewiges Sein. Versuch eines Aufsticgs zum Sinn des Seins« (<EeS> 1935/36; Umarbeitung der
als Habilitationsschrift gedachten Thomas-Studie »Potenz und Akt« von 1931) nachgeht. Indem
die Vf. diese Konstellation und Edith Steins weitreichende Kritik an Heideggers Ansatz minutids
nachzeichnet, beleuchtet sie ein von der Forschung bisher vernachlissigtes, spannungsreiches
Feld der philosophischen Auseinandersetzung der 30er Jahre und weist auf einen »unausgeschopf-
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ten sachlichen Bezug« (104) zwischen beiden Philosophen hin. Edith Steins Versuch, mit den von
Husserl entwickelten Methoden eine nicht zuletzt durch Heidegger selbst diskreditierte »scholasti-
sche« Ontologie vorzulegen, stellt eine erhebliche Herausforderung Heideggers dar, legt sie doch
die »Verweigerungen« in dessen Denken, den Verzicht, eigene Ansitze zu Ende zu denken bzw.
daraus erwachsende Fragen zu stellen, ebenso bloBf wie die Einseitigkeit seiner Daseinsphi-
losophie, die den Menschen nur in seiner Geistigkeit unter Ausklammerung von Leib und Seele
erfassen will.

Den eigenen Standort Edith Steins bestimmt GERL vor dem Horizont der Thomas-Renaissance
des 20. Jahrhunderts »noch ganz in der Dynamik der Anniherung zwischen Scholastik und
Phinomenologie oder auch zwischen katholischem Sonderbesitz und allgemeinem Philosophierenc
(108). Seit 1925, zunichst angeregt durch Erich Przywara, betreibt Edith Stein intensive
Thomas-Studien, die unter der Zielfrage nach dem »Sinn von Sein« und iiber den verbindenden
Philosophiebegriff als »strenge Wissenschaft« einer Vermittlung zwischen Thomas und Husserl
auf der Spur sind. Mit EeS erreicht diese Linie ihren Héhepunkt. Das »Werk von synthetischer
Absichte, eine »Zusammenschau der bisherigen groBfangelegten Fragen nach dem Sein« (112), das
der phinomenologischen Arbeitsweise entsprechend »entschieden unhistorisch« (113) vorgeht,
spiegelt den Aufstieg von Edith Steins philosophischer Suche nach dem Sinn des Seins, die sich
von Thomas herkommend immer stirker Augustinus annihert, von der Seinslehre zu einer
dezidierten Philosophie der Person voranschreitet. Den in acht Kapiteln entfalteten Gedankengang
des Werkes, das mit der Frage nach der Moglichkeit einer christlichen Philosophie anhebt und in
den Entwurf einer trinitarischen Anthropologie ausmiindet, vollzieht vorliegende Studie in einer
ausfiihrlichen kritischen Reflexion nach, um anschliefend zu fragen, ob Edith Stein ihr Ziel einer
»Versohnung« von Thomas und Husserl erreicht habe. Die erneute Rekapitulation ihrer Gedan-
kenfilhrung beleuchtet dabei Edith Steins philosophische Eigenleistung, die Uberschreitung von
Thomas mit Husserl, aber auch Husserls selbst auf ein von Augustinus inspiriertes relationales
Denken von Hingabe und Hinnahme: »Aus dem Erfassen wird ein Sich-Andern, Werden,
Aufgetansein.« (151)

Mit solchem Denken stehe die Philosophin gerade im theologischen Kontext der 30er Jahre
»auf unzeitgemifem Posten«: Gegeniiber den Denkfiguren der dialektischen Theologie und des
Kierkegaardschen Existentialismus lese sich Edith Stein mit ihrem »hochmittelalterlichen
Vertrauen auf die Rationalitit« allzu »scholastisch« (151f). Wenn GERL diesen Beobachtungen
Edith Steins Ansatz bei der »eigentlimlichen Gesamtheit« des menschlichen VerfaBtseins ent-
gegenstellt, das »sowohl Angst als Geborgenheit, sowohl Auslieferung als Selbstand, sowohl
Irrtum als Wahrheitsvermogen, sowohl Unbegreiflichkeit als Rationalitit« (152) umgreift, darf
zumindest gefragt werden, ob sich in diesem »ausgewogenen Grundzug von EeS« nicht auch die
Frau Edith Stein, die ganzheitlich denkende Philosophin artikuliert. DaB ihre Ausgewogenheit
nicht Schwiche, nicht Verzicht auf »Radikalitit« bedeutet, zeigt sich in dem von GERL immer
wieder herausgearbeiteten sorgfiltigen Bemiihen Edith Steins, bis an die Grenzen des Denk-
Moglichen vorzustoBen. Im Erreichen der Grenze stoBt sie jedoch nicht auf Absurditit, sondern
— auf Begegnung: »Das Subjekt wird im Denken gleichsam mit nichts mehr >fertig«. Aber
»Wirklichkeit, gerade hochste Wirklichkeit, wird mit Scharfsinn angegangen. DaB der Scharfsinn
in eine Bewegung des Wagnisses, in das Eingestindnis eigener Unfihigkeit libergeht, steht am
Schluf, nicht am Anfang« (153/4). Und diese Reihenfolge ist entscheidend.

Von diesem Punkt her erdffnet sich der Ausblick auf das letzte Kapitel der Studie: »Rationalitit
und Mystik«. Ein kurzer Hinblick gilt zunichst Edith Steins heilsgeschichtlichen Reflexionen zu
den weihnachtlichen Festen, die die vermeintliche Idylle der Weihnacht aufbrechen auf den
notwendigen Zusammenhang zwischen Krippe und Kreuz und aus dem Geheimnis der Mensch-
werdung eine Theologie der Menschheit entfalten. Im Zentrum des Kapitels stehen die spiten
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Arbeiten der Karmelitin zur Mystik des Dionysius Areopagita und vor allem des Johannes vom
Kreuz, dem das letzte, unvollendet gebliebene Werk, »Kreuzeswissenschaft«, gewidmet ist. Vor
dem Hintergrund der in EeS entwickelten Philosophie der Person vermag Edith Stein das
Eigenprofil des Areopagiten gegeniiber dem Neuplatonismus von der personal-freiheitlichen
Vertiefung des exitus-reditus-Schemas her zu erheben. Mit ihm tberschreitet sie ihren frilheren
Ansatz beim Begriff des Seins auf das Denken der urspriinglichen Verschiedenheit bei gleich-
zeitiger Bezogenheit von Gott und Welt und betritt damit ein Gelinde, das auf den Wegen
philosophischer Seins- oder Personlehre nicht mehr vollends auszuschreiten ist: Diese Entwick-
lung der philosophischen Grundoptionen Edith Steins, die GERL gegen eine zu statische Betrach-
tung der Philosophin betont, fiihrt nunmehr »in eine[r] die Grenze abbauende[n] Verstandestitig-
keit« (176), — mystisch gesprochen (im Vorgriff auf die Arbeit zu Johannes vom Kreuz): in die
Offnung auf die Nacht der Sinne, des Geistes und des Glaubens. Die »Kreuzeswissenschafte als
Versuch, die mystische Nacht, die Kenosis, die Paradoxie der mystischen Erfahrung zu denken,
gehore zum »ewig MifBverstandenen«, weil »der Weg nur beim Betreten und in der Bitterkeit des
Wanderns seine Lehre preisgibt« (179), betont die Vf. und riickt mit diesem hermeneutisch
bedeutsamen Hinweis die vorsichtige, gleichwohl notwendig herausfordernde Skizze der
Kerngedanken des Werkes in den Problemhorizont, in dem alles Theoretisieren iiber Mystik
angesiedelt ist: Das Wesentliche, das »Eigentliche« entzieht sich bzw. hiillt sich in die Gestalt des
Unverstehbaren, ja Skandaldsen. Allein die Autoritit des bezeugenden Lebens, welches im
Vertrauen auf Licht, auf das Zukommen von Sinn Nacht und Zerbrechen an sich geschehen 1iBt,
vermag das Skandalon zwar nicht aufzuheben, aber womdglich existentiell wirksam zu kontra-
punktieren und so aus der Spannung des Paradoxen »Hoffnung gegen alle Hoffnung« freizuset-
zen.

Spiirbar angezogen von Edith Steins Geistigkeit (vgl. 14) und ihrer Methode einer unbedingt
»sachgehorsamen« und »einfiihlenden« Arbeit verpflichtet, stellt GERL die freilich in manchem
von der Geschichte iiberholte »Schwester aus der Geschichte« (77) in ein klares und doch warmes
Licht, indem sie ihren menschlichen, philosophischen und religiésen Suchbewegungen folgt, die
sich immer mehr zu einer einzigen konzentrierten Bewegung verdichten und schlieflich in reine
Offenheit auszumiinden scheinen. GERL folgt der atheistischen Frauenrechtlerin, der Phinomeno-
login, die sich — von menschlichen und beruflichen Krisen erschiittert — allmihlich fiir das
Christentum aufschliefen lift und erst in der Hinwendung zum christlichen Glauben auch die
Religion ihrer Abstammung, das Judentum, zu entdecken beginnt, um aus den neu erschlossenen
Quellen ihr wissenschaftlich reiches und im Karmel religios und wohl auch menschlich an sein
(vorldufiges) Ziel gekommenes Leben zu ndhren, in wachsender, gesammelter Ahnung des sie
einholenden Leidens ... HANNA-BARBARA GERL zeichnet den Weg ihrer Philosophen-Kollegin
(fast mochte man sagen: Freundin, denn einen freundschaftlich-kritischen Geist atmet ihr Buch)
in duBerster Konzentration, die dem Leser/der Leserin die »Anstrengung des Begriffs« nicht
ersparen will, diesen ProzeB jedoch mit behutsamer Fiihrung und einer klaren, schnorkellos
schonen Sprache unterfingt. Sie hat damit einen hervorragenden, neue Mafstibe setzenden
Beitrag zur Wiirdigung der Philosophin Edith Stein und zugleich zur philosophisch-theologischen
Frauenforschung des 20. Jahrhunderts geleistet.

Miinster Marianne Heimbach-Steins
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Goldstein, Horst (Hg.): Kleines Lexikon zur Theologie der Befreiung, Patmos-Verlag / Dissel-
dorf 1991; 264 S.

HORST GOLDSTEIN, der sich als Autor zu Themen der Befreiungstheologic und als Ubersetzer
zahlreicher befreiungstheologischer Biicher einen Namen gemacht hat, erdffnet mit diesem
»Kleinen Lexikon« die Moglichkeit eines schnellen Zugangs zu Stichworten aus dem Bereich der
Befreiungstheologie lateinamerikanischer Provenienz sowie zur einschligigen Literatur. Das
Lexikon umfaBt insgesamt 74 Artikel, von denen die meisten von Goldstein selber stammen und
auch seine Handschrift tragen. Einige wenige stammen von den anderen Autoren: VofB-Goldstein
(Prau), Lenkersdorf (Kultur, Volksreligiositit, Volkskultur), Fornet-Betancourt (Geschichte,
Marxismus, Philosophie), Noggler (Indianer), Fiissel (Sozialismus), Greinacher (Siinde). Ein
Verzeichnis von 52 im Bereich der Befreiungstheologie publizierenden Personen sowie ein Sach-
und Namenregister schliefen den Band ab.

Die Artikel reichen vom ersten Stichwort »Afroindiolateiner«, einem ebenso ungebriduchlichen
wie unpraktischen Neologismus Goldsteins, bis zum Stichwort »Volksreligiositit«. Was die Aus-
wahl angeht, so decken die aufgefiihrten Begriffe das terminologische Feld der ThB im wesentli-
chen ab, wenn auch bisweilen eher periphere, wie etwa »Bevolkerungsentwicklung«, auftauchen.
Andererseits fehlt ein zentraler Begriff wie etwa »Glaube«, der nicht einmal im Sachregister
auftaucht; »Liebe« und »Hoffmung« sind dagegen vertreten. Ebenso fehlen die wichtigen Stich-
worte »Bthik«/»Moraltheologie«, »Freiheit«, »Offenbarung«, »Schopfung«. Wenn man die Bedeu-
tung eines Stichworts an seinem quantitativen Umfang miBt, dann sind Disproportionen festzu-
stellen: Der Artikel »Gewalt« etwa enthdlt 4 Seiten, davon 33 Zeilen Literatur, der Artikel »Gna-
de« nicht einmal 2 Seiten, davon ganze 3 Zeilen Literatur. Die befreiungstheologischen Anséitze
im afrikanischen und asiatischen Kontext spielen in den einzelnen Artikeln in der Regel keine
Rolle, sie kommen nur unter dem Stichwort »Dritte-Welt-Theologie« ausdriicklich zur Sprache
und sind damit unterreprasentiert. Was die Literaturangaben zu fast jedem Artikel angeht, so
werden zwar in der Regel, nicht aber in jedem Fall die wichtigsten einschligigen Titel genannt.
Beispielsweise wird Juan Carlos Scannone zwar unter den 52 Theologen aufgefiihrt, doch tauchen
seine Publikationen bei keinem der dafiir in Frage kommenden Artikel auf, weder beim Stichwort
»Philosophie« noch unter »Soziallehre« oder »Volksfrommigkeit«. Beim Artikel »Methode« wird
das Standardwerk von Clodovis Boff nicht aufgefiihrt; beim Artikel »Aufklirung« taucht Jon
Sobrino nicht auf; der Artikel »Siinde« verschweigt einschligige Untersuchungen zum Thema der
»sozialen Stinde«. Man kann sich also bisweilen des Eindrucks einer gewissen Beliebigkeit bei
den bibliographischen Angaben nicht erwehren. Dies ist umso bedauerlicher als man ja bei einem
Lexikon darauf vertraut, auf die Wege und Mittel zum weiterfiihrenden Studium hingewiesen zu
werden. Manche Aussagen erscheinen iiberspitzt, unprizis, mifverstindlich: Was bedeutet etwa,
dafB sich die Mehrheit der Lateinamerikaner in einer Situation »religioser Fernsteuerung« befindet
(84)? Was soll die Verunklirung, wenn einmal alle Mitglieder des Volkes Gottes als »Laienc«
bezeichnet werden und dann wieder gesagt wird, die Mitglieder der Basisgemeinden seien »oft
alles andere als Laien« (123)? Wie ist zu verstehen, daf Menschenverachtung und Mord »Stétten
der Selbstmitteilung Gottes« sein konnen (87)? Typisch fiir fast alle Artikel ist die blofe Affirma-
tion befreiungstheologischer Positionen, die sich kaum eine kritische Riickfrage erlaubt. Diese
Einstellung wird nicht selten dadurch zugespitzt, daB ein grober Gegensatz zwischen Befreiungs-
theologie und europiischer Theologie behauptet wird. So wird die »herkdmmliche Theologie als
Artikulation weifler Kirchenminner« der rassistischen Befangenheit geziehen (87). Die Befrei-
ungstheologie ist inzwischen so konsolidiert und elaboriert, daB sei eine emphatische Kritik
seitens ihrer dlteren Schwester, der europiischen Theologie, mit der sie ja engstens verwandt ist,
nicht nur verkraften kann, sondern auch verdient. Bei allen angedeuteten Grenzen ist das vor-
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liegende Lexikon eine willkommene Hilfe fiir alle, die sich mit der lateinamerikanischen Befrei-
ungstheologie befassen oder sich einen schnellen Uberblick iiber bestimmte Themen verschaffen
mdchten.

Frankfurt/Main Michael Sievernich

Hasenhiittl, Gotthold: Schwarz bin ich und schon. Der theologische Aufbruch Schwarzafrikas,
Wissenschaftliche Buchgesellschaft / Darmstadt 1991; 177 S.

Im Vergleich zu Veroffentlichungen liber neuere theologische Ansidtze in den Kirchen der
Dritten Welt ist die Literatur iiber die in Schwarzafrika entstandenen kontextuellen Theologien
eher diirftig. Insofern ist der Versuch des katholischen Philosophen und Theologen G. HASEN-
HUTTL, den »theologischen Aufbruch Schwarzafrikas« einer breiteren Leserschaft zu vermitteln,
duferst begriBenswert.

Abgesehen von der wissenschaftlichen Untersuchung afrikanischer Theologie von H. Riicker
(»Afrikanische Theologie«: Darstellung und Dialog, Innsbruck/Wien 1985), dessen Ergebnisse
der Verfasser aufnimmt, ist das Buch »Schwarz bin ich und schon« die zweite umfangreichere
Publikation eines deutschen Autors, die sich dieser Thematik widmet.

Die Darstellung schwarzafrikanischer Theologie gestaltet sich naturgemiB sehr schwierig, da
die Literaturbasis sehr begrenzt ist und grofere ausgereifte systematische Abhandlungen afrika-
nischer Theologien fast ganz fehlen. Man ist daher genétigt, auf kurze Aufsitze zu Einzelthemen,
Gesprichsprotokolle und persénliche Beobachtungen am Ort zuriickzugreifen. Diese Methode
wendet der Verfasser mit Umsicht und kritischem Einfiihlungsvermégen an. Gerade seine
personlichen Erfahrungen in Afrika geben dem Buch eine erfreuliche Lebendigkeit und Schirfe.

Afrikanische Theologie ist entstanden in Auseinandersetzungen mit dem européischen Erbe,
das im Zuge der Expansion der »Westmission« zur Grundlage der afrikanischen Kirchen
geworden ist. Zu Recht weist der Verfasser auf die Schwichen der traditionellen Missions-
methoden hin, die nicht nur undialogisch die kulturellen und religiosen Traditionen Afrikas
negieren oder gar dimonisiert haben, sondern die in ihrer Europozentrik verhindert haben, daf
sich ein eigenstindiges afrikanisches Christentum entwickeln konnte (5-19).

Bemerkenswert und grundlegend fiir den theologischen Ansatz des Verfassers ist Kap. 3, in
dem die fundamentalen Unterschiede im europdischen und afrikanischen Denken dargestellt
werden.

In Anlehnung an H. Riicker charakterisiert der Verfasser afrikanisches Denken als Symbolden-
ken, das sich gegen das moderne, objektivierende, sich absolut setzende rationale Denken des
Westens abhebt.

Symbol in diesem grundsitzlichen Sinne ist die »Verdichtung der Wirklichkeit, der Weg zu
ihrer Einheit und Harmonie« (21f) und damit »Protest gegen die irrationale Absolutsetzung
rationalen Denkens« (23). Es besteht »in seinem Wesen nicht in der Objektivierung, sondern
allein in der Bezugnahme« (24). Daher gilt: »Das Symbol schlieBt den Vollzug ein und ist nur in
ihm. Symbol ist also eine Weise der Wirklichkeitserfahrung, die diese verdichtet, in besonderer
Weise hervorhebt und betont, damit auf etwas hinweist, was in ihm enthalten ist, sich aber nur
durch das Mitmachen, also der Beziehungsrealitit erschlieBt und so einen neuen Sinnhorizont
eroffnet, der sprachlich sichtbar wird und verindernd wirkt. Das Symbol als Vollzug setzt die
neue Wirklichkeit und versinnbildlicht sie nicht nur. Symbol hat dialogisch-bezeugende Struktur
und stiftet Gemeinschaft« (25).
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Von dieser Voraussetzung ausgehend stellt der Verfasser die »Afrikanische Lebensphilosophie«
(31-49) dar, wobei hier zwei Prinzipien afrikanischer Anthropologie zu erwihnen sind: die
»Lebenskraft« (31ff) und die »Zeitvorstellung« (44ff).

Eine zentrale Bedeutung fiir die afrikanische Theologie hat die Frage der »Ahnenverehrunge,
der der Verfasser ein eigenes Kapitel widmet und in deren Kontext die Themen »Gemeinschaft«
(53ff), »Stammesdenken« (56f), »Vermittlung« (57f), »Tod« (58ff), »Schépfungsgedanke« (61f)
abgehandelt werden.

In dem Kapitel »Kirche in Afrika« nimmt der Verfasser — nicht ganz zu Unrecht — eine
schonungslose Kritik des Zustandes des afrikanischen Christentums vor. »Die Kirchen zeichnen
sich nicht nur durch ihr Machtpotential an Geld und wissenschaftlich-technischer Kompetenz,
sondern auch durch ihren hierarchischen Anspruch aus [...] Der Klerikalismus, der sich jeder
Kontrolle durch das Volk oder einen >Altestenrat< entledigt hat, ist kaum in einem anderen
Kontinent so auffillig und zerstérerisch. Die kirchliche Struktur, durch ihre radikale Uber- und
Unterordnung ohne jeden Kontrollmechanismus, entfesselt die Willkiirherrschaft staatlich und
kirchlich« (72).

AutorititsmiBbrauch, Korruption und Entmiindigung der Laien durch die Bischofe kennzeich-
nen die Situation der afrikanischen Kirchen ebenso wie das vollige Fehlen genuin afrikanischer
Glaubensformen in der Praxis des kirchlichen Lebens. Der Verfasser beruft sich auf die Arbeiten
des kamerunischen Befreiungstheologen J.M. Ela (Mein Glaube als Afrikaner. Das Evangelium
in schwarzafrikanischer Lebenswirklichkeit, Freiburg-Basel-Wien 1987), wenn er zusammenfas-
send konstatiert: »So entsteht ein funktionierender Apparat fir das »Scheinchristentum«. Der
Schein der kirchlichen Organisation triigt, da die meisten Afrikaner nur scheinbare Christen sind
und die Kirche ihrer Mentalitit fremd bleiben muB« (88f).

Unabhingig davon, ob man die vernichtende Anklage in diesem Kapitel teilt, ist nicht zu
tibersehen, daB die Exponenten neuerer afrikanischer Theologie von dieser fundamentalen Kritik
der »Abhingigkeit« des Christentums in Afrika ihren Ausgang nehmen.

Im folgenden Kapitel »Jesus Christus — ein Afrikaner?« stellt der Verfasser die verschiedenen
Typologien afrikanischer Christologie dar: Herausgehoben werden die »Hoheitstitel« Jesu Christi
als »Ahn« (116ff), als »Hauptling« (122f), als »Initiationsmeister« (123ff) und als »Heiler« (126ff).
Dieses Kapitel ist insofern bemerkenswert, als der Verfasser in einer eigenen, nicht am afrika-
nischen Quellenmaterial orientierten biblischen Analyse theologische Kriterien entwickelt, mit
denen er sowohl die europdischen als auch die afrikanischen Aussagen zur Christologie wertet
und beurteilt und damit Grundlagen fiir einen Dialog schafft.

Im letzten Kapitel »Gotteserfahrung« (130ff) findet sich eine ausgezeichnete Zusammenfassung
der Gottesverstindnisse in den religidsen Welten Schwarzafrikas. Es stimmt allerdings nachdenk-
lich, daB gerade in der zentralen Gottesfrage das Gespriich mit der afrikanischen Theologie »noch
nicht begonnen« hat (144).

Man wird dem Verfasser in seiner SchluBbetrachtung recht geben miissen, wenn er auf die
Fruchtbarkeit eines europiisch-afrikanischen Dialogs, der im wesentlichen noch aussteht,
verweist: »Der europiische Geist des egoistischen Individualismus hitte im Dialog mit Afrika die
Moglichkeit, sich auf den Wert herrschaftsfreier Gemeinschaft zu besinnen, wihrend dem
Schwarzafrikaner zu seiner Identititsfindung die Erkenntnis der Einmaligkeit der konkreten
Person hilfreich sein konnte. Jesus Christus als Symbol ruft beide auf, alle versklavenden
Mechanismen zu iiberwinden und die Unheilsgeschichte in eine Befreiungsgeschichte zu verwan-
deln.« (145)

Hamburg Erhard Kamphausen
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Johne, Karin: Einiibung in christliche Mystik. Ein Kursus mit Meister Eckehard. Styrier-Verlag /
Graz-Koln 1991; 256 S.

Es ist in sich ein okumenisches Ereignis, daB eine evangelische Christin, Pfarrfrau und Mutter
von fiinf Kindern, seit 1975 im Spezialauftrag der Landeskirche Sachsens fiir Exerzitien- und
Meditationsarbeit, sich derart intensiv mit dem katholischen Theologen und Mystiker, jedenfalls
Mystagogen, Meister Eckhart befaft. Aufgrund jahrelanger Erfahrung im geistlichen Umgang
mit einzelnen und Gruppen legt KARIN JOHNE eine Art Exerzitienbuch vor, das vor dem
Hintergrund seines Entstehens in den ersten Monaten des Jahres 1990 in der damaligen DDR
nochmals eine besondere Tiefenschirfe gewinnt. Das klar gegliederte Buch lidt zu einem
zwélfwochigen Ubungskurs ein, durch den, im stindigen Zwiegesprich mit Meister Eckhart und
orientiert an jeweiligen Meditationsworten vor allem aus seinen deutschen Predigten und
Traktaten, der Weg der Gott- und Selbstbegegnung gegangen werden kann und soll.

JOHNE wiihlt, freilich eher im Kontrast zu Meister Eckhart, das archetypische Bild von der
Bergwanderung und Bergbesteigung, um Anfang und Ziel des christlichen Glaubensweges zu
entfalten. Entsprechend widmen sich die drei ersten Wochen dieser »Exerzitien im Alltag« der
Motivation, der Klirung der Grundhaltungen des geistlichen Weges im Blick auf das Gottesbild
und Selbstbild. Die nichsten drei Wochen laden dazu ein, im Gegeniiber zu Gott wahrhaft
dialogisch zu werden und den von ihm her erdffneten Weg zu suchen und zu gehen. Dabei steht
nicht ohne Grund das Eckhartsche Zentralwort von der Gelassenheit im Mittelpunkt. Die
folgenden drei Wochen, im dritten Gliederungsabschnitt, stehen unter der Uberschrift »Téaler und
Schluchten« und aktualisieren die spezifische Leidensmystik, ohne die christliche Reifung
realistisch nicht gelingen kann. In den letzten drei Wochen schlieflich leuchtet das Ziel des
Weges auf und ein; es wird im Realsymbol der Gottesgeburt entfaltet. Alle Einzelabschnitte
folgen einer in sich stimmigen Logik, insofern sie nach der Hinfithrung eine zentrale Aussage
von Meister Eckhart pointieren, diese biblisch verwurzeln und dann einerseits in den gréferen
Kontext des Eckhartschen Gesamtdenkens einfligen, andererseits durch »Wiederholungsgebete«
kontemplativ einiiben. Vollig zutreffend werden die Eckhartschen Aussagen in einen lebendigen
Gebetskontext eingebettet, dem sie selbst erwachsen sind und in dem die Ubenden sich mit ihrem
ganzen sterblichen Leben vor Gott artikulieren.

Das Werkbuch von JOHNE beansprucht keinerlei wissenschaftliche Originalitit und verzichtet
entsprechend auf eine sozialgeschichtliche und theologische Ortung Meister Eckharts in der
Geschichte der Christenheit und der Theologie. Die historischen und hermeneutischen Differen-
zen von damals und heute werden nicht eigens ausgearbeitet, alles zielt auf Unmittelbarkeit der
Aneignung im betenden Mitvollzug. Auch die kirchliche und soziale Dimension der Eckhartschen
Mystik damals und ihre Aneignung heute bleibt, nicht ohne Ambivalenz, im Hintergrund. Ohne
Zweifel aber ist das Buch geeignet, den spirituellen Reichtum des Thiiringer Mystikers nicht nur
museal zu entdecken, sondern ihn heute in demselben Geiste anzueignen, in dem er damals
entstanden ist.

Wiesbaden-Naurod Gotthard Fuchs
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Kerber, Walter (Hg.): Wie tolerant ist der Islam? Gerhard Béwering, Richard Gramlich, Anton
Heinen, Arij A. Roest Crollius, Christian W. Troll: Islamwissenschafiler nehmen Stellung, Kindt
Verlag / Miinchen 1991; 147 S.

Nach dem Vorwort des Herausgebers wird in diesem Buch eine Antwort auf die Frage
gesucht: »Erlaubt ihr Glaube den Muslimen, uns eine vergleichbare Toleranz entgegenzubringen
wie die, zu der die Christen sich im Laufe der Geschichte allméhlich durchgerungen haben? Wie
16st der Islam die Spannung zwischen der Absolutheit des religiosen Wahrheitsanspruches und
der humanen Forderung nach Toleranz gegeniiber den Andersdenkenden? Wie tolerant ist der
Islam?« (8). In einem ersten Teil, bestehend aus vier Vortrigen, wird diese Frage historisch und
systematisch, d.h. aus der Geschichte und aus der Lehre des Islam heraus, zu beantworten
versucht. Die Vortrige sind: 1) GERHARD BOWERING: Der Islam im Aufbruch; 2) AR A. ROEST
CROLLIUS: Menschenrechte im Islam; 3) CHRISTIAN W. TROLL: Der Blick des Koran auf andere
Religionen; 4) AR A. RoEST CROLLIUS: Einfilhrung zum Symposium: Die Toleranz im Islam.
Im anschliefenden zweiten Teil (»Rottendorf-Symposiume): »Die Toleranz im Islam« werden die
Ergebnisse zusammengefaBt, zugespitzt und im Zusammenhang mit aktuellen Problemen des
Zusammenlebens mit Muslimen diskutiert. Wie aus einer Schlufbemerkung des Herausgebers
geschlossen werden kann, war es hier noch nicht die Absicht, schon das Gesprich mit gliubigen
Muslimen zu suchen; dies ist fiir ein spéteres Symposium vorbehalten. Dieses Mal ging es um
die Suche nach einem Konsens in der gestellten Frage unter den Islamwissenschaftlern. Die
Gesamtantwort driickt sich tendenziell in der Zwischeniiberschrift S. 79 aus: »Der Islam —
toleranter, als er sein dirfte; das Christentum — intoleranter, als es sein miBte?« D.h.:
Historisch gesehen hat der Islam in seinen verschiedenen Herrschaftsgebieten nicht nur
gegeniiber den sogenannten »Schriftbesitzern« (Juden und Christen) der Lehre des Koran
entsprechend relativ tolerante Verhaltensweisen entwickelt (wenn die Juden und Christen Tribut
zahlten und den Islam nicht bekdmpften, durften sie im privaten Bereich ihre eigene Religion
ausiiben), sondern der historische Islam hat auch die iibrigen Menschen, Angehorige anderer
Hochreligionen oder Natur- bzw. Stammesreligionen nicht so konsequent verfolgt, vor die
Entscheidung zum Ubertritt in den Islam gestellt und im Falle der Weigerung mit dem Tode
bestraft, wie das im Koran (z.B. Sure 9,5; vgl. auch das Buch 108ff) verlangt wird. Vom Koran
her, von seinem Lebensprinzip, dem absoluten Gottesgehorsam her, hiitte der Islam diese relative
Toleranz gegeniiber den Ungliubigen (Polytheisten, mystischen Pantheisten, Atheisten) nicht
iiben diirfen. Beim Christentum verhilt es sich umgekehrt: Sein Evangelium, sein Lebensprinzip,
die mitleidende Liebe, hiitte jede Form der Verfolgung, Inquisition, Folter, Todesstrafe fiir
Andersgliubige und Ungliubige ausschliefen miissen. Das Christentum hat sich in seiner
Geschichte besonders da als intolerant erwiesen, wo es sich als Mehrheitsreligion wufite. Auch
hier scheint ein Unterschied zum Islam zu bestehen. Am intolerantesten verhielt sich der Islam in
seiner Geschichte, wenn er sich in der Minderheitsrolle fithlte. In diesen Zusammenhang gehdren
die mehrmaligen Hinweise auf die geschichtliche Tatsache, daB die gegenseitige Intoleranz
zwischen Muslimen sunnitischer Tradition und Muslimen schiitischer Uberlieferung groBere
Ausmafe angenommen hat als die relative Intoleranz/Toleranz gegeniiber Juden und Christen.
Um diesen kimpferischen Gegensatz zwischen Schitten und Sunniten dem Leser klarer werden zu
lassen, wiren doch einige Seiten iiber die Geschichte und die Lehrunterschiede dieser beiden
islamischen Bewegungen niitzlich gewesen. — Fiir den prinzipiell denkenden Leser, der sich fiir
die obersten Lehrprinzipien des Islam interessiert und fiir die Frage, ob sich aus ihnen ein
islamischer Imperativ zur Ubung der Toleranz ableiten lasse, sei einerseits der Vortrag von
CROLLIUS »Menschenrechte im Islame« (Uber den Stand der Menschenrechtsdiskussion unter
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islamischen Rechtsgelehrten) und andererseits das Symposium in seinen Abschnitten Nr. 6 und 7
(106-114: »Zwang zum Glauben: Intoleranz als Zeichen der Schwiche« und »Die islamische
Pridestinationslehre: Himmel und Hélle als Endziele des Menschen«) besonders empfohlen. —
Der vorliegende Band 6 der Reihe »Fragen einer neuen Weltkultur« kann als gelungene, kurze,
auf das Wesentliche konzentrierte Handreichung fiir das aktuelle Gesprich iiber Islam und mit
Muslimen bezeichnet werden. Die einfilhrenden Vortrige steuern das notige historische und
systematische Wissen bei. Die Diskussionsbeitréige ordnen Phdnomene wie die Rushdie-Affire in
England oder die Kopftuch-Affire in Frankreich oder die Problematik des Islamunterrichts in
Deutschland in die systematischen Zusammenhinge ein (vgl. 126ff) und lassen so die Losungs-
tendenzen der Muslime voraussehen. — Interessant ist das Phinomen der bewuBten »Glaubens-
verheimlichung« bei Schiiten, besonders in Zeiten ihres eigenen Verfolgtseins (119f).

Miinchen Johannes Laube

Klimkeit, Hans-Joachim (Hg.): Biblische und auferbiblische Spruchweisheit. Ergebnisse einer
Tagung der Sektion Religionswissenschaften/Missionswissenschaften der Wissenschaftlichen
Gesellschaft fiir Theologie vom 26. bis 29. September 1988 in Basel (Studies in Oriental
Religions, Volume 20) Verlag Otto Harrassowitz / Wiesbaden 1991; VIII u. 146 S.

Es geht um Spruchweisheit, niherhin um Lebenslehren, welche in sentenzenhaften Spriichen
formuliert sind. Solche sind das Ergebnis der erfahrenen Wirklichkeit des Lebens, aber auch der
Versuch, diese Erfahrung als »Basisorientierung« (FRITZ STOLZ, 48) menschlichen Verhaltens
weiterzugeben. ULRICH LUCK (»Weisheitsiiberlieferungen vom Alten zum Neuen Testamente,
7-31) zeigt an der biblischen Spruchweisheit auf, wie angesichts der »Erfahrung der Verborgen-
heit Gottes« (29) in immer neuen Ansitzen versucht wurde, eine Antwort auf die Fragen zu
finden, warum Gerechte leiden miissen und wie Gerechtigkeit zum Leben fiihrt (28). HELLMUT
BRUNNER (»Die menschliche Willensfreiheit und ihre Grenzen in dgyptischen Lebenslehrene,
32-46) legt dar, daB die Agypter die Tugend der rechten Lebensfiihrung »grundsitzlich fiir lehr-
und lernbar« hielten (43), daB aber dem menschlichen Wollen durch die gottliche Vorherbestim-
mung doch deutliche Grenzen gesetzt sind (45). FRITZ STOLZ (»Von der Weisheit zur Spekula-
tion«, 47-66) zeigt, daB es in der Spruchweisheit der alten Kulturen Mesopotamiens um »Sinn-
stiftung« geht (48), daB diese Literatur in Schulen entstanden ist und deshalb Schulerfahrung,
Bildungserfahrung zum Ausdruck bringt (64). Der Zoroastrismus ist durch den Dualismus von
Gut und Bose geprigt. Das Leben wird dem Guten zugeordnet; zu diesem diesseitigen und
jenseitigen Leben fiihren gerechtes Denken, Reden und Tun. Die zoroastrischen Weisheitslehren
machen dies deutlich, wie HANS-JoACHIM KLIMKEIT (»Gerechtigkeit in der persischen Spruch-
weisheit«, 69-84) zeigt. Nach einem Aufsatz von NORBERT KLAES (»Indische Spruchweisheit und
das Verstindnis von dharma«, 85-101) folgen drei Beitrige iiber die afrikanische Spruchweisheit,
verfafft von ERNST DAMMANN, THEO SUNDERMEIER und ULRICH BERNER. Diese Spruchweisheit
tritt uns vor allem in den Sprichwortern entgegen. Auch wenn es »Weisheit« in manchen Formen
der miindlichen Tradition gibt, hitte die stirkere Konzentration auf die eigentliche afrikanische
Spruchweisheit — die Sprichwdrter — dem Anliegen des Bandes wohl besser Rechnung getragen.
— In allen acht Beitrigen wird deutlich, daB die Spruchweisheit der Erfahrung entspringt, dafB
sie auf ein Verstehen der Welt angelegt ist und das menschliche Verhalten beeinflussen will. Die
Feststellung von HANS HEINRICH SCHMID in der Einleitung (1), daB sich beim interkulturellen
Vergleich in den sprachlichen Formen und im Inhalt erstaunliche Konvergenzen zeigen, mag
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etwas optimistisch sein. Die religionswissenschaftlich interessante These, »daB weisheitliche
Bezugnahmen auf Gott in aller Regel nur sehr locker mit den eigentlich religiosen und kultisch
gebundenen Traditionen der jeweiligen Kulturen vermittelt sind« (Einleitung, 2), vermag nicht
ganz zu Uberzeugen und bedarf weiterer Klirung.

Luzern Otto Bischofberger

Lundbaek, Knud: Joseph de Prémare (1666-1736), S.J.. Chinese Philology and Figurism (Acta
Jutlandia LXVI 2; Humanities series 65) Aarhus University Press / Aarhus 1991; 228 S.

K. Lundbaek’s book deals with the life and work of Joseph de Prémare, (1666-1736), S. J.. It
is an enrichment to sinological studies because Prémare’s work Noftitia Lingua Sinicae is a
milestone for the philology of Chinese language and it is no exaggeration that without such
preliminaries sinological studies would not be at the point we are today.

L.’s book gives us direct insight into the situation of the Jesuits who had absolutely nothing to
start with, in other words, they had to start from scratch as far as the access to most Chinese
texts, such as the ¥ijing (Book of Changes), which is considered as a most enigmatic text.

It is a pity that the publishers have been sparing material which could have elucidated the
problem in question. Prémares philological studies were no incentive to the edification of his
Jesuit brethren and other missionaries, but aimed at bringing the proper word in season to all the
Literati of the country, who served as a threshold towards any achievement. The means to the
end was of course to support Christian teachings through Chinese canonical scripts.

The above mentioned considerations led to Chinese Figurism, whose exponents were Bouvet,
Fouquet and Prémare. (Complementary notions on Chinese Figurism see the work of Claudia
von Collani).

We have practically to leaf over the whole book until we come to L.’s definition of Chinese
Figurism from which no innovation came forth and we have to inquire why so much meandering
in order to reach a very common outlet. L. delves into details which seem to bear no link to the
question, such as correspondences among the various persons in question, and we could have
expected from the sequence of concepts some direct bearing on Chinese Figurism which
nevertheless fails out. Whatever acknowledgement we make in order to evaluate L.’s work, and
this with much respect, the fact remains that the whole book is a massing of unrelated facts
towards defining Figurism — as the author pretends — yet neither is the term defined nor is
there any conjecture to it.

Chinese Figurism is an attempt at understanding the origins of the Chinese canonical books,
particularly the Book of Changes. What is more, and this has been a general characteristic of
analogical thinking even up to this day, to associate every possible thing to the hebreo-christian
tradition, which means that we cannot exclude the hypothesis that Prémare saw analogies
between the European and the Chinese way of thinking. Also it is very difficult to admit this
analogy owing to the considerable historical and textual continuity the Jesuits had before them.
We are entitled to conclude that knowledge does not exclude ones own projections and this
means that we always can see something as extant when in reality it does not exist. This refers to
the fact that Prémare could very well have seen the sign of the crucifix in the Chinese character
»Lai« (to come), when in reality this could not have been so, because it is due to the linear
characteristics of this particular character. But even if we assume it could have been so, we
know from ethnology that many scripts included crossed lines (the China Figurists assumed that
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the Chinese characters were pre-deluvian objects and consequently there could not be an
autochtone Chinese culture).

The reason why Chinese Figurism has not been backed up by Rome has not been extensively
answered. Despites the unhappy remarks made above regarding L.’s book, it is worthy remin-
ding the difficulties he has had collecting random material and trying to knit together such a
complicated pattern with such an unthankful design, not forgetting that in science it is very often
the unthankful work which yields to thankful results. Nevertheless without giving the impression
of a compulsory laudatio we have to appreciate the considerable difficulties arising from various
technicalities and to admit the perseverence and considerable knowledge required for such a task,
without forgetting to mention L.’s further monographs.

Gottingen Gerlinde Gild

Mooren, Thomas: Auf der Grenze — Die Andersheit Gottes und die Vielfalt der Religionen,
Peter Lang Verlag / Frankfurt a.M.-Bern-New York-Paris 1991; 201 S.

Der Band, »auf Reisen entstanden« (so im Vorwort), ist die Frucht eines fast zehnjdhrigen
Aufenthaltes des Autors, eines Kapuziners, in Indonesien und Indien, Rom und Miinster,
Washington und Ottawa, wo er nach seiner Promotion in Paris im Bereich der Islam- und
Missionswissenschaft geforscht und gelehrt hat. Sein Buch versteht sich als Beitrag zur Theologie
der Religionen. Wie Biser spricht MOOREN von einer »glaubensgeschichtlichen Wende«, insofern
es ihm um eine Theologie geht, die weder binnenchristlich noch binnenwestlich ist, sondern »auf
der Grenze« lebt, vor allem zur Anthropologie, in gewissem Sinne auch zur Philosophie, zumal
wenn man diese im Plural versteht, weniger zur konkreten fremden Religion. »Auf der Grenze«
heift fiir MOOREN »auflerhalb eines festumrissenen Territoriums«, »angrenzend« an den Anderen,
angesichts dessen es eine neue Identitit zu finden gilt. Das bzw. den Anderen méchte MOOREN
zum Teilhaber an der Selbstdefinition jedes einzelnen machen. Die entscheidende Frage ist fiir
ihn, ob es gelingt, in diesem Sinne auch eine Christologie auf der Grenze zu entwickeln.

MOOREN entfaltet seinen Gedankengang in zwei Teilen: I. Der interkulturelle Dialog: Das
Verstehen des Anderen, II. Aspekte einer Theologie der Religionen. Im ersten Teil geht es um
den Perspektivenwechsel, der in der Einbeziehung der Sicht der Opfer liegt, um das Miteinander
von Sympathie und Distanz, kognitiver und praktischer Dimension. Der zweite Teil ist im
wesentlichen der Versuch einer Anwendung der im ersten Teil entwickelten Prinzipien auf das
Verhiltnis der Religionen. Grundtermini sind fiir MOOREN die Stichworte »Kokonstitutivitit« (des
Anderen mit dem Eigenen) und »Ent-territorialisierung«, die Uberwindung einer falschen
Konfrontation zum Anderen mit der Konsequenz einer neuen Form von Verinnerlichung und
Praxis. Aus seinem Ansatz heraus versucht MOOREN eine Korrektur des Absolutheitsdenkens
(nicht zuletzt im Gesprich mit Knitter u.a.), fragt er nach der Notwendigkeit der Mission, deren
christologischer Ansatz aber eher eingeschrinkt zu nennen ist. Auf die Grenze gesetzt sieht
MOOREN das Kreuz; er spricht von »Nullterritoriume«. Bei aller Originalitit des Gedankenganges
bekommt man freilich gerade hier den Eindruck, daf MOORENS Losungsversuch sehr stark dem
Gedanklichen und dann nochmals einem formalisierten Denken verpflichtet bleibt. Besagt die
bleibende Bindung des Kreuzes an den »Ort« Golgotha, anders formuliert und gefragt: die
Bestimmung des Kreuzes als des Kreuzes Jesu von Nazaret wirklich eine »Fetischisierung des
Kreuzes« (118)? In meiner eigenen Frage nach dem »Gekreuzigten und den Weltreligionen«
komme ich jedenfalls zu anderen Ergebnissen. Vieles von dem, was MOOREN vortrigt, erscheint
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noch eher essayhaft an-gedacht als zu Ende gefiihrt und ausgereift; es bedarf folglich der
weiteren Nachfrage und Diskussion. Beides sollte entsprechend auch erfolgen. Die Grundthesen
verdienen es. In der Literatur wie im Anmerkungsteil — zusammen lber 80 der 201 Seiten! —
fallt auf, daB die Benutzung Konkreter religionswissenschaftlicher Daten und damit der unmittel-
bare Blick auf die Anderen eher hintergriindig bleibt.

Bonn Hans Waldenfels

Panikkar, Raimon: Der Weisheit eine Wohnung bereiten, hg. von Christoph Bochinger,
Miinchen / Kasel 1991; 212 S.

»Der Weisheit eine Wohnung bereiten« — dies ist nicht nur der Titel eines der vier in diesem
Buch versammelten Vortragstexte PANIKKARS, sondern zugleich das Motto, unter dem die
religionswissenschaftlichen und religionsphilosophischen Uberlegungen des spanisch-indischen
Autors zusammengefaBt werden konnen. Als Schliissel zum Verstindnis der hier z.T. erstver-
offentlichten, z.T. in iiberarbeiteter Form wiederverdffentlichten Texte bietet sich der Abschnitt
»Philosophie als Lebensstil« (IIl) an, der die biographische Verwurzelung der Kulturen und
Religionen iibergreifenden Denkweise PANIKKARS thematisiert. 1914 in Spanien geboren und dort
aufgewachsen, tiber mehr als ein Jahrzehnt in Indien lebend und dann iber lange Zeit zwischen
den Universititen von Santa Barbara/Kalifornien und Varanasi/Uttar Pradesh, Indien, »pen-
delnd«, gehdrt PANIKKAR mehreren Kulturen zugleich an: »Auf meine Weise habe ich mich nicht
zwischen, sondern in der Mitte von Ost und West gefunden, und zwar jeweils in deren hindui-
stisch/buddhistischer und christlich/sidkularer Version, die Teil meines personlichen Universums
geworden sind« (103).

Selbstfindung in der Begegnung dieser verschiedenen Kulturkreise und Religionen ist die
Grundlage der Philosophie PANIKKARS, die sich in der vorliegenden Schrift ausdriicklich nicht als
»akademische Arbeit«, sondern in ihrem »existentiellen Charakter« als »Einiibung in die Weisheit«
(8) darbietet. Sie verwirklicht sich in der Uberwindung der Dichotomien von Erfahrung und
Intellekt, Mythos und Logos, Theorie und Praxis, Immanenz und Transzendenz, unter dem
»Dach« einer symbolisch-kosmologischen Weltsicht, die in der Idee vom »kosmotheandrischen
Christus« bzw. in der »theanthropokosmischen Vision« als Symbol der Einheit von Gott, Mensch
und Welt ihren konzentrierten Ausdruck findet. PANIKKARS Philosophie fiihrt die Weisheits-
traditionen der ostlichen Religionen mit denen der abrahamitischen Okumene zusammen -
exemplarisch dargelegt in der Skizze zur Anthropologie im II. Kap.: »Quaternitas perfecta. Die
vierfache Gestalt des Menschen«, deren Nachvollzug allerdings eine mit den 6stlichen Religionen
weniger vertraute Leserschaft vor erhebliche Probleme stellen wird (trotz der Erklirung der
Begriffe und Symbole im Glossar am Ende des Buches), insofern das symbolische Denken selbst
uns fremd ist und das Verstindnis fremder Symbole hier schon weitgehend vorausgesetzt wird.

Zugleich bietet das symbolische Denken den Ausgangspunkt fiir eine Kritik der vom neu-
zeitlich-naturwissenschaftlichen Paradigma bestimmten westlichen Weltanschauung wie fiir eine
kritische Sicht auf Geschichte und Zukunftsperspektiven der christlichen Religion. (Vgl. dazu vor
allem Kap. IV: »Trisangam: Jordan, Tiber und Ganges«, wo PANIKKAR mit der Symbolik der
drei Flisse drei geschichtliche Gestaltungen des Christseins skizziert)., Besonders letztere
Thematik wird sich als Herausforderung fiir christlich-theologisches Bemiihen erweisen. Denn
mit der Reflexion auf die Mdglichkeit authentischen Christseins im Pluralismus der Religionen
stellt PANIKKAR nicht nur den bisherigen Eurozentrismus des Christentums zur Disposition (»Muf
man spirituell semitisch und intellektuell westlich sein, um Christ sein zu kdnnen?« [133]),
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sondern sucht nach einem Ausweg aus dem Dilemma zwischen der wesentlich universalen
Dimension des Christlichen und der Einsicht, daB der Universalititsanspruch des Christentums
ein »imperialistisches Uberbleibsel« ist (138). PANIKKARS Losungsversuch weist in die Richtung
einer »transzendente(n) Einheit aller Religionen«, ohne freilich deren konkrete kulturell, ge-
schichtlich, geographisch sich artikulierende Verschiedenheit vorschnell iiberspringen zu wollen
(vgl. 139). PANIKKAR unterscheidet deshalb zwischen »Christenheit« als Inbegriff der abendlin-
dischen Zivilisation bzw. der historischen Organisation der christlichen Religion (im Bild der drei
Flisse symbolisiert durch den Tiber), »Christentum« als Chiffre der auf jidische Fundamente
gegriindeten Religion (symbolisiert durch den Jordan) und »Christlichkeit« als Inbegriff des
personlichen, jedoch nicht individualistischen, sondern ekklesial offenen Religidsseins (symboli-
siert durch den Ganges): »Diese drei Geisteshaltungen symbolisieren zusammen das Komplexe
christliche Phinomen der Gegenwart«, wobei »das wachsende Bewuftsein um die Christlichkeit«
der zukunftsweisende Faktor sei, von dem her das oben angedeutete »Dilemma des Exklusivis-
mus oder Inklusivismus geldost werden konnte zugunsten eines heilsamen Pluralismus der
Religionen, der den einzelnen Beitrag einer jeden menschlichen Tradition jedoch in keiner Weise
verdiinnt« (169).

Angesichts eines solchen Plidoyers fiir den Pluralismus der Religionen stellen sich jedoch aus
der Sicht christlicher Theologie einige grundlegende Fragen. Wenn PANIKKAR das »Prinzip des
Christlichen« bzw. die »universale Vision des Christlichen« (139, 184f) aus der Religion des
Christentums befreien will, damit es in seiner universalen Tragweite im Pluralismus der
Religionen fruchtbar werden kann, so gilt es zum einen zu kldren, was denn dieses Prinzip
ndherhin sei; mit dem Hinweis auf »die kenotische Erfahrung Christi [...], die die Annahme und
Offenheit fiir den Geist mit sich bringt« (185), bietet sich hier ein gewisser Ansatzpunkt. Zum
anderen ist mit der offenkundigen, weitreichenden Relativierung der kirchlichen Institutionalisie-
rung des Christentums die Frage nach der kiinftigen Gestalt von »Christlichkeit« keineswegs
beantwortet, sondern erst einmal neu gestellt, und zwar auch als Herausforderung an christliche
Theologien. Die Dringlichkeit der Frage, die sich sowohl im Kontext christlich geprigter Kultur
als auch und vor allem im Hinblick auf die Standortbestimmung und Identitit des christlichen
Glaubens in einem weltweiten interreligiosen Dialog stellt, wird durch PANIKKARS Uberlegungen
— explizit wie implizit — deutlich vor Augen gefiihrt als Anfrage an eine zukunftsfihige
authentisch christliche Spiritualitit und in diesem Horizont zugleich als Anfrage an Gesprichs-
fihigkeit und Verantwortlichkeit christlicher Theologie.

Miinster Marianne Heimbach-Steins

Rosenbohm, Alexandra: Halluzinogene Drogen im Schamanismus. Mythos und Ritual im
kulturellen Vergleich (Marburger Studien zur Volkerkunde 8) Dietrich Reimer Verlag / Berlin
1991; 178 S.

Als Halluzinogene sind jene Drogen zu verstehen, die aus Pflanzen gewonnen werden (14-17).
Ihre Einnahme 148t Rausch-Erfahrungen entstehen und verindert das WachbewuBtsein. Im
Aufarbeiten der entsprechenden Fachliteratur verschiedener Disziplinen (Medizin, Botanik,
Ethnologie, Psychologie u.a.) schildert die Autorin den Gebrauch von Halluzinogenen bei
sibirischen Volkern, den Huichol-Indianern und Mazateken Mexikos sowie bei den Tukano im
Grenzgebiet von Kolumbien und Brasilien. Der besondere Wert der vorliegenden Studie liegt
wohl darin, daf in den grundsitzlichen Darlegungen der Einfiihrung und des Schlusses, vor
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allem aber an jedem der Beispiele der Kontext deutlich herausgestellt wird, in dem die pflanzli-
chen Drogen gebraucht werden. Ort, Zeit, Intention und die SicherheitsmaBnahmen sind
wesentlich, ebenso die physische und rituelle Vorbereitung (Fasten, Reinigungen, sexuelle
Abstinenz). Die Eingebundenheit in rituelle Handlungen und das Nacherleben iiberlieferter
Mythen iiber den Ursprung der Droge machen klar, dafl es sich um ein religidses Geschehen
handelt (98). ALEXANDRA ROSENBOHM legt Uberzeugend dar, daB der Gebrauch von
Halluzinogenen seine eigentliche und volle Entfaltung in der Verbindung mit dem Weltbild und
den Praktiken der Schamanen findet. Der Schamane ist ein »Meister der Halluzinogen-induzierten
Ekstase« (10), in welcher er zum Wohle von Individuen und der Gemeinschaft die Seelenreise
unternimmt und dabei mit der spirituellen Welt in Kontakt tritt. Wer sich mit dem heutigen
experimentellen Gebrauch von Halluzinogenen (vgl. 8, Anm. 3 und 4) und mit dem Phénomen
des sogenannten Neo-Schamanismus auseinandersetzen will, tut gut daran, die Ergebnisse der
vorliegenden Studie zu berlicksichtigen.

Luzern Otto Bischofberger

Erratum

In Heft 3/93 muB es bei der Rezension zu Kenelm Burridge, In the Way. A Study of Christian
Missionary Endeavours (ZMR 77 [1993] 244) von HANS-WERNER GENSICHEN in Zeile 11
»Afrika« statt »Amerika« heiBen.

Die Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes:

Dr. Martin Baumann, Milser Str. 34, 33729 Bielefeld;

Andreas Becike, Halkettstr. 18, 30165 Hannover;

Prof. Dr. Hans-Werner Gensichen, Eckenerstr. 1, 69121 Heidelberg;
P. Dr. Marco Orsolic, c/o Klaus Klein, Lange Zeile 10, 85435 Erding;
Dr. Ernst Pulsfort, Schonhauser Allee 182, 10119 Berlin;

Dr. Jayandra Soni, Fachgebiet Indologie, FB 11 der Philipps-Universitit,
Wilhelm-Ropke-Str. 6F, 35032 Marburg;

Prof. Dr. Jacques Waardenburg, 175, Av. de Cour, Ap. 27, CH-1007 Lausanne.



EDITORIAL

Alle Wege fiihren nach Rom

Fiir viele ist dies eine vertraute Redensart, aber bedauerlicherweise ist sie Ausdruck
einer eurozentrischen oder gar mittelalterlichen Sichtweise. Sie hat heute keinen Bezug
mehr zur Realitit. So war auch ein groBer Teil der afrikanischen Christen sehr ent-
tduscht, als der Papst verkiindete, daB ihre: Synode in Rom stattfinden wiirde.

Die bloBe Erwahnung eines afrikanischen Konzils oder einer afrikanischen Synode
hatte iiber eine Anzahl von Jahren die Besorgnis sowohl rémischer Offizieller als auch
afrikanischer Bischofe erregt. Es brauchte Zeit, vorsichtiges Abwigen des Fiir und
Wider und schlieflich eine Entscheidung des Pontifex selbst, bevor die Bischofssynode
fiir Afrika einberufen wurde. Die Gegenargumente konnen kurz wie folgt formuliert
werden: Sind diese jungen afrikanischen Kirchen reif genug, eine solche Aufgabe zu
bewiltigen? Sind ihre theologischen Reflexionen, pastoralen Praktiken und liturgischen
Ausdrucksweisen, die auf der Tradition griinden, nicht Anzeichen einer Spaltungs-
tendenz? Die andere Seite argumentierte entlang dieser Linie: Die afrikanischen
Kirchen sind gereift, und zwar auch in der theologischen Reflexion, der pastoralen
Praxis und der liturgischen Ausdrucksweise. Immer wieder wurden die Afrikaner
aufgefordert, fiireinander Missionare zu sein. Wenn das ihr Auftrag ist, dann muB
ihnen auch erlaubt werden, darin als Afrikaner fortzufahren.

Die pépstliche Entscheidung fiir eine Synode beendete die Unruhe nicht véllig, aber
die Afrikaner reagierten vorwiegend positiv. Die Entscheidung, die Synode in Rom
abzuhalten, entfachte unter vielen afrikanischen Christen eine erneute Unruhe, da hierin
eine Riicknahme der Akzeptanz einer afrikanischen Eigenstindigkeit gesehen wurde.
Kritische Stimmen zdgerten nicht, diese Befiirchtungen auszusprechen: Wie afrikanisch
wird die Synode dann sein? Wer will die Afrikanische Synode? Wie auch immer, die
Proteste blieben im ganzen recht leise, mit diesem Hauch von Respekt, der in Afrika
iiblich ist. Trotzdem wurden sie in Rom sehr wohl wahrgenommen.

Der Austragungsort der Synode ist nicht das schwerwiegendste Problem afrikanischer
Christen. Er ist aber durchaus Ausdruck von Tendenzen innerhalb des rémischen
Zentrums, die die Gefiihle der verschiedenen lokalen Kirchen nicht ernst nehmen, oder
— wie im Fall der afrikanischen Synode — die die afrikanischen Christen fiir nicht
ernsthaft und reif halten. Neben der Bedeutung Roms als Zentrum der Weltkirche
sprach auch die Moglichkeit, daB der Papst aktiv und intensiv an der Arbeit der Synode
teilnehmen konnte, fiir eine Wahl Roms als Austragungsort. Diese Aspekte werden
auch nicht angezweifelt. Aber gerade die aktuelle soziopolitische Situation in Afrika
wiirde eine andere Sichtweise erfordern. Zu einer Zeit, in der sich Afrika 6konomisch
und politisch in der Krise befindet, wird in einer Vielzahl von Fillen die afrikanische
Kirche als einzige Rettung und Beschiitzerin menschlicher Interessen angesehen.
Politisch, finanziell und wirtschaftlich erweckt es ganz den Anschein, als ob der Kon-
tinent Afrika von den herrschenden Michten abgeschrieben worden ist.
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Die Einberufung der afrikanischen Synode wurde von vielen Afrikanern als ein
Zeichen der Solidaritidt der Weltkirche und als ein Hoffnungsschimmer fiir eine bessere
Zukunft interpretiert. Aber nun wurde die afrikanische Kirche mit einer Entscheidung
konfrontiert, die darauf hinzuweisen schien, daf sie mit ihren Hoffnungen allein war.
Warum wurden die afrikanischen Christen nicht dariiber informiert, da einer der
Hauptgrinde, Rom als Austragungsort zu wihlen, ein organisatorischer war? Das
Sekretariat der Bischofssynode, welches fiir 1994 drei Synoden organisieren muf, sah
sich auflerstande, die afrikanische Synode auBerhalb Roms stattfinden zu lassen.
Vielleicht hitten die afrikanischen Christen dann von selbst vorgeschlagen, den
Austragungsort von Afrika nach Rom zu verlegen oder die Synode auf ein anderes Jahr
zu verschieben. So aber hatten sie keine andere Wahl, als eine Entscheidung von aufien
zu akzeptieren. Diese bittere Pille wurde auch durch das Privileg, den Papst zu einem
spiteren Zeitpunkt als Gastgeber zu empfangen und die Feier beim Ausklang der
Synode zu organisieren, nicht versiifit.

Weiterhin verdient eine zweite Aussage genaue Beachtung: »Da die Synode ein
Ereignis der universalen Kirche ist, betrifft auch die Sonderversammlung fiir Afrika die
universale Kirche und nicht nur die Kirche in Afrika. Vom Papst ... einberufen ... ein
Symbol und Ausdruck seiner Sorge und der des katholischen Episkopates in der ganzen
Welt um das Wohl der ganzen Kirche.« Es ist unwahrscheinlich, daB es fiir die europii-
schen Christen annehmbar gewesen wire, mit einer solchen Begriindung die spezielle
Synode fiir Europa auf einem anderen Kontinent stattfinden zu lassen. In vielen Kopfen
werden die Weltkirche und das europdische Zentrum der Kirche fiir ein und dasselbe
gehalten. Auch haben die westlichen Kirchen bisher wenig Interesse an den Angelegen-
heiten der Synode gezeigt. Bedauerlicherweise haben weder nationale noch regionale
Bischofskonferenzen ihre eigenen Kirchenmitglieder iiber die Bedeutung der afrikani-
schen Synode informiert, noch haben sie unterstiitzende oder solidarische Botschaften
geschickt. Und all dies ungeachtet der oft wiederholten Aussage, daff die Zukunft der
Kirche in den Gebieten der Dritten Welt, besonders in Afrika, liege.

Am 10. April werden die Abgesandten der afrikanischen Kirche in Rom zur offi-
ziellen Eroffnung der afrikanischen Synode zusammenkommen. Bei dieser Gelegenheit
konnte die Idee eines Bufigottesdienstes, die zuerst bei dem Treffen in Santo Domingo
1992 aufkam, verwirklicht werden, in dem die ganze Kirche Gott und die afrikanischen
Mitchristen um Vergebung bitten konnte, nicht nur fiir das Ubel der Sklaverei, sondern
fiir die vielen Gelegenheiten, auch in der Gegenwart, bei denen die Kirche zu wenig
Interesse, zu wenig Unterstiitzung und zu wenig Solidaritit gezeigt hat.

Das Ergebnis dieser afrikanischen Synode ldfit sich nicht vorhersagen, aber die
Hoffnung scheint gerechtfertigt, da8 die afrikanischen Christen weiterhin, ungeachtet
aller Schwierigkeiten fortfahren werden, nach Losungen fiir ihre Probleme zu suchen.
Ihre Kirche ist afrikanisch und muB daher nicht afrikanisiert werden. Diese Kirche so
anzunehmen wie sie lebt und sich ausdriickt, macht das Wesen der Inkulturation aus.
Indem sie die inkulturierte Botschaft Jesu Christi weitergibt und lebt, schafft die afrika-
nische Kirche keine Uneinigkeit, ist nicht héretisch oder oppositionell, sondern sehr
gemeinschaftlich, die sichtbare Quelle und das Fundament der Einheit im Glauben.



THE SACRIFICE OF THE MASS

The problem of meaning in gemeinschaft societies in Eastern Africa

by Ralph E.S. Tanner

Western theology and the reality of sacrifice

Having participated or observed these two sacrificial ceremonies on numerous
occasions, the division between them was clearly not the relatively simple and well
documented division between the systematic theological and intuitive popular views of
what is involved in the Eucharist. A division which is thought to have occured as
Christianity became more centralised and the priests more educated and less dependent
on the good will of their parishioners.

The Eucharist in Roman Catholic theology is clearly entitled the Sacrifice of the
Mass. To most if not all Roman Catholics in the western world the word >sacrifice« is
understood to mean in practice foregoing something or some practice so that someone
or some other institution can benefit.

The Oxford dictionary has five meanings listed. 1. Primarily the slaughter of an
animal as an offering to God or a deity. Hence in the wider sense the surrender to God
or a deity for the purpose of propitiation or homage of some object of possession. 2.
That which is offered in sacrifice; a victim immolated on the altar. Anything (material
or immaterial) offered to God or a deity as an act of propitiation or homage. 3. The
offering by Christ of Himself as a propitiatory victim in his voluntary immolation on
the cross; the Crucifixion in its sacrificial character. 4. The destruction or surrender of
something valued or desired for the sake of something having, or regarded as having, a
higher or more pressing claim; the loss entailed by devotion to some other interest; the
thing so devoted or surrendered. 5. A loss entailed in selling something below its value
for the sake of getting rid of it.

Few western Christians, possibly only those who have lived for significant periods
outside the expatriate business ghettoes overseas, have ever witnessed, much less
participated in a sacrifice which involved the killing and eating of an animal, certainly
not that of a human being. Sacrifice for them are ethical choices from which material
and spiritual benefits accrue to them or their families. It is related more to a sense of
enhanced personal goodness. There is little element of exchange, communication with
the spirit world, much less negotiation.
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Sacrifice in the sense of killing a living creature for a religious purpose must have
disappeared from Western religious and social life with the effective imposition of
Christianity in the very early middle ages. In the long centuries since then this form of
sacrifice has disappeared from the social repertoire of possible religious ritual alterna-
tives as well as from the social consensus thinking of every contemporary Westerner.

Thus systematic theological ideas of sacrifice could and indeed were developed by
Christian thinkers without the obvious quotidial competition from alternative meanings
and practices which were patently sacrificial in the Old Testament sense, and which
were occuring on a regular basis within the communities under discussion. Christian
theology developed in Africa in what might be called a socio-religious vacuum in which
the >enemy< was the extremes of traditional religious practices and popular intuitive
devotions which were seen as magic.

Whereas in the western world trends in popular devotlons can be related to fluctua-
tions in the power of the Church and the politics of European religion so that the
resulting official views could be imposed as religious and political institutions became
better organised and communications from the centre improved. These arguments and
definitions were not in an ideological battle with existing forms of what could be called
pagan sacrifice,

The dichotomy of Eucharistic theology and practice

In this analysis it is not a question of what participants in the Eucharist are doing
theologically according to the subtle differences between denominations whether Roman
Catholics, Copts or Uniates, enunciated by councils and the heads of these Churches.
What do the participants in the Eucharist think they are doing there or can be analyti-
cally found to be doing? It can be assumed that any coincidence between theological
definitions and expectations and these religious practices is likely to be minimal in any
large congregation which must contain a wide variety of people who range from the
simple minded to the intellectual.

There are factors of primary and secondary socialisation, the need for company,
belief in the dogma fulfilled at the Eucharist, fulfilling the requirements for Church
membership combined with all the permutations of age, sex, education, ethnicity,
marital status, location, employment and health. The permutations in a western hetero-
genous congregation are endless. But of one thing we can be sure is that participating
in a sacrifice, even in the widest symbolic sense, is not likely to rate highly if at all for
most communicants. It is just not part of the consensus thinking of Western societies.

Certainly the elite believers and practioners understand the theological meanings and
aims of the Eucharist in which they are participating. Challengers to these beliefs hive
off into unbelief or alternative Christian interpretations. The discontinuities between
systematic theological intentions and intuitive popular socio-religious practices are as
much social as religious for most communicants. The practitioner is there at the
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Eucharist for a multiplicity of interrelated reasons which are being acted out within a
single orthodox ceremony, and not in a variety of ceremonies.

It is these theological ideas under the impetus of western missionary dominance
which have moved into the societies of eastern Africa. A theology which talks in terms
of sacrifice but does not include in its rituals the practice of actually sacrificing any-
thing. A system of religious thinking developed in the western world as a result of over
a thousand years of Christian argument and in societies moreover which in the Biblical
sense, no longer sacrificed.

These admirable men and women who over generations have sacrificed their lives,
furthering the Christian definitions of the Eucharist as developed in their own denomi-
nations, could scarcely be blamed for seeing African traditional religious practices
which regularly involved real sacrifice as the antithesis of their detached religious
thinking. Idolatry at best, paganism at worst.

Traditional sacrifice in easter Africa

Sacrifice in these gemeinschaft societies of eastern Africa in which survival depends
on their own unaided efforts has a totally different meaning in both theory and practice
to that of western theology. Virtually everyone will have seen or at least heard of
sacrifice as involving the killing and eating of an animal. Not only are there existing
social and religious practices involving sacrifice but they are so widespread as to
provide a background of practical reality to their religious thinking. Moreover these
practices have existed for so long that they are part of their religious paradigm which
are thus part of their sensed alternatives when individuals or groups experience
misfortune. _

So African converts and those baptised or joined at birth to Christianity or indeed
Islam, had these essentially alien religious ideas imposed on and running parallel to
existing traditional religious ideas and practices which had existed for centuries and
which thus formed an important part of their repertoire for coping with suffering. The
East African cultural paradigm for approaching the Eucharist is totally different to that
of the western communicant.

The most conspicuous difference between the two systems of religious thinking and
practice is in their accepted methods of communicating with the Divine. In western
Christian theological thinking it has long been accepted that the sacraments are the
principal means of contacting and receiving contact with and from the Divine. Both
public and private prayers are efficacious but prayer in proximate contact with the
Eucharist is considered to be especially efficacious, burning a candle is considered to
be more important than prayer. We should perhaps remember that >looking« is the
principle religious activity of the majority of Christians everywhere. The Divine is
permanently available for contact with Christians regardless of the situation, while it is
of course considered likely that Christians will make such contacts more frequently
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while under stress or on the occasions of linear and cyclical rites of passage (Van
Gennep 1960).

In the traditional and continuing religious systems of the Sukuma (Tanner 1956,
1958, 1969) of Tanzania and the Lugbara of Uganda (Middleton 1979) the invisible
world is outside any such regular contact with mankind except through the manifesta-
tions of illness and disaster which are seen as warnings of deviations from what is
proper conduct.

A certain number of acts are liable to upset relations of authority within the lineage
or family, anti-social acts which challenge the authority of the elders and which thereby
threaten the survival of the social group on which the ancestors depend for survival in
the invisible world. Illness is the typical form of religious communication which has a
regulatory social and political function in forcing sick persons to reconsider their social
behaviour to see if they have upset the necessary even balance of group life.

Thus the sufferer is an offending individual who is now in a dangerous state of >heat«
(Sukuma-busebu) and in order to return to the normal state of >coolness<, he has to
sacrifice. Such a sacrifice makes the ancestors or spirits retire from contact with human
society since the social body has been healed by the recognition and cessation of
behaviour previously diagnosed by a traditional practitioner as disrupting it. The
sacrifice restores equilibrium and the desirable separation of the living from the other
world of the spirits.

The diagnosis and cure is not so much related to individual suffering and is not a
punishment but a reminder of ideal social relations. Thus these sacrifices do not set up
nor are they designed to attempt to set up any maintainable or desirable intimacy
between men and the spirit world. They are thought to be done in gratitude to the
spirits or ancestors for inflicting disease and misfortune upon a member of the group,
thus showing the individual that he did not respect the rules of the social game, It
reaffirms the division between the realms of men and that of the ancestors and spirits.

Sacrifices which are seen to end social disorder, immediately reestablish the differ-
ence between the visible and the invisible, putting ancestors and the spirits at a dis-
tance. It returns them to their own areas. The offence which entailed a discordant
conjunction of the two spheres of activity, must remain separated. However the tradi-
tional neutrality of the spirits has been replaced today by the Sukuma expecting the
benevolence of their ancestors. They hope that they will stay in contact and actively
insure the welfare of their descendents. It is noticeable that the number of spirit shrines
in house compounds is on the increase from the relatively small number in the 1960s.

To what extent to the traditional religious ideas of the Sukuma vary from those of the
Lugbara. The traditional Sukuma do not see God as being responsible for the world
which He did not create. He is largely indifferent to men’s activities and He is not the
guardian of the social order. More basically He refrains from doing either good or evil
which the Sukuma conceive of as a >good< in a sense unknown to Christian thought
which considers God to have an active benign interest in humanity.

The Sukuma thus had a religious paradigm in which they did not expect or indeed
want God to be involved in their lives. They want God to keep out of their lives as
divination could interpret their misfortunes as due to His actions. Sacrificial action



The sacrifice of the Mass 103

would appear to initiate His return to a separate state of desired indifference to their
activities. Thus there is a theological discontinuity between the Christian ideas of a
loving God and the Sukuma traditional one of a largely indifferent one.

Much the same idea of distancing applies to their relationship with their ancestors
who were expected not to concern themselves positively with their descendents, but to
abstain from doing evil to them; they do not protect the family nor dispose of indivi-
dual misfortunes. The purpose of sacrifice is to return malevolent ancestors to the
neutrality of distance in the other world and not to maintain them in some benevolent
dichotomy by regularly performed rituals. Only traditional religious practitioners have
any semi-permanent relationship with the other world to which they are professionally
committed. Thus the main function of sacrifice is to unify the family in response to any
challenge to its continuity.

Let us hypothesize that the Sukuma Christian >buys«< this concept of a loving God. It
is an attractive idea which even those peripherally involved in the invasive practices of
the western world can see to have an obvious utility if it works. Once the word >work«
becomes involved, we are involved in the widely held belief that the practice of
religious rituals alone will bring about significant practical changes in the lives of these
practitioners. In this belief no moral change or obligation is a necessary prerequisite,
and theologians have anguished for centuries trying to separate a slot-machine concept
of religious action from the requirements for obtaining some abstract beneficial rela-
tionship with God.

Almost certainly Sukuma participants at the Eucharist hope that it works as indeed
statistically it must in a high proportion of cases in the ordinary course of events. If it
does not, it would be foolish in Sukuma terms to reject the concept of God’s concern
and its possibilities. It remains in their repertoire of alternative courses of action in
times of misfortune, while they go off to consult a traditional diviner as to possible
alternatives. As one non-practising Roman Catholic Sukuma expressed it »he was on
leave from Catholicism for a yearc. He had not left the Church and his Christian beliefs
and ritual obligations were on hold. Overall Christianity may have become an option,
an added alternative to what could be done already to alleviate suffering within the
traditional magico-religious paradigm.

The significance of Sukuma traditional rituals and the paradigm within which their
religious thinking operates is hard to assess. Firstly they have never had large corporate
rituals which attract attention and which could be said to advertise themselves and
suggest to outsiders that there is a religious system. Their small scale ceremonies are
come across by accident or heard about subsequent to their performance. Only the
small spirit shrines in their compounds are visible to passers-by. Metal bells on live-
stock and personal amulets dedicated to the ancestors are just seen as personal decora-
tions or put on cattle to advertise their whereabouts.

Secondly the Sukuma language is tonal and much of their expressions and comments
are almost >haiku« like in their brevity. Outsiders can know the language adequately in a
day to day sense without knowing its range in relation to the spirit world or the
semantic restrictions which seem to be implied by its grammatical forms.
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During the author’s earlier research among the Sukuma between 1955 and 1965, he
concluded that there appeared to have been little change in their thinking processes as a
result of their contacts with Christianity, Islam and demand economics. Subsequent
research in conjunction with those having more recent contacts with the Sukuma seems
to suggest that there has been little discernable change since then. The time-span for
changes in the paradigm of religious thinking of ordinary people is a long one.

The problem of attendance at the Eucharist

If this analysis of the meaning of sacrifice is even partially correct then we must ask
why do African Christians from these societies attend the Eucharist which is advertised
and taught to be a sacrifice. The Eucharist is well attended and yet large numbers find
these religious performances an insufficient answer to their psychological and physical
needs. Why do they come at all if it is so markedly unsuccessful in meeting their
needs?

The history of the Eucharist (James 1962) tends to be about theological developments
in which the practices of communicants are usually described in terms of their devia-
tions from orthodoxy. The fact that most of them must have had expectations of
material benefits and similarly must have been ignorant of the theological niceties in
which the Eucharist was being performed, does not figure prominently in such ana-
lyses.

It is hard for instance to believe that the views of Albertus Magnus (1200-1280) that
the Faithful must offer themselves to the Father in union with the Divine Victim, can
have had any relevance to the practical needs of the communicants nor indeed con-
tributed to popular religious thinking and understandings.

It is hard to think that contemporary theological thinking has any greater relevance
unless the faithful have already moved in that direction which in the case of the
Sukuma very clearly they have not. The paradigm within which the Sukuma think about
their relations with the spirit world are unlikely to have been influenced to any great
degree by any Christian theological statements and discussions. A magico-religious
paradigm amongst the Sukuma is not likely to be shifted by a series of catechetical
lessons and a period of probation before baptism.

The Church tells its members and prospective members that regular attendance at the
Eucharist is a necessary part of religious practice and that an equally necessary part is
to have a dogmatic belief in the Eucharist as a sacrifice. It is in reality what the Church
says it is. It is not a symbol. Matthew 26;26 >Take eat, this is my body« in translation
is absolutely clear >Twaeni, mle; huu ndio mwili wangu«. This is no abstract statement,
indeed in the Swahili it is even more forceful as the enclitic »w< prefacing >wangu«
makes the pronoun only applicable to a human being. These and other biblical state-
ments when presented to the faithful with the need and desire to believe are words of
enormous potency. These men and women live in a world in which there may well not
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be any clear division between the real and the symbolic, if indeed there is any such
practical separation in any culture except in theoretical terms.

It is possible that among subsistence farmers the symbolic cannot be detached from
their every day lives and the need for subsistence. To talk and discuss symbolic
meanings suggests not only a sophistication of thought which clearly some traditional
ritual practitioners have and which V. Turner describes so movingly at the end of his
Forest of Symbols (1970), but much more besides. Firstly to have the time to do so
when there is no immediate return from abstract thought but also that such talk should
not be with those in the community with whom there is regular contact, since it would
weaken their professional status by imposing doubt in situations where their patients
expect dogmatic assertions. Abstract thinkers have to work with abstract thinkers for
their ideas to develop.

The theological ideas of any group of people are unlikely to be stabilised for any
length of time unless these ideas have been formally taught from books and this
formalism regularly maintained. Even then there are likely to be variations as indivi-
duals find practical utility in some beliefs, neglect some and reject others.

In non-literate cultures and cultures that do not involve any high degree of religious
literacy, there can be no such formalisation of ideas. The religious paradigm in
gemeinschaft societies is perhaps more in the minds of such a society generally. Since
there are no institutions interested in such formalisation, these ideas can change
unobtrusively and regularly, while the people concerned are convinced that they are
continuing their traditional beliefs. A practical benefit for non-literate societies.

There is no distinction in either theory or practice between traditional religious
practitioners and their clients. They do not have a theological detachment which comes
from such thinkers having their livelihoods assured independently of any client oriented
relationship.

The Christian priest of any denomination is part of a religion based on literacy and
even if he does not read much, he is well aware that his Church has got it all written
down somewhere and that his conduct will be assessed against this written record of
rules, definitions and procedures.

The extent of magical thinking about their religious practices is certainly widespread
if not universal in the western world. It would not be far wrong to state that in tradi-
tional religious practices there is no other way of considering their efficaciousness.
They would not spend precious time and resources on ritual activities unless they
believed from previous experience that it could in the end have a reasonable chance of
being efficacious. Subsistence farmers are pragmatists. These ritual systems are
functionally useful for a wide variety of reasons of which the religious need not be the
greatest or the most important.

Let us examine whether the Eucharist is seen or not seen in Christian theological
terms. Is it attractive to those who have broken the social rules of their own societies
(and who has not done this at some time or another) and who have experienced some
misfortune (and who has not some personal suffering)? e

It may well be that they are praying and practising within the Bucharistic sacrifice as
provided by the Church but within a framework of semantic thinking which wants God
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and his manifestations to return to the state of separation from human affairs to which
they have always aspired in their traditional relationships with the spirit world.

However in the past sacrifice was related and only useful for matters concerning their
immediate tribal world and indeed there was no other so that their system of religious
thinking and practice developed functionally within an homogeneous culture. Now these
tribal ritual remedies can by definition only be useful for a diminishing range of
misfortunes which are perceived by them as to have originated within what is left of
their tribal culture.

For the contemporary Lugbara or Sukuma most of their experiences and misfortunes
originate or involve outsiders and it is presumed that a detribalised spirit world exists,
which is going to influence them in the same ways as the spirit world of the tribal
culture used to do. The Eucharist is an overarching ritual which is advertised as
applying to all humankind wheresoever they may be and covering their contemporary
concerns. Certainly there is ample evidence for the assumed utility of these supra-tribal
Gods but not for the more detailed functions of these beliefs in the new social and
economic world in which the people live.

If there was a functional utility in one system of belief and its ritual practices, can we
not assume that if there is a substantial movement into another system of beliefs and
practices, then very few of these functions are going to be altered under these new
circumstances. The rituals may have changed but their functions will be very near to
those of the system which they have replaced.

From what we know of their continuing interest in or anxiety about spirit influences
on their lives and the proliferation of traditional religious practitioners in contemporary
societies, it seems very unlikely that there has been any change in their thinking about
the relationship between the living and the world of spirits and ancestors.

Any society has a paradigm of consensus thinking in current use and while indivi-
duals may possibly abandon this for short periods or for specific situations, it does not
seem possible that large numbers of people should do so because of their adherance to
a non-African religious system and its externally developed theology in which they have
only intermittent contact and involvement.

These Christians come to the Eucharist. They are devout, regular in their religious
practice and clearly admirable in the eyes of western observers who are enured to the
declining participation of people in the mainstream denominations in their own coun-
tries.

It is suggested that their ideas about the nature of sacrifice which were part of the
paradigm of tribal traditional thinking have been carried forward into their Christian
participation in the Eucharist. Modern society as most Africans experience it, is
markedly unpleasant. The »>golden age< enshrined in tribal memory filled with the
certainties of a known environment almost entirely peopled by known individuals acting
according to known norms is at the back of their thinking. Uncertainties certainly
existed but they were within known and acceptable parameters of environmental
hazards, death and disease. All these misfortunes they saw and experienced as at least
partially controllable by their own ritual systems developed by themselves independent-
ly as functionally useful.
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The dominance of magical practices

We can assume that most people have at some time in their lives had a religious
experience; an emotional peak. The conversion to a belief whether by the medieval
saint to the Christian God or a tribesman realising the influence of a particular ances-
tor. Both types of conversion require a behavioural change in the recipient. Some
people can experience these emotional highs on a regular basis but this is not the case
with most communicants.

Most believe even if they do not articulate this belief, that they will acquire material
benefits by their mere presence at the Eucharist or traditional sacrifice. Attentiveness in
the sense of mental or behavioural concentration is not an obvious characteristic of
those attending either the Eucharist or a traditional sacrifice. During the ceremony a
few are periodically involved, the remainder are attending the ceremony in an es-
sentially passive sense; they are >viewing« the ceremony. It is so and it has always been
so. Their dominant characteristic is that they are there at the ceremony and not some-
where else.

To what extent can the theological objections to magical concepts apply to a con-
gregation of African Christians any more than they can apply to a western congrega-
tion. There is an essential difference between the traditional ceremonies of sacrifice and
the rituals of an universal faith. With the former the rituals have developed functionally
within a particular society subject to both internal and external influence. With the later
the Eucharist has no direct or functional relationship to the community within which it
is celebrated or to particular communicants, unless it is made so by the celebrant. In
any case these popularising changes are peripheral to the orthodox order of service.

Contemporary traditional ceremonies are a response to a tension experienced by an
individual. We can assume that those involved have a direct reason for being there
which is usually that they are related by blood and marriage. These ceremonies are
usually long and those attending drift in and out of the circle of celebrants just as they
drift in and out of concentration on the ceremony. Those at the back may well be
gossiping and others will leave to urinate. The comparative brevity of the Christian
Eucharist is very noticeable; some even comment that it cannot be an important
ceremony because it is always so brief.

It seems that while there may be individual reasons for attending and individual
reactions to the ceremony, close and continuing connection with what is going on is not
and never has beén an essential requirement for what those involved consider to be a
satisfactory ceremony. From this we can conclude that the fulfilment of religious
requirements for the Sukuma are rather more functional for the group rather than for
the individual and that individuals will be involved in interpreting what initiated the
ceremony and its consequences rather than any particular interest in what may or may
not happen at the sacrifice itself.

Can the Eucharist in comparison be expected to provide any variations on this pattern
of anticipated behaviour? The shere frequency of the Eucharist is likely to increase the
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feeling of magical action. The traditional sacrifices are infrequent, the pressures to have
them vary and the organisation which has to be put together to fulfil these needs is
harder to create than it would be within a parish structure. If a Christian is required to
attend the Eucharist regularly as a condition of church membership then the regularity
will increasingly dominate over any personal needs. On the other hand attendance at the
Eucharist accompanying rites of passage and crisis management will have a higher
interactionist input and very little magical expectation.

So it seems likely that these Christians in eastern Africa attend the Eucharist in
expectation that their presence there alone will provide them with a material return and
that is a good and sufficient reason in itself. In this respect they do not see any differ-
ence between attendance at a Christian ceremony and attendance at a traditional
sacrifice.

Magical action as a continuing expectation

If the paradigm for the function of traditional religious activity is the expectation that
it will yield material rather than spiritual results, then this paradigm will continue for
those practising Christian rituals.

Amongst the Sukuma and the Lubara the gemeinschaft paradigm of religious thought
and behaviour is not likely to be changed by a single generational new experience or
because of the influence of a few individuals who have left the community to work
elsewhere and are no longer seen as community members. If there is such a person as
an urbanised Sukuma this is more likely to be a geographical than a socio-religious
distinction.

The changes in thinking patterns which have occured in elite minds in western
societies over centuries will not have extended to the thinking of Sukuma Christians
with a different cultural heritage and different social experiences.

Their attendance at the Eucharist is thus in hope of material benefits and we are left
with a statistical chance of such benefits occuring, the proportion varying with the
nature of the misfortune and the interpretation of the sufferers as to its continuation or
amelioration. It is probable that those with serious illnesses and misfortunes which
cannot be reduced will attend since the Eucharist in practice is a single ritual in form
and then move on to the traditional religious sector in search of relief where there is a
variety of ritual forms which can be tried.

The Legio Maria in Kenya which is a breakaway Roman Catholic independent sect
uses the Latin Mass and has services specifically directed at healing draws large crowds
with its plainly magical appeal. The appeal and the response is up front, while that of
the orthodox Eucharist is far from clear and privatised with its dedications for special
intentions.

The traditional rituals for the amelioration of misfortune are focused on specific
people with publically known difficulties; a cash and carry situation in which those
involved are focused on their problems rather than diffused over a large congregation
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and a multiplicity of intentions. In the Eucharist the power to ameliorate is diffused, its
magical strength is by definition questionable to some degree.

Modern society and the experience of the Eucharist

We must start with the fact that modern society for these Christians is much less
certain than anything produced from largely fictionalised tribal memories. They have
been invaded mentally and physically by aliens, not just in the sense of having had the
experience of being the colonies of European powers for a short period in their
histories. Aliens white, brown or black who do not share and have never shared their
cultural environment and the paradigms of their thinking. In this process their abilities
and efforts tend to be downgraded in the scale of national needs and the world pro-
cesses impinging on them from outside.

So with what hopes are they going to attend the Eucharist with its regular reiteration
of the theme of sacrifice? We cannot expect that there will be any widely understood
theological understandings of the Eucharist, any more than we would expect to find
similar high levels of explanation among the Sukuma about their traditional rituals.
Participants in religion can rarely explain why they are taking part except in very
simplistic and dogmatic terms. We must examine the two rituals and see to what extent
they replicate each other in functions.

The Sukuma traditional sacrificial ceremony is divided into five parts. Three of these
can be broadly identified with the Eucharist; the presentation, the consecration and the
consumption of the sacrifice. One part does not coincide at all; the killing of the
sacrifice as part of the ceremony. Finally the examination of the sacrifice to see
whether it confirms or not the intentions of the initiators of the sacrifice and the
communicants. This could be said to occur theologically but not in the Sukuma form of
haruspiciation, the examination of the victim’s entrails to see the results.

Even though there are three parts which analytically coincide, it needs a particularly
detached examination to identify these coincidences in what actually happens in the two
different ceremonies. The format and style are so distinct, let alone the paradigms of
thought within which they are performed, so that a Lugbara or Sukuma schoolchild
would not even begin to think that the traditional sacrifice and the Eucharist had
similarities. The same school child if pressed, would say that the point of Christianity is
that it is not the same; it is the opposite to traditional practices and that the latter is not
on a scale of change from the former, nor a development.

Since the traditional sacrifice is an outdoor affair, the enclosed nature of the Euchar-
ist ceremony is a clear contrast. The formalism of the seating in which antithetical
groups are forced to sit near each other, contrast with the disorderly groupings round
the traditional sacrificial ceremony in which those attending closely are usually agnates
with affines in the outer circle.

The regularity with which the Eucharist is performed is quite distinctive. Traditional
sacrificial rituals have no such calendrical regularity and they cannot be scheduled to a
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time since they are demand oriented. The Eucharist thus does not have in their eyes the
occasional and responsive element which relates it to particular problems.

Thus perhaps the most basic difference apart from paradigmatic differences in
religious thinking, is this unrelatedness of the Eucharist to the immediate concerns of
the communicants. Since more than a single family or community is likely to be
present, the intentions expressed by the celebrant has to be generalised. The Eucharist
tends to have a single bland intention.

Traditional sacrifices have restricted intentions and only overarch families when there
is some general danger as with a sacrifice for rain in 1954 which had an attendance of
hundreds but even then the intention was for local not general rain. A priest at a later
date refused to pray for rain on the grounds that he was not a meteorologist. In theory
all Sukuma have a tribal uniformity and togetherness but in practice they are competi-
tive for success. There is no benefit in sharing a sacrifice with others who are not
relatives and whose success would only reduce the possibility of success for them-
selves; rain is not unlimited in the amount that can fall and if it falls nearby, it will not
fall elsewhere so generously.

The Eucharist is concentrated on literacy. The priest reads from a book placed
centrally on the altar. Even if he is speaking largely from memory, the book is central.
It appears to be the key to what is being performed and thus is the central and con-
tinuing element in what the Church states is the most important part of Christian
participation and practice.

Traditional sacrifice has no such permanent material objects, other than those kept by
each family >shitongerejo«. Perhaps to outsiders the sacrificial object is focal although
varying in shape and form, but this is because to him the practice of sacrifice is so
entirely new that it attracts his attention. To those used to observing sacrifice the
celebrant is the focus of attention particularly as he acts to attract attention within the
varying paradigm of what is considered to be traditionally acceptable. He can repeat the
form of previously performed sacrifices or he can invent something new as with the
Sukuma traditional practitioner who introduced walking on fire into his sacrificial
performance (Tanner 1958).

So the Eucharist appears to be book centred, as afterall the Bible is even kissed
before the reading of the Gospel; a product of a system. The traditional sacrifice
appears to be action centred round people and their intentions.

While there is movement in both rituals, there is less in the Eucharist and what
movement there is is ritualised, formal and has been seen many times before by the
communicants. Movement in the traditional sacrifice is much less formal and much less
controlled by what is expected of the situation. Movement can happen anywhere within
the ritual area and at no particular preordained time. If anything the traditional sacrifice
could be described as a fidgetty affair and most of the time is spent waiting for some-
thing to happen. The Eucharist is a set piece affair and the communicants are part of a
regular process in which the sermon is the only variable element.

In the traditional sacrifice the communicants are connected to the sacrifice by touch
(Tanner 1958). Although the sacrifice may be for a particular person’s misfortunes, it
is offered by and on behalf of the kin group, the members of which are collectively
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rather than individually involved. The connection is quite clearly visible to both
participants and non-participants alike.

In the Eucharist there is no such connection other than that the communicants are in
the same building. The elements to be used on the altar are brought forward by certain
individuals to be received by the priest. These people may be those for whose inten-
tions the Eucharist is being offered but this is not the common practice. Even if this
was so their intentions are not those of a congregation of several hundreds. Thus the
sacrifice which is theologically connected to the whole congregation is clearly one
which in social terms has no such connection with most of those present.

In sound there is a clear distinction between the Eucharist and traditional sacrifices.
The traditional sacrifice has a conversational background. The loose groupings of
participants and the length of the rituals leads to participants talking amongst them-
selves; it is the necessary cement for their social relationships, the material that makes
and unmakes alliances. Presence at a ritual is as good an occasion as any other for such
talk.

The celebrant’s words are addressed to the spirits and so those attending do not
expect to hear or consider it necessary to do so. They are not auditory participants;
there are no verbal responses which should be made to connect them to the ceremony.

During the Eucharist the communicants are expected to join in; there are fixed
responses, chants that precede and terminate the ceremony. From the earliest days
missionaries injected music into their rituals; they required singing and gave singers in
their choirs special prominence and privileges in seating and costume. Talking is
frowned on during the Eucharist and conversation is expected to take place afterwards
outside the church.

Traditional ceremonies and divinations have glossolalia as a regular feature from
either the diviner or celebrant or the divined. At its crudest it could be said that
unintelligible verbal sound is seen as an essential part of Sukuma ceremonies. It is the
vehicle for religious imagination when contact is being made with the other world. So
understanding what is said has no part to play in traditional sacrifices. Why should this
be so when their language is a perfectly adequate vehicle for all that they want to say?
Perhaps the spirit world cannot be contacted in such a straightforward way and that it
would reduce the implied powers of all those involved to consider otherwise.

It is in this context that the value of a specifically religious language has to be
considered. The Sukuma see glossolalia as the language of the ancestors and spirits
generally and of outsiders who they think may have had a more successful and wider
knowledge of the other world. The extraordinary nature of their contacts with the other
world requires extraordinary mediums of which a special and >meaningless« language is
the most obvious.

Few if any Sukuma understood a word of Latin and yet they attended the Latin Mass
without questioning its intelligibility. Perhaps it was seen as a form of glossolalia and
that yet again attendance alone was a sufficient reason for their participation,

The length of the ceremony is clearly a factor. Traditional ceremonies are spun out
for social as much as religious reasons. The take-off time depends on when enough
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participants have arrived and that depends as much as anything on cloud cover;
overcast mornings delay arrivals.

The traditional ceremonies tail off into a meal, the consumption of the sacrifice; the
need for protein as much as protocal delays departure. It is not so much that the
participants have to stay until the end of all that is going on but that there is no reason
for them to leave. The whole ceremony is an interesting if not pleasurable interruption
in the monotony of their subsistence agricultural lives.

The brevity of the western Eucharist is a social requirement for religious ceremonies
under their social and economic conditions. This has no attractions to the Sukuma in
whose lives there may be more time available for ceremonies. In western societies time
is a scarcer commodity and competition for its use stiffer.

In some ways the Eucharist underlines a religious division of labour which could be
seen in economic terms. The Christian celebrant is full-time, whereas in the traditional
religious system unless the celebrant is unusually well-known, is almost always part-
time, depending for his clientele on his integration into the community in which he
lives. With Christians such a division of labour implies and develops distinct patterns of
social behaviour in which the needs of the communicants in the Eucharist are not a
dominant feature of religious practice which they are in the traditional system.

What then are the coincidences between the Eucharist and traditional sacrifices? The
principal performers wear distinctive costumes which are only worn on these occasions.
However the traditional practitioner retains some items of personal wear which identi-
fies him as connected with the world of the spirits, whereas the Christian priest who
dresses as a layman does not.

There is a parallel in the way that both celebrants do not talk in a normal way; there
is a religious voice. The Christian celebrant intones and the traditional celebrant uses
glossolalia so the parallels are limited except in that the sound used is not that of
everyday discourse.

Each traditional Sukuma family has some inherited venerated objects >shitongerejo«
which are necessary for the proper performance of traditional sacrifices. The retention
of the Blessed Sacrament and church ornaments would appear to have some parallels to
these as would holy medals if only they were not quite so obviously mass produced.

A dominant feature of traditional sacrifices is the person on whose behalf the cere-
mony is being performed and his or her family and they all eat some part of the
sacrifice. No one is excluded because of what he or she might have done (De Heusch
1985). Here there is a parallel with the Eucharist in which communicants share in
eating the sacrifice. Irrespective of what meaning is attributed to the Eucharist, it is
consumption of a small piece of food and thus could be seen to have a tenuous rela-
tionship to the traditional sacrifice. If the traditional sacrifice involves an animal and
the participants are few, then the portions of food available to everyone are likely to be
large, a source of scarce animal protein. If the participants are many, then the corres-
ponding portions are small and in this there are parallels to a Sunday parish Mass when
there could be hundreds of communicants.
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Conclusions

We can conclude that although the verbal symbol of sacrifice is common to both
traditional sacrifice and the Eucharist, there is very little socially understood coinci-
dence between their performers’ intentions and the rituals themselves. To all intents and
purposes these rituals are parts of different paradigmatic thinking. The Christian
Sukuma should be and the Christian priest will be performing the Eucharist with
different intentions to those performing traditional sacrifices.

Many of these difficult issues appear to have been made into problems because the
Eucharist has become a regular obligation. In situations in which the Eucharist is not
regularly available to Christians because they are travelling or because priests are not
available, the Eucharist tends to have an added importance. A much more focal social
and religious activity which parallels many aspects of traditional sacrificial rituals.

In these quasi-tribal circumstances the carrying out of the Eucharist is a working
misunderstanding. The vast majority of Christian Sukuma are participating for magical
reasons relating to their current lives within what is essentially a traditional paradigm of
religious thinking. The reasons for attendance must be sort in this traditional paradigm
and in social factors which make membership of the Roman Catholic Church preferable
to membership of other religious, social and economic institutions which are consumer:
and providers of resources whether they be of time, goods or sociability.

It is further postulated that this conclusion could apply with some strength to western
communicants except that their paradigm of religious thinking involves a loving and
concerned God which the traditional pattern of thinking excludes.

It is also likely that the Christian Sukuma does not see Christianity and its core ritual
the Eucharist, as an either/or situation and thus that the Eucharist is not an alternative
which excludes traditional practices. There is thus for them a scale of values and utility
and where the Eucharist lies on this scale is a function of time, place, social status and
the extent of the misfortune.

For the Christian Sukuma with their experience of misery and misfortune, it is hard
to see that any foreseeable developmental process will work to expunge their traditional
paradigm of religious thinking in the way that industrial development and scientific
thought combined with an improved standard of living has done for the westerner. The
Christian Church in quasi-tribal Africa must learn to be satisfied with the Eucharist as a
working misunderstanding.

Summary

The author as a bilingual researcher into Christianity, Islam and traditional religions
in Tanzania culminating in his Transition in African beliefs (1969) described the
successes of Roman Catholicism as a working misunderstanding. The Church and its
priests thought that the Sukuma, a pastoral people living to the south of Lake Victoria
were converted to certain fundamental Christian principles in their practice of the Faith
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whereas the Sukuma had very different ideas as to why they should be and were
practising. This analysis compares the meaning which participants attribute to tradi-
tional sacrifices and the sacrifice of the Mass in Christian gemeinschaft self-contained
communities (Tonnies 1957) in Eastern Africa, in which individuals and Sukuma
society generally are mainly concerned with subsistence survival.
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AHNENGLAUBEN UND BEERDIGUNGS-
RITEN BEI DEN ZULU IN SUDAFRIKA

von Gabriele Lademann-Priemer

Einleitung

Wer wie ich in der Seelsorge arbeitet, hat viele Gelegenheiten, das Verhalten von
Menschen auf dem Friedhof zu beobachten. Viele Menschen sprechen mit ihren Toten,
wenn sie Blumen als Grabschmuck zu den Gribern tragen. Seit einiger Zeit gibt es
jedoch neben der Totenehrung eine moglichst unfeierliche und anonyme Form der
Beisetzung, die eher einer Entsorgung dhnelt. Ein solcher Umgang mit den Toten und
der eigenen Trauer zieht hiufig emotionale Probleme nach sich. Briuche, die mit der
Beerdigung verbunden sind und die der eigenen Verarbeitung dienen, sind uniiblich.

Die Lebenden-Toten sind nicht allein Bestandteil afrikanischen Glaubens und
Denkens, sondern auch Teil unserer europiischen Kultur und Gefiihlswelt. Wiederholt
habe ich Reisen nach Natal und KwaZulu unternommen und mich mit dem Glauben der
Zulu beschiftigt. Immer galt mein Interesse dem Ahnenglauben und dem Totenkult. Die
vorliegende Studie iiber Beerdigungsriten habe ich 1992 erstellt. Viele schwarze
Freunde haben mich mit ihren Mitteilungen aus diesem sehr intimen Erlebnisbereich
unterstiitzt. '

Tod im traditionellen und modernen Verstdindnis der Zulu

Die traditionellen Zulu glauben, daB ihre Familie durch die Ahnen geschiitzt wird,
wenn das Leben der Familie fruchtbar ist und gedeiht, wenn Vieh und Getreide sich
mehren. Fiir sie ist der Tod nicht das Ende des Lebens, sondern die Stufe in die
Ahnenwelt. Die Zulu unterstreichen, dal sie fiir den Glauben an die Auferstehung nicht
die christliche Mission benotigt haben. Sie haben den Tod schon immer als einen
Schritt zur niichsten Stufe menschlichen Daseins betrachtet. Die Geburt ist der erste
Schritt der menschlichen Entwicklung, in der sich von der Geburt an bis hin zum Leben
in der Anderwelt die Personlichkeit entwickelt.
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Die volle Person ist der Kralherr, der hier auf Erden und in der Anderwelt nach
seiner Familie sieht und sie behiitet. Was der Kralherr fiir die Familie, ist der Konig
fiir das Volk der Zulu.’

Das Christentum lehrt, da der Leib vergeht, die Seele aber im himmlischen Reich
weiterlebt. Umoya, der Geist, konnte nach Vorstellung der Zulu den Leib verlassen und
in der Vision die Anderwelt aufsuchen. Fiir die Christen ist Umoya der hl. Geist.?
Ithongo ist der Ahn, der sich in einer Vision zeigt und seiner Familie bedeutet, daB
besondere Riten vollzogen werden miissen. Riten lassen die gegenseitige Abhingigkeit
von Lebenden und Toten Gestalt werden, beide sind aufeinander angewiesen. Bekom-
men die Ahnen keine Nahrung von geschlachtetem Vieh, so verursachen sie Ungliick,
ishwa,® sie schicken z.B. Krankheiten. Lag traditionell fiir die Zulu das Ahnenreich
unten — die Ahnen werden abaphansi, die die unten sind, genannt — so ist fiir die
Christen das Ahnenreich im Himmel, die Ahnen werden zu Engeln und Heiligen.
Obwohl die Menschen von der Weiterexistenz der Toten iiberzeugt waren, waren
Begribnisse in der Tradition voll Kummer und Trauer. Der Tod eines Familienmit-
glieds war bedrohlich. Riten sollten die Finsternis des Todes vertreiben und verhindern,
daB der Totengeist fiir die Familie gefihrlich werden konnte. In alter Zeit wurden der
Kralherr, manchmal eine GroBmutter, rituell »heimgeholt«. Was nach dem Tode aus
denen werden wiirde, die keine ausgereifte Person geworden waren, wurde nicht be-
dacht. Es gab die vage Vorstellung, daB8 auch sie eingingen in die Anderwelt, jedoch
ohne eine Bedeutung fiir die Lebenden zu haben.*

Unter christlichem EinfluB hat sich diese Vorstellung verindert: Kinder werden zu
Engeln, jeder Tote wird einflufreich in der Familie. Umgekehrt bedeutet dies auch, dafi
jeder gefihrlich werden kann, wird seiner nicht rituell gedacht. Die Ahnen werden
Boten zwischen Gott und Mensch.® Die Toten bleiben ein Teil der Familie, sie wissen,
was die Lebenden bedriickt. Sie sind ihnen nahe und daher spricht man mit ihnen. Sie
sind im Himmel oder als Siinder im Fegefeuer. Besondere Riten vermdgen auch ihr
nachtodliches Schicksal zu erleichtern. Einerseits wird der Tod gefiirchtet, weil er sich
ausbreiten kann, andererseits wird er verstanden als Stufe zur Wandlung des einzelnen
und der Gesellschaft (Erzbischof Ngada vom Institut fiir Spirituelle Theologie).

Nachbarn und Freunde spenden der trauernden Familie Trost mit der Hoffoung auf
die Auferstehung. Vor der Beerdigung kommen Verwandte, Freunde, Nachbarn zur

! »Ugodukile, er ist heimgegangen, sagte man von einem alten Menschen, der gestorben ist, der Ausdruck weist
hin auf das Leben in der Anderwelt. A.T. BRYANT, The Zulu People — As they were before the White Man Came,
Pietermaritzburg 21967, 699; E.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, Pietermaritzburg 1965, 83ff, vgl. E.K.
AHIMBISIBWE, »Death and the Hereafter among the Banyankore, Uganda«, in: Journal of African Religion and
Philosophy, Vol. 1, No. 2 (1990) 7-25, bes. 7 und 13.

* A.-L. BERGLUND, Zulu Thought-Patterns and Symbolism, London 1976, 84f; G. LADEMANN-PRIEMER, Heilung
als Zeichen fiir die Einheit der Welten, Frankfurt-Bern-New York-Paris 1990, 120f, 201; B.A. PAUW, Christianity
and Xhosa Tradition, Belief and Ritual among Xhosa-speaking Christians, Cape Town-London-New York 1975,
132.

* Vgl. A.-1. BERGLUND, Zulu Thought-Patterns and Symbolism, 89; G. Lademann-Priemer, Heilung als Zeichen fiir
die Einheit der Welten, 108f.

* Vgl. E.K. AHIMBISIBWE, Death and the Hereafter among the Banyankore, 18.

5 Vgl. ebd., 20.
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Totenwache ins Haus. Sie alle teilen den Glauben, daf Finsternis und Tod abgewehrt
werden miissen, daB die Ahnen die Lebenden schiitzen. Als Christen aller Konfessionen
teilen sie die Hoffnung auf den liebenden und vergebenden Gott und die Auferstehung
Jesu Christi.

Die Wandlung des Menschen in eine geistig-geistliche Existenz in der himmlischen
Welt hat EinfluB auf die gesellschaftlichen Gegebenheiten Afrikas. Gegenseitige Liebe
und Unterstiitzung werden politischen Einflul haben (Ngada).

Gewaltsame Todesfille sind hiufig. Manche Massaker geschehen vollig unbeachtet
von der Offentlichkeit, manche sind Thema in den Medien. Die Menschen in den
»schwarzen« Vorstiddten scheinen sich an die Bedrohung und den alltiglichen Tod
gewohnt zu haben. Ich habe den Eindruck, dafl die rituelle Heimholung, auch die des
kleinen Kindes, die Art ist, mit dieser Alltiglichkeit umzugehen. Wenn unter Menschen
ein Menschenleben nichts wert ist, so ist doch in der Anderwelt ein jedes Leben zu
achten und der rituellen Beachtung wiirdig. Jeder hat eine Personlichkeit, die jedoch
manchmal erst im Jenseits noch entwickelt werden muB. Tod ist Finsternis, aber die
himmlische Welt bringt das Licht in die Welt, Versohnung geschieht hier und dort.
Christlicher Glaube, Zulu Tradition, andere Einfliisse wie etwa der Spiritismus werden
vereint, vermischt, manchmal verwirrt, synkretistische Strukturen herrschen vor. Fiir
die Mitglieder der Unabhiingigen Afrikanischen Kirchen (im folgenden AUK abgekiirzt)
ist der Synkretismus ein Weg, mit den Hirten des Lebens umzugehen und die tigliche
Gewalt auszuhalten.®

Alte Menschen, die in der Zulu Tradition aufgewachsen sind oder sie von ihren
Eltern her kennen, mdgen solche Vermischung nicht, sie verwerfen sie als Herabwiirdi-
gung des Zulutums. Auch Lutheraner sind kritisch, sie versuchen in der Regel,
Ahnenriten auszuschlieBen. Alte Menschen, die Lutheraner sind, sagen: »Entweder man
lebt als traditioneller Zulu oder als Christ, nicht als beides.« Sie haben die Erfahrung
gemacht, daB es die alte Zulu-Kultur nicht mehr gibt. Romische Katholiken scheinen
die Vermischung leichter hinzunehmen. Die Vorstellungen von Fegefeuer und Heiligen
lassen sich mit dem Zuludenken besser verbinden.

Im Laufe meiner Gespriche habe ich ein Gefiihl fiir die Ernsthaftigkeit aller Ansich-
ten und Standpunkte entwickelt. Es macht mich traurig, daB es kaum noch Menschen
gibt, die die Zulu-Tradition wirklich kennen und zu vermitteln vermogen. Die Zulu-
Kultur lebt allein in der Erinnerung und wird mit ihr sterben.

Eine Beerdigung im Uberblick

Als es noch keine Leichenhallen gab, muBiten die Beerdigungen innerhalb von 24
Stunden vorgenommen werden. Heutzutage finden sie meistens am Wochenende statt,

¢ Vgl. J. KIERNAN, »Poor and Puritan, An Attempt to View Zionism as a Collective Response to Urban Povertye,
in: African Studies Quarterly Journal, Sonderdruck Johannesburg o.J., 31-42.



118 Gabriele Lademann-Priemer

so daB Angehorige und Freunde von weither kommen konnen.” Frither wurde der Tod
durch die Klage der Frauen angekiindigt,® und auch heute beginnt die Klage, sobald ein
Todesfall vom Krankenhaus oder der Polizei bestitigt ist. Die Kinder der Trauerfamilie
gehen nicht zur Schule, die Erwachsenen nicht zur Arbeit. Die Bilder werden zur Wand
gedreht, was vermutlich auf europdischen EinfluB zuriickgeht.” Fernsehen und Radio
werden abgeschaltet, die Kinder sollen aufhoren zu spielen, die Mobel werden fort-
geschafft aus dem Raum, in dem die Nachtwache gehalten wird. Das Haus wird gesiu-
bert, der Kehricht jedoch erst nach der Beerdigung hinausgebracht.'® Bei manchen AUK
werden jeden Abend Kerzen im Haus der Trauerfamilie entziindet, und es wird bis zum
Begribnis gebetet. Die Familie bestimmt {iber den Verlauf des Begribnisses, bei einer
verheirateten Frau bestimmen die Schwiegereltern. Im Falle eines Mitglieds des African
National Congress’ (ANC) nehmen die Genossen die Beerdigung in die Hand, was
Jjedoch in den Familien als unziemlich und demiitigend gilt.

Bei einem natiirlichen Todesfall wird die Leiche am Freitag aus der Leichenhalle des
Krankenhauses geholt. Manche Menschen fiirchten, dafi dort Teile der Leiche entfernt
werden zum Zweck des Schadenszaubers. Das wiirde auch die geistige Personlichkeit
verletzen. Falls die Familie Mitglied in einer »Totengilde« ist, hilft diese bei der
Abwicklung der praktischen Seite, angefangen von der Beschaffung der Sterbeurkunde.
Vor der Einsargung — Sirge sind durch die Europder vorgeschricben — wird die
Leiche gewaschen und mit dem besten Anzug bekleidet. Handelt es sich um eine
Wahrsagerin, kleidet man sie in ihre rituelle Kleidung. In der National Christian Baptist
Church und einigen anderen AUK wird der Leichnam mit geweihtem Wasser besprengt
und in das weiBe Kirchengewand gekleidet.

Um den Geist des Toten nicht zuriickzulassen, wenn man seinen Leib holt, benutzt
man einen Zweig vom Lahlankosi- oder Umphafa-Baum (Biiffelsdorn). Man legt den
Zweig auf das Krankenhausbett oder geht mit ihm in die Leichenhalle, ruft den Toten
mit Namen und sagt ihm, man sei gekommen, ihn zu holen. Dann wird ihm gesagt, er
werde in den Sarg gelegt, der Sarg werde in den Leichenwagen gebracht und so weiter.
Schritt fiir Schritt wird dem Toten mitgeteilt, was geschieht, so daB er nicht zuriick-
bleibt und so der Familie Probleme schafft. Mit dem Umphafa-Zweig wird der Tote
zum Grabe gebracht.

Ein Jahr nach dem Tode wird der Geist aufgefordert, zur Familie zuriickzukehren.
Ein Pastor einer AUK erzihlte: »Eines Abends habe ich einen Traum gehabt, ich sah
den Toten an seinem gewohnlichen Platz. Ich fragte ihn, warum er arbeite, obwohl er
doch gestorben sei. Er sagte, nein, er arbeite noch. (Sein Geist war am Arbeitsplatz, an
dem der Tod eintrat, zuriickgeblieben). Danach verlor der Sohn seine Arbeit und hatte

" Vgl. M. ZULU, Evangelium und Zulu-Brduche, tibersetzt und erliutert von G. Lademann-Priemer, Marburg 1992,
44.

* A.T. BRYANT, The Zulu People, 704; L.H. SAMUELSON, Zululand — its Traditions, Legends, Customs, and
Folklore, Nachdruck, Mariannhill 1974, 135.

® Vgl. M. ZuLU, Evangelium und Zulu-Brauche, 30; A.-1. BERGLUND, Zulu Thought-Patterns and Symbolism, 365.
' A.T. BRYANT betont, daB am dritten Tag nach dem Tod saubergemacht wurde: The Zulu People, 707; vgl. B.J.
KRIGE, The Social System of the Zulus, 165; P. SHLANGU, »Death and its Effect on the Communitys, in: Concepts
of Death and Funeral Rites, Report des Missiologischen Instituts Umpumulo 1969, 94-100, 97.
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mehrere Autounfille. Die Propheten, die er befragte, sagten ihm, der Geist seines
Vaters wire weit von Zuhause. Er sehne sich nach daheim, daher schade er seiner
Familie. Die Familie solle mit dem Umphafa-Zweig zur Arbeitsstelle gehen, seinen Na-
men ausrufen und ihn bitten, mitzukommen. «

Von der Leichenhalle wird der Sarg nach Hause gebracht und im Schlafzimmer oder,
falls das zu klein ist, im groften Raum aufgestellt. Dort findet die Nachtwache statt.
Sofern es sich um einen gewaltsamen Tod handelt, holt man die Leiche am Sonnabend.
Die Familie muf mit dem Umphafa-Zweig zu der Stelle gehen, an der der Mensch
starb, mit dem Geist reden, Kerzen entziinden oder impepho (eine Immortellenart)
verbrennen. Dies geschieht, um die Verbindung mit den Ahnen herzustellen.! Manch-
mal wird Medizin (intelezi) verspritzt, so daf der Tote der Familie gegeniiber nicht
feindlich reagiert. Der Sarg bleibt auBerhalb des Grundstiickes der Familie, da man
einen Toten, der gewaltsam umgekommen ist, unter gar keinen Umstinden hineinbrin-
gen darf,'” Manche sagen allerdings, daB der Leichnam ins Haus gebracht werden darf,
sofern die Wunden »geheilt« oder die »Dunkelheit herausgezogen« ist.”* Die Familie
muB Zulu-Medizin trinken und sich erbrechen, um sich vor der Dunkelheit zu schiitzen.

Ist der Verstorbene kein Christ, wird der Sarg lediglich vom Haus zum Friedhof
gebracht, ist er Christ gewesen, findet am Sonnabend ein Gottesdienst in der Kirche
statt. Frither fand in manchen Gegenden der lutherische Begribnisgottesdienst nach der
Beerdigung statt.'* Daher hatten die Gemeindemitglieder die Missionare in Verdacht,
sie dngstigten sich vor Infektionen durch die Leiche.

Wenn der Sarg in die Kirche gebracht wird, ist er am oberen Ende geoffnet, so daB
die Gemeinde den Toten zum Abschied betrachten kann. Im Gottesdienst reden Freunde
und Verwandte iiber den Toten, Gesangbuchlieder werden gesungen, es wird gepredigt.
Auf dem Weg zum Grab sagt oftmals jemand dem Toten, wohin es nun geht. Meistens
wird der Sarg mit den FiiBen voran getragen, als ob der Mensch zu Fufl ginge, damit
einerseits der Kopf so lange wie moglich bei der Familie bleibt und andererseits der
Geist nicht zuriickbleibt und Unheil anrichtet. Auch soll verhindert werden, daB der
Tote Heimweh bekiime, weil er sein Zuhause im Blick hat."

In einer Gegend in Nordnatal fiihrt der Weg von der Siedlung zum Friedhof am Haus
des Hiuptlings vorbei. Die Leute vermeiden es, mit dem Sarg diesen Weg zu gehen,
um nicht beim Haus des Hiuptlings »Finsternis zu verbreiten«. Nach dem Begrabnis
miissen sich die Menschen reinigen, ehe sie das Haus wieder betreten. Fiir die Ange-
horigen beginnt jetzt die Trauerzeit. In einigen AUK findet nach drei Wochen oder

' R. MALAN, My Traitor’s Heart, London 1990, 348, beschreibt eine solche Szene. Er irrt sich allerdings, da es
sich keinesfalls um Gallenblasen von Schweinen handelt, sondern von Ziegen.

2 Vgl. E.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 175; M. ZULU, Evangelium und Zulu-Brauche, 30.

B Vgl. H. NGUBANE, Body and Mind in Zulu Medicine — An Ethnography of Health and Disease in Nyuswa-Zulu
Thought and Practice, London-New York-San Francisco 1977. »umkhokha« bedeutet besonders intensive Dun-
kelheit: Ebd., 81.

4 Agende fiir Evangelisch-Lutherische Kirchen und Gemeinden, Bd. III: Die Amtshandlungen, 155ff, Berlin und
Hamburg 1964.

Y In einem Brief an mich vom 11. Juli 1991 macht Mr. Nxumalo deutlich, wie wichtig die Richtung ist, in der die
Leiche getragen wird.
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sechs Monaten eine Erweckung statt. Sieben Kerzen werden am heiligen Platz im
Hause entziindet, hier kann die Familie mit den Verstorbenen in Verbindung treten. Die
Erweckungsversammlung (imvuselelo) soll dem Verstorbenen die Hindernisse auf dem
Weg ins Jenseits beseitigen. Die Erweckung gilt dem Schicksal des Verstorbenen in der
Anderwelt. Ein Jahr nach dem Tode findet der Ritus der Heimholung statt; manchmal
ist die Frist linger, wenn die Heimholung mit der Enthiillung eines Grabsteins verbun-
den ist. Fiir die Witwe bedeutet die Heimholung das Ende der Trauerzeit. Im Falle des
gewaltsamen Todes endet die Trauer schon nach drei bis sechs Monaten. Nach der
Trauerzeit miissen die Erbschaftssachen und die Zukunft der Witwe geregelt werden.

Umlindelo — die Nachtwache

In der alten Zeit saBen die Frauen mit der Leiche des Kralherrn in der Hiitte, die
Minner waren drauBen. Die Besucher kamen erst zu den klagenden Frauen, dann
gingen sie zu den Minnern, die besprachen, wie der Tod eingetreten war. Die niichsten
Nachbarn kamen gleich, andere Leute spiter. Heutzutage wird in der Nacht vor dem
Begribnis eine Nachtwache gehalten, zu der alle kommen, Nachbarn und Freunde,
Gemeindeglieder, die Frauen der Frauenhilfen, der Pastor. Christen und Nichtchristen
kommen. Die Nachtwache wird gehalten, ob der Tod gewaltsam, durch Krankheit oder
Schadenszauber oder einfach Altersschwiche eintrat. Selbst wenn die Leiche noch in
der Leichenhalle ist, wird gewacht. Auch die ANC-Genossen halten eine Nachtwache.

Mr. Zondi aus Nkandla (Natal) erzihlte, die christliche Nachtwache entstamme einer
traditionellen Totenwache. Nach dem Begribnis safien die Minner der Familie Tag und
Nacht auf dem Grab, bis der Ahn erschien. Die Totenwache dauerte bis zu sieben
Tage. Der ithongo sei ebenso sichtbar wie Jesus fiir seine Jinger am See Tiberias,
sagte Mr. Zondi. Er unterstrich ausdriicklich, daf das Leben nach dem Tode fiir die
Zulu selbstverstindlich war, sie seien nicht auf die Lehre der Europider angewiesen.
Erschien der ithongo und blickte zur Heimstatt, freuten sich die Hinterbliebenen, denn
nun war keine Heimholungszeremonie notig: Der Tote war schon zu Hause. Wandte er
sich jedoch ab, so mufte der Ritus vollzogen werden, um ihn zur Heimkehr zu be-
weger.

Die meisten Leute kommen nach 22 Uhr zur Nachtwache. Bei der National Baptist
Church sollen Fremde die Leiche nicht sehen, bei anderen Kirchen ist es anders: Jeder,
der nicht zur Trauerfeier in die Kirche kommt, sieht den Toten. Am Sarg stehen — je
nach Konfession — eine, zwei oder sieben Kerzen. WeiB miissen sie sein, die Farbe
des Lebensgliicks und des Friedens. Die sieben Kerzen weisen hin auf die sieben
Leuchter in der Offenbarung des Johannes. Die Kerzen haben Anteil am Wesen des
Toten, und so muf die Familie achtgeben, daf sie nicht in die Hand von Zauberern
fallen.
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Wenn das Haupt der Familie gestorben ist, sitzt die Witwe mit verhilltem Kopf auf
einer Matratze am Sarg.'s Stirbt die Frau, so sitzt der Mann nicht bei der Leiche,
sondern darf »bis siecben Uhr morgens schlafen«. Ein weibliches Familienmitglied sitzt
mit unverhiilltem Kopf bei der Toten, eine Wolldecke um die Schultern geniigt. Bei der
Mutter darf nur eine unverheiratete Tochter sitzen, denn die verheiratete gehort zur
Familie des Mannes, sie sitzt bei der Leiche ihrer Schwiegermutter. Auch wenn die
Mainner nicht bei der Leiche ihrer Frau sitzen, so trauern sie doch. Manche klagen und
weinen lauthals und miissen beruhigt werden. Auch wenn der Sarg nicht da ist, sitzt die
Witwe am Boden mit einem Teppich. Geldspenden werden in eine Untertasse neben sie
gelegt, sie diirfen jedoch nicht vor der Beerdigung verbraucht werden, sonst geschieht
ein Unglick. Es miissen silberne Miinzen sein oder Papiergeld, Kupfermiinzen sind
»schwarzes Gelds, sie bedeuten Ungliick. Wer einer Familie schaden will, kann Kupfer-
miinzen im Hof ausstreuen.

Vor Mitternacht wird nicht gegessen und getrunken, denn eine Beerdigung soll kein
Fest sein.'” So gibt es auch Besucher, die fasten. Viele bemiingeln, daB sich die Beerdi-
gung heute doch zu einem Fest gewandelt habe.

Wahrend der Nachtwache sprechen die Menschen von dem Toten, sie zitieren
Bibelworte, meistens wird die Giite des Verstorbenen gelobt, einige aber sagen, man
solle nicht im Angesicht Gottes liigen. Es wird leise gesungen, Klagen und Weinen sind
nicht erlaubt, sie wiirden den Weg ins Jenseits verdunkeln. Selbst wenn der Verdacht
auf Schadenszauber besteht, darf dariiber keine Prophetie geduBert werden. Allein das
Gebet soll den Bosewicht ans Licht ziehen. Gibt es einen Verdacht, mag der Sarg mit
geweihtem Wasser (isiwasho) oder Zulu-Medizin besprengt werden. Das Singen von
Gesangbuchliedern und christlichen Versen soll den Toten in die Anderwelt begleiten.
Das Gebet ist besonders wichtig, es soll ihn entlasten.

»Nach dem Tode wirst du bekommen, wofiir du hier gelebt hast«, sagte eine Dame
von der Apostolic United Church. »Warst du ein Kirchginger, gehst du auch dort zur
Kirche«, andernfalls muf um Vergebung gebeten werden. Die Zuhorer werden er-
mahnt, sich hier im Leben zu Jesus zu bekehren.'® »Gott wird uns einen nach dem
anderen hinwegnehmen«, wird unterstrichen, und so ist eine solche Nachtwache die
Vorbereitung auf den eigenen Tod.

Die National Baptist Church schreibt vor, da die Witwe morgens um vier eine kalte
Dusche nehmen soll. Bei der American Board Mission mufl die Leiche mit Wasser
gewaschen werden, dem Zulu-Medizin zum Schutz beigefigt ist. Andere Gemeinschaf-
ten nehmen isiwasho, das heilige Wasser der AUK, andere »etwas anderes«, das sie
nicht nennen mogen. Die Kerzen, die noch nicht aufgebraucht sind, werden weg-

15 Vgl. H. NGUBANE, Body and mind in Zulu Medicine, 23.

" Urspriinglich wurde nach dem Tod gefastet; vgl. A.-I. BERGLUND, »Fasting and Cleansing Rites«, in: Report des
Missiologischen Instituts Umpumulo, 1969, 101-116, bes. 104.

8 Vgl. B.A. PAUW, Christianity and Xhosa Tradition, 115f. Nach spiritistischer Tradition tun die Toten dasselbe,
was sie auch im Leben getan haben: Vgl. E. REINDL, »Mediumistische Aussagen iiber das Leben nach dem Tode«,
in: Fortleben nach dem Tode, Innsbruck *1981, 465-471, bes. 467. In Siidafrika ist sowohl der Spiritismus als auch
die Vorstellungswelt E. Swedenborgs verbreitet.
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geworfen, die Untertassen, auf denen sie klebten, sorgfiltig gereinigt. Uberreste der
Nachtwache diirfen Zauberern nicht in die Hande fallen.

Der Trauergottesdienst

Nach der Nachtwache findet fiir Christen der Trauergottesdienst statt. Er ist von
Gebet und Gesang gerahmt. Es wird gepredigt, Freunde und Verwandte reden iiber den
Verstorbenen. Ein Zeremonienmeister teilt die Redner ein und verliest die Kondolenz-
karten. Normalerweise ist der Sarg am oberen Ende offen, so daf man das Gesicht des
Toten sehen kann. Die Gemeinde geht zum Abschied um den Sarg herum. Ist das
Gesicht durch Verletzungen zerstort, bleibt der Sarg geschlossen, stattdessen liegt eine
Fotografie auf dem Sarg. Der theologische Inhalt des Gottesdienstes ist die Siindenver-
gebung. Die Horer werden ermahnt, sich an die Zehn Gebote zu halten. Sie sollen sich
ihr ewiges Heim im Himmel bereiten. Niemand solle sich darauf verlassen, daB er sich
noch in letzter Minute an Gott wenden konne.

Wie man die Leiche und den Sarg behandeln muf3

Urspriinglich wurde der Leichnam in ein Ochsenfell gehiillt.” Zu diesem Zweck
muBte nach einer Uberzeugung ein schwarzer Ochse geschlachtet werden als Hinweis
auf die Dunkelheit des Todes, andere glaubten aber, daB es auch ein roter oder anders-
farbiger hitte sein diirfen.” Wihrend die einen das Grab schaufelten, enthiuteten
andere den Ochsen. Die Frauen wuschen die Leiche in der Hiitte und banden sie mit
Stricken, die aus Gras geflochten waren, um sie in eine sitzende Position zu bringen.?
Das Ochsenfleisch mufite am gleichen Tag verzehrt werden, niemand durfte ein Stiick
davon mitnehmen, um der Familie keinen Schadenszauber anzutun. Die Knochen
wurden zu Asche verbrannt. Da das Fleisch frisch geschlachtet war, hatte es einen sehr
unangenchmen Geschmack, aber die Beerdigung sollte kein Fest sein, und das Fleisch
galt als Wegzehrung fiir den Verstorbenen. Wihrend man den Kralherrn in die
Ochsenhaut wickelte, wurden andere Familienmitglieder in Grasmatten begraben.

Heutzutage ist es in der Stadt verboten, selber zu schlachten. Die Familien konnen im
Schlachthaus einen enthiuteten Ochsen bekommen. Die Toten werden in den von den
Europdern vorgeschriebenen Sirgen begraben. Einzig die Mitglieder der von Jesaja
Shembe gegriindeten Nazaretha-Kirche nehmen die Toten vor der Beisetzung heraus
und wickeln die Leiche in eine Kuhhaut. Andere finden es respektlos, eine Leiche aus
dem Sarg zu nehmen und zum Einhiillen auf den Boden zu legen.

¥ B.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 161; H. FILTER/S. BOURQUIN, Paulina Dlamini — Servant of two
Kings, Durban-Pietermaritzburg 1986, 27.

® Vgl. H. NGUBANE, Body and Mind in Zulu Medicine, 126f. Die Autorin betont hier den Farbsymbolismus.

M G. ASMUS, Die Zulu — Welt und Weltbild eines bauerlichen Negerstammes, Essen 1939, 55.
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Seit altersher war man davon iiberzeugt, daB, trat der Tod zur Unzeit ein, jemand
verantwortlich sein muBte.” Diese Uberzeugung beeinfluBt bis heute den Hergang der
Beerdigung. Kein Schadenszauberer darf Zugang zur Leiche bekommen, so daB er der
Familie Schaden zufiigen konnte. Wenn es den Verdacht gibt, ein Zauberer konnte den
Tod verursacht haben, wird die Leiche mit Zulu-Medizinen gewaschen, Zulu-Medizin
wird ihr gegebenenfalls in den Mund gestopft, der Sarg wird mit Medizin behandelt.
Obwohl der Gebrauch von Medizinen bei den Christen verboten ist, werden sie doch
heimlich verwandt. Die AUK benutzen stattdessen isiwasho. Manche nehmen zusitzlich
verbotenerweise auch Medizinen, andere fiirchten, Zulu-Medizin konnte die Leiche
beflecken. Die Katholiken nehmen Weihwasser zum selben Zweck.?

Sowohl die Medizinen als auch isiwasho dienen der Rache am Ubeltiter. Er wird auf
magische Weise daran sterben. Ferner schiitzt der Gebrauch von Medizinen die Familie
vor weiterem Schaden. Stichwunden und Einschiisse miissen mit Medizinen und
isiwasho »entfernt werden«, d.h. gereinigt werden. Sie verursachen spirituelle Un-
reinheit.

Manche Menschen driicken der Leiche ein Messer in die Hand, das mit Medizinen
behandelt ist, damit der Tote damit seinen Feind bekimpfen kann. Andere fiirchten, er
wiirde nicht im Ahnenreich empfangen, wenn er mit der Waffe in der Hand eintreten
wolle. Falls der Tote erschossen wurde, kann auch eine entsprechend behandelte Kugel
in den Sarg gelegt werden. Medizinen und isiwasho dienen der Rache. Die Menschen
resignieren angesichts der Hilflosigkeit der Polizei und gehen auf magische Art mit
Gewalttat und Kriminalititum.

In die Hand der Leiche mag ein Getreidekorn gelegt werden, so daB der Tote nach
seiner Familie schaut und dafiir sorgt, daB sie ausreichend zu essen hat.** So hilt es
beispielsweise die Gruppe der Amakhehla, die die Tradition bewahren will. Sofern der
Tote Christ ist, muB die Mitgliedsbescheinigung der Kirche in den Sarg gelegt werden,
denn daran wird Gott ihn erkennen.”” Wird sie vergessen, wird der Tote im Traum
erscheinen und daran erinnern, so daB das Grab geoffnet werden mufl, um den Fehler
zu korrigieren. AuBerdem muB ein Gottesdienst gehalten werden, um dem Toten seine
Ruhe zu geben.

Tote werden in der Regel im Sarg bestattet, jedoch wird der Sarg mit einer Kuhhaut
oder einer Wolldecke bedeckt. Unter den Sarg wird eine Grasmatte gelegt. Der Tote
soll sich warm fithlen wie im Bett. Bekommt er keine Decke, wird er sich beklagen,
daB ihm kalt sei. Ich weiB von einem lutherischen Pastor, der zustimmte, daB der Sarg
seiner Mutter auf dem Weg zum Grab mit einer Decke verhiillt wurde aus Ehrfurcht

2 Vgl. G. LADEMANN-PRIEMER, Heilung als Zeichen fiir die Einheit der Welten, 137ff; A.-1. BERGLUND, Zulu
Thought-Patterns and Symbolism, 80; E.K. AHIMBISIBWE, Death and the Hereafter among the Banyankore, Uganda,
14; M. ZuLy, Evangelium und Zulu-Bréuche, 26f.

B M.L. DANEEL, Old and New in Southern Shona Independent Churches, Vol I: Background and Rise of the Major
Movements, Paris 1971, 270f.

# P. ZULU, The Ancestors are still with us, maschinengeschriebenes Manuskript 0.J., 2; A.-I. BERGLUND, Zulu
Thought-Patterns and Symbolism, 368; A.-I. BERGLUND, Fasting and Cleansing Rites, 102.

» Vgl. A-l. BERGLUND, Zulu Thought-Patterns and Symbolism, 368; G. LADEMANN-PRIEMER, Heilung als
Zeichen fiir die Einheit der Welten, 191, 315, Anm. 500.
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vor dem Hiuptling. Bevor der Sarg eingesenkt wurde, nahm er die Decke ab, um zu
zeigen, daB er sich auf Christus verlasse und nicht auf die Zulu-Tradition. Er benutzt
die Decke selber, ohne die Dunkelheit des Todes zu fiirchten. Die Decke ist von ihm
auch nicht rituell gereinigt worden.

Wird in lindlichen Gegenden der Sarg aus der Hiitte gebracht, wird in die Hauswand
ein Loch gemacht, denn der Tote soll das Haus nicht durch den Haupteingang verlas-
sen. AnschlieBend wird das Loch verschlossen, so daf der Tod den Eingang nicht mehr
findet, sondern irregefithrt wird.?

Ausheben und Schiitzen des Grabes

Heutzutage hat jedes Gemeinwesen seinen Friedhof. Frither wurde der Kralherr im
Viehkral begraben wurde; dieser war das Herz der Heimstatt. Die anderen Familienmit-
glieder wurden irgendwo auBerhalb der Heimstatt begraben. So blieb die Familie
zusammen, der Ort der Griber wurde jedoch geheimgehalten.”

Das traditionelle kreisformige Grab des Kralherrn war vier bis sechs FuB} tief.?® Auf
dem Grund des Grabs wurde eine Nische in die Seitenwand gegraben, die so angelegt
war, daBl der Tote die Heimstatt im Blick hatte.” Die Leiche wurde auf eine Grasmatte
gesetzt. Ein Mitglied der Konigsfamilie erklirte mir, dab der Mann auf seinen Fersen
sitzen solle, jederzeit bereit zum Aufspringen. Manche sagen, daB ihm sein Speer in die
Hand gegeben wurde, das scheint aber unterschiedlich gewesen zu sein. Auf den Kopf
der Leiche wurde ein Stein gelegt, niemand konnte erkliren, warum.® Griber in der
Heimstatt haben noch die Nische; auf dem oOffentlichen Friedhof sind sie rechteckig und
haben in der Mitte eine Vertiefung fiir den Sarg. Der Erbe des Kralherrn tat den ersten
Spatenstich oder warf einen Speer, um anzuzeigen, wo das Grab gegraben werden
sollte. Am Grab seines Vaters trat der zum Erben bestimmte Sohn hervor.*!

Frither wurden die Griber von den ménnlichen Familienmitgliedern gegraben, heute
tun es in lindlichen Gegenden die Mitglieder der Familie, Nachbarn sowie Mitglieder
der christlichen Gemeinde, in der Stadt Angestellte des Friedhofs. Eine AUK legt Wert
darauf, daB nur Gemeindemitglieder das Grab graben, so daB niemand mit der Erde aus
dem Grab der Kirche schaden kann. Besonders im Winter, in der Trockenzeit, ist das
Ausheben des Grabes eine harte Arbeit. Schadenszauber mag sie erschweren, so daB
man auf felsigen Untergrund stoB8t. In dem Fall rettet ein Gebet die Lage.

* Vgl. E.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 15, 162; A.-l. BERGLUND, Zulu Thought-Patterns and
Symbolism, 6, 366f, fig. 22-24. Nach A.T. BYRANT wird die Leiche durch den Haupteingang hinausgebracht, The
Zulu People, 707.

¥ G. AsMUs, Die Zulu, 55; A.T. BRYANT, The Zulu People, 715f, E.J. KRIGE, The Social System of the Zulus,
161.

* Vgl. G. AsMUs, Die Zulu, 55; A.T. BRYANT, The Zulu People, 701.

¥ Vgl. G. AsMus, Die Zulu, 55; A.T. BRYANT, The Zulu People, 718.

* Vgl. G. AsMUS, Die Zulu, 56; A.T. BRYANT, The Zulu People, 702: Beide versuchen, fiir den Stein Erklirun-
gen zu finden. Diese sind jedoch unzureichend.

* L.H. SAMUELSON, Zululand, 135; A.T. BRYANT, The Zulu People, 700.
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In der Shembe-Kirche wird das Grab gesegnet und mit gesegnetem Wasser gereinigt,
so daB der Tote das Grab iberwinden und am dritten Tage auferstehen kann. Die
Lieder erwdhnen die Furcht vor dem Weg ins Unbekannte. Gott soll den Weg er-
leuchten, so daB der Tote in der himmlischen Heimat ankommt. Die Ahnen sind die
Boten zwischen Gott und Mensch. Hier wird das Zulu-Denken in Einklang gebracht mit
christlichen Vorstellungen.® Die Trinen der Menschen und die Trauer werden ernst-
genommen, wohingegen es christliche Gruppen gibt, die ihren Mitgliedern Frohlichkeit
am Grab abverlangen und sie so unter seelischen Druck setzen. (Bei der Beisetzung
sitzt die Witwe, verhiillt mit einer Decke, auf dem Boden am Grab, dort wo die Fiifle
zu liegen kommen, bei manchen Gruppen darf sie nicht dabei sein.)

Urspriinglich sollte die Leiche in der Nische nicht von Erde beriihrt werden.®® Heute
wird der Sarg mit Holzstiicken geschiitzt, so daB keine Erde darauf fallen kann. In
manchen Gegenden werden auBler der Wolldecke iiber dem Sarg und den Holzstiicken
noch flache Steine auf den Sarg gelegt. Frither wurden die personlichen Dinge dem
Toten sorgfiltig ins Grab gegeben, heute werden sie manchmal einfach ins Grab
geworfen oder gefaltet und neben den Sarg gelegt. Zu den Gegenstinden gehoren Klei-
dung, EBbesteck, die Pfeife. Diese Gegenstinde sollen in der Anderwelt benutzt
werden. In alter Zeit wurde der Zulu-Konig von Frauen und Dienern begleitet.* Ob
Waffen mit ins Grab gegeben werden sollen, ist umstritten, manche sagen, sie sollten
vorher zerbrochen werden, andere sagen, Waffen sollen unter keinen Umstinden ins
Grab, damit der Tote sie nicht gegen seine Familie richten kann.*

Bekime der Tote seine Sachen nicht, wiirde er Heimweh bekommen, seine Existenz
im Jenseits wire verdunkelt. Moderne Menschen wollen Grabbeigaben abschaffen.?
Durch die Kirchenmitgliedskarte soll Gott den Toten erkennen. Das Kirchengewand
wird meist in der Familie oder der AUK bewahrt. Der Gebetsstock der AUK wird
mitgegeben, er ist der Wanderstab im »Tal des Todes«. In einer AUK wird der Ge-
betsstock zu Hause aufbewahrt, damit die spirituelle Kraft des Verstorbenen die Familie
schiitzt.

Wird das Grab geschlossen, muB es gegen den Zugriff von Zauberern geschiitzt
werden. Die sprirituelle Kraft der Ahnen ist besonders am Grab konzentriert, und daher
muB man das Grab sorgfiltig behandeln. Man fiillt es mit Zement; Leute, die Geld
haben, decken es mit einer Marmorplatte ab. PFriiher pflanzte man Dornbiische darauf.”
AuBerdem legte man einen mit Zulu-Medizin behandelten Samen ins Grab, wenn man
Verdacht geschopft hatte, der Tote sei an Zauberei gestorben. Wuchs die Pflanze, starb

* Vgl. The Catechism of the Ibandla lamaNazaretha, maschinengeschriebenes Manuskript der Church of the
Nazarites.

®» Vel. G. AsMUS, Die Zulu, 56.

* Ebd.; A.T. BRYANT, The Zulu People, 701; H. FILTER, Paulina Dlamini — Servant of two Kings, 26f, 60f; E.I.
KRIGE, The Social System of the Zulus, 162.

* H. FILTER, Paulina Dlamini — Servant of two Kings, 115ff, Anm. 35; A.T. BRYANT, The Zulu People, 702;
E.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 162.

* NXUMALO, Brief an die Autorin vom 7.2.1991.

 Vgl. A.T. BRYANT, The Zulu People, 702.
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der Ubeltiiter. Es gibt Menschen, die betonen, es sei unmoglich, ein Grab zu schiitzen.
Der einzige Schutz sei das Gebet.

Besonders Familienmitglieder geraten in den Verdacht der Zauberei, weil sie die
Ahnen kannten und nun mit Zauberei Zwist ins Ahnenreich tragen und die Krifte der
Ahnen zu ihren Gunsten nutzen wollen. Sie konnen »schwarzes Wasser« herstellen, eine
Mixtur aus Erde vom Grab, Pflanzen und schmutziger Wische, an der haftet, was das
Wesen der Familie ausmacht.® Eine ganze Familie kann daran zugrundegehen. Stirbt
ein Mensch, der »schwarzes Wasser« hergestellt hat, sind Versohnungsriten mit sieben
weiBen und einer gelben Kerze (gelb fiir das Ahnenreich) notig, sonst wird er im
Jenseits in Dunkelheit sein. Tritt Ungliick in der Familie auf, ist es die Aufgabe des
Propheten der AUK herauszufinden, ob es durch schwarzes Wasser verursacht ist.
Propheten und Gebetsheiler kionnen erkennen, ob sich die Familie in ritueller Finsternis
befindet. Sie kénnen sagen, welche SchutzmaBnahmen getroffen und welche Riten zur
Versohnung miteinander und den Ahnen benutzt werden sollen. Manche Mitglieder der
AUK lehnen den Gebrauch von Zulu-Medizinen strikt ab, denn das bringe Schwierig-
keiten im Ahnenreich, weil die Ahnen sich dort iiber die Zulu-Medizinen streiten. Alte
und neue Briuche und Anschauungen iiberlappen sich, diese Uberlappung wird ins
Ahnenreich projiziert. :

Unter europdischem Einfluf§ errichten viele Leute Holzkreuze auf den Gridbern mit
Namen und Daten, andere setzen Grabsteine, Griaber werden mit Blumen geschmiickt.
Es gibt Menschen, die halten dies fiir eine Form der Ahnenverehrung, die nur anders
als die herkommliche sei. Einige Menschen streuen Miinzen auf das Grab als Gabe an
die Ahnen. Manche sagen, Grabschmuck sei kein Ahnenglaube, sondern gefiihlsmiBig
wichtig fiir die Hinterbliebenen. Ein katholischer Priester besprengt die Gridber mit
Weihwasser und proklamiert Christus als Wasser des Lebens. Ein lutherischer Pastor
geht mit seiner Gemeinde friih am Ostermorgen auf den Friedhof, um die Uberwindung
der Finsternis des Todes und Christus als das Licht der Welt zu verkiinden.

Reinigungsriten

Nach dem Begribnis miissen traditionell alle Teilnehmer ihre »Héinde waschen«. Zu
diesem Zweck wird eine Ziege geschlachtet.” Die Hinde werden in den Mageninhalt
der Ziege getaucht oder in ein Gemisch aus Ziegenblut und Wasser. Manche AUK
betonen, daf nur die Nichtchristen den Inhalt des Ziegenmagens benutzen, nicht aber
die Christen. Am Eingang der Heimstatt stehen zwei Schalen. Die eine ist gefiillt mit
dem Inhalt des Ziegenmagens, vermengt mit einer besonderen Grasart; diese Schiissel

*¥ Vgl. H. NGUBANE, Body and Mind in Zulu Medicine, 45f; G. AsMUs, Die Zulu, 67.

*® Vgl. G. AsMmUs, Die Zulu, 57; A.T. BRYANT, The Zulu People, 704; E.J. KRIGE, The Social System of the
Zulus, 165; G. LADEMANN-PRIEMER, Heilung als Zeichen fir die Einheit der Welten, 126, 296, Anm. 342; H.
NGUBANE, Body and Mind in Zulu Medicine, 124.
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ist fiir die Nichtchristen. Die andere Schale ist mit isiwasho gefiillt; sie ist fiir die
Christen. Auch Christen benutzen manchmal Zulu-Abwehrmedizinen zur Reinigung.*

Fiir das Gesprich mit den Ahnen werden Immortellen verbrannt. Die AUK ziinden
eine gelbe Kerze fiir die Ahnen und eine weiBe fiir Frieden und Gliick an. Manchmal
wird eine rote hinzugefiigt, um Feinde, d.h. Zauberer, abzuwehren. Ist der Tod durch
Erschiefen, Erstechen, Zerhacken herbeigefiihrt, darf die Ziege zum Hindewaschen auf
keinen Fall zu Hause geschlachtet werden. Man muB sie in der Schlachterei kaufen, an-
dernfalls wird Dunkelheit verbreitet, so daB auch andere Familienmitglieder Gefahr
laufen, ebenfalls gewaltsam umzukommen. Bevor zu Hause geschlachtet wird, muB erst
die Dunkelheit ausgetrieben werden.

Um die Folgen des Erstechens auszuloschen, braucht man Messer und weiie, gelbe,
rote Kerzen. Alles wird in ein Loch gestellt, iiber dem die Familie sich erbrechen muf,
bevor sie sich rote oder griine Wollfiden umbindet. Die Reinigungsriten sollen verhin-
dern, daff der Schatten des Toten seinen Angehdrigen vom Grab ins Haus folgt.
Manche sagen, der Schatten folge unsichtbar, bleibe jedoch auBerhalb der Heimstatt bis
zu seiner Heimholung.

Frither dauerten die Reinigungsriten eine lange Zeit, wihrend derer sich die Men-
schen sozialer Kontakte enthalten muBten.** Heute muB es schneller gehen, da die Leute
ihren alltidglichen Pflichten nachgehen miissen. Auch die Geritschaften, Schaufeln,
Spaten miissen in lindlichen Gebieten gereinigt werden; in der Stadt geschieht es nur,
sofern die Gerite nicht dem Friedhof gehoren. Hat man sich Schaufeln beim Nachbarn
gelichen, miissen sie gewaschen werden. Sonst konnte sich das Todesdunkel auf die
Nachbarn ausbreiten, oder diese konnten Hexerei treiben mit dem Wesen des Toten,
das an den Geriten haftet. In einer AUK miissen auch die Gebetsstibe gewaschen
werden. Die Witwe wird mit Weihwasser besprengt.

Es ist wichtig zu betonen, daB durch die Reinigung der irdischen Familie auch die
jenseitige gereinigt wird, denn fiir beide ist der Tod gefihrlich. Werden die nitigen
Schritte nicht unternommen, wird der Tod sich immer wieder ereignen und zwar auf
dieselbe Art. Ist einer durch Unfall zu Tode gekommen, werden auch andere so
sterben. Viele Christen sagen, die Dunkelheit sei im Denken der Menschen verwurzelt.
Fiir die Mehrzahl der Zulu ist sie jedoch eine unpersonliche Macht, der man rituell
begegnen mufl. Das Ritual entlastet sowohl die irdische als auch die jenseitige Familie.

Zu Beginn der christlichen Mission haben die Reinigungsriten unter Lutheranern an
Bedeutung verloren, denn das Begriibnis wurde aus einer Familiensache zur Sache der
christlichen Gemeinschaft. Die Familie weitete sich auf die Gemeinde aus.” In den
AUK werden die Reinigungsriten betont. Ich habe den Eindruck, daB sie auch bei den
lutherischen Christen wieder wichtiger werden, oft durch familiire Beziehungen zu
Mitgliedern der AUK. So betonen mittlerweile wieder einige lutherische Christen, daB

“ Vgl. E.K. AHIMBISIBWE, Death and the Hereafter among the Banyankore, Uganda, 17.

. B.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 166; B.A. PAUW, Christianity and Xhosa Tradition, 110.

® B.A. PAUW, Christianity and Xhosa Tradition, 207; A. VILAKAZI, Zulu-Transformations — A study of the
dynamics of social change, Pietermaritzburg 1965, 97.
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nach dem Einsenken des Sarges der Pastor seine Aufgabe erfiillt habe und alles, was
danach geschehe, Familienangelegenheit sei und niemanden etwas angehe.

Die Trauerzeit

Solange die Dunkelheit nach dem Tode im einem Haus anhielt, lieB man die Familie
nicht allein. Nachbarn kamen in Gruppen zu Besuch, manche blieben iiber Nacht.** Ut-
spriinglich dauerte die Trauerzeit fiir die Witwe drei Jahre, heute nur noch ein Jahr.*
In dieser Zeit trigt sie das Trauerkleid und enthilt sich ihrer Aufgaben, wenn sie Mit-
glied der Frauenhilfen ist. Die erste Zeit nach dem Tod bleibt sie zu Hause, dann
kommen die Frauen der Frauenhilfen, um sie wieder aus dem Haus zu holen. Sie kann
nun wieder den Gottesdienst besuchen, sitzt jedoch ganz hinten auf einer Bank oder auf
dem Boden. Ist sie Prophetin in einer AUK sollte sie wihrend der Trauerzeit micht
prophezeien, und es wird kritisch bemerkt, wenn sie es doch tut.* Die Witwe in Trauer
wird als unrein betrachtet, ganz wie eine Frau in der Menstruationszeit. Eine Prophetin
teilte mir mit, ihr sei der verstorbene Mann im Traum erschienen und habe ihr gesagt,
sie miiite wieder prophezeien, um Menschen in Not zu helfen. Bei ihren Prophetien
trug sie jedoch ihr Trauerkleid sowie ein weiBes Tuch um die Schultern, statt des
Kirchengewandes.

Manche AUK fiihren einige Monate nach dem Tod einen Erweckungsgottesdienst
durch, bei dem fiir die Traverfamilie gebetet und mit den Ahnen gesprochen wird. In
einer AUK kommen nach einem Jahr Gemeindemitglieder, Troster genannt, ins Haus.
Sie beten und sagen dem Verstorbenen, er solle seine Familie behiiten. Die Witwe wird
mit Weihwasser besprengt und ein Gottesdienst zur »Wieder-Ubergabe« findet statt, der
sie wieder zum vollwertigen Mitglied der Gemeinde macht.

Fir die anderen Familienmitglieder ist die Trauerzeit kiirzer. Man trigt Trauerarm-
biander, die nach drei Monaten verbrannt werden. Eine Ziege wird geschlachtet, Kerzen
werden auBerhalb der Heimstatt entziindet und verbrannt zur Abwehr der Dunkelheit.
Eine verheiratete Tochter trigt keine Trauer, denn sie gehort der Schwiegerfamilie an.
Nach drei Monaten wird fiir sie im Elternhaus eine Ziege geschlachtet, um die Dunkel-
heit zu vertreiben, die durch die Blutsverwandschaft verursacht ist.

Ist der Tod durch Gewalt eingetreten, trauern die Familienmitglieder nicht, allein die
Witwe trigt fiir drei Monate Trauer. Andernfalls wiirden sich Dunkelheit und Ungliick
in der Familie ausbreiten.

Die Trauerzeit fir einen Witwer ist kurz, er soll so schnell wie moglich wieder
heiraten, um die Dunkelheit seiner Frau loszuwerden.* Moderne Menschen, auch Min-
ner, betonen, daB die Zulugesellschaft méinnlich geprigt ist, daher habe der Tod einer

# NXUMALO, Brief an die Autorin vom 18.10.92.

“ Vgl. H. NGUBANE, Body and Mind in Zulu Medicine, 23; B.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 166f;
A.T. BRYANT, The Zulu People, 706; NXUMALO, Brief vom 18.10.92.

“ Vgl. B.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 82.

4 Vgl. B.J. KRIGE, The Social System of the Zulus, 167.
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Frau nicht viel Gewicht. Allein eine alte Frau konnte Ahn werden, sie konnte bei
Erkiltungskrankheiten um Hilfe gebeten werden, und sie war im Jenseits die Botin, die
mit Familienangelegenheiten zu den minnlichen Ahnen ging. Auch in der irdischen
Familie waren in alter Zeit die GroBmiitter einfluBreiche Personlichkeiten.

Da wihrend der Trauerzeit sowohl in der irdischen als auch in der himmlischen
Familie Trauer herrscht, endet die Trauerzeit mit einer Schlachtung von der die ir-
dische und die himmlische Familie ihren Anteil erhalten. Wihrend der Trauer aber
empfingt die himmlische Familie den Verstorbenen als einen der ihren.

Die Heimholung der Toten und das Erinnerungsmahl

Urspriinglich bedeutet Heimholung, daB ein Verstorbener, der nicht zu Hause
verstorben ist, mit Hilfe des Umphafa-Zweigs geholt wird. Er soll nicht umherirren und
wird deshalb nach Hause eingeladen, um sich um das Wohl der Familie zu kiimmern.
Mit Heimholung ist jedoch ferner der Ritus gemeint, der der Heimholung jedes Toten
dient und in der Regel ein Jahr nach dem Tod begangen wird.*” Man geht mit dem
Umphafa-Zweig zum Ort des Todes und bittet den Geist des Toten zu folgen. Angeho-
rige der AUK entziinden Kerzen am Ort des Todes, die nicht geloscht werden diirfen.
Sie leuchten auf dem Weg in die Anderwelt und l6schen die Siinde aus. Man darf
niemals zuriickblicken, wenn man den Zweig trigt. Gibt es in der Gegend, in der die
Familie lebt, keinen Umphafa-Baum, so geniigt auch eine gelbe Kerze. Bei der Heim-
kehr mit dem Zweig ist bereits eine Ziege am Eingang der Heimstatt angebunden. »Das
ist deine Ziege«, wird dem Toten gesagt, dann wird das Tier geschlachtet und der
Zweig iiber diesem Platz aufgehingt. AnschlieBend wird das Fleisch verzehrt, aber nur
die Familie darf davon essen. :

Frither holte man Tote nicht heim, wenn sie vom Blitz erschlagen oder einem Unfall
zum Opfer gefallen waren. Heute spielt das keine Rolle. In alter Zeit wurden aus-
schlieBlich der Kralherr und manchmal eine alte Frau heimgeholt. Heute werden alle
heimgeholt, sogar Fehlgeburten und abgetriebene Foten, sobald der Fotus als mensch-
lich erkennbar ist. Vor 20 Jahren war es noch umstritten, ob Kinder heimgeholt
werden, heute ist es allgemein iiblich, wenn auch manche Menschen die Stirn runzeln
iiber den Niedergang der Zulu-Sitten.

Die Kinder gelten als Boten der GroBviter zu den Menschen und als Engel. Auch
wichst die Uberzeugung, daB Kinder in der Anderwelt wachsen.® Stirbt ein kleines
Midchen, so miissen zu der Zeit, wenn sie heiratsfihig wire, die Pubertitsriten

1 G. Asmus, Die Zulu, 61; A.T. BRYANT, The Zulu People, 709; E.J. KRIGE, The Social System of the Zulus,
169.

“ A.T. BRYANT, The Zulu People, 709; G. LADEMANN-PRIEMER, Heilung als Zeichen filr die Einheit der Welten,
112, 293, Anm. 293; 1. HEXHAM, »Possible Theosophical Influences on the Rise of African Independent Churches
in the Barly Part of the Twentieth Centurys, in: Afro-Christian Religion at the Grassroots in Southern Africa, hg.
von G.C. OosTHUIZEN und I. HEXHAM, New York-Ontario 1991, 364f; E. BENZ, »Die Reinkarnationslehre in
Dichtung und Philosophie der Deutschen Klassik und Romantike, in: Fortleben nach dem Tode, Innsbruck *1981,
317-356.
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durchgefiihrt werden, da sie sich sonst eifersiichtig in die Verlobung und Ehe der noch
lebenden Schwester einmischen konnte. Kinder miissen heimgeholt werden, damit sie
nicht am Tor stehen und frieren. Sofern die Eltern umziehen, muB dem Geist des
verstorbenen Kindes der Umzug mitgeteilt werden, sonst wiirde der zuriickgelassene
Geist des Kindes eine Reihe von Ungliicksfillen verursachen.

In alter Zeit wurden keine Zulukrieger heimgeholt, die auf dem Schlachtfeld gefallen
waren. So wie sie in dieser Welt fiir ihren Konig gekimpft hatten, so wiirden sie auch
in der Anderwelt fiir ihn kiimpfen. Die Leichen wurden mit ihren Schilden und Waffen
bedeckt und auf dem Schlachtfeld gelassen, die Geier besorgten den Rest. Krieger, die
gewohnlich unverheiratet waren, galten nicht als voll entwickelte Personlichkeiten,
daher konnten sie nicht heimgeholt werden, ebensowenig wie Kinder und Frauen.

Fiir die Zeremonie der Heimholung wurden eine Ziege und eine Kuh geschlachtet.
Das Schreien der Ziege beim Schlachten sollte die Ahnen herbeirufen.

Das groBe Fest findet statt, wenn die Kuh oder der Ochse geschlachtet sind. Falls fiir
manche Mitglieder der AUK eine Kuh zu teuer ist, tut es auch ein roter Hahn, sofern
der Geist minnlich, ein weiler, sofern der Geist weiblich ist. Das ist jedoch nur eine
kurzfristige finanzielle Erleichterung, da spiter doch noch eine Kuh geschlachtet wer-
den muB.

In den AUK gehort zur Heimholung die Verbrennung von Immortellen, das Entziin-
den weiber Kerzen und einer gelben Kerze, um die spirituelle Familie einzuladen. Ein
Altar wird zusitzlich mit einer roten Kerze geschmiickt, wenn der Verdacht auf
Schadenszauber herrscht. Nach dem Fest leben die Ahnen zu Hause, in einer AUK
jedoch auch im Kirchengebiude, in dem mit leiser respektvoller Stimme von ihnen
gesprochen wird. Nach der Heimholung wird das Trauerkleid verbrannt, die Dunkelheit
ist voriiber, es ist wieder licht in der Welt.

Wenn genug Geld da ist, kann die Heimholung mit der Enthiillung des Grabsteins
verbunden werden. Auflerdem halten manche Familien ein Erinnerungsmahl. Es soll
den Toten zeigen, daB sie nicht vergessen sind. Einige sagen jedoch, man solle darauf
verzichten, denn das konnte Eifersucht im Ahnenreich hervorrufen. Das Mahl kann mit
Bantu-Bier fiir die Ahnen, mit Tee, kalten Getrinken, Kuchen, Salaten und den
Lieblingsspeisen des Toten gehalten werden. Manche AUK-Mitglieder bauen einen
Altar und sprechen mit den Ahnen. Einige Christen sagen, das Essen diene nur der Er-
innerung, es habe keine weitere Bedeutung. Aber das ist umstritten. Verspricht man
den Ahnen ein Fest und hilt das Versprechen nicht ein, dann gibt es Ungliicksfille,
Verlust des Arbeitsplatzes, Krankheit. Das wird erst voriiber sein, wenn man das
Versprechen eingeldst hat. Notfalls muB ein Prophet herausfinden, woher die Ungliicks-
fille kommen.

Manche Menschen betrachten die heutige Art der Heimholung mit Skepsis, da die
Frage gestellt werden mufl, wie man einen Toten heimholen soll, dessen Leib wegen
des gewaltsamen Todes auf keinen Fall ins Haus gebracht werden darf. Nach Uberzeu-
gung vieler ist das widersinnig, denn Leib und Seele oder Geist seien miteinander
verbunden und voneinander abhingig. Friiher konnte der Ahn nicht heimgebracht
werden, wenn man seinen Leib nicht heimbringen durfte (M. Zulu).
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Es gibt Christen, die entscheiden, daB sie nach ihrem Tod nicht heimgeholt werden
wollen, da dies dem christlichen Glauben widerspreche. Dennoch kann es vorkommen,
daB spiter ein Prophet empfiehlt, die Schlachtung zur Heimholung vorzunehmen, wenn
iiber die Familie Ungliick hereingebrochen ist. Es wird dann vermutet, daBf sich der
verstorbene Geist eben doch aus dem Ahnenreich melde und unter dem Bruch der
Tradition leide. In der nichsten Generation ist es durchaus moglich, daB sich das
Vertrauen in die Ahnen im Zuge des Kulturumbruchs wieder durchsetzt.

Die Erfahrung, daB das Ahnenreich nah ist, mufi ernstgenommen werden, wenn man
auf soziale und religiose Probleme der Zulu trifft. Fir die romischen Katholiken ist es
leichter als fiir die Lutheraner, mit dem Ahnenglauben umzugehen. Die Ahnen werden
unter die Heiligen gerechnet, sie sind die Boten zwischen Gott und Mensch, sie sind fiir
die Familienangelegenheiten zustindig. So werden dic Ahnen im Laufe der Zeit
herausgelost aus dem Bereich der einzelnen Familie und hineingestellt in die universelle
christliche Gemeinschaft. Wihrend der Protestantismus alles, was als magisch er-
scheint, ausmerzen will, versucht der Katholizismus solche Elemente aufzunehmen und
im christlichen Sinn neu zu interpretieren.*

Die Enthiillung des Grabsteins

In den vergangenen 20 Jahren verbreitete sich die Sitte der Grabsteinenthillung
immer weiter. Oftmals ist sie mit der Heimholung verbunden, die dann erst viele Jahre
nach dem Tod stattfindet, wenn das fiir den Grabstein nitige Geld da ist. Die Grab-
steinenthiillung wird mit Weihwasser, Liedern und Gebeten, biblischen Lesungen und
einer Predigt gefeiert. Bei den Katholiken kann sie mit einer Messe verbunden sein.*
Manche Christen befiirchten allerdings, dal die Enthillung einen alten Glauben im
neuen, europidischen Gewand verbreitet, und lehnen sie als unchristlich ab. Wird ein
Tier geschlachtet und Blut vergossen, dann ist es auf jeden Fall ein Ritus fiir die
Ahnen. Bei berithmten Personlichkeiten, Zulu-Konigen und Politikern, ist der Grabstein
auch ein Gedenkstein, um die Erinnerung zu bewahren. Die Plastikhiille oder der
Kissenbezug, mit dem der Grabstein verhiillt ist, werden verbrannt, weil sie etwas vom
Wesen des Toten und seiner Familie tragen und zum Schadenszauber miBbraucht
werden konnten. Manche Menschen verbergen die Hiille und bezeugen ihr Respekt.
Nach meiner Erfahrung brach die erste lutherische Generation radikal mit den Zulu-
Sitten. Die zweite und dritte Generation ist eher geneigt, alte Sitten und Brauche wieder
aufzunehmen. Die Spaltung zwischen der Missionsstation und der sie umgebenden
Gesellschaft wurde akut, als die weiBen Missionare Afrika verlieBen.” Inzwischen
ergeben sich Briicken durch nachbarschaftliche, familiire und religiose Beziehungen.

* B.A. PAUW, Christianity and Xhosa Tradition, 219; F. BooTs, »Religious Pluralism in a Zulu Chiefdome, in:
Afro-Christian Religion at the Grassroots in Southern Africa, hg. von G.C. O0STHUIZEN und I. HEXHAM, 145.

* Incwadi yenkonzo yebandla lamaLuthere, Durban *1971, 181-182.

1 B.A. PAUW, Christianity and Xhosa Tradition, 207; F. BooTs, Religious Pluralism in a Zulu Chiefdom, 134.
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Die Totengilden

Eine hilfreiche und verbreitete Einrichtung in den Stiidten sind die Totengilden.” Die
Leute konnen ihnen beitreten, indem sie einen Mitgliedsbeitrag einzahlen. Im Gegenzug
hilft die Totengilde ihnen, die Kosten der Bestattung zu tragen. Sie begleitet die Familie
zum Krankenhaus und hilft, die verwaltungsmifiigen Angelegenheiten abzuwickeln.
Gegebenenfalls holt sie die Leiche bei der Polizeistation ab. Sie hilft bei der Ausrich-
tung des Begribnisses, mietet den Bus fiir die Giste, kauft die Ziege fiir die Schlach-
tung und besorgt Kerzen und Kuchen fiir die Nachtwache. Die Totengilden entspringen
der afrikanischen Lebenshaltung, die auf gegenseitiger Hilfe und Unterstiitzung beruht.
Besonders fiir die Witwen und die alleingelassenen Frauen in der Stadt sind sie eine
grofe Hilfe. Gerade die Frauen scheinen einen »inneren Drang« zu haben, sich einer
Totengilde anzuschlieBen. %

Die Aufgaben von Pastoren und Propheten im Vergleich

Die alte Zulu-Gesellschaft hielt die Ahnen fiir eine Wirklichkeit, die zustindig war
fiir das Gedeihen der Familie. Man mufite sich um sie kiimmern, damit sie ihre
Aufgaben erfiillten. Die irdische Familie sorgte fiir die jenseitige, die jenseitige fiir die
irdische, sie waren voneinander abhingig. Die Rituale erhielten die Gegenseitigkeit auf-
recht. Der Tod war die Uberschreitung der Schwelle ins Ahnenreich, wo sich das
Leben fortsetzte. Die Schattengeister dagegen wurden nicht als lebend betrachtet.

Nach der christlichen Lehre sind die Toten nicht auf Nahrung und Verehrung
angewiesen, sondern auf Gottes Gnade und Barmherzigkeit. Christus erlost sie, denn er
ist fiir ihre Siinden gestorben und auferstanden am dritten Tag. Die gegenseitige
Abhingigkeit ist aufgelést. Das himmlische Reich ist nicht die Fortsetzung dieser Welt,
sondern Gottes neue Schopfung. Aber die Menschen denken nicht dogmatisch. In ihrer
Vorstellung sind die Toten wie Engel um sie herum, und man braucht ihre Fiirbitten.

Diese Vorstellung einer Verbindung mit den Toten ist bei Afrikanern und Europiern
vielfach sehr dhnlich. Besonders im Luthertum, in dem das Erlésertum Christi betont
wird, wird der Zwiespalt zum Ahnenreich deutlich. Die katholischen Vorstellungen von
Heiligen und vom Fegefeuer konnen eher mit dem Zulu-Denken in Einklang gebracht
werden. Ist ein Mensch kriminell geworden, wird das Fegefeuer ihn nach katholischer
Vorstellung reinigen, im iibrigen gehen die Toten ein zu den Heiligen. Weihwasser mag
Zulu-Medizinen ersetzen, und Zulu-Rituale konnen von Katholiken in ihre Dogmen

2 Qosthuizen zéhlt ca. 1000 Totengilden: G.C. OOSTHUIZEN, »Ecumenical Burial Societies in South Africa: Mutual
Caring and Support that Transcends Ecclesiastical and Religious Differences«, in: Missiology, Vol. XVIII (1990)
463-472, 463.

# Vgl. ebd., 468; F.C. KOKOALI »Mutual Aid Societies, Another Kind of Independency, and the Church«, in: Re-
ligion Alive — Studies in the New Movements and Indigenous Churches in Southern Africa, hg. von G.C. OOSTHUI-
ZEN, Johannesburg 1986, 138-150, 143; 465f.
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eingeordnet werden. Bei den AUK iiberlappen sich Zulu-Religion und Christentum. Sie
stehen im Schnittpunkt der rituellen Zulu-Gesellschaft und der christlichen Religion.

Die Geister der Toten brauchen Vergebung und Fiirbitte, gleichzeitig schiitzen und
filhren sie die Menschen. Die Ahnen erscheinen in Triumen, um Menschen zu Prophe-
ten zu berufen, um sie zu warnen und sie an ihre Versprechen zu erinnern. Die Ahnen
fordern in Triumen den Grabstein ein. Einerseits sind die groBen Feste zum Begribnis
ebenso wie der Grabstein eine Kostenfrage, andererseits ersetzen die Ahnen die Kosten,
indem sie verhindern, dafi Familienmitglieder arbeitslos werden. Bei den AUK sind die
Ahnen einerseits auf die Erlosung durch Christus angewiesen, andererseits bleiben sie
Familienmitglieder und haben ihre Pflichten zu erfiillen. Die Totengeister sind unter
europdischem EinfluB zu Schutzgeistern geworden, unabhingig von Status und Alter.
Der Angelpunkt fiir die Verbindung von Lebenden und Toten sind die Beerdigungs-
riten. »Beerdigungsriten begriinden die spirituelle Reinheit der Lebenden und Toten.
Werden sie nicht vollzogen, ist es fiir beide Seiten sowie fiir die kiinftige Generation
ein boses Omen.« (P. Khumalo/Folweni.) Reinheit heiBt Licht und Leben, geniigend
Nahrung und Arbeit, korperliche und geistige Gesundheit. Die Ahnen tragen die Gebete
zu Gott als Mittler und Fiirsprecher.

Der Pastor, besonders in der lutherischen Kirche, versteht sich als derjenige, der die
trauernde Familie trostet, er ermahnt die Ungliubigen, er weist hin auf das Evangelium
als Quelle der Hoffnung und Vergebung. Von den Leuten wird er als derjenige betrach-
tet, der fiir den Vollzug der christlichen Riten da ist. In Familienangelegenheiten, also
Ahnenriten, sollte er sich nicht einmischen.

Die Kraft des Propheten wird als Kraft des hl. Geistes verstanden, der sich in
Besessenheit, in Visionen und Prophetien ausdriickt. Der Prophet ist den Menschen im
Denken nah, er teilt ihre Furcht vor Hexerei, er iibermittelt ihnen die Botschaften der
Ahnen. Er beantwortet wie einst die Wahrsager die Frage, woher der unzeitige Tod,
besonders auch der gewaltsame Tod kommt, und versucht herauszufinden, ob Hexerei
im Spiel ist oder ob jemand die Ahnen manipuliert haben kann, so daB sie ihm ge-
horchen und der Familie nicht mehr helfen, sondern sich gegen sie wenden. Ein solcher
Zustand ruft auch im Ahnenreich Dunkelheit und Bedriickung hervor. Die Ahnen
mogen bose dariiber sein, daB Versprechen ihnen gegeniiber nicht eingehalten wurden.
Prophet und Gebetsheiler befassen sich mit dem Zustand der irdischen und der jenseiti-
gen Familie und bemithen sich, das Gleichgewicht wiederherzustellen. Der Prophet
siecht im Traum, wie sich der Verstorbene fiihlt, wo er sich befindet. Er mag im Blut
schwimmen, er mag im Sumpf stecken, er mag drauien im Freien frieren. Der Prophet
sagt an, wie dem Toten und seiner irdischen Familie zu helfen ist. »Steckt der Vater im
Sumpf, mufit du etwas tun, um ihn zu waschen (d.h. eine Schlachtung durchfiihren).
Warst du unfruchbar, wirst du ein Kind bekommen, bist du arbeitslos, wirst du Arbeit
finden.« Stirbt ein Kind und hat die Mutter nicht die nétigen Trauerriten vollzogen,
kann sich das Kind nicht von ihrem EinfluB befreien und nicht die himmlische Welt
betreten. Das Problem der Trauer, unter Europdern eher als psychologisches Problem
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betrachtet, wird vom Propheten rituell geldst. Er bietet Hilfe an innerhalb des Vor-
stellungshorizontes derer, die sich an ihn wenden.*

Hat der Tote gesiindigt, sind Firbitten notig. Gott mufl ihm vergeben, damit er nicht
in die Holle kommt. Um Frieden und neue Lebensméglichkeiten zu schenken, baut der
Prophet einen Altar auf. Er schreibt isiwasho zum Baden und Besprengen vor, er weil,
ob ein Hahn, eine Ziege oder Kuh geschlachtet werden sollen. Da sich die Titigkeits-
bereiche des Propheten und des traditionellen Wahrsagers iiberschneiden, gibt es eine
Reihe von Propheten, die auch die Lehre als Wahrsager absolvieren und umgekehrt.

Die Lutheraner haben es schwer mit der Integration des Ahnenglaubens. Sie betonen,
es gebe zwei Bereiche, das Reich der Finsternis und das Reich des Lichtes, Zwielicht
ist nicht erlaubt. Im Jenseits treffen sich die, die hier auf Erden denselben Glauben
gehabt haben. Betont wird allerdings, daB Gott die Vorfahren, die in alter Zeit gelebt
haben, nicht fiir ihren Unglauben straft, da sie keine Moglichkeit hatten, vom christli-
chen Glauben zu horen. Der grundlegende Unterschied zwischen Prophet und Wahrsa-
ger auf der einen und dem Pastor oder Priester auf der anderen Seite ist die Initiation.
Wahrsager und Propheten sind initiiert. Sie haben zwar auch eine Lehrzeit, die Fihig-
keit zur Prophetie ist jedoch eine Gabe aufgrund der Initiation, die mit Visionen
verbunden ist. Pastor oder Priester aber wird man aufgrund einer akademischén theolo-
gischen Ausbildung und des Segens bei der Ordination, der jedoch nicht als Initiation
erlebt wird. Das Christentum ist eine universale Religion, es bringt eine universale
Sichtweise in die alten Familienriten und Traditionen. Die Zulu-Anschauung der Welt,
des Diesseits und des Jenseits, bekommt universale Weite. In diesem Sinne mogen die
AUK Wegbereiter fiir die Einheimischwerdung des Christentums in Afrika sein.

Summary

Among the Zulu people of South Africa death is regarded as a stepping stone to the
realm of ancestors. To become an ancestral spirit is the apex of human development.
This essay deals with the impact of ancestor belief on funeral rites. Funeral rites
express the ancestor belief of traditional Zulu society, but also that of Zulu Christians,
especially those who are members of the Independent Churches (AIC). Death cases due
to black magic — or in modern life — to violence are a threat to the equilibrium. It is
important to note how this threat is dealt with in regard to the ancestral spirits. The
essay tries to set out both the traditional and the modern ways of reaction. In this
context the different role of the AIC prophet and the pastor of the so called main
churches has to be looked at carefully.

# Vgl. B. BooTs, Religious Pluralism in a Zulu Chiefdom, 168f.



ISAIAH MDLIWAMAFA SHEMBE:
»MEIN WERDEN, LEBEN UND WIRKEN«

In Zulu aufgezeichnet von Carl Faye

Eingeleitet und iibersetzt von Hans-Jiirgen Becken

Die »Nazareth Baptist Church« (Ibandla lamaNazaretha) ist die bedeutendste Afrika-
nische GroBkirche in Sidostafrika. Viel ist iiber ihren Griinder-Propheten Shembe
(11935) geschrieben und gestritten worden. Manche sehen in ihm den Gesandten Gottes
zu den Menschen Afrikas, andere einen Schwarzen Messias, wieder andere schreiben
ihm gottliche Eigenschaften zu, und manche sehen in ihm den Reformator der Kirche
im afrikanischen Kontext. Die Sammlung und Auswertung von miindlicher Tradition
tiber das Leben und Wirken aus Berichten alter Gemeindeglieder steht kurz vor ihrem
AbschluB. Aber auBer den Liedern, die der Prophet seiner Kirche hinterlassen hat, gab
es bisher keine Aussagen Shembes iiber sich selber.

Im Sommer 1992 entdeckte der Kurator des Geschichtsmuseums in Durban, Siid-
afrika, Robert Papini, in den Archiven Natals ein Notizbuch mit der Aufschrift »Shem-
be«. Es enthilt ein 81 Seiten langes, in groBer Handschrift und alter Schreibweise der
Zulu-Sprache abgefaBtes Manuskript des bekannten Dolmetschers des Ministeriums fiir
Eingeborenenangelegenheiten in Pietermaritzburg, Carl Faye, in dem er wortlich
festgehalten hat, was Shembe ihm am 5. und 6. November 1929 iiber sich selber gesagt
hat. Dieses einmalige Dokument, in welchem der Prophet Shembe selber spricht, ist
eine so wichtige Quelle fiir sein Selbstverstindnis, da es hier in Ubersetzung wie-
dergegeben wird: 2

Mein Name ist Isaiah Shembe, der Sohn des Mayekise, mit dem Sippen-Preis-Namen
Nhlanzi (Fisch), aus dem Stamm der Mtimkhulu. Mein Grofvater war Nhliziyo, der
Sohn des Zazela, der Sohn Nyathikazi. Ich wurde in Ntabamhlophe geboren, in der
Lokation von Langalibalele Mtimkhulu. Damals lebte Langalibalele noch. Wie ich von
meinem Vater gehort habe, war ich etwa drei bis vier Jahre alt, als Langalibalele
besiegt wurde.” Spiter verlief mein Vater Mayekise Ntabamhlophe und siedelte sich auf
der Farm Burwelshoek des Farmers Coenrad Grabé in der Nihe von Ntabazwe (Harri-
smith) im Oranje Freistaat an. Damals war ich ein Junge, der schon etwas verstand.
Dort wohnten wir noch, als die Englinder gegen den Zulukonig Cetshwayo kdmpften.
Erst durch den Burenkrieg wurden wir von der Farm des Coenrad Grabé vertrieben.?

! Ntabamhlophe liegt am FuBe der Drakensberge westlich von Estcourt. Hauptling Langalibalele und sein reicher
Stamm wurden 1873 von der Regierung Natals geschlagen. Shembe wurde also um 1870 geboren.
* Der Zulukrieg tobte 1879-1884, der Burenkrieg 1899-1902.
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Mein Vater starb sehr friih; das mufl ungefihr gegen Ende des Aufstandes von
Dinuzulu und Zibhebhu® gewesen sein. Nach dem Tode meines Vaters wurde sein
Jiingerer Bruder das Oberhaupt unserer Familie. Mein Vater war mit drei Frauen
verheiratet und hat mit ihnen Kinder gezeugt. Zuerst heiratete er meine Mutter. Ihr
Vater war Malindi Hadebe, der jiingste Bruder des Vaters von Langalibalele. Meine
Mutter gebar zuerst Nonyanga (Tochter), dann Bheshu (Sohn), dann Jubindaba und
Sicwe (Tochter), dann Mziyonke und Thuthu (Sohne), und schieflich Zikolisile (Toch-
ter). Beshu starb schon als kleines Kind; so wurde ich der Erbe meiner Eltern und
bekam den Namen Mdliwamafa (der das Erbe empfingt). Ich weif8 nicht, woher die
Shembe-Sippe stammt und warum sie nicht gewachsen ist. Ich kenne keinen Verwandten,
der unseren Familiennamen trdgt, und ich weifS auch nicht, aus welchem Stamm wir
kommen. Man hat mir nur erzdhlt, daf8 wir aus Ngwana, dem Gebiet zwischen Zululand
und Swaziland, kdamen. Mein Grofivater Nhliziyo ist noch dort in Ntabamhlophe
gestorben; er war ein Offizier des Vaters von Langalibalele Mtimkhulu und sein bester
Kédmpfer. Mein Vater Mayekise war ein Offizier in der Armee von Langalibalele.
Nachdem wir in den Oranje Freistaat umgezogen waren, ist er dort gestorben.

Meine Eltern verehrten noch die Ahnen. Das war mir zuwider, ich konnte es einfach
nicht tun. Mein Vater stritt dariiber nicht mit mir, und wir lebten in Frieden mitein-
ander, auch wenn ich nicht an der Kulthandlung teilnahm. Nur einmal wurde ich von
meinem Vater gerufen, als die Ahnen angerufen werden sollten. Damals war meine
Schwester Jubindaba krank. Ein Rind wurde von der Weide geholt, und mein Vater
redete mit den Ahnen; aber das Tier wurde an diesem Tage nicht geschlachtet. Als es
dann an einem anderen Tage geschlachtet wurde, war ich nicht daheim; ich war von
dem Farmer Coenrad zur Arbeit gerufen worden. Ich habe auch nichts von dem Rind
gegessen. Meine Schwester ist dann gesund geworden.

Der Farmer Coenrad und seine ganze Familie waren sehr freundlich zu mir, und ich
mochte sie auch sehr gern. Als sie einmal beim Essen safen, riefen sie mich. Ich kam
und setzte mich hin, und als sie gegessen hatten, stellten sie einen Teller neben das
Tischbein herunter, und dann af ich. Zu anderen Zeiten riefen sie mich, wenn sie schon
gegessen hatten.

Sie waren Christen, die morgens und abends in der Bibel lasen und beteten. An hohen
Festtagen gingen sie zur Kirche nach Ntabazwe (Harrismith); sonst hielten sie morgens
und abends ihre Andachten. Sie haben mir keine biblischen Geschichten erzdihlt; aber
der Farmer sagte mir etwas von der Geschichte des Herrn. Sie konnten die Zulu-
Sprache nicht sprechen und redeten mit mir auf Afrikaans. So lernte ich immer mehr
von ihrer Sprache, und heute verstehe ich schon vieles davon. Ich verstand, was der
Farmer mir sagen wollte; aber ich sehe, daf$ es wegen der Sprachen-Schwelle schwierig
fiir ihn war, es mir so zu sagen, wie er es gern getan hiitte.

Als ich mit der Arbeit begann,* hiitete ich die Pferde und molk die Kiihe,; das hatte ich
daheim gelernt. Spdter trieb ich die Schafe auf die Weide. Zweimal habe ich die Schafe

* Dieser Zulu-Aufstand wurde im Juni 1888 niedergeschlagen.
4 Als Miete fiir Wohnrecht, Acker und Weideland auf der Farm war es tiblich, daB ein Glied der Familie beim
Farmer fiir lingere Zeit arbeitete.
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auch auf die Winterweide nach Babanango im Zululand gebracht. Dorthin ging ich
zusammen mit einem Weiflen, der bei meinem Farmer arbeitete, namens Michael
Eksteen; auch er behandelte mich gut.

Als ich gerade begonnen hatte, beim Farmer Coenrad zu arbeiten, kam das Gefiihl
itber mich, daf3 ich am Abend, bevor ich mich zum Schlafen legte, fiir mich allein beten
sollte. Da ging ich zu einem Felsen ostlich des Farmhauses und kniete nieder. Ich wufite
nicht, mit welchen Worten ich beten sollte. Dann fiihlte ich, als ob sich etwas in meiner
Brust umdrehte, und als das heruntergekommen war, kamen zu meinem Erstaunen die
Worte des Gebetes von selber, ohne daf ich sie formuliert hitte. So betete ich, bis das
Gebet von selber wieder aufhorte. Das wiederholte sich, so lange ich beim Farmer
arbeitete. Als ich sechs Monate bei ihm gearbeitet hatte und wieder nach Hause ging,
horte dieses Erleben auf; die ganze Zeit, in der ich mich ausruhte und nicht arbeitete,
betete ich auch nicht, bis der Farmer mich wieder zur Arbeit rief. Dann fiihlte ich
wieder den Drang zum Gebet, und nach einiger Zeit spiirte ich auch das Bediirfnis zu
singen; auch das kam am Abend, bevor ich mich zum Schlafen legte. Ich kannte auch
noch keine Worte zum Singen; aber auch sie kamen von selber. Das ging einige Zeit so
weiter. Da horte ich eines Tages ein Midchen, das auch beim Farmer arbeitete,
anderen Mddchen erzdhlen, sie habe mich beten sehen bei dem Felsen in der Nihe des
Wasserloches, in dem das Regenwasser zwischen den Felsen gesammelt wurde, als sie
dort die Milcheimer wusch. Dann horte ich auf, dort zu beten; ich mochte es nicht mehr
wegen dieser Worte, die ich von ihr gehort hatte.

Nun suchte ich mir einen anderen Platz zum Beten. Westlich vom Farmhaus war der
Vieh-Kral, wo die Kiihe nach dem Melken eingesperrt wurden und schliefen. So habe
ich dann zwischen den Rindern am Abend meine Gebete verrichtet.

Als ich wenige Tage spdter dort betete, horte ich vom Himmel ein Krachen, als wenn
es donnerte, und ich erschrak. Danach horte ich zum ersten Mal eine Stimme wie vom
Himmel herab zu mir sprechen; sie sagte: »Wenn du dich nicht von ukuhlobonga’
enthdlst, wirst du mich nicht finden. « Dieses wunderbare Erlebnis war zu viel fiir mich;
ich sprang vom Gebet auf, ohne es beendet zu haben, und fliichtete aus dem Vieh-Kral
in unsere Schlafhiitte. Ein Mann namens Mbhinca Mazibuko fragte mich: »Junge,
warum ldufst du weg ?« Ich sagte ithm nichts und schwieg. Am ndchsten Morgen stand
Mazibuko frith auf, um fir die Leute Mehl zu mahlen. Als er noch dabei war, fragte ich
ihn: »Was ist eigentlich ukuhlobonga?« Er war von meiner Frage angewidert und sagte:
»Warum fragst du danach, wo du noch ein Kind bist? Was willst du damit anfangen?«
Ich schwieg still. Am Nachmittag rief er mich und erklirte mir, was das wire; dann
Jragte er wieder: »Was willst du damit anfangen?« Ich verriet ihm aber nicht, daf} ich
gefragt hatte, weil ich diese Stimme gehort hatte; ich sagte: »Ich frage nur so.«

Zum zweiten Mal horte ich diese Stimme zu Beginn des zweiten Jahres, in dem ich fiir
den Farmer arbeitete. Es war im Friihling, als die Schafe Limmer warfen. Eines

* ukuhlobonga ist die Bezeichnung fiir einen in der Nacht vollzogenen, unvollstindigen Geschlechisverkehr

zwischen Verlobten, bei dem der weibliche Partner nicht defloriert wird. Diese Praktik ist zwar theoretisch nicht
erlaubt; doch wird sie in der Zulu-Gesellschaft stillschweigend geduldet, wenn die Verlobung rituell vollzogen
worden ist.
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Mittags ging ich von den Schafen nach Hause, um zu essen. Auf dem Riickweg zu den
Schafen, als ich nahe am Farmhaus vorbeikam, wurde ich wieder hungrig. Daheim war
noch Essen iibrig geblieben, als ich dort gegessen hatte, und ich iiberlegte, ob ich
zuriickgehen und es verzehren sollte. Da kam es mir in den Sinn, in den Obstgarten des
Farmers zu gehen. Als ich dorthin kam, befahl mir die Stimme zu beten. Dann betete
ich darum, zu den Pfirsichen zu kommen, um sie zu stehlen, und die Stimme sagte zu
mir: »Geh hin und stiehl sie!« Nun ging ich mutig in den Obstgarten und kletterte auf
einen Baum. Ich war mit einem Schaf-Fell bekleidet. Ich pfliickte die Pfirsiche, aber af8
sie nicht; ich steckte sie in das Schaf-Fell und wollte sie essen, wenn ich wieder bei der
Herde war. Als ich noch auf dem Baum war, erschrak ich und bekam Angst; denn als
ich hinunter sah, erblickte ich den Farmer Coenrad, der auf den Baum zu kam, auf dem
ich saf3. Ich hatte solche Angst, dafi ich so zitterte, daf} der ganze Baum schwankte.

Da horte ich die Stimme sagen: »Sieh nicht auf ihn; sieh auf mich.« Ich wendete mich
um und blickte nach oben. Da sah ich etwas aus dem Himmel hervorkommen, das wie
ein Tau von zehn Zentimetern Durchmesser aussah, und aus dessen unterem Ende etwas
wie ein Fisch® herauskam. Unten ging der Farmer herum; er hatte Verdacht geschopft,
als er meine Fufispuren sah, denn die Leute gingen gern zu diesem Baum, weil seine
Friichte als erste reif wurden. Er ging um den Baum herum und kehrte dann zuriick,
ohne mich gesehen zu haben. Ich dachte: »Wenn er mich gesehen hiitte, wiirde er mich
verpriigelt haben.« Dann stieg ich vom Baum herunter und ging mit den Pfirsichen zu
den Schafen zuriick. Ich setzte mich an der Siidseite eines Ameisenhiigels nieder; aber
ich hatte Angst, meine Pfirsiche zu essen. Dort schlief ich fiir kurze Zeit ein. Ich war
noch wie im Traum, als ich die Stimme zu mir sagen horte: »Denke nicht, daf ich dir
das Stehlen beibringen wollte, als ich dir auftrug, auf den Baum zu klettern. Sondern
ich wollte dir nur zeigen, daf} ich lebe. Nun tue das nie wieder!«

Danach hat diese Stimme lange nicht mehr zu mir geprochen. Damals war ich schon
ein starker Junge, aber noch ein Kind. Eines Tages, als ich schon ein junger Mann
war, sollte ich die Pferde zuriickholen. Ich ritt auf einem der Pferde. Da béumte es sich
plotzlich auf, und ich horte in meinem Herzen die Stimme sagen: ungangani/” Ich konnte
diesen Befehl nicht begreifen; warum sagte die Stimme ungangani, wo ich doch selber
ein Mann war? Doch ich bekam keine Erklirung. Ich hatte noch um kein Mddchen
geworben; aber ich lebte zusammen mit jungen Minnern, die das schon taten. Ich blieb
dann nur fir kurze Zeit ledig. Dann nahm ich zwei Frauen, erst die eine, und etwa ein
Jahr spiter die zweite. Spdter nahm ich noch zwei weitere Frauen und baute mein
eigenes Gehdft auf Coenrads Farm. Ich verrichtete damals jeden Abend mein Gebet;
aber morgens betete ich nur selten. Eines Abends stieg ich wieder zum Gebet oberhalb
des Gehdftes hinauf. Da wurde ich schlifrig und schlief iiber dem Gebet ein. Ich war an
einem Steilhang hinter einem Hiigel, auf dem wir Steine zum Bau des Vieh-Krals
brachen und den man von meinem Gehdft aus nicht einsehen konnte. Als ich dort

¢ In dieser Vision wird der Sippen-Preis-Name Nhlanzi (Fisch) mit der Stimme vom Himmel in Verbindung
gebracht.

" ungangani bedeutet wortlich: »Suche dir keinen Ehemann«; dieser Begriff wird also nur fiir Frauen gebraucht,
nicht aber fiir Minner.
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schlief, kam es mir vor, als wenn mein Geist zum Firmament aufstieg. Dort fand ich
Leute in langen wejflen Gewdindern stehen. Ich weif8 nicht, zu welchem Volk sie
gehorten; sie machten mit threr braunen Hautfarbe den Eindruck, Inder zu sein. Sie
trugen alle Hiite, die so aussahen, als ob sie von Stroh geflochten wiren.

Ich versuchte, zu ihnen zu kommen, aber trotz aller Bemiihungen konnte ich nicht
dahin gelangen, wo sie standen. Ich fragte — nicht die, die dort standen, sondern so,
als wenn ich mit einem Menschen redete, der bei mir war — und sagte: »Warum kann
ich nicht zu diesen Leuten gelangen, denen ich begegnen mdchte?« Da kam ein Geist
aus dem Riicken der Leute hinter ihren Schultern hervor, und aus meiner Brust kam ein
Geist heraus. Die beiden Geister, die wie Menschen gestaltet waren, standen einander
mit Abstand gegeniiber und sprachen miteinander. Als sie ihre Unterhaltung beendet
hatten, kehrte jeder Geist wieder dahin zuriick, woher er gekommen war. Als mein Geist
wieder in meine Brust kam, berichtete er die Antwort, die er auf meine Frage bekom-
men hatte: »Sage ihm, daf3 er deshalb noch nicht zu uns kommen kann, weil er noch in
einem schlechten Haus lebt, aus dem er gekommen ist.« Dieses alles sah ich nicht mit
meinen irdischen Augen und horte es nicht mit meinen irdischen Ohren; ich sah es mit
andern Augen und horte die Worte in meinem Innern. Ich fragte: »Was meinen sie mit
meinem schlechten Haus?« Wieder ging der Geist hinaus und traf sich mit dem andern
Geist an der gleichen Stelle, um die Frage meines Herzens zu iibermitteln. Er bekam die
Antwort: »Geh hin und sage ihm, daf wir ihm dieses Haus zeigen werden.« Dann
zeigten sie alle mit dem Zeigefinger ihrer rechten Hand nach unten. Aus thren Finger-
spitzen kamen Blitze hervor und erleuchteten dort unten meinen Korper, der dort kniete.
Als ich hinsah, erblickte ich meinen knienden Korper, der nackt und blutig war, so als
wenn er geschlagen worden wire; und ich sah Maden auf ihm wimmeln. Erneut ging
der Geist hinaus und sprach mit dem anderen Geist. Dann kam er mit der Antwort
zuriick: »Sie sagen: Siehst du nun wie dein Korper ist?« Ich stimmte zu: »Ja, er ist
schlecht.« Daraufhin schickten sie mir iiber die Geister die Antwort zu: »Wenn dein
Geist aus einem solchen Korper kommt, kannst du nicht zu uns gelangen. Erinnerst du
dich daran, was die Stimme zu dir gesagt hat, als du im Vieh-Kral betetest?« Ich sagte
in meinem Herzen: »Ja, ich erinnere mich daran.« Ich dachte ein paar Minuten iiber
das Wort nach, das ich damals gehort hatte. Als ich merkte, daf3 die Leute fortgehen
wollten, dachte ich: »Ich mdchte nicht in diesen Korper zuriickkehren.« Kaum hatte ich
das gedacht, da ging mein Geist schon wieder hinaus, um meine Worte zu iibermitteln.
Aber der Geist der anderen kam nicht heraus, und so kehrte mein Geist unverrichteter
Dinge wieder zu mir zuriick. Die Gruppe zeigte wieder mit ihren Fingern nach unten,
und erneut kamen Blitze aus ihren Fingerspitzen hervor. Dann spiirte ich, daf3 mein
Geist wieder vom Firmament zu meinem Korper herunter stieg, und als er dort ange-
kommen war, ging er von hinten in meinen Korper hinein. Dann wachte ich auf und
ging nach Hause.

Am folgenden Tag habe ich nicht gearbeitet; ich hatte keine Lust dazu, wdhrend ich
sonst ein fleiffiger Mann war, der sich nicht zur Arbeit zwingen mufite und an Arbeit
gewohnt war. Am Abend dieses Tages ging ich hinaus und setzte mich allein auf den
Hiigel oberhalb unseres Gehdftes. Da kam die Stimme wie ein Gedanke zu mir und
sagte: »Siehe, trenne dich von deinen Frauen, denn ich will mit dir reden.« Dieses Wort
iiberzeugte mein Herz. Ich baute eine kleine Hiitte Ostlich vom Haus meiner Hauptfrau
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MaShabalala.® Damals hatte ich Gewissensbisse meinen Frauen gegeniiber und hatte
Angst vor ihnen, weil ich mich schuldig fithite.

Als ich eines Nachts im Haus meiner Hauptfrau schlief, kam die Stimme wieder zu mir
im Traum und sagte: »Ich habe dir doch gesagt: Trenne dich von deinen Frauen; denn
ich will mit dir reden.« Da sagte ich meiner Mutter, daf} mir die Stimme befohlen hiditte,
mich von meinen Frauen zu trennen. Meine Mutter sagte: »Du bist ja wahnsinnig. «

Dann kam diese Stimme wieder zu mir, als ich miide dasaf, aber nicht schlief, und
sagte: »Ich habe dir doch gesagt: Trenne dich von deinen Frauen; denn ich will mit dir
reden.« Darauf antwortete ich: »Herr, es wire besser, wenn sie sterben wiirden, als
wenn ich mich von ihnen trennte, so lange sie noch leben, und ich es mitansehen miifite,
daf sie andere Minner heiraten.« Ich bekam die Antwort: »Ich habe das gehért.« Dann
schwieg diese Stimme fiir einige Jahre.

Dann wurde mein Sohn Jama, den mir meine Hauptfrau MaShabalala geboren hatte,
krank, als er in dem Alter war, in dem die Jungen die Kilber hiiten; er war nur zwei
Tage lang krank. In der letzten Nacht vor seinem Tode hatte ich im Schlaf einen Traum:
Ich sah einen Wagen, der von zwei Pferden gezogen wurde, iiber die Wolken des
Himmels rollen. Ich erzdhlte diesen Traum der Mutter des Jungen und sagte, daf ich
diesen Traum so deutete, daf3 der Herr zu mir durch die Krankheit dieses Kindes reden
wollte. Ich nahm das Kind noch in der Nacht auf, um es zusammen mit seiner Mutter zu
einem Arzt-Priester zu bringen. Aber das Kind starb unterwegs, und wir kehrten mit
dem toten Kind zuriick. Eine Woche danach starb mein Sohn Frane, den mir meine
zweite Frau MaSigasa geboren hatte. Und wieder eine Woche spdter starb Thulasizwe,
das Kind meiner dritten Frau MaNgwenya. Da betete ich zu Gott und fragte, was diese
Ereignisse zu bedeuten hdtten. Der Herr antwortete mir bald und sagte: »Was deine
Kinder getétet hat, ist aus deinem Munde gekommen. Denn als ich zu dir sagte: Trenne
dich von deinen Frauen; denn ich will mit dir reden, da hast du geantwortet, sie sollten
lieber sterben als daf$ du dich von ihnen trenntest, wenn sie noch lebten. «

Hier sind die Namen meiner Frauen in der Reihenfolge, wie ich sie geheiratet habe:
1. Meine Hauptfrau ist Nomaloyo, die Tochter von Mahlabathini Shabalala. Sie brachte
sieben Kinder zur Welt; vier von ihnen starben schon als Kleinkinder, eine Tochter
starb, als sie schon grdfler war. Ihr Sohn ist schon verheiratet; weder er noch seine
Frau haben die Schule besucht. Ihre Tochter Zondi hat etwas Schulbildung gehabt und
hat dann (den Zulu-Koénig) Solomon geheiratet. 2. Meine zweite Frau ist Phikinini, die
Tochter von Mxubelo Sigasa. Sie gebar fiinf Kinder, von denen drei verstorben sind. Ihr
iiberlebender Sohn Amos® ist nicht verheiratet; er studiert am College in Amanzimtoti.
Ihre iiberlebende Tochter Julia ist mit unserm Nachbarn Cele verheiratet. 3. Meine
dritte Frau ist Nontshalane, die Tochter von Magadeni Ngwenya. Sie schenkte mir drei
Kinder, von denen eines schon verstorben ist. Ihr iiberlebender Sohn Johannes™ studiert
am College in Fort Hare. Seine Schwester Girli ist mit Ndlela in Nduduma, in der

® Die Vorsilbe Ma- vor einem Familiennamen bedeutet »die Tochter aus der Familie X«; MaShabalala ist also eine
verheiratete Frau, die aus der Familie Shabalala stammt.

° Dieser Amos Khula Shembe, geboren am 6. September 1906, ist der jetzige Leiter der Nazareth Baptist Church.

1 Dieser Johannes Galilee Shembe, geboren am 22. Juni 1904, war vom Tod des Griinder-Propheten am 2. Mai
1935 bis zu seinem eigenen Tod am 19. Dezember 1976 der Leiter der Nazareth Baptist Church.
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Gegend von Verulam, verheiratet. 4. Meine letzte Frau ist Nyateya, die Tochter von
Mantimbane Hadebe. Sie bekam nur ein Kind; aber das ist gestorben. Alle meine
Frauen kommen aus der Gegend von Ntabazwe (Harrismith). Heute leben noch sechs
meiner Kinder.

Nachdem der Herr mit mir geredet hatte, rief ich eines Tages meine vier Frauen und
sagte: »Wir wollen uns nun trennen, wie es der Herr gesagt hat. Ich gebe euch frei.«
Sie antworteten nicht, denn sie wufiten nicht, was sie sagen sollten. Ich sagte: »Ich
sollte nur mit einer Frau verheiratet sein. Der Herr hat das zwar nicht gesagt, es ist nur
meine Uberzeugung. Wenn ich nun mit einer von euch leben soll, dann miifit ihr sie
auswdhlen, nicht ich.« Als sie darauf nicht antworteten, sagte ich: »So schlage ich vor,
daf} ich mich von euch allen trenne. Aber ihr miifit mir dann erlauben, eine andere
Frau, die nicht aus eurer Mitte ist, zu heiraten.« Sie stimmten zu und sagten: »Das ist
gut 50.« Nur eine von ihnen widersprach und wollte, daf} ich sie als Frau behielte; aber
die drei anderen Frauen und ich lehnten das ab. Wir riefen meine Mutter, und auch sie
stimmte mir und den anderen drei Frauen zu. So war die Sache entschieden, und wir
trennten uns. Ich sagte: »Wenn eine von euch nicht wieder heiraten mochte, dann werde
ich sie mit Kleidung und Nahrung versorgen.« Darauf antworteten sie nicht, denn sie
waren traurig. Wir nahmen Abschied voneinander und trennten uns. Im Laufe der Zeit
haben zwei von ihnen wieder geheiratet, die anderen beiden blieben ledig.

Nachdem wir uns so im Frieden getrennt hatten, brach ich auf und begann das Wort
des Herrn zu predigen. Ich predigte iiberall in der Gegend von Ntabazwe (Harrismith)
und kam dann nach Basutoland. Dort predigte ich auf Zulu und auch in der Sprache
der Sotho, die ich schon in Ntabazwe gelernt hatte.

Kurz nach dem Ende des Bambatha-Krieges! zog ich weiter und kam nach Natal.
Dort predigte ich zuerst in der Gegend von Botha’s Hill, dann im Ndwedwe Distrikt,
und kam dann zu den Ndlovu-Leuten im Mapumulo Distrikt. Schlieflich iiberquerte ich
den Tugela-Fluf3. Auf meiner Reise betete ich fiir viele Kranke. Einige von ihnen wurden
geheilt, andere fiihlten sich besser, obwohl sie nicht ganz gesund wurden, andere
wurden nicht geheilt. Ich legte ihnen die Hinde im Namen des Herrn auf, gewohnlich
auf die Schulter oder die Hand des Kranken.

Ich denke noch an die Zeit zuriick, als ich noch ein junger Mann war und bei dem
Farmer Coenrad arbeitete. Da hatte ich eines Tages die Idee, von ihm etwas Kiirbisker-
ne zu erbitten, die ich sden wollte. Als ich ihn auf Afrikaans darum bat, fragte er mich,
ob ich denn sden kinne. Ich antwortete: »Ich méchte es einmal mit einem halben Acker
versuchen.« An diesem Tage siten wir den Mais des Farmers. Als wir damit fertig
waren, gab er mir einen kleinen Beutel mit Kiirbiskernen. Ich sagte im Spaf} zu ihm:
»Ich denke, daf ich mehr Kiirbisse ernten werde als Sie.« Er sagte: »Das wollen wir
mal sehen.« Ich bestellte ein Stiick Land mit dem Kiirbis-Samen neben seinem Feld, das
grofler war als meines, und es blieb noch Kiirbis-Saat iibrig. Aber als die Ernte kam,
erntete der Farmer weniger Kiirbisse als ich. Als wir die leizte Wagenladung einfuhren,
sagte der Farmer lachend zu mir: »Was du gesagt hast, als wir Kiirbisse sditen, ist

" Der Bambatha-Aufstand in Natal wurde 1906 niedergeschlagen.
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eingetroffen. Von nun an sollst du jedes Jahr fiir mich sden.« So wurde ich sein
Sdmann, und alles, was ich sdte, trug reichlich Frucht. Dann vertraute er mir auch sein
Vieh an: seine Pferde, seine Rinder und seine Schafe; und alles gedieh gut unter meiner
Hand. Die Schafe vermehrten sich zusehends. Als ich kam, hatte der Farmer
drei Stuten; als ich fortging, waren es iiber 100 Pferde geworden.

Als der Farmer Coenrad auf seinem Sterbebett lag, rief er mich zu sich und sagte zu
mir: »Ich sehe, dafl ich nun sterben mufl. Bitte, versprich mir, dafi du dann nicht
fortgehen und meine Kinder verlassen wirst. Laf} sie erst noch etwas dlter werden,
damit sie sich um das Vieh kitmmern konnen. Willst du das tun?« Ich versprach ihm
das, und das war unsere letzte Unterredung. Er war dann noch drei Tage krank; dann
starb er und wurde auf der Farm beerdigt.

So bin ich denn dort geblieben, bis die Kinder herangewachsen waren, und ich ging
erst von dort weg, als ich durch den Krieg der Englinder gegen die Buren vertrieben
wurde. Erst danach holte ich meine Familie hier nach Natal, wo ich mich in der
Nachbarschaft von John Dube in Ohlange angesiedelt hatte, und wo ich noch heute
wohne. Aber in all den Jahren, in denen ich als Wanderprediger unterwegs war, hatte
ich kein Heim. Das Gehdft, das ich hier baute, nannte ich Ekuphakameni.’* Fiir diesen
Namen gab es keinen besonderen Grund,; er kam mir nur so in den Sinn. Der Ort ist
nicht sehr hoch gelegen. Es gibt vieles, was ich nicht esse; so esse ich keine sauren
Speisen, wie z.B. fermentierten diinnen Maisbrei. Aber Sauermilch esse ich, wenn sie
noch nicht zu bitter geworden ist. Auch esse ich kein Schweinefleisch und kein Hiihner-
fleisch. Ich verwende auch keine Medizinen; wenn ich krank bin, lege ich mich einfach
hin und ruhe mich aus. Frither bin ich oft sehr krank gewesen; aber seit ich zum
Glauben gekommen bin, hat das aufgehort.

Ich wasche meinen Korper tdglich, im Sommer wie im Winter, mit warmem Wasser,
wenn ich auf meinen Reisen kein warmes Wasser bekommen kann, nehme ich dazu auch
kaltes Wasser. Dabei benutze ich Seife und reibe mich mit Fett ein, gewohnlich mit Fett
vom Schaf.

Mein Dienst besteht hauptsichlich aus Missionsreisen durch Natal, das Land jenseits
des Umzimkulu-Flusses,” den Oranje Freistaat, Swaziland, Ngwana und Zululand.

Ich habe mich auch besonders darum bemiiht, Land fiir die Kirche zu kaufen, wo ich
die armen Leute und Witwen ansiedele. Die Mdnner, die dort wohnen, wurden mit
gewissen Aufgaben betraut; ich habe meine Mitarbeiter dort angesiedelt, damit sie in
threr Arbeit von niemandem beldstigt werden kénnen. Ich habe hier in Natal Farmen
gekauft; eine andere Farm habe ich im Gebiet jenseits des Umzimkulu-Flusses gekauft.
Das Geld zum Kauf erbitte ich auyf meinen Reisen von den Leuten, und sie geben es mir.
Dieses Geld wird von mir verwaltet. Der Hauptzweck dieser Landkéufe ist die Fiirsorge
fiir die Notleidenden.

* Ekuphakameni heiBt wortlich »der Ort in der Hohe«. Heute wird er im gleichen Sinne verwendet wie Jerusalem
in der Bibel: als vergiinglicher historischer Ort auf der Erde und als Symbol der Vollendung in der kommenden
Welt.

2 Damit ist das Gebiet der heutigen Transkei gemeint; dort liegt auch die groBte Farm der Nazareth Baptist
Church. Sie ist unter dem Namen »Nazareth« bekannt.



AFRIKA SETZT SICH MIT SEINEN
MISSIONAREN AUSEINANDER

von Basilius Doppelfeld

Seit einigen Jahren ist eine verstirkte und differenzierte Auseinandersetzung der
katholischen Kirche Afrikas mit der Zeit der Missionierung des Kontinents, mit der Art
und Weise des Missionierens und mit den auslindischen Missionaren, die diese Kirche
begriindet und groBenteils aufgebaut haben, festzustellen. Nicht daB es diese Kritik
nicht schon vorher gegeben hitte, in der afrikanischen Kirche ebenso wie in der
afrikanischen Gesellschaft, und zwar seit der Kolonialzeit, die weitgehend mit der
neueren Missionsgeschichte Schwarzafrikas zusammenfillt.! Die kritische Auseinander-
setzung der jiingsten Zeit unterscheidet sich von der fritheren aber vor allem dadurch,
daB sie aus der Mitte der Kirche Afrikas selbst kommt, von Ordensleuten, Priestern
und Bischifen, daB sie von hoherem Niveau ist als die gidngige Missions- und Missio-
narskritik und daB sie in fachtheologischen Publikationen ihr Forum findet. Sie ist
zudem weniger polemisch als frither und schlieBt nicht selten eine gesunde Selbstkritik
der afrikanischen Kirche oder zumindest einiger ihrer namhaften Vertreter ein.

Worin diese Missionskritik, vor allem als Auseinandersetzung mit dem fremden
Missionar, besteht, soll in diesem Beitrag anhand einiger Zeugnisse vornehmlich aus
dem ostafrikanischen Raum dargelegt werden.

Das Bild vom Missionar

Im Zuge der politischen Unabhingigkeit der meisten afrikanischen Staaten in den
frithen 60er Jahren artikulierte sich die Kritik an der Mission und an den auslindischen
Missionaren am deutlichsten in dem Anspruch des afrikanischen Klerus, die Leitung
und Verantwortung der Kirche zu ibernehmen und dieser ein genuin afrikanisches
Aussehen zu geben. Ein Rollentausch war angesagt, den Missionaren sollte — wenn
iiberhaupt noch — eine dienende Funktion zukommen, sofern sie dazu bereit wiiren.
Wie duBert sich diese Kritik heute?

! Die Missionskritik auf dem Hintergrund und in der Auseinandersetzung mit dem Kolonialismus konkretisierte sich
mit Vorliebe an der Person des auslindischen Missionars, der zum Inbegriff der die bisherige Gesellschaft und
Wertewelt Afrikas in Frage stellenden Verinderungen wurde. Davon zeugen die Arbeiten von S. HERTLEIN,
Christentum und Mission im Urteil der neoafrikanischen Prosaliteratur, Miinsterschwarzach 1963, bes. 64-73,
129-135; O. BISCHOFBERGER, Tradition und Wandel aus der Sicht der Romanschrifisteller Kameruns und Nigerias,
Einsiedeln 1968; E. NWABUEZE, »The Image of the Missionary Priest in Modern African Fiction«, in: NZM 44
(1988) 285-292.
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Eher skeptisch steht der aus Simbabwe stammende Jesuit Zvarevashe auslindischen
Missionaren gegeniiber, der seinen jiingsten Beitrag in der ostafrikanischen theologi-
schen Zeitschrift »African Ecclesial Review« iiberschreibt: »Racist Missionaries: An
Obstacle to Bvangelization in Africa«,” und der als Siinden der Missionare aufzihlt: die
enge Verbindung von Kolonialismus und Mission, das fremde Kirchenmodell, Paterna-
lismus und Rassismus. Die Verbitterung des Autors muf auf dem Hintergrund der
kirchlichen Situation Simbabwes verstanden werden, das bis heute einen weitaus
groferen Anteil an auslindischen Missionaren aufweist als die meisten anderen afrika-
nischen Ortskirchen. Ein Moratorium fiir fremde Missionare — wie bereits 1974 auf
der Bischofssynode iiber die Evangelisierung vorgeschlagen — fordert der aus Kolum-
bien stammende und in Nairobi lehrende Jesuit Rodrigo Mejia.> An die Stelle des
westlichen Missionsmodells (»one-way character«)* miisse das Teilen treten und eine
zwischenkirchliche Communio. Neben dem Moratorium fiir Missionare fordert Mejia
eine Beschrinkung auf die eigenen Moglichkeiten der Ortskirchen und einen Verzicht
auf neue Institutionen und Projekte, die auf Hilfe von auBen angewiesen seien und neue
Abhingigkeiten schiifen.’

Wesentlich optimistischer sieht Bischof Kalanda von Moroto/Uganda die derzeitige
und kiinftige Rolle auslindischer Missionare, die er noch fiir unverzichtbar hilt, vor
allem in bestimmten Formen des Apostolats.® Den Trend, daB auslindische Or-
densgemeinschaften verstirkt afrikanische geistliche Berufe aufnehmen, beurteilt
Bischof Kalanda positiv im Hinblick auf das missionarische Charisma dieser Orden, das
auch die afrikanische Kirche befruchten konne. Ahnlich duBert sich auch Mejia zu
dieser Frage.’

Die neue Rolle

Erstaunlich hiufig haben sich in den letzten Jahren Vertreter der afrikanischen Kirche
zur Rolle auslindischer Missionare gedufiert und dabei konkrete Erwartungen vor-
getragen. Erzbischof Wako von Khartoum/Sudan® hebt die prophetische Rolle der
Ordensleute hervor und wiinscht sich ein entsprechendes Zeugnis in der bedringten
Kirche seines Landes, ein Zeugnis, das er in drei Punkten konkretisiert: »Ubernehmt ‘
Verantwortung. Lebt euer Charisma. Zusammenarbeit mit den Bischofen.« Das Bild
vom heutigen Missionar in der Kirche Afrikas entwirft Zvarevashe aus Simbabwe

? LM. ZVAREVASHE, »Racist Missionaries: An Obstacle to Evangelization in Africa«, in: AFER 35 (1993) 115-131.
3 R.MBEIA, »Foreign Missionaries at the Eve of the African Synods, in: AFER 35 (1993) 144-152.

* Ebd., 145.

3 Vgl. ebd., 146f.

¢ P. KALANDA, »Missionary collaboration with the local churches in AMECEA countries — evaluated«, in: AFER
31 (1989) 331-339.

7 Vgl. R. MENA, Foreign Missionaries at the Eve of the African Synod, 151.

8 G.Z. WAKO, »The Role of Missionaries in the Local Churche, in: AFER 25 (1983) 204-208; deutsche Uberset-
zung: »Die Rolle der Missionare in der Ortskirche«, in: Weltkirche 3 (1983) 199-201.

* Ebd., 200.
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ausgehend von zwei Stellen des Johannesevangeliums: von dem Wort iiber die Mensch-
werdung (Joh 1,14) und der Aussage des Tiufers Johannes iiber sich selbst: »Er muB
wachsen, ich aber muB kleiner werden« (Joh 3,30).° Bischof Kalanda konzipiert eine
neue Vision vom Missionar, in der Prisenz und Teilen die Kernaussagen bilden, und
hebt lobend hervor, dal dieses Zeugnis viele Missionare durch ihre Solidaritit mit der
ugandischen Kirche in schwerer Zeit gegeben haben.!!

Einen eigenen Akzent in der Diskussion um die Rolle fremder Missionare setzen
Gabby-Lio Kagiso Afagbegee, ein Steyler Missionar aus Ghana,'> der in Botswana
arbeitet, und der tansanische Spiritaner Thomas Tarimo in Sambia.”® Als Afrikaner in
einem anderen afrikanischen Land versucht Tarimo dort, wo er Defizite erkennen zu
konnen glaubt, von seiner eigenen Erfahrung her weiterzuhelfen, etwa durch Betonung
des Gemeinschaftscharakters im gesamtgesellschaftlichen wie im kirchlichen Bereich.'
Kagiso Afagbegee stellt sich der Frage nach seiner missionarischen Berufung auf dem
heimatlichen Kontinent prinzipieller: Es gehe nicht nur darum, ob eine personell selbst
noch schwache Kirche Missionare entbehren konne zur Mitarbeit in anderen Kirchen
oder diese Hilfe europiischen bzw. nordamerikanischen Kirchen iiberlasse, wie es der
traditionellen Vorstellung von Mission entspreche: »Da Geben und Teilen nicht das
Vorrecht der Reichen sind, und da die Armen das Recht haben, ihre Rolle zu spielen
und so sich der Friichte und der Genugtuung authentischen Gebens und Teilens zu
erfreuen, sollte dieser Grundsatz auch gelten fiir ein gegenseitiges Aussenden und
Aufnehmen von Missionaren zwischen alten und jungen Kirchen ... Die missionarische
Berufung hat ihr eigenes Recht ... Man kann sagen, es ist eine Berufung innerhalb der
Berufung der Mission der Kirche, die ganze Welt zu evangelisieren ... Die Kirche in
Afrika ist Teil der universalen oder weltweiten Kirche, und deshalb muB sie teilhaben
an der missionarischen Dimension der Kirche, sowohl im Aufnehmen als auch im
Aussenden von Missionaren. «*°

Ein namentlich nicht genannter ostafrikanischer Bischof hat in Beantwortung der
Frage »Welche Art von Missionaren braucht die afrikanische Kirche in unserer Zeit«'s
u.a. ausgefithrt: »Wir sind tiberzeugt, daB die Mitarbeit auslindischer Missionare in
Afrika auch heute und morgen nicht nur wiinschenswert, sondern notwendig ist. Was
sich allerdings geéindert hat, ist ihre Position und die Art und Weise ihrer Mitarbeit. «'7
Der Missionar muBl »ein Mitarbeiter zusammen mit anderen« sein, sich »am Dienst in
der Ortskirche orientieren ... Der Missionar ist bereit zu lernen, bevor er lehrt ... Der
Missionar ist zunichst Beobachter, bevor er zum Handelnden wird ... Vorbei sind die
Zeiten, da man von >unseren Missionen< oder >unseren Pfarreien< sprechen durfte.

0 Vgl. LM. ZVAREVASHE, Racist Missionaries, 124f.

Vgl. P. KALANDA, Missionary collaboration with the local churches in AMECEA countries — evaluated, 333f.
2 GABBY-LI0 KAGISO AFAGBEGEE, »Reflections of an African Missionary«, in: AFER 30 (1988) 317-319.

3 J. HENSCHEL, »Ein Afrikaner missioniert in Afrika«, in: Die katholischen Missionen 103 (1984) 154-157.

4 vgl, ebd., 157.

Y GaBBY-LI0 KAGISO AFAGBEGEE, Reflections of an African Missionary, 318.

' In: Verbum SVD 34 (1993) 195-197.

7 Ebd., 195.
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Vorrang hat, was den Ortskirchen hilft in der Verkiindigung der Frohen Botschaft und
im Dienst am Menschen. «'*

Das Profil auslindischer Missionare in einer afrikanischen Ortskirche entwirft Bischof
Kalanda aus Uganda anhand der folgenden sechs Kategorien: 1. Der Missionar mufl
sich der kulturellen Situation im Land seines Einsatzes bewuBt sein. 2. Missionare
werden vor allem dort benotigt und sind willkommen, wo der Glaube noch jung ist.
3. Missionskongregationen miissen lokale geistliche Berufe als voll- und gleichwertige
Mitglieder aufnehmen. 4. Das Studium der Sprache und Kultur besitzt hochste Prioritit
fiir alle Missionare. 5. Enge Zusammenarbeit der Missionsorden mit der Leitung der
Ortskirche ist unabdingbar. 6. Missionarische Mitarbeit unterstiitzt und befolgt die
Pastorationsweise der Ortskirche."

Spiritualitat der Missionare

Neben den Fragen der Eingliederung fremder Missionare in die jeweilige Ortskirche
mit ihrer Pastoration und Missionstitigkeit einerseits und der Beriicksichtigung der
kulturellen, sozialen und historischen Situation andererseits wird in den hier analysier-
ten Beitrdgen aus dem Raum der afrikanischen Kirche die Spiritualitit der Missionare
thematisiert.

Anthony Bellagamba, amerikanischer Consolata Missionar und Pastoraltheologe an
der Catholic University of Eastern Africa in Nairobi, hat 1985 den Versuch unternom-
men, eine zeitgemiBe Spiritualitit fiir Missionare zu entwerfen,” die er in den Zeitrah-
men der Mission seit der Unabhingigkeit der meisten afrikanischen Staaten stellt. Stand
in den 60er Jahren Mission im Zeichen der Entwicklung als der groBen Herausforde-
rung des Kontinents, so verschob sich in den 70er Jahren der Akzent zur Befreiung,
nicht zuletzt beeinfluBt durch politische und theologische Anregungen aus Lateinameri-
ka. Die 80er Jahre sieht Bellagamba im Blick auf Afrika bestimmt durch die Suche
nach Identitit und die damit verbundene Sehnsucht nach Spiritualitit.! Auf diesem
Hintergrund charakterisiert er die Missionare als Menschen, die sich der Gegenwart
verpflichtet wissen, zugleich aber Menschen des »Dariiber-Hinaus« (»beyond«) sind,
globale Menschen, offen fiir Uberraschungen.? Diese ihnen eigene Weite macht eine
entsprechende Spiritualitdt erforderlich, die Bellagamba an Jes 22,16 — »Dem Schwa-
chen und Armen verhalf er zum Recht. HeiBt nicht das, mich wirklich erkennen?« —
festmacht, an der Aufforderung, den Weg der Gerechtigkeit zu gehen. Auf eine
einfache Formel bringt er die dem Missionar adiquate Form der Kontemplation mit den

% Ebd., 195-197.

¥ Vgl. P. KALANDA, Missionary collaboration with the local churches in AMECEA countries — evaluated, 338f.
2 A. BELLAGAMBA, »A Spirituality for Missioners«, in: African Christian Studies, Vol. 1, No. 2 (December 1985)
13-30.

# Vgl. ebd., 13f.

2 Vgl. ebd., 15-17.
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Stichworten: »Reality, Reflection, Response«,” worunter er versteht: Die Wirklichkeit
erkennen, nachdenken und betend nachsinnen, antworten in der Art und Weise des
Lebens und Handelns,*

Einige Jahre spiter hat Bellagamba einen zweiten Entwurf missionarischer Spiri-
tualitit vorgestellt,” der auf dem vorausgehend dargestellten aufbaut, zugleich aber die
verdnderte Situation in Welt und Kirche beriicksichtigt. Ausgehend von den zur
Charakterisierung der Gegenwart aufgezihlten Megatrends — Kulturalismus, Wie-
derbelebung religioser Erfahrung, kirchliche Basisgemeinschaften, Mangel an ordinier-
tem kirchlichen Personal, Krise der westlichen Kirchen, Trend zum Globalen, die
Armmen als die neuen Evangelisierenden, neue Prisenz und Signifikanz der Frauen, neue
Herausforderungen an die Mission®® — entwirft Bellagamba ein Bild von der Rolle des
die Grenzen seiner Kultur iiberschreitenden Missionars, den er einen globalen Men-
schen nennt, einen Briickenbauer, Katalysator zwischen verschiedenen Ortskirchen,
Verfechter neuer Dienste, Freund der Armen, Partner gegeniiber den Frauen und einen
nach neuen Herausforderungen suchenden Menschen.” Entsprechend formuliert er in
einem letzten Teil die Anforderungen, die heute an die Ausbildung von Missionaren
und iiberhaupt an das Personal einer »cross-cultural mission<®® gestellt werden miissen.
»Mir scheint, daf eine vollig neue Physiognomie des Missionars im Licht dieser
Megatrends entworfen werden kann. <°

Neben diesen kithnen Perspektiven Bellagambas nehmen sich die Ausfithrungen des
ebenfalls in Nairobi lehrenden Mejia, die vorausgehend bereits teilweise referiert
wurden, hier aber nun im Hinblick auf das von ihm skizzierte spirituelle Profil des
Missionars erginzt werden, bescheiden aus.*® Mejia unterscheidet zwischen dem allen
Christen gemeinsamen Charisma der Mission und dem besonderen Charisma des
Missionars ad extra, zu dessen Charakteristika er zihlt: Liebe und Respekt gegeniiber
der Kultur und den Werten des betreffenden Landes, Integration statt Separation.!
»Auslindische Missionare sollten stolz sein auf die jetzige Generation von Priestern und
Ordensleuten, zu deren Heranbildung sie und ihre Vorginger beigetragen haben, auch
wenn diese noch weit davon entfernt scheinen, vollkommen zu sein.«? Wie Zvarevashe
im Zusammenhang mit der neuen Rolle des Missionars zitiert Mejia das Wort des
Téufers Johannes: »Er muB wachsen, ich aber muB kleiner werden« (Joh 3,30). Mejia

2 Ebd., 19.

# Vgl. ebd., 19-21. Des weiteren zihlt Vf. die traditionellen Inhalte von Spiritualitit auf wie: Glaube, Hoffnung,
Liebe; BuBe, Gehorsam; Armut, Eucharistie; marianische Frommigkeit. Vgl. ebd., 21-28.

3 A. BELLAGAMBA, »The Role of Cross-cultural Ministers in Mission and Their Formatione, in: African Christian
Studies, Vol. 7, No. 1 (March 1991) 1-28.

% ygl. ebd., 2-9,

Vgl. ebd., 10-17.

Ebd., 17.

Ebd., 23f.

Vgl. R. MENA, Foreign Missionaries at the Eve of the African Synod, 149-152.

Vgl. ebd., 150. Vf. sieht den inneren Kampf eines Missionars in der Spannung zwischen der Liebe zu seiner
Heimat und dem Verhaftetsein mit ihr einerseits und der Offenheit und Identifikation mit der neuen Welt, zu der er
gesandt ist, andererseits. Verkorpert ist dies in der Person des alttestamentlichen Jona, der nach Ninive gesandt
wird.

= SBbd.. 151,
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schlieBt seine Ausfithrungen iiber die Spiritualitit des modernen Missionars mit einem
Wort von Horacio de la Costa an einen Missionar:

»Es gibt heute nur einen Weg, wie du uns helfen kannst, und zwar indem du uns
hilfst, zu entdecken, wie wir es auf unsere Weise machen sollen. Du muBt uns helfen,
es auf unsere Weise zu tun, selbst wenn du iiberzeugt bist, daB es anders besser ist.
Und wenn, was wir schlecht aufgebaut haben, iiber uns zusammenstiirzt, wirst du,
wenn du noch da bist, uns helfen, die Bruchstiicke aufzusammeln, und wirst uns helfen,
es besser zu machen. Und am Ende darfst du dich nicht wundern, wenn das, was du
fiir uns tust, nicht nur nicht anerkannt, sondern sogar iibelgenommen, abgelehnt und
verworfen wird. «*

Der zukiinftige Missionar

Mit den Megatrends und deren Anwendung auf die neue Mission hat Bellagamba, wie
erinnerlich, bereits eine Skizze vom zukiinftigen Missionar gezeichnet, der nicht mehr
national fiithlt, sondern international zu denken gelernt hat; vom Missionar, dem
Okumenismus und interreligidser Dialog vertraut und selbstverstindliche Anliegen sind;
vom Missionar, der seinen Dienst in Kooperation mit anderen leistet.** Was den
zukiinftigen vom fritheren Missionar unterscheidet, ist, ausgehend von einer verinder-
ten Weltsicht und einer neuen Identitit, die Perspektive, aus der heraus er die Kirche
betrachtet, in der er titig sein wird und auf die hin er sich vorbereitet und formen 148t,
und das mit vollem Engagement, was Kraft und Zeit angeht, also nicht nur als ein
»spiritueller Tourist«.*

Der zukiinftige Missionar steht — ob er will oder nicht, ob er sich dessen bewufit ist
oder nicht — in der Tradition der »alten Missionare«, die in der Kolonialzeit oftmals in
ihrer Haltung Afrika und den Afrikanern gegeniiber angefochten wurden. Er steht in
der Tradition der Missionare, die sich verstanden und betrachtet wurden als Spezialisten
in einer jungen Ortskirche, in der Spannung zu einem SelbstbewuBtsein entwickelnden
Diozesanklerus, besonders dort, wo die Missionare Ordensleute waren. Aber der
zukiinftige Missionar ist auch heute willkommener Helfer, wie Bischof Kalanda betont
hat.

Es mag Zufall sein oder auch Verdacht erregen, da es unter den zitierten afrika-
nischen Autoren vor allem die Bischofe sind, die sich fiir das Verbleiben, ja fiir einen
neuen und zusitzlichen Einsatz auslindischer Missionare in ihren Kirchen aussprechen.
So auch Erzbischof Wako aus dem Sudan, der die Missionare expressis verbis nicht als
Helfer versteht, sondern als Mitarbeiter: »Auf einen Helfer kann verzichtet werden ...

3

Ebd., 152.

* Vgl. A. BELLAGAMBA, The Role of Cross-cultural Ministers in Mission and Their Formation, 17-20.

* Vgl. R. MENA, Foreign Missionaries at the Eve of the African Synod, 148.

3 Vgl. P. KALANDA, Missionary collaboration with the local churches in AMECEA countries — evaluated, 338.
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Ihr seid Mit-Arbeiter und tragt ebensoviel Verantwortung fiir die Arbeit dieser Kirche
wie die einheimischen Priester und Bischofe. <%’

Erzbischof Wako verfillt nicht dem Irrtum zu meinen, daB mit idealistischen
Konzepten vom neuen Missionar alle Probleme, MiBverstindnisse und Spannungen
tiberwunden und menschliche Schwachheit, geistige Enge und theologische Engfiihrun-
gen beseitigt wiren und ein neues goldenes Zeitalter der Mission anbriche. Im letzten
Teil seines bereits zitierten Beitrags von 1983, der auch nach gut zehn Jahren wenig an
Aktualitit eingebiifit hat, kommt er auf die Hindernisse zu sprechen: »Wir werden nicht
Zugang finden zur Realitit dieser Ortskirche, wenn wir gegen Spannungen nicht mutig
und in christlicher Weise angehen. Vielleicht miissen wir einige Grenzen definieren:
Wo endet Mitarbeit, und wo beginnt Einmischung? Wo endet Gemeinschaftsleben, und
wo beginnt Exklusivitit? Wo endet Verteidigung von Besitzrechten, und wo beginnt
Habgier und Selbstsucht? Wo endet briiderliche Zurechtweisung, und wo beginnt Ver-
achtung fiir den Schuldigen? Wo endet Nationalstolz, und wo beginnt Chauvinismus?
Diese Fragen scheinen nur theoretisch zu sein, aber wenn man sie genau betrachtet,
entdeckt man, wo sich die Griinde fiir die Spannung verborgen halten. «*

Auch in Zukunft nicht ohne Missionare

Bei aller Kritik wird dem auslidndischen Missionar auch fiir die Zukunft eine Berech-
tigung, ja mehr noch: eine positive Rolle zugestanden. Vielleicht ist die Kritik aus den
afrikanischen Ortskirchen deshalb differenzierter als die aus dem gesamtgesellschaftli-
chen Bereich, weil die Begegnung mit Missionaren direkter und dementsprechend die
Gefahr der Pauschalitit geringer ist. Die de facto bis heute grofe materielle Abhiingig-
keit vieler Ortskirchen von ihren vermégenden westlichen Partnerkirchen und den aus
diesen stammenden Missionaren darf als Belastung fiir ein unverkrampftes und wirklich
partnerschaftliches Verhiltnis nicht unterschitzt werden. Hier wird sich noch viel tun
miissen, bis solchen berechtigten Klagen und Verletzungen, wie sie im Beitrag von
Zvarevashe aus Simbabwe artikuliert werden, das Fundament entzogen ist.

Die in dieser kurzen Studie wiedergegebenen Beobachtungen enthalten alle einen
Kern an Wahrheit; die Erfahrungen der Autoren unterscheiden sich je nach Land und
personlichem Hintergrund. Gemeinsam ist allen die Auseinandersetzung mit einem
Thema, das allein schon von seiner Geschichte her immer noch brisant ist: das
Miteinander von Mission in Gestalt von Missionsorden und -gesellschaften oder auch
einzelnen Missionaren und von Ortskirchen im vollen Sinne, so unbedacht diese auch
noch als Missionsgebiete betrachtet werden mogen. Die Beurteilungen des Aufbaus der
Kirche und des Wirkens der Missionare reichen von der Verbitterung, ja Ablehnung
der auslindischen Missionare (Zvarevashe) iiber ein Moratorium fiir Missionare
(Mejia), eine differenzierte Betrachtung und Aufstellung eines Anforderungskatalogs an

7 Vgl. G.Z. WAKO, Die Rolle der Missionare in der Ortskirche, 200.
% Ebd., 201.
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Missionare (anonymer ostafrikanischer Bischof) bis zur neuerlichen Einladung von
Missionaren in die lLingst eigenverantwortlich gefiihrten afrikanischen Ortskirchen
(Bischofe Wako und Kalanda), wobei letztere gute Argumente haben und es ihnen nicht
nur um finanzielle Hilfe zu tun ist.

Die hier in einem bescheidenen Ausschnitt wiedergegebene Auseinandersetzung der
afrikanischen Kirche mit ihren Missionaren — den Missionaren fiir diese Kirche als
auch aus ihr — stellt zugleich eine Reflexion und Auseinandersetzung dieser Kirche mit
ihrem eigenen missionarischen BewuBtsein dar und eine Konfrontation mit der Frage,
ob und auf welche Weise die Kirche Afrikas eine missionarische — und das bedeutet in
praxi: eine Missionare aussendende — Kirche ist, werden will, kann, ja muff. Der Blick
auf den fremden Missionar in der eigenen Kirche darf die Reflexion innerhalb dieser
Kirche iiber die Konkretisierung ihrer eigenen missionarischen Berufung nicht ver-
stellen; er konnte vielmehr dazu beitragen, diese eigene missionarische Berufung als
Herausforderung an Afrika klarer zu erkennen.

Summary

For some years the Catholic Church in Africa has been dealing with the influence of
the mission period and the role of expatriate missionaries. The discussion originates
from the centre of the church rather than from outside as in former times. The main
topic is the role and the status of expatriate missionaries in the African church of today
which is in general seen as a favourable one, especially if the missionaries are willing
to integrate themselves in the church and society of modern Africa and not to under-
stand themselves and act as inalienable experts from abroad. After all, it is a question
of missionary spirituality. The profile of the future missionary not only applies to the
expatriate missionary from outside Africa but also to African missionaries who intend
to work in other African local churches or outside Africa. The role of missionaries is
not restricted to service in local churches which are unable to help themselves suffi-
ciently; rather the missionary bears testimony to the interchange and mutual sharing of
local churches.



Buchbesprechungen

Haar, Gerrie Ter: Spirit of Africa. The Healing Ministry of Archbishop Milingo of Zambia,
Hurst & Co. / London 1992; X u. 286 S.

Diese religionswissenschaftliche Arbeit stellt das Leben und Wirken des umstrittenen afrika-
nischen Erzbischofs Emmanuel Milingo dar und bemiiht sich um das Verstehen seines Denkens
und Handelns sowie der sich daraus ergebenden Konsequenzen. Zwar gibt es viel polemische
Literatur iiber diese charismatisch begabte Personlichkeit, aber die bisher einzige objektive
Darstellung hat Mona Macmillan in ihren Kommentaren zu der von ihr herausgegebenen
Auswahl von Milingos Schriften gegeben (in: E. Milingo: The World in Between. Christian
Healing and the Struggle for Spiritual Survival, Hurst & Co. / London 1984). Nach dieser sehr
viel kiirzeren Behandlung ist die vorgelegte, gut recherchierte Arbeit von GERRIE TER HAAR eine
erfreuliche Weiterfiihrung der Forschung auf diesem Gebiet.

Emmanuel Milingo wurde 1930 in Mnukwa, in der Ost-Provinz Zambias, geboren und von
den WeiBen Vitern getauft. Erst mit zwolf Jahren kam er zur Schule. Bereits zwei Jahre spiter
begann er mit seiner Seminar-Ausbildung und wurde 1958 zum Priester geweiht. Der begabte
junge Geistliche studierte dann 1961-62 in Rom und 1963 in Dublin. Nach seiner Riickkehr
arbeitete er zunichst in einer Gemeinde in Chipata, dann seit 1966 in der Offentlichkeitsarbeit
der Bischofskonferenz in Lusaka. Zu seiner Uberraschung wurde der erst 39 Jahre alte Priester
im August 1969 von Papst Paul VI in Kampala zum Erzbischof geweiht und als erster Afrikaner
mit der Leitung der Ditzese Lusaka in Zambia betraut. In dieser Funktion bemiihte er sich um
den Aufbau einer genuin Afrikanischen Kirche und entdeckte 1973 seine Gabe zu heilen. Seine
Heilungspraxis, bei der er auch Mashave-Geister austrieb, machte ihn beim Kirchenvolk Zambias
beliebt; aber sie brachte ihm auch scharfe Kritik seitens der weien Missionare ein. 1976 kam er
mit der Charismatischen Erneuerungsbewegung in Kontakt und wurde dadurch in seinem
Handeln bestirkt. Im April 1982 wurde er vom Vatikan nach Rom gerufen. Dort trat er nach
lingeren Verhandlungen 1983 von seinem Amt zuriick und wurde zum Referenten der Pipstli-
chen Kommission fiir Bevolkerungswanderung und Tourismus berufen. Seinen Titel als Erz-
bischof durfte er beibehalten; auch wurde ihm erlaubt, sein heilendes Handeln weiter auszuiiben
— aber nicht in Lusaka.

Diese Abberufung aus Zambia, fiir die keine offizielle Begriindung verdffentlicht wurde, hat
seitdem die Gemiiter erregt. Dieses Buch bringt dazu keine sensationellen Enthiillungen. Aber es
sucht die Hintergriinde aufzuhellen, die diese Entscheidung verstindlich machen.

Eine Durchsicht der sdkularen und kirchlichen Presse zeigt, daB die einheimischen Medien
keine Schwierigkeiten hatten, in Milingos Heilungen unsichtbare Krifte am Werk zu sehen; alle
Kritik daran sahen sie als weiBen Rassismus an. Die westliche Presse dagegen deutete dieses
Phinomen als einen Synkretismus, der oberflichlich als afrikanische Zauberei abgetan oder tiefer
als problematische Afrikanisierung diskutiert wurde.

Ein Exkurs in Milingos Kindheits- und Jugendjahre zeigt die Wurzeln seiner seelsorgerlichen
Begabung auf, in der er das Denken seines Volkes verstand und ernst nahm. Aus den Briefen
hilfesuchender Menschen an ihren Erzbischof — viele davon werden hier ausgewertet — spricht
die enorme Sehnsucht nach geistlicher Heilung in einer Zeit des sozialen Ubergangs von der
traditionellen zur modernen Welt in Zambia und das feste Vertrauen auf die heilende Macht des
Gebets.

Von besonderem religionswissenschaftlichen Interesse ist das Kapitel iiber Geisterbesessenheit
im afrikanischen Denken und den Wandel dieser Vorstellung bei deren Rezeption durch Milingo,
der die Gliubigen mit der Einwohnung des Heiligen Geistes zu einem neuen Zugang zu Gottes
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Macht befihigte. Die daraus wachsende Afrikanische Theologie zielt auf die Bekdmpfung jeder
Gestalt des Bosen und auf die Befreiung aus Unterdriickung zur Menschenwiirde; dadurch wurde
Milingos heilendes Handeln nicht nur fiir den einzelnen, sondern auch fiir Gesellschaft und
Politik zu einer uniiberhdrbaren und radikalen Herausforderung. Die SchluBkapitel analysieren
kirchliche und politische Machtstrukturen, die zur Abberufung des Erzbischofs gefiihrt haben.
Danach sah die Kirche ihre Einheit durch Milingos radikale Afrikanisierung seiner Arbeit in
Zambia gefihrdet, wihrend der Staat sich durch die politische Dimension des heilenden Handelns
bedroht fiihlte. Die ungewdhnliche Kombination von personlichem und institutionellem Charisma
in der Person Milingos stellte nach dieser Analyse sowohl kirchliche als auch politische Inter-
essen so stark in Frage, daB beide, Kirche und Staat, nur den einen Ausweg sahen, Milingo in
einen weniger sensiblen Kontext zu versetzen.

Stuttgart Hans-Jiirgen Becken

Haar, G. Ter / Moyo, A. / Nondo, S.J. (Ed.): African Traditional Religions in Religious
Education. A Resource Book with Special Reference to Zimbabwe, Universiteit Utrecht / Utrecht
1992; 224 S.

Die vorliegende Studie ist ein Ergebnis der mehrjihrigen Zusammenarbeit zwischen der
University of Zimbabwe und der Universiteit Utrecht. Die Ergebnisse kénnen sich auf Konferen-
zen und Workshops in Zimbabwe stiitzen. Die Studie ist als Handbuch konzipiert, das den
Lehrenden an den Mittelschulen (Secondary Schools) Anleitung bieten will, im Unterricht den
afrikanischen Religionen den ihnen zukommenden Stellenwert zu geben. Der Religionsunterricht
wird nicht in Frage gestellt — Sékularisierung ist kein Thema —, aber im religiosen Pluralismus
von Zimbabwe soll er gemidB den Instruktionen des Unterrichtsministeriums multireligios sein.
Die traditionellen afrikanischen Religionen werden »Seite an Seite mit anderen Religionen« (54)
unterrichtet, und die Studierenden sollen die Zugehdrigkeit zu einer bestimmten Religion selber
wihlen konnen (44-48, 65 u.a.). Offensichtlich wird der Einfluf des formalen Unterrichts sehr
hoch eingeschitzt.

Der erste Teil (1-67) ist ein zuriickhaltend formuliertes, aber doch bestimmtes Plddoyer
einerseits fiir eine Neubewertung der afrikanischen Religionen, die »bestimmt ihre Rolle in der
weiteren Geschichte Afrikas spielen werden« (27), andererseits fiir den multikulturellen Unter-
richt. Die christlichen Kirchen werden ausdriicklich aufgefordert, zu den aufgeworfenen Fragen
und Thesen Stellung zu beziehen (IX, 42 u.a.).

Im zweiten Teil (69-224) werden drei Themen ausgewihlt: Ahnen, Geist-Besessenheit und
Heilen. Sie hdngen offensichtlich zusammen und koénnen die von den Autoren betonte gesell-
schaftliche Bedeutung der Religion unterstreichen; zudem sind es Bereiche, welche tief in das
Leben der christlichen Kirchen hineinreichen und mit denen die meisten Schiiler und Schiile-
rinnen personliche Erfahrungen gemacht haben (56). In jedem der drei Abschnitte wird das
Thema im Sinne eines ethnologischen Handbuches sehr gut dargelegt, bereichert mit Fallstudien
und Hinweisen darauf, wie Lehrer und Schiiler selber Forschung betreiben kénnen. Eine gute
Bibliographie schlieBt jeden der drei Abschnitte ab. Angesichts des Grundanliegens ist es eher
erstaunlich, daB das Buch sehr viele Zitate von anerkannten Fachleuten (Gelfand, Daneels,
Bourdillon u.a.) auffiihrt, aber sehr wenige Zeugnisse aus der reichen miindlichen Tradition
(Gebete, Lieder, Sprichworter, Mythen).

Luzern Otto Bischofberger
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Kashingo Omari, Cuthbert: God and Worship in traditional Vasu Society (Makumira publica-
tions 6) Verlag der Evangelisch-Lutherischen Mission / Erlangen 1991; 348 S.

Der Verfasser mochte in diesem Buch, das auf eine Dissertation an der University of East
Africa (Dar-es-Salam/Tanzania) zuriickgeht, keine Theorie iiber den Gottesbegriff der Vasu-
Bevolkerung Nordost-Tanzanias entwerfen. Seine Absicht ist es, Material iiber das Thema zu
sammeln und auf seine sozialen Implikationen hin zu interpretieren. Er selber stellt die Arbeit als
das Ergebnis seines Lernprozesses in Zusammenhang mit der im Mittelpunkt der Studie stehen-
den Bevolkerung der Vasu dar. Ferner gibt er an, er habe den Gottesglauben dieser Bevolke-
rungsgruppe nicht in ein vorgefaBtes Konzept hinein pressen wollen, sondern sich von den
Betroffenen selbst iiber ihr Glaubenssystem unterrichten lassen.

In der aus sechs Kapiteln bestehenden Studie befafit sich der Verfasser zunichst mit einigen
Faktoren, die zur Entwicklung und Entfaltung des Gottesbegriffes der Vasu und zu entsprechen-
den kultischen Handlungen beigetragen haben. Diese Faktoren sind unter anderem Familien-
struktur, Familienleben, religioses Leben im allgemeinen sowie Umweltfaktoren und die
Einfliisse der Nachbarvilker der Vasu im Nordosten Tanzanias.

Das zweite Kapitel ist der Idee Gottes gewidmet. Dieser Gott — Mrungu genannt — residiert
im Himmel. Es handelt sich um den Hochgott, der iiber allen anderen Gottheiten der Vasu steht.
Seine wichtigsten Attribute sind: Schopfer, Giite, Lehrer, der die Menschen erzieht und ihnen
praktische Dinge des Lebens wie Ackerbau und Viehzucht beibringt. Dadurch dokumentiert Gott,
daB er auch ein »immanenter Gott« ist (115ff).

Das dritte Kapitel kniipft hier an und behandelt die Gotteserfahrung der Vasu. Gottes Gegen-
wart in ihrem Alltag bringen sie unter anderem mit ihrer Erfahrung von den Gaben des Himmels
wie Sonne und Mond, Sterne und Regenbogen in einen unmittelbaren Zusammenhang. Ferner ist
Gott der Hduptling oder der Kdnig, dem alles gehort und der davon den Menschen fiir die
Erhaltung ihres Lebens schenkt. Gott zu Diensten stehen zahlreiche Boten (Vamondo) und Vize-
Hiauptlinge (Valao). Die Gerichtsbarkeit ist seine Hoheitsdomine und seine Rechtsprechung
verpflichtet zum absoluten Gehorsam, denn Mrungu ist ein absolut gerechter Gott und Richter.

Das vierte Kapitel fiihrt uns in den Bereich des Ahnenglaubens und Ahnenkultes. Hier ist der
direkte Bezug zur Idee und Auffassung des Lebens nach dem Tod. Wie fast alle Vilker Afrikas,
so glauben auch die Vasu, daBl die verstorbenen Vorfahren ihrer Gemeinschaft zwar aus dem
Leben im Diesseits ausgeschieden sind, aber weiter leben. Sie haben ihre physische Gegenwart
gegen ein Dasein als Geister in der Zwischenwelt zwischen den Menschen und Gott ausgetauscht.

Im fiinften Kapitel wendet sich der Verfasser einigen besonderen Formen der Anbetung Gottes
zu. Es sind vor allem traditionelle Familien-, Clan- und Dorfbrauchtiimer, Versohnungs- und
manche Ubergangsriten, bei denen die Anrufung Gottes eine zentrale Rolle spielt.

SchlieBlich werden im sechsten Kapitel einige Heiligtiimer der Vasu vorgestellt, die nicht nur
im Gottesdienst eine wichtige Stellung einnehmen, sondern auch unentbehrliche soziale Funktio-
nen erfiillen.

Insgesamt stefit das Buch als Ergebnis einer Feldforschung wichtige Zuginge zum Thema Gott
in den traditionellen afrikanischen Gesellschaften dar. Eine tiefgehendere Analyse und Reflexion
iiber das gesammelte Material (eine Reflexion, die vom Verfasser aber leider nicht beabsichtigt
war) hitte sicherlich den Wert der Studie noch erhoht. Es bleibt zu hoffen, daB eine solche
Reflexion, die der Verfasser fiir einen spiteren Zeitpunkt angekiindigt hat, bald erfolgen kann
und die jetzt hinterlassene Liicke schlieBt.

Miinster Kossi J. Tossou
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Kilani, Mondher: La construction de la mémoire. Le lignage et la sainteté dans l'oasis d’El
Ksar (Religions en Perspective 5) Editions Labor et Fides / Geneve 1992; 338 S.

Wieviel Leben begegnet man in einer Oase? Gibt es dort eine Geschichte, die es verdient, fiir
die Nachwelt geschrieben und erhalten zu werden? Was macht diese Geschichte mit iiberschauba-
ren und begrenzten Konturen aus, und welche Bedeutung kann sie iiber ihre Grenzen hinaus fiir
die Menschheit haben? Was KILANI, Professor fiir Anthropologie an der Universitit Lausanne,
dem Leser im vorliegenden Band prdsentiert, sind nicht Antworten auf vorformulierte Fragen,
sondern die Darlegung des Weges seiner Beziehung zur El Ksar Oase-Gesellschaft (Siid-Tune-
sien), welche in einem Dialog mit dem Vf. sich selbst — allerdings in seinen Worten — darstellt
und erzihlt. Daher betrachtet KILANI sein Buch nicht als eine »Monographie« im klassischen
Sinne, der in der Regel ein »monologischer Text« und ein »rhetorischer Blick« zugrundeliegen
(13). Uns begegnet vielmehr in Schriftform die ganze Lebendigkeit und Dynamik eines be-
grenzten Lebensraumes mit weitreichender Ausstrahlung. So reflektiert die Lebensform der
Menschen von El Ksar gleichsam die sie umgebende geographische Realitit. Denn eine Oase ist
per Definition ein begrenzter Raum in der immensen, fast grenzenlosen Ausdehnung der Wiiste.
Hier ist »Lokales« zugleich »Globales« bzw. »Universelles«. Hier hat die Geschichte besondere
Erkennungszeichen: Verwandtschafisbeziehungen/Familienverband und Geddchinis (»lignage et
mémoire«).

Mit besonderer Aufmerksamkeit verfolgt KILANI daher diese Zeichen Schritt fiir Schritt und
arbeitet sie als Organisationsprinzipien der El Ksar-Gesellschaft heraus. In der Oase-Gesellschaft
bedeutet Verwandtschaft nicht bloBe Zugehorigkeit, sie deutet zugleich auf die Stellung und die
Rolle hin, die dem einzelnen in der Gesellschaft zukommen. Verwandtschaftsbeziehungen sind
»historische Spuren und Hinweise« (traces et signes historiques, 22) auf bestimmte Personen und
Personengruppen und deren unvergeBliche Rolle bei den »grofen Taten und Ereignissen« ihrer
Gesellschaft.

Da die Oase nach der Auffassung der Wiistenbewohner der Konzentrationspunkt des Lebens
der ganzen Wiiste ist, ist die Geschichte einer Oase die Geschichte der ganzen Wiiste; sie ist
folglich eine »grofe Geschichte«. Fiir die Oase-Bewohner ist die universelle Geschichte ganz im
lokalen Ereignis eingeschlossen. Dieses nimmt seinerseits infolgedessen die Gestalt einer groBen
Geschichte an, indem es mit deren Anspriichen identifiziert und so zur universellen Geschichte
stilisiert wird (45ff).

Dementsprechend gibt es auch kein Geddchtnis der Oase, das nicht zugleich das Gedachtnis
der ganzen Wiiste ist. Damit erhdlt auch das zweite Erkennungszeichen die Dignitit eines
universellen Gleichnisses, in dem Mythos und reale Geschichte vereint werden. Personliche
Identitit und geneologische Abfolgen finden darin ihr Ordnungsprinzip, ebenso Wissen, recht-
licher Status und Heiligkeit. Wenn von Prinzipien die Rede ist, so geht es doch nicht um starre
Festlegungen. Nach den Worten des Verfassers gelten in dieser Oase-Gesellschaft die »Prinzi-
pien« nicht als »unberiihrbar«, sondern vielmehr — bei aller Festigkeit — als Orientierungspunkte
und Wegmarken. Sie dienen zur Identifizierung und Klassifizierung der Individuen und Gruppen
innerhalb des sozialen Gefiiges, das nach auBen offen und in stindiger Bewegung ist. In seinen
Bemiihungen, die konfliktuellen und sich stindig verindernden sozialen Beziehungen zu ordnen
und zu strukturieren, verarbeitet das kollektive Oase-Gedichtnis die gesellschaftlichen Ereignisse
in einer Art, die Mythos und Realitdt vermischt. In dhnlicher Weise werden das Konkrete und
das Abstrakte, das Besondere und das Allgemeine, die Vorstellung und die Wirklichkeit so
miteinander verbunden, daB eine Grenzziehung kaum mdéglich ist. So konstruiert der Oase-
Bewohner auch seine soziale und religiose Identitit nach einem Modell, das die iibliche Trennung
zwischen internen und externen Faktoren nicht kennt. Wir lernen hier dabei eine raffinierte
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Denkweise kennen, die mit ganz einfachen Mitteln die Menschen in die Lage versetzt, nicht nur
sich selbst genauer zu betrachten, sondern dariiber hinaus in wunderbarer Weise ein BewubBtsein
fiir Welt und Weltgeschichte zu entwickeln.

KiLAaNIS Versuch, dementsprechend in einer sehr engen Artikulation von existentieller
Erfahrung und intellektueller Reflexion dem Leser eine Vorstellung seines »Studienobjektes« zu
liefern, zielt auBerdem auf eine neue wissenschaftliche Betrachtungsweise im Bereich der
Anthropologie. Es geht ihm nicht darum, iéber den Gegenstand zu schreiben, sondern diesen
selbst sozusagen von sich sprechen zu lassen. Mit zahlreichen Bildern, Graphiken und Skizzen,
die vom Verfasser nicht bloB als Illustrationen gedacht worden sind, sollen daher bestimmte
Vorstellungsschwierigkeiten beim Lesen der Erfahrungsberichte iiberbriickt werden. Genaue
Beobachtungen und eingehende Analysen liegen hier zugrunde und erhohen den Reiz des Buches.

'Y

Miinster Kossi J. Tossou

Lademann-Priemer, Gabriele: Heilung als Zeichen fiir die Einheit der Welten. Religidse
Vorstellungen von Krankheit und Heilung in Europa im vorigen Jahrhundert und unter den Zulu
mit einem Ausblick in unsere Zeit (Europiische Hochschulschriften; Reihe 23, Theologie;
Bd. 382) Peter Lang Verlag / Frankfurt a.M. 1990; 337 S.

Aus der Missionsarbeit in Afrika sind im Laufe der letzten Jahrzehnte eigenstindige Kirchen
entstanden, die durch die organische Einbindung des heilenden Handelns in ihr geistliches Leben
einen AnstoB zu neuen theologischen Uberlegungen zum Thema »Heil und Heilung« gegeben
haben. Diese haben nicht nur die missionswissenschaftliche Diskussion stark bewegt, sondern
waren auch auf sehr praktische Konsequenzen hin angelegt.

Vor 25 Jahren richtete der Okumenische Rat der Kirchen eine »Christian Medical Commis-
sion« (CMC) ein, deren Ziel zehn Jahre spiter in der Erklirung von Alma Ata noch einmal klar
definiert wurde: Es sollte durch die aktive Beteiligung der betroffenen Gemeinschafien eine
sinnvolle Gesundheitsversorgung erreicht werden. Leider konnte sich diese Konzeption trotz aller
Bemiihungen nicht durchsetzen. So hat auch bei uns das konsum-orientierte Verhalten der
Gesellschaft dahin gefiihrt, daB unser Gesundheitswesen nicht mehr bezahlbar ist und nun mit
einer ungeliebten Reform kuriert werden soll.

Und das trotz einer Fiille von Publikationen zum Thema Heilung auf den Gebieten von
Anthropologie und Ethnologie, Soziologie und Theologie, und besonders von Religions- und
Missionswissenschaft! Die elf Seiten ausgewihlter (und ausgewerteter) Bibliographie am Ende
des besprochenen Buches geben davon einen Eindruck und bediirfen keiner Ergidnzung.

Gegeniiber diesen vielen, meist auf ihren Fachbereich beschrinkten Werken zeichnet sich die
vorgelegte Arbeit dadurch aus, daB sie Briicken des Verstehens schldgt. Dabei setzt die Verfasse-
rin bei der ganzheitlichen Sicht des Menschen an, wie sie sich nicht nur in Afrika (und in der
Bibel!) findet, sondern auch die Denker im Westen beschiftigt hat. In dieser Diskussion geht es
um das Problem einer theologischen Grundlegung im Verstindnis des heilenden Handelns, die
Auseinandersetzung sowohl mit moderner westlicher Medizin als auch mit der vorwissenschafili-
chen Heilkunst anderer Kulturen und schlieBlich um die Aufgabe der christlichen Gemeinde in
ihrem jeweiligen Kontext.

Um europiischen Lesern den Zugang zu diesem fiir sie so ungewohnten Denken zu erschlie-
Ben, verweist die Autorin eingangs auf dhnliche Gedanken, wie es sie auch im Westen neben der
Schulmedizin gab und gibt: auf Justus Kerner, animalischen Magnetismus und auBermedizinische
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Heilkunde in der Romantik und heute (35-91). Damit iiberbriickt sie allerlei Fallgruben, die
materialistische europiische Medizinwissenschaftler gegraben haben. Aus dieser Einbeziehung
erklirt sich auch der Titel »Heilung als Zeichen fiir die Einheit der Welten«.

Diesen Gedanken wird als konkretes Beispiel aus Afrika die Einstellung zu Krankheit und
Heilung bei den Zulu in Siidafrika gegeniibergestellt. Dabei ist besonders hervorzuheben, daf
sich deren Darstellung nicht nur auf die Auswertung der angegebenen Literatur beschriinkt,
sondern daB die Verfasserin selber in den Jahren 1971 und 1972 griindlich Feldforschung dazu
betrieben hat. Sie hat dafiir die Zulu-Sprache erlernt und zusitzlich mit einer Dolmetscherin ihre
Interviews gefiihrt.

Neben Gesprichen mit Arzten und Pfarrern wurden besonders Patienten in zwei kirchlichen
Krankenhiusern und in einem Altersheim der Lutherischen Kirche interviewt. Die Auswahl
dieser Institutionen in tbersehbaren Verhiltnissen im Zululand hat zu besseren Ergebnissen
gefiihrt, als wenn die Befragungen in einem grofen, medizinisch zwar besser ausgeriisteten, aber
unpersonlicher wirkenden Hospital in der Grofstadt erfolgt wiren.

Die Alten und Kranken erzihlten dabei, wie sie selber Krankheit und Heilung erlebt hatten.
Mehr als 400 Interviews, die anschlieBend mit einheimischen Vertrauensleuten besprochen und
ausgewertet wurden, geben dieser Feldforschung eine angemessene Breite, die sich nicht mit
Stichproben zufriedengegeben hat. Und der Umstand, daB die Verfasserin nicht als Vertreterin
der Verwaltung oder der Trigerkirche der betreffenden Institution kam, hat es den Befragten
leichter gemacht, unvoreingenommen das zu sagen, was sie wirklich dachten.

Eine im Hinblick auf die Linge der Arbeit eng beschrinkte Auswahl solcher Texte auf Zulu
mit deutscher Ubersetzung ist im Anhang (233-271) abgedruckt. Die Autorin hat auch Gewihrs-
leute gebeten, ihre Gedanken niederzuschreiben; eine Probe davon, zusammen mit den erliutern-
den Originalzeichnungen, wird auf Zulu mit deutscher Ubersetzung wiedergegeben (217-232).

Im Hinblick darauf, daf die Zulu-Sprache, die zu den Bantu-Dialekten gehdrt, im Vergleich zu
unseren indo-germanischen Sprachen so andersartig strukturiert ist, fillt dem Kenner bei der
Durchsicht dieser Ubersetzungen auf, wie einfithlend und durchdacht die Inhalte der jeweiligen
Aussagen interpretiert und verstindlich gemacht worden sind. Diese sinngemiBen Ubertragungen
zeugen nicht nur von linguistischem Konnen, sondern auch davon, wie hilfreich theologisches
Wissen und religionswissenschaftliche Kenntnisse fiir das Verstehen dieser Aussagen gewesen
sind. Man spiirt daraus auch etwas davon, wie das Vertrauensverhiltnis, das die Autorin zu ihren
engsten Mitarbeitern entwickeln konnte, diese ihre Arbeit bereichert hat.

Eine Reihe von Schliisselbegriffen, die sonst jedesmal besonders erldutert werden miiiten,
wurde in einem Glossar (211-215) zusammengestellt; das erleichtert auch dem in der Zulu-
Sprache nicht versierten Leser eine schnelle Orientierung beim Studium der iibersetzten Texte.

Die Ergebnisse dieser Feldforschung reflektieren ein sehr breites Spektrum religitser und
sozialer, psychologischer und ©konomischer, bildungs- und altersmidBiger Hintergriinde der
Befragten. Da sprechen Anhinger der traditionellen Zulu-Stammesreligionen und Christen
verschiedener Denominationen, Angehorige der Afrikanischen Unabhingigen Kirchen (AUK),
die heute als »Kirche des Volkes« die zahlenmiBig groBSte christliche Bewegung im Lande
darstellen, und Vertreter politischer und sikularer Ideologien.

Die Verfasserin scheut sich nicht, auch widerspriichliche Aussagen zu referieren, und ist nicht
den Versuchungen verfallen, einen ethnischen Idealtypus herauszuarbeiten oder eine unrealisti-
sche Universal-Interpretation zu liefern. Vielmehr hat sie sich einfithlend bemiiht, den im Gange
befindlichen Ubergang vom traditionellen religiésen Denken zu einer afrikanischen Ausprigung
des Christentums und den sozialen Umbruch, in dem diese Menschen stehen, realistisch dar-
zustellen.
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Im Hauptteil der Arbeit (93-200) wird die Einstellung und das Verhalten von Zulu-Patienten
zu Krankheit und Heilung iibersichtlich dargestellt. Dabei geht es zunichst um den Wandel, der
sich im religiosen Verstindnis dieser Menschen in der Umbruchsituation Siidafrikas vollzieht.
Dann werden die Vorstellungen iiber die Ursachen von Krankheiten und das daraus resultierende
Problem ihrer Behandlung in einer auf westliche Medizin ausgerichteten Institution besprochen.
Besonders wichtig ist der Abschnitt iber das Selbstverstindnis der christlichen Gemeinde als
heilende Gemeinschaft und deren Aufgabe im missionarischen Dienst der Kirche.

Im Hinblick auf die Fiille des gesammelten Materials war es notwendig, die Ergebnisse
gestrafft darzustellen. Darum zum Schluff noch ein Tip: Obwohl die 584 Anmerkungen erst am
Ende (273-325) zusammengestellt sind, sollte man sich die Miihe machen, sie nachzuschlagen;
denn sie verweisen nicht nur auf weiterfiihrende Literatur, sondern bringen auch viele inter-
essante Details und Ergdnzungen, die sonst untergegangen wiren und keineswegs langweilig
sind.

Dieses gut lesbare Buch wird nicht nur Vélkerkundler, Theologen und Arzte interessieren,
sondern sicher auch fiir andere denkende Menschen, denen es um den Dienst der Gemeinde am
Kranken und um das Leben der Kirche als heilende Gemeinschaft geht, von Nutzen sein.

Stuttgart Hans-Jiirgen Becken

Lehr, Stephanie: »Wir leiden fiir den Taufschein!« Mission und Kolonialisierung am Beispiel des
Landkatechumenates in Nordosizaire, Peter Lang Verlag / Frankfurt a.M. 1992; 445 S.

Die aufschluBireiche Studie, als Wiirzburger theologische Dissertation bei Rolf ZerfaB ange-
fertigt, geht ihren Untersuchungsgegenstand, die Erfahrung des Katechumenates bei den (Nord-)
Bahema und Walendu in der Dibzese Bunia (Nordostzaire), auf doppelte Weise an. In einem
ersten, historisch-kritischen Teil wird der regionale und zeitliche Rahmen abgesteckt, vor dessen
Hintergrund dann im zweiten, wichtigeren Teil das empirische Material, die Befragung ehemali-
ger Katechumenen aus zwei Generationen, ausgebreitet wird. Erkenntnisleitendes Interesse der
Verfasserin, die zwischen 1983 und 1987 »vor Ort« recherchierte, war sowohl die Problematik
und ggf. Reformierbarkeit des Katechumenatssystems als auch — im Sinne einer kontextuellen
Theologie — die noch wesentlichere Frage, inwieweit sich das Katechumenat als heilsam oder
zerstorerisch fiir den Aufbau einer afrikanisch-christlichen Identitit ausgewirkt habe bzw.
auswirkt. Erster und zweiter Teil konfrontieren auf diese Weise sozusagen Erwartung und
Realitdt, Theorie und Praxis.

Zundchst werden die vorkoloniale Situation sowie Grundziige der afrikanischen Kosmologie
und Pidagogik dargelegt. Es folgt im Hinblick auf die lokale Kolonial- und Missionsgeschichte
die Schilderung der Ankunft der ersten Missionare (WeiBe Viter), der Errichtung des vormaligen
Apostolischen Vikariats Lac Albert (heute Mobutusee) und der engen Beziehungen von Mission
und (belgischem) Kolonialstaat. Daran schlieBt sich eine kritische Auseinandersetzung mit dem
Missionskonzept Lavigeries und seiner unter dem Kolonialismus stehenden Mitarbeiter »on the
spot« an, wobei die Verfasserin keinen Zweifel 1dBt, daB selbst hinter dem Programm des
Missionsgriinders (»régénérer I’Afrique par les Africains«) nicht nur ein vorindustriell-antiauf-
kldrerisches Gesellschaftsideal stand, sondern daB die letztlich angestrebte religis-moralische
»Umwandlung« des Afrikaners auch eine Desintegration der afrikanischen Kultur bewirken
mufite. Sie verweist allerdings nicht nur auf die zwangsldufigen Konfliktpotentiale (z.B. die
Polygynie), sondern sie sucht auch nach Affinititen und Kontinuititen (Gottesbild, Ahnendienst
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und Heiligenverehrung, Autorititsverstindnis etc.), um mdgliche, den sozialen Wandlungsproze
abmildernde Verbindungslinien von Altem und Neuem zu markieren.

Nachdem so anhand des Materials aus literarischen Quellen die Konfliktzonen herausgestellt
sind, folgt die empirische Untersuchung mit Hilfe sog. narrativer Interviews. Der Vergleich
zweier Generationen (die Generation um 1930 wegen der nun definitiven Durchsetzung der
Mission, nicht zuletzt infolge der kolonialen Verwaltungsetablierung, und die um 1960 nunmehr
bereits christlich sozialisierte Generation) erlaubt die Frage nach Verinderungen bzw. Reformen.
Denn der Befund erweist sich keineswegs als erfreulich. Offenbar stand das gesamte Katechu-
menatssystem nur unter einer Devise: Gehorsam, Disziplin, Arbeit. Gehorsamseiniibung und
Dienstleistungen, totale Kontrolle durch Katechisten und Missionare, Schikanen und Repressalien
(271: »Wir haben furchtbar gelitten ... Im Katechumenat«), schlechte Ernihrung (Versorgung
durch Familien und Selbsthilfe), rigorose Kleidervorschriften, psychische Quilereien und
physische MiBhandlungen (durch Aufseher, Katechisten und Missionspriester) — das war
anscheinend der Alltag der Katechumenen. Alles bestimmend war die — bereits um drei Uhr
nachts beginnende — Feldarbeit auf den Plantagen der Mission (280: »es war so wie bei
Sklaven«). Der Vorrang der Arbeit bestand selbst noch fiir die Firmkatechumenen um 1960 (356:
»Aber ins Katechumenat schickte man einen, um (...) das Feld zu beackern«), wenn sich auch die
Bedingungen allmihlich besserten. Der Ausblick der Verfasserin auf die Situation nach 1964
lautet dennoch nicht sehr ermutigend: Trotz einiger Reformen in den Unterrichtsmethoden und
einer etwas moderneren Theologie hitten sich kaum groBe Verdnderungen ergeben.

Miinster Horst Griinder

Oosthuizen, Gerhardus C.: The Healer-Prophet in Afro-Christian Churches (Studies in Christian
Mission, Vol. 3) E.J. Brill, Leiden-New York-Kaéln 1992; 200 S.

Die Besprechung des hier angezeigten Buches bringt den Rezensenten in groBe Verlegenheit,
handelt es sich dabei doch um das Alterswerk eines angesehenen Religionswissenschaftlers aus
Siidafrika zu einem hochst interessanten Phinomen, das im Rahmen einer etablierten Reihe bei
einem renommierten Verlag erschienen ist. All das weckt berechtigterweise groBe Hoffnungen,
die allerdings herb enttduscht werden.

OOSTHUIZEN, Professor Emeritus fiir Religionswissenschaft an der Universitit von Durban und
Direktor der Forschungsstelle fiir -Neue Religionen und Unabhingige Kirchen< (NERMIC) der
Universitit des Zululandes, legt mit dieser Publikation das Ergebnis einer dreijihrigen Feldstudie
unter insgesamt vierzig >Propheten< Afrikanisch-Unabhingiger-Kirchen (AIC) aus dem Gebiet um
Durban (15) und um Johannesburg, insbesondere Soweto (25), vor, die er teils selbst, teils mit
Mitarbeitern durchgefiihrt hat (vgl. 20f). Nach einer auch historisch sehr informativen, hilfrei-
chen Einleitung iiber das gesamte Phinomen der AIC vor dem Hintergrund der gegenwirtigen
sozio-kulturellen Verinderungen in Siidafrika und deren verschiedene Typen, wird in einem
ersten Kapitel (1-21) der Hintergrund des Themas (»Background to this Theme«) dargestellt und
eine »Definition« des Propheten im allgemeinen sowie des >African Prophet (Healer): im beson-
deren gegeben: »The function of the AIC prophet is to help people in their need by solving
conflicts, taking personal interest in the sick, especially those who have problems with illnesses
related to the African cosmology like sorcery and witchcraft ... Being individualistic, the prophet
is a symbol of reaction against the missionary-oriented attitudes to the contextualisation of
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healing processes which the missionaries and the western oriented medical profession rejected
until recently.« (19)

Das 2. Kapitel »The Call of the AIC Healer« (22-38) ist den mit Triumen und/oder Visionen
und Krankheitserfahrungen einhergehenden Berufungserlebnissen dieser Propheten gewidmet,
enthilt aber dariiber hinaus auch Passagen zu den erforderlichen Reinigungsriten der Adepten
und deren Ausbildung sowie, darin eingeschoben, eine ausfiihrlichere Abhandlung iiber »Status of
the Prophets« (31-37).

Die von den Propheten bzw. Prophetinnen angewandten Heilmethoden (wenn denn unbedingt
von solchen gesprochen werden muf) werden im 3. Kapitel (»Healing Methods of the Prophet«
[sic!], 39-72) in der Reihenfolge: personliche Qualititen, Kleidung, Gerite, >Medizinen¢, Riten
und von ihnen in Anspruch genommenen Krifte (Gott / Heiliger Geist / Ahnen) dargestellt.
Vllig iiberraschend schlieft das Kapitel mit einem Abschnitt iiber: »The Healer’s Influence«
(70-72), in dem etwas iiber das Verhalten von Mitgliedern etablierter Kirchen zu den Heilungs-
gottesdiensten der AIC, die von jenen eifrig und offensichtlich ohne groBere Loyalititskonflikte
besucht werden, mitgeteilt wird.

Das neben der Einleitung wohl gewichtigste Kapitel dieses Buches, Kapitel 4, behandelt
»Traditional African Explanation and Treatment of Diseases« (73-116); denn hier wird endlich
einmal der Ansatz zu einer systematisierenden Erfassung und Aufarbeitung der Fragebogenant-
worten erkennbar, vor allem hinsichtlich einer vergleichenden Nosologie. Allerdings, auch hier
fehlt die iberzeugende, quantifizierende Auswertung der Ergebnisse, die zwar hin und wieder
mit Hilfe gerundeter Prozentzahlen versucht wird, die ihre Signifikanz jedoch weder an der Null-
Hypothese tiberpriift noch an einem anderen Modell statistischer Relevanzindikation. Daher trigt
alles in dieser Untersuchung zusammengetragene Material interessanten, aber letztlich doch eher
zufilligen Charakter.

Das wird, sicherlich ungewollt, durch das 5. Kapitel bestitigt, in dem die besonderen
Aufgaben der Propheten hinsichtlich des Umgangs mit Ddmonen, Dimonien und Bosen Geistern
zur Sprache kommen (117-148). Bei diesem Kapitel nidmlich arbeitet OOSTHUIZEN mit einem
erweiterten Datenbestand, d.h. in seine Auswertung flieBen zu den AuBerungen der bisherigen
vierzig Propheten noch die weiterer dreiBig (aus den beiden Gebieten Durban und Soweto je 15)
ein. Warum, das ldBt er nicht erkennen. Ad bonam partem konnte das Anliegen dahinter stehen,
den Aussagen eine breitere und damit reprdsentativere Basis zu verschaffen; ad malam aber
sollten offensichtlich andere Untersuchungsergebnisse auch noch verwertet werden. Zweifellos
sind dabei, wenn man sich denn iiberhaupt von Anfang an bis hierher treulich durch den nicht
gerade sehr gut lesbaren Stil hindurchgearbeitet hat, manche durchaus interessante Einzelheiten
zu entdecken, aber dabei kommt es zu unertriglich vielen Wiederholungen, und von Seite 129
bis 148 ist das Buch auch fiir den gutwilligsten Leser einfach eine Zumutung, denn hier werden
die Fragen des (besonderen?) Fragebogens mitsamt den gegebenen Antworten einfach sequentiell
im fortlaufenden Text (nicht als Erginzung oder Exkurs!) abgedruckt. Das ist keine Forschung
mehr und erst recht keine missionstheologische Arbeit. Das sind erste Vorarbeiten fiir eine
Proseminararbeit.

Mit Kapitel 6 wird nun ein ganz neues Thema angeschlagen, ein Thema von missionstheologi-
scher Brisanz ersten Grades, nidmlich das der >Taufe« (»Baptism« as a purification Ritual in the
AIC«, 149-164), ohne daB ersichtlich wird, warum dieses Kapitel nun gerade hier und in diesem
besonderen Zusammenhang zu erscheinen hat. Es wirkt wie ein Fremdkorper und wire, zumal
die theologisch-systematische Verklammerung mit den vorangehenden Ausfiihrungen ausbleibt, in
einem Sammelband zu den sakramentalen Praktiken der AIC sicherlich besser aufgehoben.

Das abschlieBende 7. Kapitel (»Diviner / Prophet Parallel«, 165-193) geht der Frage nach, ob
Amt und Rolle der Propheten in den AICs nicht als zeitgendssische Adaption der im gesellschaft-
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lichen Umbruch Siidafrikas mehr und mehr schwindenden, einst so wichtigen Institution des
Diviners zu interpretieren sei. Zwar kommt es auch in diesem Kapitel wieder zu etlichen
Wiederholungen von bereits Gesagtem, aber insofern diese deutlich auf eine bestimmte Fra-
gestellung ausgerichtet sind, bleiben sie ertriglich. Im Unterschied zu den Missionskirchen
zeigen die AICs, besonders durch das Vorhandensein der Heiler-Propheten, daB sie, so O0STHUI-
ZEN, »take seriously the world in which their people live. The emphasis is never on spie in the
sky when you die<; the emphasis is on what is needed in the here and now.« (193).

Das Buch erfiillt seinen hohen Anspruch nicht. Es ist lediglich eine manchmal sehr diirftig
kommentierte Fragebogenauswertung und Materialsammlung zum Thema: »Person und Titigkeit
von Heiler-Propheten in den Afrikanisch-Unabhingigen-Kirchen in Durban und Soweto« mit
einem Exkurs iiber »Verstindnis und Praxis der Taufe bei diesen Kirchen«. Es fehlt dieser Arbeit
neben der formalen und strukturellen auch die innere Stringenz der theologischen und systemati-
schen Argumentation; und das ist schade, wird es doch dadurch erheblich erschwert, die an
manchen Stellen artikulierten gewichtigen theologischen und religionswissenschaftlichen Proble-
me als solche tliberhaupt zu vernehmen.

Hamburg Christoffer Grundmann
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EDITORIAL

Religionen vor Ort

Die religitse Vielfalt in Europa ist groBer geworden. Das traditionell als christlich
bezeichnete Abendland ist ldngst nicht mehr allein und ausschlieBlich durch die christ-
lich-jidische Tradition geprigt. Dies gilt einerseits deshalb, weil die Sdkularisierung
unaufhaltsam vorangeschritten ist und die Zugehorigkeit zu einer der christlichen
Kirchen keine Selbstverstindlichkeit mehr ist; es gilt aber andererseits auch deshalb,
weil innerhalb der religiosen Szene das Angebot viel breiter geworden ist, als den
meisten Menschen in Europa klar ist. Vor allem die europdischen GroBstidte sind zu
Zentren einer Religionenvielfalt geworden, dal man nur staunen kann.

Ein besonders markantes Beispiel fiir diese Religionen- und Konfessionenvielfalt ist
die Stadt Berlin, zu der die Auslinderbeauftragte des Senats (Potsdamer Str. 65 in
10785 Berlin) von Gabriele Yonan eine Dokumentation erstellen und unter dem Titel:
Einheit in der Vielheit. WELTRELIGIONEN IN BERLIN 1993 in der Reihe »Mitein-
ander leben in Berlin« verdffentlichen lief. Obwohl sich die Schrift nur auf die groBen
Religionen und die der tiirkischen Landsleute in Deutschland, d.h. also auf Judentum,
Christentum, Islam, Aleviten, Drusen, Jesiden, Baha’i, Hinduismus, Sikh und Buddhis-
mus, beschrinkt, sind die 110 dicht mit Informationen angereicherten Seiten ein
eindrucksvoller Beweis fiir die religiose Vielfalt in einer deutschen GroBstadt. Wiirde
man noch esoterische Gruppen sowie die Variationsbreite aus der Meditationsszene
hinzuziehen, so miite der Band mindestens doppelt so dick ausfallen, denn ein in
diesem Sinne breit angelegter Band zu der deutschen Kleinstadt Marburg (vgl. Hermann
Ruttmann: Religionen — Kirchen — Konfessionen. Glaubensgemeinschaften in Mar-
burg, Marburg: REMID 1993) umfafit bereits mehr als 200 Seiten. Hinzu kommt, dafB
das Interesse an solchen Publikationen offenbar groff ist. So sind schon drei Auflagen
von der Berliner Dokumentation vergriffen, eine vierte ist in Vorbereitung. Auch die
Marburger Studie gewinnt ein immer grofieres Leserpublikum. Die Arbeiten selbst
regen zu dhnlichen Studien fiir andere Stidte an. Dem Vernehmen nach sind solche
Investigationen fiir Frankfurt/M., Hamburg und Hannover in der Planung, ganz zu
schweigen von vergleichbaren Versuchen beziiglich englischer und franzosischer
Grofistidte. Nicht vergessen sollen in diesem Zusammenhang auch Einzeluntersuchun-
gen sein wie etwa die von Martin Baumann: Der buddhistische Orden Arya Maitreya
Mandala. Religionswissenschaftliche Darstellung einer westlich-buddhistischen Gemein-
schaft, Marburg: REMID 1994, oder von demselben Autor die grofier angelegte Studie
iiber: Deutsche Buddhisten. Geschichte und Gemeinschaften, Marburg: diagonal 1993.

Durch die Beschiftigung mit diesen Religionen und Glaubensgemeinschaften erhilt
die religionswissenschaftliche Forschung eine neue gesellschaftlich relevante Aufgabe.
Die Zunft der Religionswissenschaft wird in zunehmendem MaBe ihre bisherige Rolle
als universitires »Orchideenfach« verlieren und zu einer immer wichtiger werdenden
Teildisziplin im gesellschaftspolitischen und politikwissenschaftlichen Bereich werden.
Viele Beispiele sprechen dafiir, daff die Religionswissenschaft bereit und fihig ist, sich
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dieser neuen Aufgabe zu stellen. Als Beleg sind entsprechende Veranstaltungen mit
Offentlichkeitswirksamkeit zu nennen. So darf in diesem Zusammenhang beispielsweise
eine Ringvorlesung vom WS 1992/93 zum Thema »Religions in Europe« an der
Universitit Bristol erwihnt werden, die demnichst unter der Agide von Ursula King in
Holland im Druck erscheinen wird. Von grofier Bedeutung ist diesbeziiglich auch die
1. Summer School iiber Religionen in Europa, die zum Thema »Identita europea e
diversita religiosa nel mutamento contemporaneo« in Castello Abbazia di Badia a
Passignano in der Nihe von Florenz unter internationaler Dozentenbeteiligung abgehal-
ten und in der ersten Woche »La dimensione pubblica del religioso, le culture, lo stato«
(29.8.-2.9.) und in der zweiten Woche »Esperienza religiosa, identita e quotidianita«
(5.-9.9.94) behandeln wird.

Angesichts des zunehmend feststellbaren Einflusses religios fundamentalistischer
Kreise auf die Politik in wichtigen Staaten der islamischen Welt iiberlegt man im
Bonner Auflenministerium, ob das bisherige politische Konzept einer kohirenten logisch
konzipierten Strategiepolitik nicht um die Facette Religion als einem Element neben
anderen im politischen Kalkiil erweitert werden miisse. Dafl jedenfalls religiose Ar-
gumentationen bis in den europdischen Wahlalltag hinein von Bedeutung sein konnen,
belegen zwei Beispiele aus diesem Friihjahr. So wurde bei den Wahlen in Italien die
Wahlzeit auf zwei volle Tage (26. und 27. Mirz) ausgedehnt, weil die italienischen
Juden gegen den urspriinglich vorgesehenen Wahltermin vom 26. Mirz Einspruch er-
hoben, da sie wegen der religiosen Ausgehbestimmungen im Zusammenhang mit dem
jidischen Pessachfest beim Festhalten an diesem Wahltag oder einer etwaigen Verldn-
gerung um nur einen halben Tag nicht hitten zur Wahl gehen konnen. Bei der Land-
tagswahl in Niedersachsen am 13. Mirz stellten sich neben der traditionell als christlich
auftretenden CDU drei weitere Parteien mit religiosem Programm zur Wahl: »Christli-
che Mitte. Fiir ein Deutschland unter Gottes Geboten«; »Die Naturgesetz-Partei.
Aufbruch zu einem neuen BewufBtsein« [eine Partei mit deutlichem Bezug zur Transzen-
dentalen Meditation] und schlieBlich die »Partei bibeltreuer Christen« (P.B.C.).

Es wire jedoch kurzsichtig, die religiose Vielfalt auf die Politik und die Werbeschrif-
ten beschrinken zu wollen. Vielmehr ist zu sehen, daB auch Musik und Film in dieser
Richtung neue Akzente setzen. Als markanteste Beispiele seien hier der Schallplat-
tenerfolg mit gregorianischen Choralgesingen in Spanien und der Film »The Little
Buddha« erwihnt, in dem sowohl eine klassische Einfiihrung in die Grundlehren des
Buddhismus geboten als auch eine zukiinftige Verankerung des Buddhismus im Westen
bis hin zu einer moglichen Reinkarnation eines Lama in einem Jungen in den USA
suggeriert wird. Dadurch wird sicherlich die Attraktivitit des Buddhismus fiir West-
europder weiter steigen. Schon jetzt iibersteigt die Zahl derer, die in Europa den
Buddhismus als Religion angenommen haben, deutlich die der Konvertiten zum Islam.

Ein realistischer Blick auf die Religionen vor Ort lehrt folglich, daB Europa zu einem
religidsen Markt der Moglichkeiten geworden ist, dessen Vielfalt schon langst weit
grofler geworden ist, als sich die meisten trdumen lassen. Die Religionswissenschaft
will und muB diesen neuen Realititen Rechnung tragen und steht damit vor groBen und
faszinierenden Aufgaben.



ZUR ERSCHLIESSUNG MISSIONS-
GESCHICHTLICHER UND ETHNOLOGISCHER
QUELLEN DER DEUTSCHEN SPIRITANER

von Reimund Haas

Das Jahr 1992 mit seinem fiinfhundertjihrigen Gedéchtnis des Beginns der Kolonisa-
tion und Evangelisation der »Neuen Welt« bzw. Amerikas zeigte fiir eine breitere
kirchliche Offentlichkeit exemplarisch das in den letzten Jahrzehnten gewandelte
»>Missionsverstindnis< in Kirche und Theologie. Dieser wesentlich durch die sog.
Entkolonialisierung und die theologische Neubesinnung des Zweiten Vatikanischen
Konzils gekennzeichnete Wandlungsprozel im missionarischen Auftrag der Kirche hat
auch die klassischen Missionsorden erfafit. Fiir die Anpassung des Missionsauftrages an
die gesellschaftlichen Bedingungen des dritten Jahrtausends der christlichen Zeitrech-
nung in Europa und der Weltkirche ist die missionsgeschichtliche Reflexion allgemein
und in den jeweiligen Orden eine unabdingbare Voraussetzung. Grundlage dieser
Analysen und Reflexion in den alten und neuen Ortskirchen ist die qualifizierte
ErschlieBung der oft zerstreuten und wenig beachteten Quellen.

Als ilteste der neueren apostolisch titigen Genossenschaften im Erzbistum Kéln hat
sich die seit 1895 in Knechtsteden (Stadt und Dekanat Dormagen) ansissige Missions-
gesellschaft vom Heiligen Geist (Spiritaner) in besonderer Weise dieser Aufgabe
gestellt.! Nachdem Pater Josef Theodor Rath CSSp. (4.2.1900-9.2.1993) als sein
Lebenswerk und als vorbildliche ordenshistoriographische Standardwerke eine fiinfban-
dige deutsche Geschichte der Kongregation, eine Geschichte der deutschen Provinz und
ein Totenbuch der deutschen Spiritaner sowie eine Theologie zur Ordensspiritualitét
vorgelegt hatte, muBite die Ordnung und ErschlieBung der umfangreichen missions-
geschichtlichen Quellen der Provinz in jiingere Hénde gelegt werden.?

' Epuarp HEGEL, Das Erzbistum Kdln zwischen der Restauration des 19. Jahrhunderts und der Restauration des 20.
Jahrhunderts 1815-1962, Koln 1987, 290; 850 Jahre Klosterkirche Knechisteden 1138-1988, hg. von der Missions-
gesellschaft vom HI. Geist und dem Forderverein fiir das Missionshaus Knechtsteden, Neuss 1988; auch JOSEF
THEODOR RATH, Winand Kayser. Der letzte »Mdnch« von Knechtsteden, Dormagen 1987; DERS., Die Schicksale der
Abtei Knechtsteden von 1842 bis 1895, Koln 1988.

* JOSEF THEODOR RATH, Geschichte der Kongregation vom Heiligen Geist, 5 Bde., Knechtsteden-Diisseldorf
1972-1983; DERS., Zur Geschichte der Deutschen Provinz der Kongregation vom Heiligen Geist, 5 Hefte: (I.) Die
Anfinge der Marienthaler Provinz 1855-1865, Knechtsteden o.J.; (IL) Die Marienthaler Provinz 1865-1874,
Knechtsteden o0.J.; (IIL.) Von Marienthal nach Knechisteden I 1874-90, Knechsteden 1966; (IV.) Von Marienthal nach
Knechisteden II 1890-1885, Knechsteden 1968; (V.) Die Knechtstedener Provinz 1895-1948, Knechtsteden-Diisseldorf
1973; DERS., Mortuarium der Deutschen Provinz der Kongregation vom Heiligen Geist 1857-1975, Knechtste-
den-Diusseldorf 1976; Supplementum — Fiinfter Teil 1976-1984, Knechtsteden-Diisseldorf 1985; DERS., Zur Spiri-
tualitdt des ehrwiirdigen P. Libermann, 1. Teil, Knechtsteden 1990. Nachruf in: Kontinente 28 (1993), Mai/Juni,
Ausgabe 39, XIf.
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Bei der Trigerschaft zweier groBer Gymnasien und vor dem in Deutschland bzw.
Mitteleuropa allgemeinen kirchlichen Hintergrund des Mangels an jiingeren und
geeigneten Mitgliedern der Kongregation mufite dafiir sogar auf Mitarbeiter auBerhalb
der Gemeinschaft zuriickgegriffen werden.” Da es sich bei der Ordnung und Erschlie-
Bung dieser missionsgeschichtlichen und volkerkundlichen Quellen einerseits um eine
zeitlich beschrinkte Aufgabe handelt und andererseits die Finanzkraft der deutschen
Provinz begrenzt ist, griff man 1991 bis 1993 auch im Provinzialat der deutschen
Spiritaner zunichst auf eine staatliche ArbeitsforderungsmaBnahme (ABM) zuriick.

Dadurch konnte innerhalb von zwei Jahren von Frau Belinda-Maria Peters zunéchst
der Aktenbestand der deutschen Provinz im Mutterhaus in Knechtsteden zusammen-
getragen, geordnet, verzeichnet und durch ein Findbuch erschlossen werden. Diese von
der Kongregation getragene Mafnahme wurde archivfachlich vom Autor in seiner
Eigenschaft als Projektleiter des im Erzbistum Koln von 1985 bis 1993 betriebenen
»Neusser Modells der subsididiren Pfarrarchivpflege« mitbegleitet.* Nachdem darin
neben 41 Pfarrarchivbestinden zunichst als erstes Ordensarchiv das der Neusser
Alexianerbriider rechtzeitig zu deren 500jihrigem Jubilium bearbeitet werden konnte,’
haben auch die Knechtstedener Spiritaner-Patres friihzeitig vor ihrem 100jihrigen
Jubildum in Deutschland im Jahre 1995 die Archivierung ihres ordensgeschichtlichen
Erbes beginnen lassen. Als Ergebnis liegt nun fiir die missionsgeschichtliche und
ethnologische Forschung als Arbeitsmittel ein archivisches Findbuch von rund 200
Seiten vor.

Es ist sowohl ein ordensgeschichtliches Findbuch der deutschen Provinz der Spirita-
ner als auch im Bereich der katholischen Kirche ein thematisches,® genauer ein
missionsgeschichtliches Inventar fiir diesen klassischen Missionsorden der katholischen
Kirche. Als sog. archivisches »Vollfindbuch« umfafit seine Systematik mit der »Ein-
leitung« (1.), dem Hauptteil »Bestinde der Hauser der deutschen Provinz« (II.) und den
Indices (III.) drei grofe Kapitel mit insgesamt 32 Unterpunkten. Da es sich hierbei um

3

Vgl. MAX HEIMBUCHER, Die Orden und Kongregationen der katholischen Kirche, 2 Bde., Paderborn 1934, ND
Aalen 1965, Bd. II, 377-383; Das Wirken der Orden und Kldster in Deutschland, hg. von JOSEF HASENBERG u. ADAM
WIENAND, Koln 1957/1964, Bd. I, 275-278; LEONARD HOLTZ (Hg.), Mdnnerorden in der Bundesrepublik Deutsch-
land, Zirich-Einsiedeln-Koln 1984, 234-239; H.J. KOREN, »Spirito Santo«, in: GUERRINO PELLICIA u. GIANCARLO
Rocca (Hg.), Dizionario degli instituti di perfezione, Bd. VIII, Rom 1988, 2024-2031.

* Vgl. u.a. REIMUND HAAS, »Peut-on sauvegarder les archives paroissiales dans les paroisses sans les centraliser:
L’alternative du modéle de Neuss«, in: Les archives ecclésiastiques et religieuses a travers les périodes troublées. Actes
du 8° congrés national de 1’association des archivistes de I'Eglise de France, 30 novembre — 2 décembre 1987, Paris
1988, 195-201; DERS., »Subsididre Pfarrarchivpflege am Beispiel des Erzbistums Koln«, in: HANS AMMERICH (Hg.),
Uberlieferung, Sicherung und Nutzung der Pfarrarchive, Speyer 1991, 80-102; DERS., »Subsidiire Pfarrarchivpflege
am Beispiel des Neusser Modells«, in: Rheinische Heimatpflege 29 (1992) 114-123.

* 500 Jahre Alexianerbriider in Neuss 1490-1990. Jubildums-Festschrift anliflich des Vertragsabschlusses vom 26.
August 1490 zwischen der Stad:t Neuss und den Alexianerbriidern, hg. von der Kongregation der Briider vom Heiligen
Alexius, Neuss 1990; REIMUND HAAS, »Frithe Spuren der Alexianer in Neuss«, in: Almanach fiir den Kreis Neuss
1991, 49-89; DERS., »Die beiden iltesten Urkunden vom Jahre 1518 im Klosterarchiv der Neusser Alexianers, in:
Neusser Jahrbuch 1992, 5-10.

¢ Vgl. BOTHO BRACHMANN (Hg.), Archivwesen der Deutschen Demokratischen Republik. Theorie und Praxis, Berlin
1984, 389f, MECHTHILD MAENECKE, »Spezialinventare als theoretisches Problem. Begriffsklarung«, in: Archivmittei-
lungen 41 (1991) 137f.
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ein »Pilotprojekt« handelt, soll es sowohl fiir die Perspektive der Archivistik und
Historiographie der Orden als auch fiir die der Missionsgeschichte eingeordnet und
vorgestellt werden.

1. Ordensgeschichtliche Notwendigkeit

Im Archivwesen der katholischen Kirche auf weltkirchlicher und europdischer Ebene,
speziell im francophonen Raum,” nehmen Ordensangehérige und Ordensarchive eine
prigende Stellung ein. So wurde fiir die franzésische Ortskirche schon 1974 von Msgr.
Dr. Charles Molette, dem Promotor und Nestor des kirchlichen Archivwesens in
Frankreich,® eine eigene »archivarisch-historische Forschungsgruppe« von Ordens-
archivarinnen ins Leben gerufen.’ In Belgien hat Paul Wynants vorbildliche Studien zur
Ordensentwicklung im 19. Jahrhundert vorgelegt.'® Fiir die neuere Ordensgeschichte
des 19. Jahrhunderts im Erzbistum Koln sind jlingst zwei gute Dissertationen erschie-
nen, die erstmals in groferem Umfang auf der Auswertung von Klosterarchiven
basieren.!!

Demgegeniiber liegt im kirchlichen Archivwesen der deutschen Ortskirche die
fihrende Rolle eindeutig bei den Dibzesanarchiven. Infolge der kirchenrechtlichen
Vorschriften des ersten Codex Iuris Canonici (1917) und vor allem nach der Einfithrung
der Diozesankirchensteuer (1950) konnten die hauptamtlich besetzten deutschen
Bistumsarchive besonders in der Zeit nach dem II. Vatikanischen Konzil (1962-1965)
mit einer verbesserten personellen Ausstattung einen beachtlichen archivischen Lei-
stungsstand erreichen. "

" Vgl. PAUL DUDON, »Pour écrire I’histoire d’une congrégation religieuse«, und LEON LEVILLAIN u. R.-N, SAUVAGE,

»Comment rédiger I'histoire d’un monastére?« in: VICTOR CARRIERE (Hg.), Introduction aux études d’histoire
ecclésiastique locale, 3 Bde., Paris 1934, 1946, 1940, hier Bd. 2 (1934), 359-379 und 380-408; CHARLES MOLETTE,
Guide des sources de ['histoire des congrégations féminines frangaises de vie active, Paris 1974; CLAUDE LANGLOIS,
Le catholicisme au féminin. Les congrégations francaises a supeérieure générale au XIXe siécle, Paris 1984, dazu:
BRIGITTE DEGLER-SPENGLER, »Katholizismus auf weiblich«, in: Rottenburger Jahrbuch fiir Kirchengeschichte 6 (1987)
239-251; BRIGITTE WACHE, Initiation aux sources archivistiques de l'histoire du catholicisme francais, Lyon 1992,
bes. 64-78; ZOE MARIA ISENRING, Die Frau in den apostolisch-titigen Ordensgemeinschaften. Eine Lebensform am
Ende oder an der Wende? Freiburg/Schweiz 1993.

® Vgl. BRIGITTE WACHE (Hg.), L Histoire des croyanis mémoire vivanie des hommes. Mélanges Charles Molette,
2 Bde., Abbeville 1989.

* Vgl. Bulletin de groupe de recherche historique et archivistique des congrégations féminines, Paris 1974ff, sowie
laufende Berichterstattung in: Bulletin de ['Association des archivistes de I’Eglise de France, Paris 1 (1974); ab Nr. 27
(1987) Archives de I'Eglise de France.

' Vgl. PAUL WYNANTS, Religieuses 1801-1975, Namur 1981f; DERS., Les Seurs de la Providence de Campion et
leurs écoles (1833-1914), Namur 1984; DERS., »Comment écrire I’histoire d’une communauté de religicuses
enseignantes (XIX*-XX® s.)%« in: Leodium 72 (1987) 1-36.

" Vgl. WOLFGANG SCHAFEER, Schulorden im Rheinland. Ein Beitrag zur Geschichte religiéser Genossenschaften im
Erzbistum Kéln zwischen 1815 und 1875, Koln 1988; GISELA FLECKENSTEIN, Die Franziskaner im Rheinland
1875-1918, Werl 1992.

" Vgl. u.a. REIMUND HAAS, »Zwischenbilanz des kirchlichen-Archiv- und Bibliothekswesens, Entwicklung und Pro-
bleme — Handbiicher und Fithrer«, in: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte 91 (1980), 350-366; HERBERT W. WURSTER,
»Katholische Kirchee, in: Der Archivar 37 (1984) 408-414; Fiihrer durch die Bistumsarchive der katholischen Kirche
in Deutschland, hg. von der Bundeskonferenz der kirchlichen Archive in Deutschland, 2. Aufl., Siegburg 1991.
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Die von den Leitern der Bistumsarchive in der Bundesrepublik Deutschland im Jahre
1966 gegriindete »Bischofliche Hauptkommission fiir die kirchlichen Archive in
Deutschland« erreichte schon 1968 tber die Deutsche Bischofskonferenz die Verab-
schiedung von »Richtlinien fiir die Erhaltung und Verwaltung der kirchlichen Archive
in Deutschland«. In diesen archivischen Grundlagenbestimmungen sind im einfithrenden
Punkt auch die Klosterarchive unter Wahrung ihrer Eigenverantwortlichkeit und
Autonomie angesprochen. In den insgesamt elf Punkte umfassenden Richtlinien werden
unter anderem sowohl »die Kloster aufierhalb eines Provinzialverbandes« (6.) als auch
die »Oberen der Orden mit Provinzialverfassung« (7.) in die Verantwortung genommen,
fiir »befdhigte Archivverwalter« zu sorgen. Der von den Ordensoberen »zu ernennende
Archivar« bzw. die Ordensarchivarin hat nach Punkt 7 der Richtlinien »insbesondere fiir
die Inventarisierung des gesamten schriftlichen Uberlieferungsgutes in seinem Bereich
Sorge zu tragen«."

Wihrend in den folgenden Jahren diese und andere Empfehlungen der Deutschen
Bischofskonferenz von den Didzesanarchiven aktiv umgesetzt wurden, blieb die bei den
Ordensgemeinschaften sichtbar gewordene Resonanz beschrinkt auf die Mitarbeit je
eines Vertreters der drei Ordensgruppen (Priester-, Schwestern- und Briiderorden) in
der Bischoflichen Hauptkommission bzw. der seit 1983 als Nachfolgerin fungierenden
»Bundeskonferenz der kirchlichen Archive in Deutschland« sowie auf die sog. »Ordens-
kurse«. In diesen wurden vor allem Archivarinnen der weiblichen Ordensgemeinschaf-
ten Anleitungen und Hilfen fiir die Archivierung ihrer Bestinde gegeben, wobei sich
vor allem der Archivar am Historischen Archiv des Erzbistums Koln, Dr. theol. Jakob
Torsy (+ 1990), besondere Verdienste erwarb.'*

Die Notwendigkeit der qualifizierten Archivierung der Schriftgutiiberlieferung hat in
den achtziger Jahren in Deutschland der Staat in »Archivgesetzen« des Bundes und der
Linder festgeschrieben.”” Dabei war den beiden groBen Kirchen die Moglichkeit

" Richtlinien fiir die Erhaltung und Verwaltung der kirchlichen Archive in Deutschland, 23.-26.9. 1968: Fiihrer durch
die Bistumsarchive der katholischen Kirche in der Bundesrepublik Deutschland und in Westberlin, hg. von der
Bischoflichen Fachkommission fiir die kirchlichen Archive in Deutschland, Miinchen-Ziirich 1977, 19f; BARBARA
MOCKERSHOFF, »Verordnungen, Richtlinien und Empfehlungen zum Archivwesen der katholischen Kirche in der
Bundesrepublik Deutschland von 1966 bis 1976«, in: Der Archivar 31 (1978) 71-90, hier 73f; auch: Fithrer durch die
Bistumsarchive der katholischen Kirche in Deutschland, *1991, 47f.

" Zu der rithmlichen Ausnahme der sog. »Ordenkurse« als innerkirchlicher Weiterbildungsveranstaltung vgl.
MARIANNE SCHEPP, »Fortbildung fiir Archivarinnens, in: Festschrift 25 Jahre VOD, Vereinigung der Ordensoberinnen
Deutschlands, 1954-1979, Trier 1979, 87f; REIMUND HAAS, »Entwicklung der Archivpflege der katholischen Kirche
in Rheinland und Westfalen«, in: Beitrédge zum rheinischen Archivwesen I, hg. von KURT SCHMITZ, Kéln-Bonn 1983,
33-94, hier 70, 92; HANS-JOACHIM KRACHT, »Archiv- und Registraturmitarbeiterinnen in Kloster- und Ordens-
archivene, in: Der Archivar 41 (1988) 457; Fiihrer durch die Bistumsarchive der katholischen Kirche in Deutschland,
21991, 23f; REIMUND HAAS, »Lehrgang zum Archivwesen fiir Ordensfrauen«, in: Der Archivar 47 (1994) 404f.

Zu den Verdiensten von Jakob Torsy vgl.: AUGUST LEIDL (Hg.), Bistumspatrone in Deutschland. Festschrift fiir Jakob
Torsy zum 9. Juni/28. Juli 1983, Miinchen-Ziirich ?1985; MAGDALENE CHRIST, REIMUND HAAS, WOLFGANG SCHMITZ
(Bearb.), Historisches Archiv des Erzbistums Kiln. »Aus der Arbeit des Historischen Archivs des Erzbistums Kolne.
Ausstellung aus Anlaf der Verabschiedung von Dr, Jakob Torsy am 15. November 1986 in der Diozesanbibliothek vom
12. bis zum 30. Januar 1987, Koln 1986; HANS JOACHIM KRACHT, »Nachruf: Dr. theol. Jakob Torsy (1908-1990)«,
in: Archiv fiir mittelrheinische Kirchengeschichte 43 (1991) 502-504.

'S Vgl. RAINER POLLEY (Hg.), Archivgesetzgebung in Deulschland. Beitrige eines Symposions, Marburg 1991,
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eingerdumt, ihr Archivwesen in eigener Kompetenz zu regeln.'® Fiir die Bistiimer der
katholischen Kirche hat dies die »Bundeskonferenz der kirchlichen Archive in Deutsch-
land« durch die »Anordnung iiber die Sicherung und Nutzung der Archive der Katho-
lischen Kirche« getan, die inzwischen in allen deutschen Ditzesen in Kraft getreten
isga

Obwohl fiir die katholische Kirche keine Verpflichtung zur Entsprechung von
Nutzungswiinschen Dritter besteht, ermoglicht die »Anordnung« im Interesse der
geschichtlichen Wahrheit, die kirchlichen Archive fiir die historische Forschung zu
offnen. Sie regelt neben der Sicherung des Archivgutes im einzelnen die Nutzung der
Diozesan- und Pfarrarchive sowie der sonstigen der Leitung des Dibzesanbischofs
unterstehenden Archive.

Auch fiir die Orden und Kongregationen in Deutschland besteht der Anspruch und die
Erwartung, wenn sie der Verpflichtung ihres archivischen Erbes gerecht werden und
moglichen Fehlentwicklungen vorbeugen wollen, diese »Anordnung« fiir ihren Bereich
zu ibernehmen und zu realisieren. So hat die Herbst-Vollversammlung der Deutschen
Bischofskonferenz im Jahre 1988 an die Adresse der bisher nicht in den Geltungs-
bereich der »Anordnung« fallenden Archiveigner, wie die »Ordensinstitute, Sdkular-
institute und Gesellschaften des Apostolischen Lebens sowie kirchlichen
Vereinigungen ...«, die Empfehlung ausgesprochen, »fiir ihren Bereich eine entspre-
chende Anordnung iiber die Sicherung und Nutzung der Archive zu erlassen.«'®

Aber iiber das Archivwesen der etwa 300 weiblichen und iiber 100 ménnlichen (95
Priester- und 14 Briiderorden) Ordensgemeinschaften in Deutschland kann bisher nur
wenig Konkretes und Erfreuliches bilanziert werden. Obwohl im vereinigten Deutsch-
land nach wvorsichtigen Hochrechnungen von etwa 1000 grofleren und kleineren
Ordensarchiven auszugehen ist, werden sie beispielsweise im einschligigen Artikel des
neuen Lexikons fiir Theologie und Kirche nicht eigens erwihnt.' Von riihmlichen
Ausnahmen abgesehen miissen die meisten Ordensarchivare und Ordensarchivarinnen in
den vielfach durch starke Uberalterung und zunehmenden Mitgliederriickgang gekenn-
zeichneten Orden und Kongregationen ihre Aufgaben neben anderen Verpflichtungen
ausiiben. So bemiihen sich viele Ordensarchivarlnnen bei zuweilen geringem Ansehen
innerhalb der eigenen Gemeinschaft und duBerer Isolierung mit teilweise unzureichender

" Fir die evangelische Kirche vgl.: »Kirchengesetz zur Sicherung und Nutzung von kirchlichem Archivgut der

Evangelischen Kirche der Union (Archivgesetz)«, in: Amtsblatt der Evangelischen Kirche in Deutschland 42 (1988)
Heft 9, 266f; HELMUT BAIER, »Archivrechtliche Regelungen im kirchlichen Bereich«, in: Der Archivar 42 (1990)
54-57.

'" Vgl. ToNI DIEDERICH, »Anordnung iiber die Sicherung und Nutzung der Archive der Katholischen Kirche.
Einfilhrung und Textabdrucke, in: Der Archivar 42 (1989) 187-198, bzw.: Archivgesetzgebung und PC im Archiv,
Kéln-Bonn 1989, 47-60; Fithrer durch die Bistumsarchive der katholischen Kirche in Deutschland, 1991, 58-61.
% Vgl. ToNI DIEDERICH, »Anordnung iiber die Sicherung und Nutzung der Archive der Katholischen Kirche.
Einfithrung und Textabdrucke, in: Der Archivar 42 (1989) 189f, bzw.: Archivgesetzgebung und PC im Archiv, Kéln-
Bonn 1989, 50; Fiihrer durch die Bistumsarchive der katholischen Kirche in Deutschland, *1991, 61.

" Fiir diese Angaben gilt der herzliche Dank der Generalsekretirin der Vereinigung hoherer Ordensoberinnen
Deutschlands (VOD), Schwester M. Adalberta Oeking ADJC (Bonn) und dem Generalsekretir der Vereinigung
Deutscher Ordensobern (VDO), Pater Wolfgang Schumacher O.Carm. (Bamberg). Vgl. TONI DIEDERICH, »Ar-
chivwesen, kirchlichese, in: Lexikon fiir Theologie und Kirche, 3. Auflage, Freiburg 1993, 949-952,
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technischer Ausstattung, die wachsenden Arbeiten in ihren »lebenden Archiven« zu
erfiilllen. Als »lebende Archive« sind auch die Ordensarchive und -registraturen zu
bezeichnen, da selbst bei kleiner werdenden Mitgliederzahlen in unserer »biirokratisier-
ten Gesellschaft« die Verwaltungsabldufe sich immer komplexer gestalten und damit der
Schriftgutanfall fortlaufend grofer wird.

Bereits vor diesem nicht leichten Hintergrund des Archivwesens der Orden und
Kongregationen in Deutschland in einer Phase des Ubergangs von der volkskirchlichen
zur »postmodernen« Epoche gewinnt der Aufbau des Provinzarchivs der Spiritaner in
Knechtsteden seine besondere Bedeutung. Die deutsche Provinz der Kongregation
erfiillt damit beispielhaft einen pdpstlichen Auftrag. Denn schon Papst Johannes XXIII.
verdffentlichte in Ankniipfung an éltere Traditionen der Kirche am 5. Dezember 1960
einen Erlaf an die »Ordinarien und Ordensoberen Italiens iiber die Verwaltung der
Archive«, der speziell fiir das gesamte kirchliche Archivwesen der Ordensgemein-
schaften besondere Bedeutung einnimmt. Danach sollen die Oberen der Ordensprovin-
zen u.a. »Beauftragte fiir die Archive ernennen«. Zu deren »Hauptaufgaben« gehort es
nach Punkt sieben dieser papstlichen Verlautbarung, dafiir zu sorgen, »daf} jedes Archiv
in Ordnung gehalten und das vorgeschriebene Inventarverzeichnis gefiihrt wird«.® Aus
archivwissenschaftlicher Perspektive sind bisher nur wenige Spuren von einer Rezeption
und Umsetzung dieser dlteren pipstlichen Empfehlung bei den Ordensgemeinschaften
festzustellen.

Diese pipstlichen Impulse wurden 1988 durch die an der romischen Kurie neu
gegriindete »Papstliche Kommission zum Erhalt des kiinstlerischen und historischen
Erbes der Kirche« verstirkt. Sie war bis zum 4. Mai 1993 zunichst der vatikanischen
Kongregation fiir den Klerus eingegliedert und soll sich mit den Bereichen »Kunst,
Archiv- und Bibliothekswesen« befassen. Die seitdem selbstindige »Pipstliche Kommis-
sion fiir die Kulturgiiter der Kirche«, die zustindig sein soll fiir den Erlaff von Direkti-
ven fiir die gesamte Kirche, hat inzwischen begonnen, mit den Bischofen der gesamten
Kirche Kontakt aufzunehmen, um ihre Aufgaben zu erldutern. Das Wissen um die
Arbeit der Kommission scheint in Deutschland bisher auf einen exklusiven Kreis
beschriankt zu sein und wurde anscheinend noch nicht von den Ordensarchivaren
rezipiert.?!

* »Instruzioni agli eccellentissimi e ai reverendissimi superiori religiosi d’Italia sull’amministrazione degli archivi

(5.12.1960)«, in: Acta Apostolicae Sedis 52 (1960) 1022-1025; ALFRED COHAUSZ, »Der Heilige Stuhl und die
kirchliche Archivpflege der Neuzeit«, in: Der Archivar 15 (1962) 203-208; REIMUND HAAS, Entwicklung der
Archivpflege der katholischen Kirche in Rheinland und Westfalen, 33-94, hier 64f; zuletzt: Fiihrer durch die
Bistumsarchive der katholischen Kirche in Deutschland, *1991, 43-46.

# Vgl. JOHANNES PAuLUs PP II., »Constitutio apostolica de romana curia, Pastor Bonus 28.6. 1988«, in: Acta
Apostolicae Sedis 80 (1988) 841-912, hier aa 99-104, 885f; VINCENZO MONACHINO, »Die >Associazione Archivistica
Ecclesiasticac und das kirchliche Archivwesen in Italien«, in: HELMUT BAIER (Hg.), Kirche in Staat und Gesellschaft
im 19. Jahrhundert. Referate und Fachvortrdge des 6. Internationalen Kirchenarchiviags Rom 1991, Neustadt 1992,
241-252, hier 250; Deutsche Tagespost 46 (1993) Nr. 54, 6.5., 6.
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So finden sich bisher in der deutschen Literatur nur veroffentlichte Findbiicher von
Ordensarchiv-Bestinden, die in staatlichen Besitz gelangt sind.”” Speziell bei dem
missionsgeschichtlichen Vergleich konnen die franzosischen Archive der katholischen
Kirche® und die evangelischen Kirchenarchive in Deutschland® schon auf gute Modelle
blicken. Gut erforscht sind beispielsweise die Bestinde der Evangelischen Missions-
gesellschaften, wie Ulrich van der Heyden jiingst am Beispiel der »Berliner Missions-
gesellschaft«® gezeigt hat. Selbst in den Forschungen zum Missions-Imperialismus wird
nur vereinzelt auf Ordensiiberlieferungen zuriickgegriffen.”® So konnte Horst Griinder
fiir seine grundlegende Studie tber christliche Mission und die deutsche Kolonialzeit
nur auf das Generalarchiv der Spiritaner in Chevilly/Paris zuriickgreifen, noch nicht
aber auf das der deutschen Provinz in Knechtsteden.”

Bei dem Provinzarchiv der deutschen Spiritaner handelt es sich um ein sogenanntes
»mehrzelliges Archive, d.h. es.enthilt Schriftgutiiberlieferungen aus mehreren Héiusern
der Provinz und umfaBt insgesamt 610 Verzeichnungseinheiten. Entsprechend dem
allgemeinen archivwissenschaftlichen Standard fiir ein archivisches Vollfindbuch werden
im Einleitungsteil (I.) zunichst kurz die Ordens- und Archivgeschichte skizziert. Dazu
gehort als Besonderheit neben der Liste der Provinziale die Kurzbeschreibung der
Missionsgebiete der deutschen Spiritaner. Die anschlieBende Bibliographie der wichtig-
sten ordensgeschichtlichen Verdffentlichungen wird abgerundet durch einen Uberblick
tiber die Quelleniiberlieferung zum Kloster Knechtsteden in den umliegenden kirch-
lichen und staatlichen Archiven.
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“ Vgl. z.B. ANTON GOssI, Das Archiv der oberdeutschen Minoritenprovinz im Staatsarchiv Luzern, Luzern-Miinchen
1979; HANS J. DOMSTA, »Inventar des Archivs der Kélnischen Provinz der Franziskaner im Stadtarchiv Diirens, in:
Diirener Geschichisbldrter 68 (1979) 103-147; 69 (1980) 115-157; 70 (1981) 49-100; JOHANNES SIMMERT, Inventar
des Archivs der Kartause St. Beatusberg vor Koblenz, Koblenz 1987.

® Vgl. Les archives missionaires. Actes du & congrés national des Archivistes de I'Eglise de France, Paris 30
novembre, 1 et 2° décembre 1990, Paris 1991; BRIGITTE WACHE, Initiation aux: sources archivistiques de !'histoire du
catholicisme frangais, 67-72; REIMUND HAAS, »Missionsarchive im Wandel«, in: Der Archivar 46 (1993) 460.

* Vgl. WOLFGANG EGER, »Das Archivgut der Missionswerke, verdeutlicht am Archiv der Ostasienmissions, in:
Allgemeine Mitteilungen (der) Arbeitsgemeinschaft der Archive und Bibliotheken in der evangelischen Kirche, Nr. 25,
November 1984, 1-27; HELMUT TALAZKO, »Handbuch des kirchlichen Archivwesens, Teil 2. Ein Zwischenbericht«,
in: Ebd., Nr. 28, Februar 1990, 49-63.

* REINER OELSNER, »Das Archiv der Berliner Missionsgesellschaft als Primirquelle fiir historische Forschungens, in:
Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft 42 (1986) 276-286; ULRICH VAN DER HEYDEN, »Das Archiv und die
Bibliothek der Berliner Missionsgesellschaft — eine kaum bekannte Quelle fiir Ethnologen und Uberseehistorikers, in:
Archivmitteilungen 42 (1993) 1-11.

% Vgl. u.a. KARL HAMMER, Weltmission und Kolonialismus, Miinchen 1981; OSKAR STOFFEL, Die katholischen
Missionsgesellschaften. Historische Entwicklung und konziliare Erneuerung in kanonistischer Sicht, Immensee 1984;
GIANCARLO COLLET, Das Missionsverstdndnis der Kirche in der gegenwidrtigen Diskussion, Mainz 1984; DERS.,
»Mission und Kommunikation. Zum Beitrag von Missionswissenschaft fir die Gegenwiirtigkeit von Theologie«, in:
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 74 (1990) 1-18; GERHARD BESIER, »Mission und
Kolonialismus im PreuBen der Wilhelminischen Arac, in: Kirchliche Zeitgeschichte 3 (1992) 239-253; DERS., Religion,
Nation, Kultur. Die Geschichte der christlichen Kirchen in den gesellschaftlichen Umbriichen des 19. Jahrhunderts,
Neukirchen-Vluyn 1992, 137-151, 254-256.

¥ Vgl. HORST GRUNDER, Christliche Mission und deutscher Imperialismus. Eine politische Geschichte ihrer
Beziehungen wihrend der deutschen Kolonialzeit (1884-1914) unter besonderer Beriicksichtigung Afrikas und Chinas,
Paderborn 1982, 391, und »Spiritaner« im Register.
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Keine Uberlieferung ist in Knechtsteden erhalten geblieben aus der ersten Phase der
Spiritaner in Deutschland. Den 1863 in Kaiserswerth, Marienthal und Marienstadt
gegriindeten ersten deutschen Niederlassungen war nur eine Existenz von rund 10
Jahren beschieden, da die Spiritaner als »jesuitenverwandt« bereits mit dem ersten
Reichs-Kulturkampfgesetz von 1872 wegen ihrer »staatsgefihrdenden« Titigkeit aus
dem Deutschen Reich ausgewiesen wurden.?

Das Findbuch zum Provinzarchiv enthdlt auch keine Archivalien zur Geschichte der
im Jahre 1130 als Tochterkloster von Prémontré aus in Knechtsteden gegriindeten
bedeutenden Primonstratenserabtei. Deren Archiv ging grofitenteils in den Wirren der
Franzosischen Revolution im Jahre 1795 unter.” Nachdem der letzte Chorherr Winand
Kayser (1 1842) die Klostergebiude vor der Zerstorung gerettet hatte, brannten jedoch
Kirche und Klostergebdude im Jahre 1869 weitgehend aus. Als die an Knechtsteden
interessierten Beuroner Benediktiner im Jahre 1893/94 dem rheinischen Maria Laach
fiir eine Neugriindung den Vorzug gaben, konnte der erste Superior der deutschen
Provinz, Pater Amandus Acker CSSp. (1848-1923), sich dort niederlassen. Der
preuflische Kultusminister Robert Bosse hatte am 12. Februar 1895 seine Zustimmung
gegeben zu »einer Niederlassung in Knechtsteden betreffs Ausbildung deutscher
Missionare fiir die Heidenmission, namentlich in Deutsch-Ostafrika«.*

So ist der Hauptteil des Inventarbandes (II.) nach den Hiusern der deutschen Provinz
dementsprechend in vier Teile (A-D) aufgeteilt. Mit 428 Nummern stellt das Missions-
haus Knechtsteden als »Mutterhaus« den grofiten Teilbestand (A) dar. Der dortigen
Uberlieferung zur Geschichte der deutschen Provinz vorangestellt sind nur wenige
ibergeordnete Dokumente zur allgemeinen Ordensgeschichte der Missionsgesellschaft
vom Heiligen Geist, wie beispielsweise die Regeln der Kongregation und Protokolle der
Generalkapitel sowie die Geliibdevorschriften. Denn die im Generalatsarchiv der
Spiritaner in Chevilly liegenden Quellen zur deutschen Provinzgeschichte koénnen vom
archivischen Provenienzgedanken her nur separat erschlossen werden, was in einem
eigenen Projekt geplant ist.

Rund 100 Akteneinheiten dokumentieren Aufbau und Entwicklung der deutschen
Provinz aus der Perspektive von Knechtsteden (2.). Hier war von 1896 bis 1968 als
»Kleines Scholastikat« die Missionsschule angesiedelt, aus der sich das heutige Gymna-
sium entwickelte. Als »Grofies Scholastikat« war von 1903 bis 1967 in Knechtsteden die
ordenseigene philosophisch-theologische Hochschule fiir die Klerikerausbildung in
Deutschland beheimatet. Das innere Leben spiegelt sich in den Tagebiichern, Profef-
und Kapitelsunterlagen der Patres- und der Briiderkommunitit wider. Die Werbung fiir
den Missionsgedanken lief u.a. tiber die Missionshduser sowie iiber das »Liebeswerk

28

Vgl. JOSEF THEODOR RATH, Zur Geschichte der Deutschen Provinz der Kongregation vom Heiligen Geist, Heft 1.,
26-32; DERS., ebd., Heft ., 3-9; EDUARD HEGEL, Das Erzbistum Koln zwischen der Restauration des 19.
Jahrhunderts und der Restauration des 20. Jahrhunderts 1815-1962, Bd. 5, 556-558.

* Vgl. FERDINAND EHLEN, Die Primonstratenser-Abtei Knechtsteden. Geschichte und Urkundenbuch, Koln 1904;
FRIEDRICH WILHELM SAAL, Die Abtei Knechtsteden im 17. Jahrhunderr, Averbode 1962; 850 Jahre Klosterkirche
Knechtsteden 1138-1988 (= Anm. 1).

* JosEF THEODOR RATH, Zur Geschichte der Deuischen Provinz der Kongregaiion vom Heiligen Geist, Heft V., 16,



Zur Erschlieffung missionsgeschichtlicher und ethnologischer Quellen 171

vom Heiligen Geist«, das sich bis zur kirchengeschichtlichen Epochengrenze des II.
Vatikanums an die Laien und Freunde des Ordens richtete.

Dieser erste ordensgeschichtliche Schwerpunkt wird durch Personalunterlagen iiber
»Ordensangehorige« (3.) ergidnzt. Darunter befinden sich neben Nachrufen und Lebens-
bildern von Patres und Briidern auch Weihe und Jubildumsberichte tiber die Missions-
bischéfe F.X. Vogt (Deutsch-Ostafrika 1906) und Peter Kelleter (Siidafrika 1950,
T 71991

Nach Umfang und missionsgeschichtlicher Bedeutung machen im Teilbestand
Knechtsteden die »Nachldsse der Patres und Briider« (5.) mit rund 250 Verzeichnungs-
einheiten die grofite Untergruppe iiberhaupt aus. Von den insgesamt 43 verschiedenen
Nachldssen und NachlaBsplittern stammen 30 von Patres und die iibrigen von Briidern.
Neben personlichen Unterlagen und Korrespondenzen finden sich hierin Berichte,
Tagebiicher, Memoiren und Erzdhlungen, die Zeugnis vom konkreten Alltagsleben der
Missionare in den verschiedenen Missionsgebieten geben.

Von den Nachlissen der Patres ist ordensgeschichtlich zunichst der des Griinders und
ersten Provinzials der deutschen Provinz, Pater Amandus Acker, zu nennen. Nachdem
er zwischen 1875 und 1894 als Sansibarmissionar Erfahrungen und Ansehen erworben
hatte, wurde er nach seiner Riickkehr nach Deutschland zu einer Leitfigur der Volks-
mission und trug nicht unwesentlich dazu bei, daB der Missionsgedanke in der Zeit um
die Jahrhundertwende im deutschen Katholizismus groBe Resonanz fand. In seinem
NachlaB ist ein Grofiteil der Reden und Aufsitze zu zeitgendssischen Fragen der
Mission und Kolonialpolitik bis zum Jahre 1919 erhalten.*

Die ganze Breite der Provinzgeschichte der deutschen Spiritaner spiegelt sich in dem
zweitgroften Bestand des Archivs, dem des »Kolner Provinzialates« (B). Unter den
rund 150 Verzeichungseinheiten befinden sich neben den Kapitelsakten der Kongrega-
tion und Korrespondenzen der Provinziale (8.2.) auch zentrale und ergénzende Uberlie-
ferungen zu den Missionshiusern (3.) und Missionsschulen (4.) sowie den Missions-
gebieten. Nicht nur die Korrespondenz mit den »im Zweiten Weltkrieg internierten
Patres und Briidern« (8.3) zeigt, wie sehr die Ordensgeschichte von den Phasen der
Kirchengeschichte mitgeprigt war.

Von den weiteren Hausern in der deutschen Provinz liefen sich eigene Provenienzen
fiir das Missionshaus St. Guido in Speyer (seit 1922) (C) mit Missionsschule (2.),
Noviziat (3.) und Spitberufenen-Institut sowie fiir das Missionshaus Heilig Geist in
Broich (bei Aachen, seit 1903) (D) bilden. Zu den nicht mehr bestehenden Missions-
hdusern bzw. -schulen in Buchen (1953-1985), Donaueschingen (1922-1993), Heim-
bach (1913-1924), Menden (1925-1980), Neuscheuren (1903-1919), Winterberg

' Zu Msgr. Franz Xaver Vogt CSSp. (1870-1943), »einem der erfolgreichsten Bischdfe in der neueren Missions-

geschichte Afrikas«; vgl. JOSEF THEODOR RATH, Mortuarium der Deutschen Provinz der Kongregation vom Heiligen
Geist 1857-1975, 154, Nr. 1943.
* Vgl. ERNST BISMARCK, Le P. Amand Acker 1848-1923, Knechtsteden 1925; JOSEF THEODOR RATH, Zur Geschichte
der Deutschen Provinz der Kongregation vom Heiligen Geist, Heft V., bes. 14-71; DERS., Mortuarium der Deutschen
Provinz der Kongregation vom Heiligen Geist 1857-1975, 87-89, Nr. 235. Vgl. auch die verschiedenen Berichte in:
Echo aus den Missionen 1 (1899).
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(1922-1924) und Zabern (1899-1919) finden sich dagegen nur Quellen in den Uberlie-
ferungen des Mutterhauses und Provinzialats.*

Die Erschliefung des Aktenbestandes der deutschen Provinz im Hinblick auf die
Ordensgeschichte wird abschlieBend dadurch abgerundet (II1.), daB die Bearbeiterin im
Findbuch neben dem tiblichen Personen- und Ortsindex je ein spezielles Namensregister
fiir die Spiritaner der deutschen Provinz und die aus anderen Provinzen erstellt hat.

2. Missionsgeschichtliche Bedeutsamkeit

Nach diesem zunichst mehr ordensgeschichtlichen Uberblick iiber das Provinzarchiv
sollen nun vor allem noch missionsgeschichtliche und ethnologische Teilbestinde und
Schwerpunkte angefithrt werden. Als Orientierung hilfreich ist dabei vor allem die
Kenntnis iiber die Missionsgebiete der deutschen Spiritaner in Brasilien (ab 1920),
Kamerun (1912-1919), Nigeria (1930-1940), Stdafrika (ab 1923) und Tanzania
(1896-1919). Deutsche Patres und Briider arbeiteten aber auch in den Missionsgebieten
anderer Spiritanerprovinzen, z.B. in Angola 1922-1935 und in Zaire ab 1912. Hierzu
finden sich Uberlieferungen sowohl im Knechtstedener (A 4.) als auch im Kolner
Teilbestand (B 6.). Diese Missionsgebiete, die die deutschen Spiritaner im Laufe der
vergangenen 100 Jahre {ibernommen haben, waren »missionarisches Neuland«. Wie die
in beiden Gruppen dazu iiberlieferten Materialien und Korrespondenzen dokumentieren,
haben die deutschen Spiritaner in diesen Einsatzgebieten nicht nur die Fundamente fiir
die Missionierung der indigenen Bevolkerung gelegt, sondern auch die ersten Kapitel
der Missionsgeschichte dieser Gebiete geschrieben.

So findet man hier z.B. Berichte iiber die erste Ausreise von Missionaren nach Afrika
und Siidamerika, Baupldne der Kathedrale in Cruzeiro (Brasilien), von Spiritanern
abgefafite Schriften in den einheimischen Sprachen zur religiosen Unterweisung der
Bevolkerung oder aber ein Verzeichnis der Drucktypen der Druckerei einer Missions-
station. Die Briefe des Musikwissenschaftlers Pater Dr. Herbert Douteil CSSp., die
auszugsweise schon in seinen Biichern publiziert wurden,* vermitteln ein sehr detail-
liertes Bild iiber die heutige Lage der Mission im Norden Brasiliens, wie sie trotz
moderner Kommunikationsmittel bisher kaum dokumentiert wurde.

Im Teilbestand des Klosters Knechtsteden ist unter den Nachlissen der von Pater
Berthold Kromer CSSp. (1900-1960) mit 130 Verzeichnungseinheiten nach Umfang
und Bedeutung der grofite (A 5.1.18). Die Grundlage fiir die umfinglichen Aufzeich-
nungen, Exzerpte und Materialsammlungen zu Missionsmethoden und -geschichte legte
er zwischen 1929 und 1931 auf einer Reise durch alle Arbeitsgebiete der Kongregation
in Afrika.” Durch die weiterhin tiberlieferten zahlreichen Fotographien und umfangrei-

* Vgl. die verschiedenen Berichte ebd.

* Vgl. HERBERT DOUTEIL, Unter dem Kreuz des Siidens, Dormagen 1983; DERS., Mosaik der Hoffnung, Dorma-
gen-Cruzeiro do Sul 1987; DERS., Nur ein Tropfen, Dormagen-Cruzeiro do Sul 1991.

* Vgl. BERTHOLD KROMER, Vom neuen Afrika, Als Forscher, Missionar und Filmoperateur durch den mifiver-
standenen Erdteil, Disseldorf 21932.
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chen Filme liegt auBergewdhnlich gutes Quellenmaterial zu Vorgiangen und Ereignissen
in den verschiedenen Spiritanermissionen vom Beginn der dreifiger Jahre vor. Des
weiteren sei stellvertretend fiir die ethnologische, linguistische und missionsgeschicht-
liche Uberlieferung in den Nachlissen der Patres nur der von Pater Matthias Dierichs-
weiler CSSp. (1903-1990) genannt (A 5.1.5). Darin sind bisher kaum bekannte
Worterblicher und Grammatiken zu den indigenen Sprachen Nigerias (Ibo und Tiv)
erhalten, die er wihrend seiner Internierung in einem englischen Camp in Kinsing-
ton/Jamaica verfafite. Der Nachla von Pater Wilhelm Hansen CSSp. (1908-1989)
beinhaltet eine umfangreiche Materialsammlung zur Spiritanermission in Nigeria und
Brasilien von den dreiffiger bis in die achtziger Jahre (A 5.1.9).

Entsprechend der bis zum II. Vatikanum existierenden strikten Trennung der Lebens-
und Arbeitsbereiche von Patres und Bridern dokumentieren die Briidernachlisse
(A 5.2) die Missionsgeschichte aus einer anderen Perspektive. Sie zeichnen in ihren
mehr personlich eingefirbten Erlebnisberichten vor allem ein Bild vom Alltagsleben in
den Missionsgebieten. Die »Vita Bennonis« von Bruder Benno Casper CSSp.
(1879-1957) erzéhlt iiber 70 Jahre Missionsarbeit in Ostafrika und Trinidad, Bruder
Camillus Eller CSSp. (1884-1959) verfafite ein zweibidndiges »Memoirs aus dem
Werdegang einer Kaffe-Pflanzung«, und von Bruder Joseph Zeyen CSSp. (1872-1955)
ist ein Unterrichtsentwurf aus dem Jahre 1952 fiir eine Secondary School iiberliefert
tiber die »Zubreitung und Konservierung von Nahrungsmitteln ...«.

Eine Voraussetzung fiir die Expansion der katholischen Mission in Ubersee war die
in Deutschland sich vor der Jahrhundertwende in Gesellschaft und Kirche ausbreitende
Kolonial- und Missionsbewegung. Dieser »Heimatmission« entsprechend befinden sich
in den beiden Hauptbestinden des Provinzarchivs unter den Untergruppen »Missions-
werbung« (A 4.2, B 6.3) ordenseigene Werbeschriften und Missionsvortrige. Von der
Entwicklung der Missionsbewegung und der Arbeit der Spiritaner an der »heimatlichen
Missionsfront« zeugen verschiedene Uberlieferungen wie Programme von Missionsver-
anstaltungen und Missionsfesten, Werbeschriften fiir den Missionarsberuf oder Dank-
karten fiir den »Kauf von Heidenkindern«.*® Die neuere Konzentration der Missions-
arbeit zeigt sich besonders in der Uberlieferung tiber die Zusammenarbeit mit den
anderen deutschen Missions- und Entwicklungshilfe-Einrichtungen (B 7) bis hin zur
Griindung der neuen Missionszeitschrift »Kontinente« im Jahre 1966.

Mit der Ordnung und Verzeichnung des Provinzarchivs der deutschen Spiritaner
wurden nicht nur die Uberlieferungen zur Geschichte der deutschen Spiritaner erschlos-
sen. Fir die ehemaligen und heutigen Arbeitsgebiete der Spiritaner in Afrika und
Stidamerika wurden zugleich umfangreiche Primir- und Sekundiirquellen zur Missions-
geschichte zuginglich gemacht, die bisher und abgesehen vom verstorbenen Pater Rath
fiir die Forschung nicht zugénglich waren. Wie nur kurz skizziert werden konnte, stellt
sich mit der bevorstehenden Errichtung des Provinzarchivs der deutschen Spiritaner in
Knechtsteden nicht nur ein zweites, archivarisch qualifiziert erschlossenes Ordensarchiv

* Vgl. JOSEF THEODOR RATH, Zur Geschichte der Deutschen Provinz der Kongregation vom Heiligen Geist, Heft V.,
30-47.
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im Erzbistum Kéln vor, sondern auch ein neues Feld fiir missionswissenschaftliche
Forschungen.

Summary

In Germany, there are about 1000 archives of religious orders and congregations
of the Catholic Church. However, the ecclesiastical archivist and the missionary re-
searcher know very little about their rich archival tradition and their contents. From
1985 the author managed a unique subsidiary archives service project (»Subsididre
Pfarrarchivpflege«) for the parish archives in the region of Neuss. First of all, 41
parish archives and the old archives of the Alexian Brothers were dealt with by more
than 10 collaborators, who were mainly sponsored by public work scheme grants.
Likewise the archives of the German Province of the Spiritan Congregation (Con-
gregatio S. Spiritus sub tutela Immaculati Cordis Beatissimae Virginis Mariae, CSSp.)
were handled by B.-M. Peters from 1991 to 1993. The Spiritans are the oldest of the
missionary congregations in the archbishopric of Cologne and will celebrate in 1995
their centenary of active service in Knechtsteden (Community of Dormagen, situated
between Neuss and Cologne). Thus, their records needed to be arranged in time.

The result of the pilot project is a finding aid of about 200 pages. It does not only
deal with the history of the German Province of the Spiritans (1.) but also with the
history of missions in the Catholic Church. This means of reference conveys the titles
of 610 items and discloses the following classification of records: the mother-house in
Knechtsteden (A), the provincial office in Cologne (B) and the former and the still
existing houses in Spire (C) and Broich (D). Furthermore, it presents the documentation
of the internal life, the diverse activities and the changing of the religious way of life of
the Spiritans after the Second Vatican Council.

The Spiritan Archives in.Knechtsteden are of great importance to the history of
missionaries in those countries where the German Spiritans lived and worked, i.e., in
Brasil, Cameroon, Nigeria, South Africa and Tanzania (2). The 43 collections of
personal documents of the Fathers and Brothers who worked within the missions have a
special significance for ethnology, e.g. the extensive collection of manuscripts of Father
Berthold Kromer (t 1960) dealing with the indigenous languages in Nigeria. The
personal papers of the Spiritan Brothers reflect daily life in the missionary stations.
Finally, these files disclose how, in Germany, the publicity campaign at home on behalf
of the missions and their organisations have changed during the past hundred years.

This method of processing the archives of the German Province of the Spiritan
Congregation, reveals the historical documentation as a prototype of the archives of
religious orders and also for ecclesiastical history. The Spiritan sources of their
activities in Africa and South America are now easily accessible for research into the
history of missions, whereas before they could only be used by the German historian of
the Spiritan Congregation, Father Josef Theodor Rath CSSp. (1900-1993).



GEDANKEN ZU EINER GESCHICHTE
DER INDISCHEN MYSTIK!'

von Tilmann Vetter

Einleitung

Anregung und Voraussetzung fiir den folgenden Vortrag sind die beiden bisher
erschienenen Bdnde (1990 und 1993) von Kurt Ruhs »Geschichte der abendlindischen
Mystik«. Die Anregung besteht darin, ein Zhnliches Konzept fiir eine Geschichte der
Mystik in Indien zu entwerfen, zumindest fiir die dltere Zeit, in der mein Forschungs-
schwerpunkt liegt. Der Begriff Mystik wird also nicht mehr nur, wie schon gebriuch-
lich, auf einzelne indische Texte oder Textgruppen angewandt. Statt dessen soll ein
Uberblick geschaffen werden. Mit der Bezeichnung »Geschichte« werden dabei keine
allzu groBen Anspriiche verbunden. Wie bei Ruh soll in kondensierter und oft auch
wortlicher Form ein Eindruck von den Quellen vermittelt, nach Moglichkeit ein Bezug
auf Friiheres und Spateres hergestellt und eine Vermutung iiber den Erfahrungsgehalt
ausgesprochen werden. In der Diskussion wird die wichtigste Forschungsliteratur
berticksichtigt und damit den Kennern erneut und einem interessierten Publikum
erstmalig vor Augen gefiihrt. :

Die Voraussetzung besteht darin, daB ich nicht auf allerlei bis jetzt versuchte
Bestimmungen und Einteilungen von Mystik (und sei es auch nur Indiens) eingehe,
sondern nur mit einer Art Definition arbeite, die sich aus der Lektiire von Ruhs
Geschichte im Hinblick auf indische Texte ergeben hat. Diese lautet:

»Zu behandeln sind Dokumente, die mit abstrakten Begriffen das Umfassen oder
Ubersteigen alles Endlichen andeuten, und ausdriicklich oder durch die Arr des Andeu-
tens, oder auch durch Nennung eines bestimmten Verhalrens auf eine Erfahrung hinwei-
sen, die als Vorwegnehmen endgiiltigen Heils aufgefaBt werden kann.«

Es geht also um Material, das eine gewisse Verwandtschaft mit philosophischen
Texten hat, nicht um das altindische Opfer oder eine an konkrete Gestalten gebunden
bleibende Bhakti® oder andere Dinge, die bisweilen auch das Wort Mystik evozieren.
Bei diesen Dokumenten lassen sich gewisse Strukturen und Entwicklungslinien auf-
zeigen.

' Uberarbeitete Fassung eines Vortrags, der im Dezember 1993 am Wiener Institut fiir Indologie gehalten wurde.

® Gottesliebe kann nur dann in eine so umgrenzte Geschichte aufgenommen werden, wenn sie Momente kennt, wo die
Konkretheit des Zugangs zum Géttlichen durchbrochen wird. In Ruhs Kapitel iiber Bernhard von Clairvaux (Band I,
VIII) werden solche Momente aufgezeigt. DaB es dieses Durchbrechen auch in Indien gab, wird besser in einer Skizze
der Mystik der spateren Zeit behandelt. Im Kern kann so etwas aber wohl schon in Bhagavadgita XVIII 55 (bhaktya
mam abhijanati ... viSate tadanantaram) gefunden werden, wenigstens in der Deutung der Stelle durch §ahkara, der
sich selbst aber nicht an Bhakti interessiert zeigt.
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Das Verhiiltnis zur Geschichte der indischen Philosophie

Zuvor sei aber noch das Verhdltnis zur Geschichte der indischen Philosophie geklart.
Dabei ist in erster Linie an Erich Frauwallner zu denken. Ihm verdanken wir bekannt-
lich das erste historische Konzept einer solchen Geschichte und eine bewundernswerte
Verwirklichung bei der ilteren Zeit (Frauwallner 1953, 1956).

Frauwallners Ausfithrung ist aber mit dem Versuch belastet, Texte iiber Erlosungs-
wege und Mystik einzubeziehen, die dem bei ihm herrschenden Begriff von Philosophie
(Orientierung am alten Griechenland) kaum entsprechen. Man sollte meinen, daff dann
Mystik und Ahnliches iiberall beriicksichtigt werden. Das ist aber nicht so, sobald ein
Text tatsidchlich zur Geschichte der Philosophie beitrdgt. Dann werden Teile, die zur
Mystik beitragen konnten, nicht mehr beachtet.

Ich bin nicht dafiir, unter dem Stichwort »Philosophie« soviel wie méglich zu
behandeln. Um sich von der Gesamtheit der geistigen und auch fiir die Philosophie
indirekt wichtigen Entwicklungen in Indien ein Bild machen zu kdnnen, sollte eher, wie
bei den europdischen Entwicklungen, eine Geschichte der Philosophie mit einer
Geschichte der ihr verwandten Mystik (wie auch mit anderen Geschichten) erginzt
werden. Die Geschichte der indischen Philosophie verliert dann Texte, die nicht
wirklich zu ihr gehoren; bei Texten, die sowohl zu ihr als auch zur Mystik beitragen,
kommen mystischen Aspekte zu ihrem Recht.

Dies soll kurz an der beriihmten Belehrung Svetaketus in Chandogya-Upanisad VI
demonstriert werden. Dieser Text aus der Mitte des ersten vorchristlichen Jahrtausends
kann zweifellos, wie bei Frauwallner (1953, 80-92), als ein philosophisches, ja sogar
naturwissenschaftliches® Dokument betrachtet werden.

Es ist aber hinreichend bekannt, daf die darin vorkommenden Worte tat tvam asi
(aufgefaBt als »du bist das«) seit Sankara (um 700 n. Chr., siehe unten) als Ausloser
einer den Unterschied von Individuum und wahrem Selbst aufhebenden Erfahrung
angeschen wurden. Man konnte dies als oberflichlich ankniipfendes Benutzen erkliren.
Dies ist aber nicht so, auch wenn nicht alles gleich bleibt.

In der Belehrung Svetaketus gelten alle Dinge als zusammengestellt aus Glut, Wasser
und Nahrung; ihre individuelle Ausformung wird damit erklirt, da das personlich ge-
dachte Urseiende (saf), auf das auch die genannten Elemente zuriickgehen, in sie einge-
gangen ist.

Das konnte schon als Mystik gelten. So hat Alois Haas, wie Ruh (I 177) erwéhnt,
von Johannes Eriugena gesagt, er habe ein mystisches Konzept vertreten, daB das Sein
des gesamten geschaffenen Kosmos tiberhaupt nur sei, sofern es Theophanie sei.

In Chandogya-Upanisad VI findet sich aber noch mehr. Es wird auch gesagt, da}
man beim Tode, wie schon voriibergehend im tiefen Schlaf, mit dem Urseienden
wieder eins wird. Dies Einswerden soll Svetaketu ganz bewuBt vollziehen. Dazu wird
er mit dem Satz rat tvam asi* neunmal aufgefordert. Dies fiihrt zum Ursprung zuriick,

* Vgl. hierzu E. FRAUWALLNER, Geschichte der indischen Philosophie, Bd. 1, 90; H. BODEWITZ, »Uddalaka’s

Experiments with Salt (CHU 6,13)«, in: ABORI 72/73 (1993) 423-436.
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wobei diesem allerdings nicht, wie die spitere Benutzung des fat tvam asi will, sein
Prinzip-fiir-die-Welt-Sein genommen wird.

Eine erste Ubersicht

Mit dem Hinweis auf die Belehrung Svetaketus ist schon ein Teil dessen, was in den
lteren Upanisaden, d.i. im Vedanta, zum Thema beitrigt, besprochen. Der Anfang der
folgenden Skizze bringt dazu mehr. Mit der Upanisad-Tradition soll die Skizze auch
schliefen, und zwar mit den frithen Zeugnissen der Advaita-Auslegung. Dazwischen
sind buddhistische Formen von Mystik zu behandeln. Etwas detaillierter:

In den ilteren Upanisaden (Mitte des ersten Milleniums v. Chr.) haben wir es
zunédchst mit einer weltumfassenden Mystik zu tun, die in einem monistischen Denken
iiber Selbst und Welt zum Ausdruck kommt. Danach mit einer Mystik des Selbst,
welche die Welt nach innen hin transzendiert.?

Bei Dokumenten des iltesten Buddhismus (4. Jh. v. Chr.) treten uns drei alte Er-
scheinungsformen entgegen, die mit den Sanskritworten Dhyana (Meditation), Prajid
(unterscheidende Einsicht) und Nirodha (Stillegung) angedeutet werden kénnen. Hierbei
kann die hochste Stufe des Dhyana als Mystik angesehen werden, wenn ihr nicht
allerlei Formen von Wissen zugeschrieben werden.

Problematischer ist die zweite Form, die eine mehr rationale Alternative zu Dhyana
ist und mit unterscheidender Einsicht (Pali: pafnfia, Sanskrit: prajfia) alle Gegebenheiten
an einem weltenthobenen Selbst miBt und dadurch distanziert. In seiner weiteren
Entwicklung, wie sie sich in Buddhaghosas Visuddhimagga (um 400 n. Chr.) nieder-
geschlagen hat, zeigt dieser Weg aber eine eindeutig mystische Komponente; das
Messen und Abstandnehmen wird da von einer momentanen Offenbarung des Nirvana
gekront.

Die Wandlungen der dritten Form, des Nirodha, bringt die wichtigsten Zeugnisse der
buddhistischen Mystik. Die Stillegung sprachlichen BewuBtseins (samjfia) ist schon ein
vorbuddhistisches Ziel.® Eine Fortsetzung dieser alten Tradition diirfte auch am Anfang
der Yogasiitras vorhanden sein, wo Yoga als Ausschaltung aller psychischen Prozesse
definiert ist (citta-vriti-nirodha).

* Urspriinglich wohl, wie J.P. BRERETON in seinem Aufsatz: »Tat Tvam asic in Context« in ZDMG 136 (1986)
98-109, gezeigt hat, nicht: »das bist du« oder »du bist dase, sondern: »in der gleichen Weise (wie in Beispielen sichtbar
wurde) bist du (letztlich auch diese Essenz von allem)«. Der groBere Satz, in dem tat tvam asi erscheint, ist bei
Brereton (109) wie folgt tibersetzt: »That which is the finest essence, that the whole world has as its self, That is the
truth. That is the self. In that way are you, Svetaketu.« Ich danke Dr. Werba fiir den Hinweis.

* Es sei daran erinnert, daB eine dhnliche Unterscheidung beziiglich dieser Textgruppe schon in Rudolf Otto: West-
dstliche Mystik (1926; 3. Auflage lberarbeitet von G. Mensching, Miinchen 1971, 43ff) erscheint: Mystik der
Einheitsschau und Mystik der Selbstversenkung. Ansonsten geht es in diesem noch immer stimulierenden Buch
hauptsichlich um eine Gegeniiberstellung von Eckhart und Sankara.

¢ Siehe T. VETTER, »Some Remarks on Older Parts of the Suttanipata, in: Earliest Buddhism and Madhyamaka, ed.
by D. SEYFORT RUEGG & L. SCHMITHAUSEN, Leiden 1990, 36-56.
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Bei den innerbuddhistischen Wandlungen des Nirodha ist zunichst auf eine Konzen-
tration auf sechs Elemente einzugehen, die man sich als unendlich ausgebreitet vorstell-
te; dann auf eine im Visuddhimagga bezeugte Kombination dhnlicher Ubungen mit
unterscheidender Einsicht, die zu einem ldnger anhaltenden Erleben der Sphire des
Nirvana fiihren soll.

Die wohl beeindruckendste dieser Wandlungen ist in der dltesten Prajiaparamita Lite-
ratur (1. Jh. n. Chr.) und in Nagarjunas Merkversen (um 200 n. Chr.) zu finden. Da
wollte man ausschlieBlich mit unterscheidender Einsicht - aber in einer radikalisierten,
die Essenz und damit auch Existenz der Welt verneinenden Form - das als schon
immer erlangt geltende Nirvana offenbar machen.

SchlieBlich ist noch eine (von den drei genannten Formen zunichst relativ unabhingi-
ge) Stromung zu erwihnen, die sich auf das Visualisieren der Gestalt eines Buddha
richtete. Im Bhadrapalasiitra (um 150 n. Chr.) kam es unter EinfluB der Prajfiaparamita
zu der Feststellung, daf nicht nur der zuzeiten wie leibhaft erscheinende Buddha, son-
dern auch alles andere, was erscheint, ein Produkt des eigenen Geistes sei. Hier liegt
die Wurzel des Idealismus der ehemals realistischen Yogacara-Schule und auch
mystischer Wege im spiteren Tantrismus.

Damit sind die Voraussetzungen fiir die dann zu behandelnden Griindertexte der
Advaita-Auslegung der Upanisaden gegeben, der Mandiikya-Upanisad (um 450 n. Chr.)
und der dem Gaudapada zugeschriebenen Merkverse (um 500 n. Chr.).

In der weiteren Entwicklung des Advaita, sofern er Mystik und nicht theoretisch er-
starrte. Weltverneinung ist, treten die buddhistischen Elemente zuriick; da geht es vor
allem wieder, zumindest bei Sankara (um 700 n. Chr.), um einen Weg nach innen, der
mit realistischen Konzepten fundiert wird. Auch versuchte man, wie bei Mandanamisra
(um 750 n. Chr.) zu sehen ist, einige Aspekte der weltumfassenden Mystik der alten
Upanisaden zu integrieren.

Weiter soll diese Skizze der Geschichte der indischen Mystik nicht gehen.

Zum Erkennen von Mystik aus sprachlichen Merkmalen

Was bisher nur angedeutet ist, sei nun nadher ausgefiihrt und mit Stellen belegt. Zur
Einleitung soll kurz noch etwas zum Erkennen von Mystik aus sprachlichen Merkmalen
gesagt werden.

In Indien sind nicht viele Berichte tiberliefert, zumindest nicht in Sanskrit, die durch
ihre Sprachmerkmale Authentizitit mystischen Erlebens vermuten lassen. Man hat meist
mit Begriffen zu tun, die in einem klischeeartigen oder, spiter, scholastischen Text
iiberliefert sind. Eine Art Scholastik scheint, wie Sankara nahelegt, selbst fiir Autoren
mit mystischer Erfahrung ein Mittel des Ausdrucks und der Belehrung gewesen zu sein.

Wo wir aber Dokumente haben, die ein Erleben mitklingen lassen, sind sie eher onto-
logischer als psychologischer Art. DaB sie Dokumente der Mystik sind, hat man der
begeisterten Weise zu entnehmen, in der iiber die hochste Wirklichkeit als dem eigenen
Selbst gesprochen wird.
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Weltumfassende Mystik in den Upanisaden

DaB ein Erleben mitklinge, wird, um nun damit die Skizze zu beginnen, beim soge-
nannten Hymnus Sandilyas allseits anerkannt. In ihm wird zum Nachvollzug der Be-
schreibung eines weltumfassenden Selbst aufgefordert. Hinweise auf endgiiltiges Heil
umrahmen den Text. Die Beschreibung ist, wenigstens in der zweiten Hilfte, wo der
purusa (wortlich: Mann) das Subjekt ist, derart, daB man mit Frauwallner sagen kann
(1953, 135), es sei kein theoretischer Denker, der so spreche, sondern ein Mystiker,
der schildere, was er erlebt und geschaut habe.

Die iltere Version (in Satapathabrahmana X 6 3) lautet, wenn man mit einiger
Freiheit Hackers Ubersetzung (1985, 80) folgt und etwas kiirzt:

»Er soll ehrfiirchtig iiber das Selbst nachsinnen: daB es aus Denken besteht, daB ...
seine Gestalt Glanz ist, sein Wesen der Weltraum; daB es nach Wunsch Formen an-
nimmt und schnell ist wie das Denken, ... daB es alle Geriiche und Geschmicke in sich
hat, ... die ganze Welt durchdringt ... Wie ein Reiskorn oder Gerstenkorn oder Hirse-
korn oder eines Hirsekornes Kern, so ist dieser purusa im Innern des Selbst, golden
wie eine Flamme ohne Rauch. Er ist grofer als der Himmel, grofler als der Weltraum,
grofer als die Erde hier, groBer als alle Wesen ... Er ist mein Selbst. Zu diesem Selbst
werde ich, wenn ich von hier scheide ... Also sprach Sandilya.«’

Hacker hat dem Stiick in »Grundlagen des indischen Denkens« vier Seiten gewidmet
(1985, 80-84). Er sieht es als ein altes Dokument meditativer oder naturmystischer
Versenkung, aus welcher das Denken iiber das Selbst hervorgegangen sei.

Das ist liberzeugend und auch auf die Belehrung Svetaketus zu beziehen. Es diirfte
aber auch bereits ein bestimmtes Denken iiber das Verhiltnis von Selbst und Welt
vorauszusetzen sein, wie wir es z.B, in den Identifikationen von Mikro- und Makro-
kosmos in den Opfertexten finden. AuBerdem kénnen nicht alle beeindruckenden Aussa-
gen lber das Selbst aus einer solchen Versenkung und einem solchen Denken abgeleitet
werden.

Welttranszendierende Mystik in den Upanisaden

Es gibt ndmlich auch Texte, die hauptsichlich aus Verneinungen bestehen und dabei
zum Beispiel leugnen (was Sandilya behauptet hatte), daB das Selbst alle Geriiche in
sich habe. Es geht da nicht um eine weltumfassende, sondern um eine nach innen hin
weltiibersteigende Erfahrung, die — im Gegensatz zur weltumfassenden Form —
einiges Nachdenken tiber den Unwert aller endlichen Erscheinungen vorausetzen diirfte.

Der diese Texte kennzeichnende Weg nach innen hat Formulierungen erzeugt, die als
erste Hohepunkte einer transzendentalen philosophischen Tradition betrachtet werden
konnen, z.B. »du kannst den Seher des Sehens nicht sehen«.

! Mit einigen Anderungen (purusa erscheint nicht mehr, brahman kommt herein) findet sich der Hymnus auch in
Chandogya-Upanisad III 14.
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Die Art des Sprechens ist aber derart, daf mehr impliziert scheint als blofie Theorie;
es gibt auch Beziige zum endgiiltigen Heil und zur Allmacht des Selbst, wobei der
letzte Aspekt allerdings nicht festgehalten wird. Dazu zwei Belege aus der Brhadaran-
yaka-Upanisad, wie sie sich in dem von Gerhard Oberhammer und Chlodwig Werba
redigierten Frauwallnerschen Nachlafband finden.

In IIT 4 heift es: »Den Seher des Sehens kannst du nicht sehen, den Hérer des
Hérens nicht horen, den Denker des Denkens nicht denken, den Erkenner des Erken-
nens nicht erkennen. Das ist dein Selbst, das allem innewohnt. Was davon verschieden
ist, ist leidvoll« (Frauwallner 1992, 54).

Und in III 8: »Es ist das, was die Brahmanen das Unvergéngliche nennen; es ist nicht
grob, nicht fein, nicht kurz, nicht lang, ohne Blut, ohne Fett, ohne Schatten, ohne Fin-
sternis, ohne Wind, ohne Raum, ohne Haften, ohne Geschmack, ohne Geruch, ohne
Augen, ohne Gehéor, ohne Stimme, ohne Denken, ohne Glut, ohne Atem, ohne Mund,
ohne MaB, ohne Inneres, ohne AuBeres; es verzehrt nichts und niemand verzehrt es«
(Frauwallner 1992, 56).

Es sei auch noch auf Brhadaranyaka IV 4 22-23 hingewiesen (Frauwallner 1992,
71-73), wo erstens nach anfinglicher Nennung des Selbst als des Allherrn zu einer
Leugnung aller Pridikate {ibergegangen wird, zweitens von Weltentsagung gesprochen
wird (»Weil sie eben dieses als Stitte wiinschen, verlassen die Wandermonche ihr
Heim«) und drittens, was in den édlteren Upanisaden selten ist, Auswirkungen der
Erkenntnis des Selbst auf das Gemiit genannt werden: »Einer, der solches weil}, wird
friedvoll, beherrscht, beruhigt, geduldig und gesammelt (samahita).«

Das letzte gilt iibrigens als Resultar der Erkenntnis des Selbst und nicht wie bei
Spiteren (z.B. Sankara zu Brahmasttra 1 1 1: Samadamadisadhanasampat) als Vor-
bereitung. Die im Text genannten Voraussetzungen sind Vedastudium, Opfer, Spenden,
BuBie und Fasten und eben Weltentsagung.

Die wahrscheinlich dlteste Form der buddhistischen Dhyana-Meditation

Nun zum Buddhismus. Wie ich bereits frither (Vetter 1991) zu zeigen versuchte, trigt
er zundchst mit drei Formen zum Thema bei: erstens mit der urspriinglichen Dhyana-
Meditation und dem Erwachen des Buddha, wie ich sie aus den iberlieferten Texten
herausgearbeitet habe, zweitens mit einer Alternative zu dieser Meditation, der unter-
scheidenden Einsicht, und drittens mit einer Stillegung des sprachlichen BewuBtseins,
wovon die dltesten Spuren auf nichtbuddhistischen Ursprung hinweisen und nur
Verneinungen als Mittel zeigen.

Die urspriingliche Dhyana-Meditation kann etwa wie folgt beschrieben werden: Auf
der vierten und letzten Stufe hat man alle Gefithle angenehmer oder unangenehmer Art
hinter sich gelassen. Es ist nur noch ein Gefiihl reinen Gleichmuts (upekkha) da. Und
es herrscht reine BewuBtheit (sati), was bedeuten konnte, daB man sich des Gegeben-
seins aller objektiven und subjektiven Erscheinungen bewuft ist und dadurch zu einer
befreienden Erfahrung der Desidentifikation mit allem, was erscheint, kommt.
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Nicht mehr sinnvoll ist der Ausdruck Mystik wohl bei Dhyana, sobald man sich, wie
die meisten der dazu tiiberlieferten Stellen behaupten, auf der vierten Stufe an friihere
Existenzen erinnern und sehen soll, wie die Wesen ihrem Karma entsprechend wieder-
geboren werden, und sich schlieBlich die vier edlen Wahrheiten zusammen mit den ans
Dasein bindenden Fehlern zu BewuBtsein bringen sollen. Es gibt starke philologische
Griinde (Schmithausen 1981, 221 n. 75), um diese sogenannten drei Wissen als eine
literarische Konstruktion zu sehen; sie haben jedenfalls im Buddhismus keine Tradition
begriindet.

AuBerhalb des Buddhismus ist aber eine dhnliche Vorstellung, d.h. die Vorstellung
eines von diskursivem Denken freien Erlebens von Glaubensinhalten, in vielen Texten
zu finden, wobei oft noch an eine kiinstliche Hervorbringung — etwa durch Starren auf
ein einfaches Objekt — meditativer Konzentration gedacht wird.

Dieser Erkenntnisyoga (jianayoga) ist im allgemeinen Glaubensintensivierung und hat
nur entfernt etwas mit Mystik zu tun; er wird daher besser in einer allgemeinen
Geschichte indischer Spiritualitit behandelt.

Die Tradition der unterscheidenden Einsicht

Bei der zweiten altbuddhistischen Form, die als Mystik bezeichnet werden konnte,
handelt es sich um die zweite Variante® des Versuchs, sich auf einem mehr rationalen
Wege — durch unterscheidende Einsicht — von allem, was innen und auBen erscheint,
zu distanzieren.

Hier zergliedert man die Person und was ihr auBen gegeben ist in fiinf Konstituenten
und versucht von jeder einzusehen, daB sie, da verdnderlich und darum unbefriedigend,
nicht das wahre Selbst sein kann. Dabei wird mit dem MaBstab eines unveridnderlichen
und leidlosen Selbst gemessen, wie es sich in der weltiibersteigenden Mystik der &lteren
Upanisaden findet.

Dies ist ohne Zweifel eine Art Schluffolgerung. Es ist aber die Frage, ob es nur das
ist. Mir scheint es nicht ausgeschlossen, daf ein von Weltentsagung vorbereitetes Ab-
standnehmen vom gewdohnlichen Ich, das von einem solchen Mafstab bestimmt ist, zur
Ubersteigung begrifflichen Denkens fiihrte. Damit wire zu erkliren, wieso bei dies-
beziiglichen Predigten des Buddha vermerkt wird, die Herzen von so und soviel Zuho-
rern hdtten sich wdhrend der Verkiindigung von allen an die Welt bindenden Fehlern
gelost.

Wie das auch immer gewesen sein moge, eine Fortsetzung dieser Variante bringt
klare Hinweise auf Mystik. Man darf sich dafiir allerdings nicht mehr auf einen Reflex
des upanisadischen Selbst berufen. Die Abneigung, welche die meisten Buddhisten in
der Zwischenzeit gegen die Idee eines personlichen Selbst entwickelt hatten, erstreckte

= Zur Unterscheidung von zwei Varianten siche T. VETTER, The Ideas and Meditative Practices of Early Buddhism,
Leiden 1988, 36-37. Die erste Variante lautet: Die Konstituenten der Person sind nicht das wahre Selbst, da sie eine
Quelle von Schmerzen sind, und man nicht bestimmen kann, daB sie so oder so sein sollen.
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sich auch auf ein iberpersonlich gedachtes Selbst. Was mit dem {iberpersonlichen
Selbst gemeint war, ist aber bei den Theravadins im Begriff des Nirvana trotzdem da,
und zwar nicht nur im allgemeinen, sondern auch an dem Punkt des vélligen Abstand-
nehmens von allen Gegebenheiten, um den es hier geht.

Lambert Schmithausen (1978) hat dies aus Buddhaghosas Visuddhimagga klar heraus-
gearbeitet. Unterscheidende Einsicht befreit da von den Fehlern, die ans Dasein binden.
Sie tut dies nicht, weil sie in einem héheren Dhyana stattfindet, was nicht moglich ist,
noch weil sie danach stattfindet, was zwar giinstig ist, aber nicht nétig. Vielmehr fiihrt
ein durch das Buddhawort inspiriertes Nachdenken iiber die Vergénglichkeit nach ver-
schiedenen Anldufen dazu, daB sich das Unvergidngliche, das Nirvana, blitzartig
offenbart, was tibrigens zur restlosen Ausrottung der Fehler viermal geschehen sollte.

Fiir die hier gebrauchte Methode der Verginglichkeitsbetrachtung hat wohl der Erlo-
sungsweg der Sarvastivadins Pate gestanden; dieser nennt aber die Offenbarung des
Nirvana nicht und nimmt sich insofern wie eine rein philosophische Verlangensabtotung
aus. Es ist aber zu bemerken, dal man da einen ebenfalls mehrmals anzustrebenden,
abhisamaya genannten Gipfel dieses Nachdenkens kennt, der einem hoheren Dhyana
verglichen wird, jedoch nicht durch Konzentrationsiibung erreicht wird.

Wir haben hier eine Struktur, welche dem mittelalterlichen Schema des Aufstiegs von
Schriftlesung {iber Meditation (was Nachdenken iiber das Gelesene bedeutete) zur
Kontemplation vergleichbar ist.

Altere Formen der Stillegung des sprachlichen Bewuftseins

Nun komme ich zu den Wandlungen der Stillegung des sprachlichen BewuBtseins und
anderer psychischer Prozesse, des Nirodha, im Buddhismus.

Bei der ersten, noch zur Friihzeit gehorenden Anpassung der offensichtlich nur mit
Negationen arbeitenden vorbuddhistischen Form erscheint als Ziel die Reduktion des
sprachlichen BewubBtseins (samjfia, oft auch einfach mit »Vorstellung« wiedergegeben)
und aller Empfindungen (vedayita) und als Mittel die Konzentration auf sechs Elemente
(Erde, Wasser, Feuer, Luft, Raumither, Perzeption); die Stillegung wird in manchen
Texten als Mittel der Erlésung von Fehlern und Wiedergeburt angesehen.

Die Weise, wie der Anspruch auf Erlosung von Fehlern formuliert ist (Schmithausen
1981, 216), 14Bt an einen theoretischen Zusatz denken; man hat dies auch spiter nicht
mehr ernst genommen. DaB aber der so hervorgerufene Nirodha den Namen Mystik
verdient, ist insofern zu verteidigen, als man sich hier auf die Unendlichkeit der Erde
oder eines anderen Elements konzentrierte, und zwar von vornherein und unbedingt.

Schwieriger wird es bei der folgenden Entwicklung, wo man mit einer Konzentration
auf ein rundes Stiick Erde (von der Gréfe einer Hand) usw. anfingt und erst nach
Vollendung dieser Ubung zu den Vorstellungen der Raum- und Perzeptions-Unend-
lichkeit und des Nichts und zu »Weder-Vorstellung-noch-Nichtvorstellung«iibergeht.

Im System des Theravada, wie im Visuddhimagga (Kap. XXIII) festgelegt, bezwei-
felt man, daB dies zu einer volligen Ausschaltung allen sprachlichen BewuBtseins und
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allen Empfindens fiihrt, und empfiehlt, die verschiedenen Stufen als verginglich zu be-
trachten; durch das so geiibte Abstandnehmen komme man von selbst iiber den letzten
Rest von Vorstellung, der nicht mehr bewuft eliminiert werden kénne, hinaus.

Von diesem so erreichten Nirodha wird angenommen, daf er den Zustand der Erlo-
sung, der — wie oben angedeutet — durch unterscheidende Einsicht in einer (einzigen
oder wiederholten) momentanen Erfahrung des Nirvana (beinahe oder véllig) sicherge-
stellt ist, fiir eine ldngere Zeit vorwegnimmt. Er ist, obwohl selbst fiir die Erldsung
nicht nétig, nur Personen zuginglich, welche die hochsten Stufen des Erlésungswegs
betreten haben. Hier kann man ohne weiteres von Mystik sprechen.

Auch im ersten Buch der Yogasitras ist ein Nirodha iiberliefert, der als hier und jetzt
zu erreichendes Ziel gilt und als Manifestation der Eigennatur des Sehers aufgefafBt
wird. Es diirfte sich dabei urspriinglich um eine eigenstindige Fortsetzung der vor-
buddhistischen Nirodha-Tradition handeln. Aber das erste etwas konkretere Mittel, das
dafiir (in Sutra 20) genannt wird, eine mit samddhi und prajiiad endende Reihe, weist
auf spitere Beeinflussung durch die Theravada-Auffassung hin.’

Vollkommenheit der unterscheidenden Einsicht und Nagarjuna

Nun zu der Gestalt der Tradition, welche die Stillegung zundchst nur durch
unterscheidende Einsicht (prajig), die entsprechend radikaler Natur eine »Vollkom-
menheit« (paramita) ist, zustandekommen 14t (ziemlich bald kommen fiinf andere
»Vollkommenheiten« als Hilfsmittel hinzu).

Da wird nun nicht nur die Verginglichkeit aller Daseinsfaktoren gelehrt, sondern
auch ihre Irrealitéit, ihre »Leerheit« (§iinyata). Bei Nagarjuna kommt ein Versuch des
Beweises der Irrealitit durch eine destruierende Analyse der wichtigsten Begriffe und
Grundsidtze (besonders der Kausalitit) hinzu (Vetter 1984). Es geht aber nicht um
dieses negative Kennzeichnen aller Objekte, sondern um ihre Eliminierung, ihr Nicht-
mehrerscheinen, wozu man auch die Kennzeichnungen hinter sich zu lassen hat. Dies
fiihrt, wie Nagarjuna in den Merkversen 25.24 sagt, zu einem heilsamen Aufhoren aller
Wahrnehmungen und aller Diversitdt (sarvopalambhopasamah prapancopasamah Sivah).

Was hier als Resultat radikaler unterscheidender Einsicht genannt wird, trifft sich mit
den iltesten Spuren der Stillegungstradition. Doch geht man bei der Verneinung von
Begriffen nicht so weit wie diese vorbuddhistischen Spuren, wo auch eschatologische
Vorstellungen verworfen werden.

Den durch die verschirfte Wirklichkeitsbetrachtung zu erreichenden Zustand sieht die
Prajiaparamita Literatur ndmlich als ein Mittel, um fiir das Heil anderer Lebewesen die
Buddhaschaft zu erlangen. Dies nimmt dem Destruieren zeitweise seine Radikalitit.

In Nagarjunas Merkversen gibt es, obwohl sie kein Interesse am Buddhawerden be-
kunden, ebenfalls eine Grenze der Destruktion. Im 24. Kapitel findet sich eine Verteidi-

9

Siehe T. VETTER, »Zum ersten Kapitel der Yogasitras«, in: WZKS 33 (1989) 165.
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gung der nun in Frage stehenden Wege und des Ziels, wie sie vom Buddha tiberliefert
sind. :

Nagarjuna sagt da, etwas frei wiedergegeben:'’ Indem man diese Lehren und nicht
etwas Beliebiges destruiert, erreicht man den Stand, wo erkannt wird, daB nichts
erlangt werden muf; 148t man auch diese Verneinung los, dann ist man da, worauf die
alten Lehren mit dem Wort Nirvana hinweisen. Verneinung richtet sich auf relativ
Wertvolles und bedeutet keine totale Negation; das Verneinte ist notwendiges Vor-
stadium und dann in einem hegelschen Sinne »aufgehoben«.

Ob dies Implikationen fiir eine ansonsten nicht erwihnte Vorbereitung auf Mystik hat,
ist nicht klar. Ich mochte nicht viel weiter gehen, als mich der Vermutung anzuschlie-
Ben, daB ein monastisches Milieu vorausgesetzt sei. Die dltere Prajiaparamita-Literatur
148t dieses Milieu aber bisweilen als irrelevant erscheinen.

Das Medium visualisierender Meditation

Die hier angedeutete Mystik gab wohl den Mut zu Formulierungen, auf denen dann,
wie Schmithausen in ZMR 1973 gezeigt hat, der Idealismus der Yogacaraschule basier-
te. Es geht um eine im Bhadrapalasttra'' reflektierte Richtung, welche das anhaltende
Denken an einen Buddha, besonders Amitabha, pflegte, aber auch die Prajfiaparamita.

Hier kam man zu der Meinung, der manchmal wie leibhaft vor dem Ubenden sit-
zende Buddha sei nur ein Produkt des eigenen Geistes; aber auch was sonst erscheine,
sei nur ein Produkt des eigenen Geistes.

Um die hinter diesen Produkten stehende wahre Wirklichkeit in Sicht zu bringen, be-
nutzte man in der weiteren Entwicklung nicht nur die Vollkommenheit unterscheidender
Einsicht, sondern blieb auch, wie Schmithausen (1978) zeigte, im Bereich visualisieren-
der Meditation.

Doch nicht diese selbst offenbart die hinter allen Erscheinungen stehende wahre
Wirklichkeit. Vielmehr geht es darum, dafl die selbst geschaffenen und zu wunderbarer
Vollendung gebrachten Erscheinungen wieder aufgelost werden, ohne daff im Moment
der Auflosung gleich wieder die gewohnliche Welt einstromt, oder, wie die Schule
denkt, produziert wird. In dieser Stille offenbart sich die wahre Wirklichkeit und damit
auch die wahre Natur des Geistes.

Diese Methode des Visualisierens und Zuriicknehmens wird im buddhistischen
Tantrismus ausgebaut. Wo sie da ist, darf man ihn als Mystik bezeichnen.

' Siehe DERS., »Die Lehre Nagarjunas in den Miila-Madhyamaka-Karikase«, in: G. OBERHAMMER (Hg.), Epiphanie
des Heils. Zur Heilsgegenwart in indischer und christlicher Religion, Wien 1982, 87-108.

"' Ein anderer Name ist Pratyutpanna-Buddha-Sammukhivasthita-Samadhi-Siitra. Dieses nur in chinesischen (vom
2. Jh. n.Chr. an) und tibetischen Ubersetzungen iiberlieferte Siitra ist seit kurzem gut zuginglich: P. HARRISON, The
Samddhi of Direct Encounter with the Buddhas of the Present. An Annotated English Translation of the Tibetan
Version, Tokyo 1990.
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Die Mandikya-Upanisad

Zuriick nun zur Upanisad-Tradition und zwar zunichst zu einem unter Nagarjunas
EinfluB (vielleicht um 450 n. Chr.) entstandenen Versuch der Kondensation ilterer Aus-
sagen, zur Mandikya-Upanisad.

Da wird von vier Aspekten des Selbst gesprochen, besser: von drei relativen Teilen
und vom Selbst als solchem. Die Silbe OM, welche die Laute A, U und M enthilt, gilt
als Symbol von allem, auch dessen, was war und sein wird, und was jenseits der drei
Zeiten liegt. Dieses Umfassende und Transzendierende trigt den Namen Brahman.
Damit ist das Selbst identisch; seine vier Aspekte sind Aspekte des Brahman.

Welche vier sind das? Der Wachzustand, in dem Grobes erfahren wird; das Triu-
men, in dem Feines erfahren, wird; der tiefe Schlaf, in dem Wonne erfahren wird, der
zugleich aber auch Herr, Kenner und Ursprung von allem sein soll; und schlieBlich der
Vierte, der kein Objekt des Sehens, Nennens und Denkens ist, auf den man aber mit
dem Begriff Advaita (»ohne Vielheit«'?) und den von Nagarjuna bekannten Worten
Aufhéren aller Diversitit (praparnicopasama), friedvoll, heilsam (§iva), hinweisen kann.

Der Rest dieser kurzen Upanisad zeigt, wie man sich mit Hilfe der drei Teile und des
Ganzen der Silbe OM an wichtige Kennzeichen des Wachens, Triumens und tiefen
Schlafs und des teillosen Vierten erinnern kann. Beim Vierten wird wieder vom
heilsamen Authdren der Diversitit und von Advaita gesprochen. AbschlieBend heiBt es:
Wer dies weil}, geht mittels des Selbst ins Selbst ein.

Zur Erlduterung das folgende: In den alteren Upanisaden ist die vierfache Struktur
des Selbst in Indras Belehrung durch Prajapati vorbereitet (Chandogya-U VIII 7-12, ich
folge Thieme 1971, 32-39). Indra macht sich da zusammen mit dem Konig der
Dimonen auf die Suche nach dem Selbst, das frei von Alter, Tod und Kummer ist und
zugleich seine Wiinsche verwirklicht.

Im Gegensatz zum Didmonen gibt sich Indra nicht mit der ersten Belehrung Prajapatis
zufrieden: es sei der Mann, der im Spiegelbild zu sehen und geschmiickt sei, wenn man
sich geschmiickt habe. Dieser kann ja auch blind, lahm und verstiimmelt sein. Indra ist
auch nicht zufrieden mit dem zweiten Selbst, das Prajapati lehrt, dem Seelenmann, der
sich im Traumschlaf ergétzt. Dieser kann ja auch vom Nachtmahr verfolgt werden. Er
sieht auch Nachteile im dritten Selbst, das Prajapati lehrt: wo man, eingeschlafen, kein
Traumgesicht erkennt. Dieses Selbst weiB ja nichts von sich selbst, es hat sich geradezu
in ein Nichts aufgelost.

Die vierte und letzte Belehrung fingt mit einem Satz an, der spiter (in Sankaras
Brahmastitrabhasya I 1 4) im Sinne einer schon jetzt zu erlangenden Loslésung von
Endlichem zitiert wird: Wer ohne Korper ist, den beriihrt nicht Liebes noch Unliebes.

Der alte Text vergifit aber nicht, daf Indra und der Dimon das Selbst suchten, das
frei von Alter und Tod ist und zugleich seine Wiinsche erfiillt. Es heifit darum weiter:
Dieser hochste Purusa wandert »dort« (offensichtlich: auBerhalb des Kérpers) umher,

" Siehe T. VETTER, »Die Gaudapadiya-Karikas: Zur Entstehung und zur Bedeutung von (A)dvaita«, in: WZKS 22

(1978) 112ff.
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scherzend, spielend, sich ergttzend mit Frauen oder Verwandten, ohne sich an das,
was ihm zugewachsen war, zu erinnern. Dieser AbschluB widerspiegelt nun keine
Mystik, sondern ein Suchen nach konkreten Erfahrungen, wie sie vielleicht von
Schamanen gemacht wurden.

In der Mandukya-Upanisad gehdren solche Erfahrungen ebensowenig zum wahren
Selbst wie die Aspekte der Macht, des Wissens und des Urgrunds, die in den dlteren
Upanisaden zuweilen dem Selbst zugeschrieben werden. Daf ein Text, welcher zweimal
Nagarjunas heilsames Aufhoren aller Diversitdt zitiert, solche Aspekte einer welt-
umfassenden Mystik eliminiert, ist konsequent; dafl er sie dennoch nennen will und dem
dritten Zustand zuweist, wenig liberzeugend.

Der Bezug auf Nagarjuna bedeutet auch, dafl es nicht blof um eine Wiederbelebung
der alten weltiibersteigenden Mystik geht. Diese entzog dem Endlichen nicht seine
Realitdt, wie hier nun trotz der Kiirze der Referenz zu vermuten ist.

Gaudapadas Merkverse

Ein unmifBverstandliches Aufzeigen der Nichtigkeit alles Endlichen finden wir in dem
Text, mit dem zusammen die Mandikya-Upanisad iiberliefert wurde, in den aus vier
Abhandlungen bestehenden Merkversen, die spiter einem Gaudapada zugeschrieben
wurden und vielleicht um 500 n. Chr. entstanden.

Die vierte Abhandlung, welche die ilteste sein diirfte, zeigt ein kreatives Verstdndnis
von Argumentation und Intention in Nagarjunas Merkversen, wie man es innerhalb und
auBerhalb des Buddhismus kaum ein zweites Mal findet.

Bemerkenswert ist vor allem die Entdeckung, dal man nicht nur die Analyse
bestimmter Begriffe und Grundsitze, sondern die Philosophiegeschichte selbst als
mystisches Vehikel gebrauchen kann. Auch bei gut durchdachten Lehren iiber den
Ursprung der Dinge konnen nimlich vom Gegner Fehler entdeckt werden, was dessen
eigenen Standpunkt aber nicht der Entdeckung von Fehlern entzieht. In den gegenseiti-
gen Kritiken zeigt sich, daB nichts entstanden sein kann und nichts realiter besteht. DaB}
dies keine theoretische Feststellung ist, kann man unter anderem dem Ausdruck
Asparsayoga entnehmen, der am Anfang der vierten Abhandlung steht. Asparsayoga
heiBt wortlich: ein meditativer Zustand, in dem es keine Eindriicke mehr gibt. Da es
auch Yogacara-Einfliisse in dieser Abhandlung gibt, hat man hierbei auch an die
Erkldarung zu denken, daf dann die weltschaffende Produktion des Geistes zur Ruhe
gekommen sei. An einigen Stellen wird von einer Stitte ohne Gefahr und Verschie-
denheit gesprochen.

Wo Vergleichbares in den drei restlichen Abhandlungen vorkommt, werden auch die
Worte Atman und Brahman verwendet; in der ersten, die sich an die Mandikya-Upani-
sad anlehnt, »der Vierte«. Es findet sich da stellenweise auch die Idee, daB es die
Zauberkraft (maya) des einen Atman sei, welche Subjekte und Objekte schaffe. Dadurch
erhdlt die Vielfalt der Welt eine gewisse Objektivitit, aber keine volle Realitit.
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Sarkara

Damit erscheint der Rahmen, in dem Sankara um 700 n. Chr. wieder einen Weg
nach innen, zum einen unveranderlichen Selbst lehrt.

Weltverneinung bleibt bei ihm eine Moglichkeit im Hintergrund (z.B. in Upadesa-
sahasri Gadya II 109) und kann auch helfen, kosmologischen Problemen zu entgehen
(z.B. in Brahmasutrabhasya II 1 26-27). Die Welt als ein objektives Gegeniiber gehort
aber zum Fundament seiner Wiederbelebung weltiibersteigender upanisadischer Aussa-
gen (so ganz klar in der Einleitung des Brahmasiitrabhasya), deren wichtigsten er eine
mystagogische Funktion zuerkennt (die Begriindung hierfiir liefert Upadedas. Padya
XVIID).

Dabei wird auch die textliche und soziale Umgebung solcher Aussagen in hohem
MaBe Ernst genommen und dies macht Sankara bisweilen zu einem schwer ertriglichen
Dogmatiker. So verteidigt der Verkiinder des einen Selbst unter anderem, daB Sudras
vom Studium des Veda ausgeschlossen seien (Brahmasiitrabhasya [ 3 34).

Wo er sich aber auf weltiibersteigende Upanisadsdtze konzentriert, kann man ihn
wohl, trotz einer auch hier merkbaren dogmatischen Hérte, als Zeugen der Mystik be-
trachten. Es geht ihm da, simpel gesagt, um die Tatsache, daf man bei sich selbst im
Selbst zuhause sein kann, dort einen Zustand erreichen, in dem man alle Beschrinkun-
gen hinter sich 14Bt. Dadurch diirften Denken und Fiihlen nachhaltig beeinfluBt werden.
DaBl sie aber, wie er meint, durch eine einmalige Erfahrung unumkehrbar verindert
werden, darf man mit seinem kritischen Nachfolger Mandanamisra bezweifeln.

Sankaras Bedeutung fiir die Geschichte der indischen Mystik liegt vor allem in der
Neugestaltung des Wegs nach innen. Er meint, der Satz: »Das bist du«, aus der Beleh-
rung Svetaketus konne iiber das Denken der Identitit mit dem hochsten Selbst hinaus
eine Wahrnehmung bewirken.

Voraussetzung dafiir ist ein methodisches Nachdenken tiber die in diesem Zusammen-
hang giiltige Bedeutung der Worte »du« und »das«, welches dem »du« die Beschrinkung
auf ein einzelnes Individuum und dem »das« sein (Unmittelbarkeit ausschlieBendes)
Weltursprung-Sein nimmt.

Wie dies eine Wahrnehmung hervorrufen soll, sei hier nicht weiter erdrtert. An
anderer Stelle (Vetter 1978) habe ich beschrieben, wie Sankara sich dafiir auf die im
vierten Buch der Yogasitras erstmals ausgesprochene Vorstellung des Widerscheins
(@bhasa) des Lichtes des Selbst im Nichtselbst stiitzt. DaB eine solche Erfahrung im
Gegensatz zu anderen Wahrnehmungen einen unausldschlichen Eindruck hinterldft und
nicht mehr wiederholt zu werden braucht, ist aber nur mit der nie mehr zu {ibertreffen-
den Relevanz des Inhalts zu verteidigen.
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Mandanamisra

Dall dabei die Macht von Gewohnheiten unterschitzt werde, war Mandanamisras
Meinung.”® Er vertrat wieder die alte Lehre, daB eine aus der Schrift entstandene
Erkenntnis wiederholt werden miisse, um den Menschen wirklich zu verandern.

Was Mandanas Beitrag, neben einer wohl nur philosophisch interessanten advaiti-
schen Theorie der Wahrnehmung (im Tarkakanda der Brahmasiddhi), aber noch mehr
kennzeichnet, ist das Offenstehen fiir die weltumfassende Mystik der dlteren Upanisa-
den.

Am auffilligsten ist hierbei die prominente Stelle, welche er dem Nachweis, Wonne
(ananda) gehore zur Natur des Brahman, gibt. Dies wollte Sankara so nie sagen; er
nannte dafiir die logischen Probleme, die schon bei der Anerkennung der Seins- und
Geistnatur des Brahman bestiinden. Demgegeniiber fiihrt Mandana den Begriff der Fiille
des Brahman ein, den er mit dem Hinweis auf die komplexe Beschreibung konkreter
Dinge im tiglichen Leben rechtfertigt.

Eine dhnliche Tendenz des Einbeziehens sieht man, wo Mandana auch die Sprache
als zur Natur des Brahman gehdrend bezeichnet, und das Brahman tiberall gegenwirtig
sicht, wo Sprache anwendbar ist. Da er das theoretische Prinzip des Advaita, der Welt-
losigkeit, nicht wirklich aufgeben will, nimmt er diesen Versuch jedoch gleich wieder
zuriick, indem er sagt, man konne nur von einer scheinbaren Entfaltung (vivarta) des
Brahman in Sprache und Welt sprechen. Im Sinne einer weltumfassenden Mystik wird
diese Losung aber erst um die Jahrtausendwende im kaschmirischen Sivaismus iiberzeu-
gend vorgetragen.

Schlieflich sei noch bemerkt, dal Mandana den vom Veda gebotenen Werken eine
unterstiitzende Rolle bei der Vertiefung der aus der Schrift gewonnenen Selbsterkennt-
nis gibt; Weltentsagung, die bei Sankara als unumginglich erscheint, bietet diese
Mbéglichkeit nicht. Auch hier wird Welt integriert.

Dies geniige vorldufig als Ubersicht iiber die iltere Geschichte der indischen Mystik.

¥ Zu den im folgenden genannten Punkten siche die Analyse in T. VETTER, Mandanamisra's Brahmasiddhih,
Brahmakandah, Wien 1969, 25-33. Die Frage des Verhiltnisses von Mandanamisra und Sankara ist noch nicht vollig
geklirt. Sicher ist nur, daB sich Mandanamisra, in vollem BewuBtsein einer Neuerung, wieder einer ilteren Methode
zuwendet. Der Vortrag geht von der Annahme aus, daB Sankara fiir diese Neuerung verantwortlich ist. Mandanamisra
nennt aber Sankara nicht. Auch setzt er sich von der Neuerung nicht in einer so spezifischen Weise ab, daB er nur
Sankara im Auge gehabt haben kénnte. Es ist daher nicht ganzlich auszuschlieBen, daB sich Mandanamisra gegen eine
jetzt verschollene altere Version der Neuerung absetzte und daB Sankara nicht ihr Entdecker, sondern nur ihr
Wiederentdecker war. Aber auch dafiir, daB er sie gegen Mandanamisra verteidigt hite, fehlen spezifische
Kennzeichen.
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Summary

Stimulated by Kurt Ruh’s »Geschichte der abendlindischen Mystik« (so far two
volumes, 1990 and 1993) the author has tried to outline a history of mysticism in pre-
Islamic India. The documents included have been chosen on the basis of the following
criteria derived from Ruh’s employment of the term mysticism with regard to Christian
writers: documents should indicate enclosure of everything or transcendence, in the
inner self, of everything, and should explicitly or implicitly, or by mentioning some
kind of resulting behaviour, point to an experience that can be conceived of as anti-
cipating final salvation. The outline starts with all-including and all-transcending
passages of the ancient Upanisads. It continues with four streams of world-transcen-
dence in buddhist texts (and partly also in the Yoga-Sitras), culminating, in Nagarjuna,
in the negation of essence and existence of the world, and in Yogacara idealism, in the
explanation of its appearance as a creation of the mind. It concludes with early docu-
ments of the Advaita-interpretation of the Upanisads, first, the Mandukya-Upanisad and
the Gaudapadiyakarikas, which show strong influence of Nagarjuna and of Yogacara
idealism, and second, central passages in Sankara’s and Mandanamisra’s works, in
which the ancient upanisadic transcendence of the world dominates, and even the idea
of enclosing everything returns.
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INDIVIDUUM UND KOLLEKTIVE PRAGUNG

Katholizismus in nicht-europdischen Kulturen:
Lateinamerika und Philippinen

von Wilfried Weber

1. Einleitung

In einem Vortrag vor Markt- und Sozialforschern weist der Frankfurter Soziologe
Karl Otto Hondrich auf zwei Tatsachen hin, die der These von einer zunehmenden
Individualisierung der Menschen bei gleichzeitiger Universalisierung der Welt und der
geltenden Werteordnung widersprechen: »Auch in Zukunft wird das Handeln gerade der
modernen Menschen von sozialen Zwiangen und der Suche nach kollektiven Identititen
und Gruppenbindungen bestimmt sein, und zwar stirker als je zuvor!«' Als Begriindung
fiihrt er an: »Je groBer und universaler ein soziales System wird, desto mehr Unter-
einheiten und Hierarchiestufen braucht es, weil anders Leistungen und Identititen der
Mitglieder, letzlich der Individuen, nicht aufeinander abgestimmt werden kénnen. Die
Identitit der Weltgesellschaft, die uns als fortschrittlichen Individuen erstrebenswert
erscheint, braucht, als Vermittlungsinstanzen zwischen den Einzelnen und dem Ganzen,
nicht weniger, sondern mehr kollektive Partikular-Identititen als es bisher schon gibt.
Kein Individuum kann sich unvermittelt der Totalitdt des Ganzen aussetzen; die Risiken
des totalen Scheiterns wiren zu groB. Und keine Totalitdt kann Leistungen und Ethik
der Individuen unvermittelt auf sich beziehen; Integration braucht Zwischenglieder in
Gestalt von kleinen, groBeren und grofien Gemeinschaften. Je mehr deshalb, im Zuge
von Modernisierung Individualismus und Universalismus voranschreiten, desto grofer
wird der Bedarf an partikularen kollektiven Identititen. «*

Zweifellos nimmt innerhalb der kollektiven Herkunftsidentititen die Religion seit
Jahrtausenden eine besondere Rolle ein, da sie den Menschen in allen Lebensumstinden
und Altersstufen erfafit.

Der spanisch geprigte Katholizismus in Lateinamerika und auf den Philippinen bietet
sich fiir eine Untersuchung tiber die Intensitdt dieses Einflusses besonders an, trafen
hier doch verschiedene Kulturen zusammen und gingen die unterschiedlichsten Ver-
mischungen ein.

' KARL OTTO HONDRICH, Individualisierung und kollektive Identitdten, Vortrag vom 25.05.1993 in Heidelberg,

unvertffentl. Manuskript, 3.
* Ebd., 6f.
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2. Besonderheiten des Katholizismus in Lateinamerika
und auf den Philippinen

Die trotz vielfiltiger kultureller Urspriinge einheitliche Prigung durch spanische
Missionare, der kirchliche Neuaufbruch seit dem 2. Vatikanum und andererseits starke
marxistisch-atheistische und freimaurerische Stromungen fiihrten zu einer Vielzahl von
individuellen Ausprigungen des gemeinsamen katholischen Erbes. Zum Teil reichen die
Waurzeln dieser Verschiedenheit bis in die Zeit der spanischen Mission zuriick.

2.1 Weltfliichtiger Mystizismus versus
politische Instrumentalisierung des Glaubens

Schon der aus Spanien importierte Katholizismus war kein einheitliches System,
sondern war zutiefst von zwei gegensdtzlichen Stromungen gepridgt, die bis heute
nachwirken. Was in der Hoch-Zeit der spanischen Mystik bei Pedro de Alcantara,
Johannes vom Kreuz und Teresa von Avila als Streben nach dem Einswerden mit Gott,
neben dem alles menschliche Bemiihen verblassen muB, seine Bliite erreichte und vor
allem in den Schriften Teresas eine besondere Sensibilitit fiir alles Menschliche
einschlof, das gab es gleichzeitig auch als billige Droge einer Jenseitsvertrostung, die
das herrschende politische, soziale und kirchliche System stabilisierte, statt es im Sinne
der urchristlichen Idee vom Sauerteig fruchtbar zu verindern. Soziale und politische
Implikationen des Glaubens sind aus einer solchen Sicht heraus deshalb eher als
subversiv, glaubensfeindlich und unchristlich einzustufen.?

Demgegeniiber existierte die Idee einer politischen Religiositdt, gendhrt vor allem aus
arabischen Ideen des dschihad (= heiliger Krieg) und germanischem Gedankengut mit
seinen Soldatenheiligen und einem kriegerischen Jesusbild, wo dann Eroberung der
Seelen fiir Gott und Eroberung von Lindern und Menschen fiir die spanische Krone als
Einheit gesehen wurde, wihrend alle Greuel der Eroberungsziige damit schon vorab als
sekundiire Begleiterscheinungen einzustufen waren.*

Diese Dualitdt von Weltflucht und politischer Ideologisierung findet sich bis heute als
innerer Gegensatz im Katholizismus Lateinamerikas und hat je nach Art der Akzeptanz
oder Ablehnung dieses Erbes die unterschiedlichsten Erscheinungsformen hervorge-
bracht, die die lateinamerikanische Kirche in ihrem Spektrum vom Guerillapriester in
Kolumbien bis zu kirchlichen Kollaborateuren der Militdrs und der herrschenden Klasse
reichen laBt.

> Vgl. WILFRIED WEBER, Transzendendales und innerweltliches Heil im Christentum Lateinamerikas und der
Philippinen, Frankfurt am Main 1983, 15.
4 Vgl. HANS-JURGEN PRIEN, Geschichte des Christentums in Lateinamerika, Gottigen 1978, 59.
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2.2 Volkskatholizismus zwischen Synkretismus und Akkulturation

Die vorerwidhnte spanische Eroberungsmentalitit, die auf schnelle Erfolge dringte,
verhinderte durch rasche Massentaufen bei den Indios und spiter auch bei den Neger-
sklaven oft genug eine Vertiefung des oberflichlich angenommenen katholischen
Glaubens, und die griindliche Vernichtung aller duferen Zeichen auBerchristlicher Re-
ligionen dridngte diese in den Untergrund, wo sie sich unkontrolliert und deshalb
weithin auch ungestort entfalten und alle moglichen Grade der Vermischung mit
christlichem Gedankengut eingehen konnten. Was zunichst iiberwiegend nur als
Gefahrdung der dogmatischen Reinheit des Glaubens angesehen wurde, wird erst in den
letzten drei Jahrzehnten verstirkt als Chance wahrgenommen, katholischen Glauben
auch in auBereuropéischem Gewand erlebbar zu machen und zu einer echten Akkultura-
tion des Christentums in Amerika und Asien zu kommen.®

2.3 Identitditsfindung und Glaubensgemeinschaft

Eine Besonderheit vieler Staaten Lateinamerikas und auch der Philippinen ist die
Tatsache, daB die nationale Identitit in ihren Urspriingen eng mit Reprisentanten der
katholischen Kirche verkniipft ist. So nahm in Mexiko und Ecuador die nationale
Befreiungsbewegung vom spanischen Kolonialjoch in Pfarrhiusern ihren Ursprung, ja
das Banner der Jungfrau von Guadalupe wurde sogar zur ersten Flagge der mexika-
nischen Revolution, und auf den Philippinen wurde die Hinrichtung nationalbewuBter
Priester zum Fanal der Loslgsungsbewegung von Spanien.® Da das jeweilige
NationalbewuBtsein bis zum Extrem des Chauvinismus bis heute auch fiir die personli-
che Identitit eine wesentliche Rolle spielt, ist auch iiber diesen Umweg das katholische
Element von EinfluB auf das Individuum.

3. Beispiele bewufiter und unbewufter religioser Prigung
bei unterschiedlichen individuellen Optionen

3.1 Synkretistische Formen
3.1.1 Indianischer Volkskatholizismus der Mayas

Im Gegensatz zu den Azteken wurden die Mayas von den Spaniern nicht handstreich-
artig besiegt, sondern ihr Reich endete endgiiltig erst fast 150 Jahre nachdem der erste
Spanier seinen Fuf auf amerikanischen Boden gesetzt hatte. Kleine Volksreste wie z.B.

* Vor allem die Bischofskonferenzen von Medellin 1968 und Puebla 1979 haben einer positiven Sicht der Volks-
frommigkeit den Weg bereitet.

® Vgl. WILFRIED WEBER, Transzendentales und innerweltliches Heil im Christentum Lateinamerikas und der
Philippinen, 46-54.
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die Lakandonen in Yucatan hatten sich nie der spanischen Herrschaft unterworfen,
sondern zogen sich in die Unzuginglichkeit des Urwaldes zuriick. Andere nahmen
oberfldchlich den Christenglauben an, um unter neuen Namen um so ungestorter ihren
alten Gottern huldigen zu kénnen.’

Vielleicht am augenscheinlichsten wird dies im guatemaltekischen Chichicastenango,
wo auf den Stufen der Kirche Sto. Tomds den Mayagottern Weihrauch geopfert wird,
wihrend vor oder nach dieser Opferhandlung die Kirche besucht wird. Etwa einen
Kilometer auBerhalb des Ortes steht auf einem kleinen Waldhiigel eine alte Statue, von
der mir ein Einheimischer bestitigte, sie wiirde alle Sprachen verstehen und in allen
Anliegen helfen. Bei Hochzeiten geht das Brautpaar nach der kirchlichen Zeremonie
mit den Angehérigen und Freunden zu dieser Statue, um den Eheritus auch in der
eigenen Tradition zu vollziehen. Dabei totet ein Vertreter der Mayapriester, von denen
es zahlenmiBig in Guatemala mehr als katholische Priester geben soll, eine Henne und
einen Hahn mit der Machete, vermischt ihr Blut und streicht es dem Gotterbild in den
Mund. Die toten Tiere werden dann verbrannt und ihre Asche wird vergraben. Deutlich
wie selten spiegelt sich hier die Schizophrenie indianischen Lebens zwischen Bindung
an das tberlieferte Erbe der eigenen Kultur und Religion und der teils erzwungenen
teils freiwillig gewihlten Anpassung an die Kultur und Religion der Eroberer.?

3.1.2 Bestattungsriten bei den Bergvélkern in Nordluzon

Der Mangel an Gold und strenge Verordnungen Philipps II. bremsten die spanische
Eroberungswut auf den Philippinen, verzdgerten aber dadurch auch die Missionsarbeit,
so daB der ChristianisierungsprozeB vor allem bei den Bergstimmen — im Gegensatz
zu den Massentaufen im Flachland — nur langsame Fortschritte machte.® Gerade
dadurch konnte sich im und neben dem philippinischen Christentum auch vorchristliches
Erbe erhalten. 1981 konnte der Verfasser dies in Nordluzon selbst miterleben, als ihn
in Baguio ein junger philippinischer Priester einlud, an den Bestattungsfeiern fiir seinen
Vater teilzunchmen, der in einem der Bergdorfer eine filhrende Stellung bei den
Kalingas eingenommen hatte. Da es sich um eine wichtige Personlichkeit handelte, die
auch eine groBe Familie hinterlassen hatte, dauerte das Totenritual siecben Tage. Der
Tote wurde einbalsamiert und in einen ausgehéhlten riesigen Stamm gelegt, dem man
die Form eines Einbaums gegeben hatte, mit dem der Tote den trennenden Strom zum
Jenseits iiberwinden sollte. Wie wichtig diese Aufgabe genommen wurde, war schon
daran abzulesen, daB der Stamm tiber 30 Kilometer durch die Berge transportiert
worden war, da in der Nihe alle groBeren Biume inzwischen abgeholzt waren. Bis zur
endgiiltigen Beerdigung wurde der Tote behandelt wie ein Lebender. Jeder Ankomm-
ling begriiBte ihn mit einem KuB auf die Stirn, dann versammelten sich alle zum

" Vgl. HANS-TURGEN PRIEN, Geschichte des Christentums in Lateinamerika, 319-323.

* In den Jahren 1972-76 besuchte der Verfasser mehrfach Chichicastenango und lief sich von Einheimischen in deren
Brauchtum und Denkweise einfiihren.

* WILFRIED WEBER, Transzendentales und innerweltliches Heil im Christentum Lateinamerikas und der Philippinen,
24-26.
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gemeinsamen Mahl. Jede einzelne Speise wurde zuerst dem Toten gezeigt, damit er
sich als wichtigste Person zuerst bedienen konnte, erst dann bedienten sich die
Anwesenden. Anschliefend wurden die mitgebrachten Geschenke gezeigt, zumeist
Schweine, Hithner und Geld. Bei jedem Geschenk wurde dem Toten und den anwesen-
den Trauergisten laut der Geber und beim Geld auch die jeweilige Summe genannt.
Wihrend die Naturalien zumeist fiir den mehrtdgigen Leichenschmaus dienten, waren
das Geld wie auch Teile der Speisen den Toten friiher als Grabbeigabe mitgegeben
worden. Unter dem EinfluB des Christentums hatte sich die Vorstellung vom Ubergang
ins Jenseits vergeistigt, so daB jetzt auch das bloBe Vorzeigen der Geschenke geniigte,
um dem Toten eine geistige Gabe auf seinen Weg ins Jenseits mitzugeben. So bedingte
der christliche Einfluf die Finanzierbarkeit des vorchristlichen Ritus. Materieller war
die Vorstellung, die dazu fiihrte, die Schuhe des Toten ihm nicht anzuziehen, sondern
neben ihn zu stellen. Dahinter stand die Vorstellung, daB der Tote als letzte Priifung
vor seinem Eintritt in ein besseres Leben iiber eine schmale und glatte Bambusbriicke
gehen miisse, stiirze er da ab, so ende er in ewigem Verderben. Die Chance, diese
Probe unbeschadet zu iiberstehen, war barfufl aber eindeutig grofer als mit Schuhen.

Als Hauptling hatte der Verstorbene das Recht, dal seine guten Taten sieben Tage
lang in Gedichtern und Liedern gepriesen wurden, unterbrochen von den Festessen zu
seinen Ehren. Dann erst erfolgte die Bestattung, bei der noch einmal all des Guten im
Leben des Verstorbenen gedacht wurde. Getaufte und ungetaufte Giste nahmen dabei
gleichermaflen an dem Zeremoniell teil, mit dem einzigen Unterschied, dafi die
Christen sich anschliefend noch zu einer Messe fiir den ungetauft gebliebenen Ver-
storbenen versammelten. '

3.2 Christliche Subkultur in den Grofistidten
3.2.1 »Der Funke unter der Asche«. Soziale Randgruppen in Kolumbien

Was auf dem Lande noch weithin als explizit religiose Haltung vorhanden ist, das
sinkt in der Anonymitit der Grofistadt oft auf die Ebene des Magischen, des Schutz-
und Abwehrzaubers ab, wobei die Verbindung zwischen dem religiosen Ritus und
seinen ethischen Implikationen nicht mehr bewuflt wahrgenommen wird. Am extremsten
wird dies deutlich, wenn z. B. im Sozialzentrum der Schwestern vom guten Hirten in
Bogota Strafenmadchen den dortigen Priester um seinen Segen bitten, damit sie in der
Nacht zahlungskriftige Kunden finden, oder wenn Taschendiebe nach erfolgreichem
Beutezug der Madonna eine Kerze zum Dank opfern.!' Die gleiche Grundhaltung findet
sich beim Geschiftsmann, der sich vor dem Abflug im Flugzeug bekreuzigt, um gegen

" Weitere Beispiele in: LEONARDO N, MERCADO, Filipino religious psychology, Tacloban City, 1977; DERS., Elements
of Filipino Theology, Tacloban City 1975.

" Der Verfasser arbeitete von 1972-1974 im Centro de capacitacién femenina in Bogota mit den Schwestern vom
guten Hirten zusammen.
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Unfille gewappnet zu sein, was ihn nicht daran hindert, seinen Geschiftspartner kriftig
iibers Ohr zu hauen, nachdem er gliicklich sein Ziel erreicht hat. Ahnliches konnte der
Verfasser selbst bei einem angeblichen Atheisten und Kirchenfeind erleben, der sich
erschrocken bekreuzigte als er mitten im Lastern bemerkte, daf hinter ihm eines der in
Kolumbien fast allgegenwirtigen Herz-Jesu-Bilder hing.

Das latent vorhandene religiose Erbe fiihrt zuweilen auch zu ilberraschenden Ergeb-
nissen, so wenn in einem Zentrum fiir drogenabhéngige und gefihrdete Jugendliche in
drei Jahren die Zahl der resozialisierten Jugendlichen von zehn Prozent auf 25 Prozent
gewachsen ist und zugleich die Gesamtzahl der Jugendlichen dort in sechs Jahren von
zehn auf 100 gestiegen, nachdem zusdtzlich zum psychiatrischen, medizinischen und
Berufsbildungsangebot auch noch eine regelmiBige religiose Bildung in Einzelgespri-
chen und gemeinsamen Exerzitientagen angeboten wurde. So schrieb eine Jugendliche:
»Bisher war mein Gott das Geld. Jetzt habe ich gelernt, dal es Wertvolleres gibt und
ich verspreche Thnen, daB sich ab heute mein Leben éndern wird.«"

3.2.2 Philippinische Gastarbeiter in Arabien

Das bekannteste Beispiel, wie wenig dufere Umstinde religiose Grundhaltungen
verdndern konnen, wenn sie nicht akzeptiert werden, sind die japanischen Christen, die
im Verborgenen bis 1865 mehr als zwei Jahrhunderte der Verfolgung iiberlebt haben."
Nicht viel geringer ist auch heute noch der Druck auf christliche Philippinos, die als
Gastarbeiter oder als Zimmermédchen in arabischen Ladndern arbeiten. In Saudiarabien
und in verschiedenen Scheichtiimern besteht fiir sie keinerlei Moglichkeit gemeinsamer
Religionsaustibung, und auch christliche Symbole wie Kreuze, Rosenkrinze oder
Heiligenbilder sind ihnen verboten. Zahlreiche Berichte von amnesty international oder
anderen Stellen geben Zeugnis von der fast volligen Rechtlosigkeit und Ausbeutung in
diesen Feudalstaaten, die nur durch ihren Olreichtum das Wohlwollen der westlichen
Welt bis zum VerschlieBen der Augen vor der offensichtlichen MiBlachtung von
Menschenrechten genieBen. Dennoch ist es tiberraschend, wie die oft nach Jahren in die
Philippinen Heimgekehrten scheinbar nahtlos an ihr fritheres Leben auch im religidsen
Bereich ankniipfen. Offensichtlich hat hier das religidse Milieu noch geniigend tragende
Kraft, um auch jahrelange gegenldufige Entwicklungen aufzufangen. Manchmal konnte
einzelnen das auf den Philippinen noch recht lebendige Rosenkranzgebet helfen, ein
Minimum an religiosem Leben zu bewahren, wobei die zehn Finger dann die Rosen-
kranzperlen ersetzten.

"> So geschehen im vorgenannten Zentrum in Bogota.
13 ALPHONS MULDERS, Missionsgeschichte, Regensburg 1960, 385f.
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3.3 Politischer Messianismus

3.3.1 Sozialismus in Cuba

Messianisch-biblische Tradition, soziale Spannungen und politisch-utopistische Stro-
mungen bilden in Lateinamerika und auf den Philippinen den idealen Nahrboden fiir
messianische Bewegungen, die ihren politischen Fiihrergestalten auch immer religidse
Ziige gaben und selbst revolutiondre Volksbewegungen personalisierten.

Messianismus wird hier verstanden als »Glaube an das Kommen eines Erlosers, der
auf universaler oder partikularer Ebene der gegenwirtigen Ordnung ein Ende setzen
und eine neue Ordnung der Gerechtigkeit und des Gliicks begriinden wird«.'

Aus der Neuzeit seien hier fiir Lateinamerika Evita Peron, Camillo Torres und Che
Guevarra und fiir die Philippinen José Rizal genannt (dessen gewaltsamer Tod die
endgiiltige Loslosung von Spanien bewirkte), in Einzelziigen auch der Personenkult um
Prisident Marcos.

Besonders deutlich werden die religiosen Beziige im kubanischen Sozialismus mit der
Gestalt des »Maximo Lider« Fidel Castro. Das Buch »En Cuba« des auch in Deutsch-
land bekannten Ernesto Cardenal liefert dafiir deutliche Belege. Diese religiose Trans-
formation der Ereignisse fingt bei der Wortwahl an, so werden die gefallenen Re-
volutiondre als »Mirtyrer der Revolution« bezeichnet. Die nach Cuba gebrachte
Totenmaske Che Guevarras und seine abgetrennten Héinde werden wie in einem
Reliquiar in einer Kristallurne ausgestellt und der cubanische Dichter Cintio Vitier zieht
deutliche Parallelen zwischen Jesu Kreuzweg und Fidel Castros Situation nach dem Tod
seiner revolutiondren Freunde: »Ich spiirte deutlicher als je zuvor, daB er allein die
ganze Last der Regierung trigt. Und es schmerzte mich sehr, ihn so allein zu sehen,«"
und bei anderer Gelegenheit die Parallele zwischen Palmsonntag, Abendmahlsszene,
Karfreitag und dem Einzug Fidels in Havanna: »Es war seltsam, daB die Zurufe der
Menge Fidel den Gedanken an seinen Tod eingegeben haben. Er sagte: In unserem
Leben werden wir nie wieder an einem Schauspiel wie diesem teilnehmen, aufiler am
Tag wenn wir sterben, vorausgesetzt, daB wir das Volk nie enttduschen. «'s

Noch deutlicher wird Fina, die Frau Cintios, wenn sie die Tage der Revolution mit
dem Jingsten Gericht vergleicht, wo jedem das Seine zuteil wurde: den einen die
Strafe, den anderen die Belohnung.!” Fast unertriglich wird diese Parallelsetzung, wenn
Ernesto Cardenal die Begegnung mit der Mutter von Camillo Torres und ihr enges Ver-
hilnis zu Fidel mit der Szene am Kreuze vergleicht: »Sieh da Deinen Sohn. Sieh da
Deine Mutter,«'® oder wenn Fina erzihlt, daB eine weifie Taube ilber Fidels Haupt

" HANS KOHN, »Messianisme, in: Encyclopaedia of the social science Vol. 9-10, New York 1954, 3566.

'* ERNESTO CARDENAL, En Cuba, Buenos Aires 1972, 354.
! Ebd., 356.

T Ebd.

" Ebd., 196.
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geflogen sei, als sei es der Heilige Geist gewesen und als wolle Gott sagen: »Dieser ist
mein geliebter Sohn.«'°

Vor allem bei Che Guevarra findet sich eine Spiritualitit des Sozialismus, wenn er
der russischen Theorie widerspricht, daB erst die graduelle Vermehrung der Gebrauchs-
giiter fiir alle materielle Arbeitsanreize iiberfliissig mache: »Direkter materieller Anreiz
und (erginze: sozialistisches) Bewufitsein sind in unserer Vorstellung gegensitzliche
Termini.« Was ihn interessierte, war nicht die Produktion von Verbrauchsgiitern,
sondern der neue Mensch: »Es geht nicht darum, wie viele Kilogramm Fleisch man iBt
oder wie oft im Jahr jemand am Strand Ferien machen kann, ebenso wenig darum, wie
viele schone Dinge aus dem Ausland man mit den derzeitigen Lohnen kaufen kann. Es
geht vielmehr genau darum, daf das Individuum sich erfiillter fiihlt, mit mehr innerem
Reichtum und mit viel mehr Verantwortungsgefiihl. <

3.3.2 Die »Revolution der Rosenkrdnze« auf den Philippinen

Wie die Unabhingigkeitsbewegung auf den Philippinen, so hatte auch das Ende der
20jahrigen Marcosdiktatur seinen Martyrer. Am 21. August 1983 wurde der bedeutend-
ste Kopf der biirgerlichen Oppostion auf den Philippinen, Senator Benigno Aquino, bei
seiner Riickkehr aus dem Exil auf dem Flughafen von Manila ermordet. Proteste, De-
monstrationen und eine bedrohliche Wirtschaftskrise zwangen Marcos, die fiir 1987
angesetzten Prisidialwahlen vorzuziehen. Am 7. Februar 1986 stellte er sich den
Waihlern. Seine Gegnerin war niemand anders als Corazon Aquino, die Witwe des
Ermordeten, damals ein Symbol einer neuen Ehrlichkeit fiir fast alle Filipinos.

Die Wahlen selbst gingen als die schmutzigsten und brutalsten in die philippinische
Geschichte ein. Marcos erkldrte sich Dank der Stimmenauszdhlung der Nationalver-
sammlung als Sieger. Aquino und ihre Bewegung antworteten mit massiven Protesten
und einem landesweiten Aufruf zum zivilen Ungehorsam. Als sich Kardinal Sin und mit
ihm die katholische Kirche, die immerhin 85 Prozent der Filipions reprisentierte, offen
auf die Seite Aquinos schlug, war das Ende der Marcos-Ara besiegelt. Die »Revolu-
tion«, die eher eine biirgerliche Wachablosung war, dauerte nur drei Tage und drei
Néchte. Weniger als ein halbes Dutzend Menschen kam zu Tode, weil es der »People
Power« gelang, das ohnehin verunsicherte Militir vom Schlimmsten abzuhalten.
Angefiihrt von Priestern und Nonnen blockierten Hunderttausende die Edsa-Avenue und
machten internationale Fernsehgeschichte. Gebet und Rosenkranz brachten Panzer zum
Stehen; Marcos floh ins Exil. Der Brief der Bischofe, der die Glidubigen von jeder
Loyalitdt gegeniiber dem Mann im Malacafiang-Palast entband, hatte das Fanal zum
politischen Umbruch gegeben.?!

¥ Ebd., 356.

* Ebd., 188; vgl. ebd., 137.

* ERHARD HAUBOLD, »Auf den Philippinen lduten die Kirchenglocken«, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung,
25.02.1987, 4.
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Fiihrungsschwiche, Vetternwirtschaft und eine orientierungslose Wirtschaftspolitik
der Regierung Aquino brachten das Volk um die Friichte seines unblutigen Kampfes
und liefen die Kirche wieder auf merkliche Distanz zur Regierung gehen, aber die
Erfahrung der Macht der Gewaltlosen hat die Kirche der Philippinen aus ihrer Lethar-
gie gerissen und ihr neue Glaubwiirdigkeit geschenkt. Das philippinische Volk wird
aber seinen Traum von einer politischen Messiasgestalt, fiir die Corazon Aquino
gehalten worden war, weiter trdumen miissen.”

3.4 Rechristianisierung in einer sdkularisierten Umwelt

3.4.1 Basisgemeinschaften

Bis Mitte unseres Jahrhunderts war die katholische Kirche weltweit in ihrem Denken
und in ihren Ausdrucksformen eine europdische Kirche geblieben. Erst ein wachsendes
SelbstbewubBtsein der verschiedenen Kulturen nach der Katastrophe der beiden Welt-
kriege, der zunehmende soziale und oOkonomische Druck und die marxistische Her-
ausforderung zwangen die Kirche, altgewohnte Formen aufzugeben und nach Neuem zu
suchen. Im amerikanischen Einflufgebiet, zu dem Lateinamerika und die Philippinen
gehoren, kam die starke Aktivitit nordamerikanischer Sekten hinzu und fast zeitgleich
forderte auch das 2. Vatikanische Konzil ein neues Denken und ein Neuentdecken der
Bibel.” So bildeten sich seit den 60er Jahren zuerst in Brasilien und Peru kleine
Gruppen, die miteinander die biblische Botschaft auf ihr Leben anwenden wollten.
Nach der Methode: Sehen (die Realitdit) — Urteilen (im Licht des Evangeliums) —
Handeln (um die Realitdt positiv zu verdndern), versuchten sie das biblische Wort fiir
sich lebendig zu machen. Diese Bewegung breitete sich nach und nach iiber ganz
Lateinamerika aus und fand Anfang der 70er Jahre ihren Weg auf die Philippinen, wo
sic zuerst auf der Insel Mindanao FuB fafte. Die massive Zuwanderung aus den
tbervolkerten Inseln Luzon und Cebu, der islamische EinfluB und unzureichende
kirchliche Strukturen machten hier neue pastorale Wege besonders notwendig.*

Die erste Begegnung mit Basisgruppen hatte der Verfasser 1972 im Armenviertel San
Antonio Abbad in San Salvador/Mittelamerika. Zusammen mit dem Pfarrer, einem
Katecheten oder einem bibelkundigen Christen trafen sich hier Pfarreiangehdrige in
Gruppen von fiinf bis 20 Personen, um miteinander die Texte der Bibel zu reflektieren,
gemeinsame Aktionen zu planen und, wo moglich, die Eucharistie zu feiern. Der erste
Erfolg war die Neuentdeckung von Bibel und Kirche. So sagte eine alte Frau: »Friiher

* DERS., »Fragt sie nach den Menschenrechten, in: Frankfurter Allgemeine Zeitung, 08.07.1989, ohne Seitenangabe.

» SIREAU-ZANARTU-CERECEDA, Lateinamerika. Land der Angst — Land der Hoffnung, Aschaffenburg 1962, 94-98;
HANS-JURGEN PRIEN, Geschichte des Christentums in Lateinamerika, 893-934,

® Vgl. B. LEERS, Kirchliche Basisgemeinden, Bonn 1980; TED GRESH (Hg.), Basic Christian Communities in the
Philippines, 1977; JOSE MARINS, »Die kirchliche Basisgemeinschaft in Lateinamerika«, in: SCHOPFER/STEHLE, Konti-
nent der Hoffnung, Miinchen-Mainz 1979, 79-91.
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dachte ich: die Kirche, das sind die Priester und Katecheten. Heute weill ich, daB ich
selber Kirche bin, und das macht mich sehr froh und verpflichtet mich mitzuarbeiten.«

Durch das Gesprich mit Thresgleichen iiber die Bibel lernen Slumbewohner und
Bauern oft auch erstmals, sich spontan und frei zu duBern. Das Wort ist nun nicht mehr
nur Sache der Gebildeten, sondern auch der Basis.

Das Messen der eigenen und der nationalen Realitit am MaBstab der biblischen
Botschaft, das Sprechen dariiber und das gemeinsame Nachdenken iiber praktische
Konsequenzen setzt einen ProzeB in Gang, der nicht nur das kirchliche Leben ver-
indert, sondern weit dariiber hinaus ein neues demokratisches BewubBtsein schafft, das
auch die sozialen und politischen Gegebenheiten nicht mehr unkritisch hinnimmt.
Gerade hier beginnt oft der Konflikt mit den etablierten Machten, der nicht selten sogar
zu blutiger Unterdriickung fiihrt. Wenige Jahre nach dem vorerwihnten Besuch wurden
in einer einzigen Nacht der Diakon und mehrere Gemeindemitglieder von Vertretern
der Todesschwadrone erschossen, der belgische Ortspfarrer, Willibrord Denaux, wurde
bei lebendigem Leib auf eine Tiir gekreuzigt, bis man ihn nach drei Tagen als un-
erwiinschten Ausldnder nach Guatemala abschob.

3.4.2 Charismatische Bewegung

Gehen die Basisgruppen von der Realitit aus, um iiber biblische Reflexion zu
christlichem Handeln zu kommen, so versucht die charismatische Bewegung, durch
individuelle Bekehrung und gemeinsames Gebetsleben die Vielfalt der geschenkten
Geistesgaben (= Charismen) lebendig werden zu lassen und von innen heraus die Welt
zu verandern und auch ohne explizites gesellschaftspolitisches SendungsbewuBtsein zu
neuen Beziehungen zwischen den Menschen beizutragen. Emotionales Erleben bis hin
zu ekstatischer Erfahrung steht hier im Vordergrund. Da alle Mitglieder gleichermafien
als geisterfiillt angesehen werden, auch wenn sie innerhalb der Gemeinschaft ver-
schiedene Funktionen tibernehmen, gewinnen die charismatischen Gruppen mit ihrem
Angebot, das von Gott kommende Heil bis hin zur korperlichen Heilung erfahrbar zu
machen, gerade fiir soziale Randgruppen und rassisch Diskriminierte eine grofie
Anziehungskraft. Nicht durch aggressive Auflehnung gegen die herrschende Ordnung,
sondern durch den Riickzug auf die egalitidre, von Primdrbindungen getragene Briider-
lichkeit sollen hier die ungerechten Strukturen der Gesellschaft iiberwunden werden.

Erste Ansitze der charismatischen Bewegung im Katholizismus Lateinamerikas finden
sich seit 1957 in Brasilien und seit 1964 in Argentinien. Neben den traditionellen
kirchlichen Lebensformen Gebet, Eucharistie und Gesang sind die charismatischen
Treffen auch von zunichst ungewohnten Formen bestimmt, die der non-verbalen
Korpersprache wieder einen Platz im kirchlichen Leben zuriickgeben: Heilung durch
Gebet und Handauflegung, Tanz, Zungenreden sind einige dieser Ausdrucksformen.
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Seit 1972 gibt es auch Okumenische Kontakie zwischen charismatischen Gruppen in
Lateinamerika.”

Fast zur gleichen Zeit wie in Argentinien begann die charismatische Bewegung 1969
auf den Philippinen. Vor allem seit Kardinal Sin die Bewegung positiv unterstiitzte,
wuchs sie rasch an und umfafite 1981 im Gebiet von GroBmanila schon iiber 50.000
Mitglieder. Allmonatlich treffen sich davon 20.000 bis 25.000 Menschen im Ara-
neta-Kolosseum in Quezon City, um an einer Stunde des freien Gebets und des
Zeugnisgebens teilzunehmen. Eine gemeinsame Eucharistiefeier schliefit sich an, wo
vor allem beim Schuldbekenntnis, bei den Fiirbitten und der Danksagung nach der
Kommunion Raum fiir die Spontaneitit und Kreativitit gegeben ist. Welt- und Struktur-
verinderung durch personliche Bekehrung steht bei all diesen Gruppen im Mittelpunkt,
wobei die Teilnahme an einem Gottesdienst im Araneta-Kolosseum auch den skepti-
schen Betrachter nicht unbeeindruckt ld8t. Durch die wochentlichen Treffen mit
offenem Schuldbekenntnis und Aussprache entsteht innerhalb der Gruppen auch eine
hohe soziale Kontrolle, die den Einzelnen zwingt, sein Leben immer wieder darauf zu
tberpriifen, inwieweit es mit den Forderungen des Evangeliums iibereinstimmt.?® Daf}
auch diese Art der Religiositdt zu politischen Konsequenzen fiihren kann, zeigt die
schon vorerwihnte »Revolution der Rosenkrianze«, an der sich zahlreiche Vertreter der
charismatischen Gruppen beteiligten.

4. Bestindigkeit im Wandel

Bei aller Unterschiedlichkeit der vorgestellten Beispiele lassen sich doch gemeinsame
Grundziige ablesen, die hier thesenhaft vorgetragen werden sollen:

1) Je starker die religiose Herkunftsbindung, desto expliziter und vielschichtiger die
Formen religiosen Lebens. Das heifit konsequenterweise auch: nicht Unterdriickung, die
sogar den inneren Widerstand stirken kann, sondern lihmende Gleichgiiltigkeit und
Erstarrung schwichen die religiose Pragung des Individuums.

2) Nicht das dogmatisch gelehrte, sondern das existentiell erfahrene und gelebte
Christentum reicht bis in die Bereiche des Unbewufiten und prigt das individuelle
Verhalten selbst da, wo es bekdmpft wird.

3) Uber fast zweitausend Jahre wurde das Christentum zum integralen Bestandteil
abendlindischer Kultur und Werteordnung auch im auBerchristlichen Bereich. Handeln
nach diesen Prinzipien setzt also nicht immer ein bewuBtes Ja zu Glauben und Kirche
voraus.

4) Kollektive Pragung und individuelle Entscheidung schlieBen sich nicht aus, sondern
bedingen sich wechselseitig im ProzeB von Zustimmung und Ablehnung. Daher sind

¥ WILFRIED WEBER, Transzendentales und innerweltliches Heil im Christentum Lateinamerikas und der Philippinen,

126-128.
* Ebd., 128; HERBERT SCHNEIDER, »Charismatic Communities in the Philippines,« in: TED GRESH (Hg.), Basic
Christian Communities in the Philippines, 74-78.
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auch Katholizismus als gesellschaftliche Erscheinungsform und als gelebter Glaube
keine Gegensitze, sondern die beiden Pole einer Realitit.

5) Die Erscheinungsformen christlichen Lebens sind vielféltiger und flexibler als
gemeinhin angenommen. Oberflichliche Pauschalurteile werden dieser Wirklichkeit
nicht gerecht.

5. Schluf

Die mittelalterliche Idee des »orbis christianus« als eines geschlossenen Systems ist
nie voll verwirklicht worden, aber wirkt sie nicht doch als »Sauerteig« inmitten der
Pluralitit der Ideen? Jedenfalls sollte uns der Gedanke Peter Bamms in seinem Buch
iiber Alexander den GroBen nachdenklich machen: »Das Abendland konnte zwar
aufhoren christlich zu sein. Es kann aber nicht aufhoren, aus Antike und Christentum
entstanden zu sein.«*’

Summary

In spite of increasing individualism, social links and collective imprints still play an
important role in our society. One of the most significant elements forming social
behaviour is religion, perhaps more in former Spanish influenced regions than else-
where in the world. Covering a wide spectrum from syncretism and superstition to
movements of religious renewal, the author seeks to show that religion is still a
characteristic feature in the former Spanish colonies. It should not be neglected when
considering the social, ecclesiastical and political future of this regions, or indeed of
mankind in general.

¥ PETER BAMM, Alexander oder die Verwandlung der Welt, Berlin-Darmstadt-Wien 1967, 286.



DAS KONFUZIANISCHE BILD DER FRAU IN
DER KOREANISCHEN CHOSON-DYNASTIE
(1392-1910)

von Victoria Jung-Hi Kim

1. Problemstellung

Seit Anfang der achtziger Jahre hat die Frage nach der Stellung der Frau in Korea
eine besondere Dringlichkeit erhalten. Als Folge der rapiden Industrialisierung Koreas
in den siebziger Jahren hat die moderne technologische Zivilisation sich rasch immer
groBerer Bereiche des allgemeinen gesellschaftlichen BewuBtseins bemichtigt. Was die
Frage der Stellung der Frau betrifft, fiihrte dieser gewaltige Modernisierungsprozef
einerseits in kiirzester Zeit zu einem dramatischen Zusammenbruch alter kultureller und
religidser Traditionen (darunter auch ausgesprochen frauenfeindlicher Traditionen),
andererseits aber zu neuen aduBerst bedenklichen Entwicklungen im Verhiltnis der
Geschlechter, namlich einer gegenseitigen Instrumentalisierung und Objektivierung im
Rahmen einer hauptsichlich von der Okonomie bestimmten modernen Lebenswelt, mit
der aber der alte konfuzianische Patriarchalismus durchaus auch eine neue Verbindung
eingehen kann.

Notwendig ist daher heute in Korea sowohl eine kritische Bestandsaufnahme der
traditionellen Frauenbilder und eine Kritik der technologisch-dkonomischen Zivilisation
der Moderne, die auf andere Weisen die Menschenwiirde der Frau verletzt, als auch ein
Dialog zwischen authentischem Christentum und authentischem Konfuzianismus, der
auch fiir Korea einen zukunftsweisenden Weg eroffnen konnte, auf dem Frauen und
Minner in Gleichberechtigung und gegenseitiger Ergénzung einander die Wiirde wahren
Menschseins ermoglichen. Hier soll begonnen werden mit einer Darstellung des konfu-
zianischen Bildes der Frau, das jahrhundertelang Kultur und Gesellschaft Koreas be-
stimmt und beherrscht hat.

Der Konfuzianismus kam im 4. Jahrhundert n. Chr. von China nach Korea, blieb
aber dort bis zur Choson-Dynastie ohne groferen EinfluB. Die Choson-Dynastie
(1392-1910) hat ihn dann aber zur Grundlage ihrer Kulturpolitik gemacht und gleich-
zeitig den Buddhismus in den Hintergrund gedringt. Die Choson-Dynastie hat deshalb
auch eine groBe Bedeutung fiir die Entwicklung des Neo-Konfuzianismus.

Konfuzius unterscheidet zwei Arten von Menschenbildern: »Kun-tze« ist das Bild des
Mannes; dieser ist bestrebt, das Tao (den Weg zur Wahrheit) und das Te (den Weg zur
Tugend) zu erlernen. »So-in« dagegen ist das Bild der Frau; sie lernt nicht gerne,
sondern sucht nur die eigene Lust und den eigenen Nutzen. Deshalb ist es fiir eine Frau
nicht méglich, den Weg der Wahrheit und der Tugend zu beschreiten. Diese konfuzia-
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nische Tradition hat das Schicksal der koreanischen Frau, ihre Unterordnung unter den
Mann zutiefst bestimmt.

Noch im heutigen Korea bleibt der Status einer Frau normalerweise vollstindig von
dem ihres Mannes abhingig. Zielte das ganze Leben der Frau frither nur auf das
erfolgreiche Leben ihres Ehemannes und ihres Sohnes, so streben heute viele moderne
Koreanerinnen ganz gezielt nach Wohlstand und Sozialprestige, das ihnen ein entspre-
chender Mann bieten kann. Insofern hilt sich auch noch in der Modernisierung die kon-
fuzianische Denkstruktur durch. Die konfuzianische Frau hatte sich auch in bezug auf
das politische Verhalten des Mannes zuriickzuhalten, ndmlich entweder zu héren, zu
gehorchen oder zu schweigen. Ein koreanisches Sprichwort lautet: »Wenn die Stimme
der Frau iiber den Zaun hinaus geht, wird das der Familie oder dem Staat zum
Untergang.«

Die konfuzianische Frau muf auBerdem den Sohn gebiren, der den Fortbestand der
Familie sichert. Mit Untergebenen muf} sie demiitig und giitig umgehen. So wird sie
zur »Hyun-Mo-Yang-Tche«, zur weisen Mutter und giitigen Gattin.

Im 18. Jahrhundert begegnet der koreanische Konfuzianismus dem Christentum.
Seitdem muf} er sich mit der europdischen Wissenschaft und Religion auseinanderset-
zen. Durch die damit verbundene langsame Modernisierung wandelte sich die konfuzia-
nische Kulturwelt und damit auch die Lage der koreanischen Frau. AuBerlich gesehen
erweiterte sich ihre Bewegungsfreiheit in der Offentlichkeit. Im Christentum begegnete
sie jedoch dariiber hinaus auch einer religisen Tradition, nach der die Menschen nach
dem Bild Gottes gleich geschaffen sind. Das Christentum begegnete allerdings konkret
in sehr unterschiedlichen Formen mit unterschiedlichen Frauenbildern. Die protestanti-
schen Kirchen engagierten sich z.B. in Korea ausdriicklich fiir die Emanzipation der
Frau und forderten damit die konfuzianische Gesellschaftsstruktur heraus. Die katho-
lische Kirche versuchte dagegen das konfuzianische Frauenbild in ein christliches
Marienbild zu integrieren (Maria als »Mutter der Lebendigen«). Diese Verbindung hat
freilich wiederum dazu gefiihrt, daB z.B. bei den katholischen Ordensfrauen umgekehrt
die drei evangelischen Rite, Gehorsam, Armut und Keuschheit, unreflektiert in einem
konfuzianischen Traditionskontext zu stehen kamen und dadurch die kulturelle und
gesellschaftliche Unterordnung der Frau als eigene Heilssendung mifBverstehen liefen.
Diese unterschiedlichen konfessionellen Traditionen spiegeln sich auch im heutigen
christlichen Feminismus in Korea wider: Die Frauen in den protestantischen Kirchen
scheinen ein groBeres politisches Interesse an der Emanzipation der Frau und der
Gleichheit von Mann und Frau zu zeigen. Sozialistische und liberale Traditionen
aufnehmend tendiert der protestantische Feminismus in Korea nicht nur zu einer
politischen Befreiungstheologie; er hat durch die Kulturreform auch zur Modernisierung
Koreas beigetragen.

Der katholische Feminismus (der meistens von Amerika beeinfluBten Ordensfrauen)
dagegen arbeitet sich eher an innerkirchlichen Problemen ab: Die hierarchische
Ordnung der koreanischen Kirche hat in der Tat den patriarchalischen Autoritarismus
der konfuzianischen aristokratischen und biirokratischen Ordnung weithin ungebrochen
iibernommen.
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Auf jeden Fall ist das Christentum in Korea mit dem Modernisierungsprozefl eng ver-
bunden. Deswegen stellt es selbst teilweise so etwas wie eine Modeerscheinung dar: Es
ist gewissermafien modern, christlich zu sein. Ungefihr ein Drittel der koreanischen
Bevolkerung ist heute (mindestens dem Namen nach) christlich.

Seit der Industrialisierungswelle in den siebziger Jahren und den damit verbundenen
gesellschaftlichen und kulturellen Umbriichen hat sich die Situation der Frau in Korea
noch einmal dramatisch gewandelt. Denn jetzt steht in Korea nicht nur die weltweit ein-
geforderte Gerechtigkeit zwischen den Geschlechtern, die Gleichwertigkeit von Mann
und Frau, die Abschaffung des Patriarchalismus zur Realisierung an, es geht jetzt auch
um das Schicksal der Frau im Rahmen der modernen technologisch-6konomischen
Zivilisation. Ein neuer kritischer Dialog zwischen Konfuzianismus und Christentum,
der in dieser schicksalhaften Situation Koreas allein weiterzufithren verspricht, setzt
zunichst eine kritische Bestandsaufnahme der bisher herrschenden Traditionen des
koreanischen Frauenbildes voraus. Beziiglich des konfuzianischen Frauenbildes soll hier
ein erster Versuch vorgelegt werden.

2. Das koreanische Frauenbild: ein Uberblick

Vor dem Konfuzianismus spielte natiirlich das taoistisch-buddhistische Verstindnis
der Frau eine grofe Rolle. Es war jedoch der Neo-Konfuzianismus der Choson-
Dynastie, der mit seinem »Hyun-Mo-Yang-Tche«-Frauenbild die koreanische Familien-
moral und das WertebewuBtsein der Koreaner entscheidend geprigt hat. Im Konfuzia-
nismus ist der Unterschied zwischen Mann und Frau viel gréBer als in den anderen
Traditionen.! Die taoistische Tradition hatte z.B. das »Tao« selbst weiblich verstanden,
wihrend der Konfuzianismus das »Tao« nur minnlich begriff. Bei Laotze ist das »Tao«
ideal, bei Konfuzius real. Laotze unterscheidet das »Tao« vom Sein von dem »Tao«
vom Nichtsein. Das »Tao« als Nichtsein ist das »Tao« als Ursprung von Himmel und
Erde, das »Tao« als Sein ist die »Mutter des Kosmos« (Tao-Te-Ching 1). Das »Tao« als
»Mutter des Kosmos« folgt dem Naturgesetz vom Wachsen und Vergehen. Gemil
diesem Naturgesetz ist das menschliche »Tao« das »Tao« des Riickkehrens zum
Ursprung. Gerade in diesem »Tao« des Riickkehrens zum Ursprung griindet das
taoistische Frauenbild in der Vorstellung von der »Mutter des Kosmos«, von der
»Mutter von Himmel und Erde« (Tao-Te-Ching 52) und von der »Mutter des Staates«
(Tao-Te-Ching 59), wihrend das konfuzianische Frauenbild mit dem »Hyun-Mo-Yang-
Tche«-Ideal (dem Ideal der weisen Mutter und giitigen Gattin) auf Verzicht und
Hingabe fiir die Familie verweist. Das menschliche »Tao« ist im Konfuzianismus betont
méinnlich. Hier konzentriert der Mann sein Leben auf den Weg des »Kun-tze«, wihrend
die Frau ihr Leben fiir die ganze Familie hingibt und den Weg zur Tugend allein fiir
den Erfolg des Mannes beschreiten muBl. Die Lebensform von Mann und Frau ist nach

' Vgl. Yesenghak [Feminologie], hg. vom Institut fiir asiatische Frauenfragen, Sook-Meng University Press 1981,

43-45; dazu auch Hanguk-Yesenga [Frauengeschichte in Korea] Bd. 1, I-Hwa University Press 1972, 191.



206 Victoria Jung-Hi Kim

Konfuzius durch die Weltordnung eindeutig differenziert und strukturalisiert: »Der
Mensch verwirklicht das »Tao«, aber das >Tao« verwirklicht den Menschen nicht.«*

Trotz der eindeutigen Unterordnung der Frau unter den Mann zielt die normative Be-
ziehung von Mann und Frau im Neo-Konfuzianismus auf einen Mittelweg der Harmo-
nie. Aber dieser Mittelweg der Harmonie zwischen Mann und Frau besteht nicht in den
Personen, sondern in der kosmischen Polaritit von Himmel und Erde.’ Und dieser
Mittelweg ist fiir den Mann der Weg zum »Kun-tze« und fiir die Frau der Weg zur
»Hyun-Mo-Yang-Tche«, zu einer durch den Leidensweg des Lebens erworbenen
Tugend, die Keuschheit, Demut, Milde und Wachsamkeit einschlieBt. Der Konfuzia-
nismus hat diesen Leidensweg durch patriarchalische Regeln und Institutionen erzwun-
gen.

Den selbstbewuBten jungen Koreanerinnen im heutigen Korea sind diese Traditionen
ganz und gar fraglich geworden. Sie haben den Leidensweg der »Hyun-Mo-Yang-Tche«
verabschiedet und streben nun ohne Traditionsbindungen, ohne Riicksichtnahmen auf
andere, hiufig rein utilitaristisch nach materiellem Wohlstand und Selbstverwirklichung.
Kurioserweise entsprechen sie damit genau dem »So-in«-Frauenbild des Konfuzius.

3. Das koreanische Bild der Frau und die Rolle des Konfuzianismus

3.1 Die Prioritdt des Mannes

Das vom Taoismus und Buddhismus bestimmte Verhiltnis von Mann und Frau war
gegen Ende der Koryo-Dynastie (918-1391 n. Chr.) in eine Krise geraten. Deshalb ver-
suchte es die Choson-Dynastie (1392-1910) nun mit einer auf dem Konfuzianismus ba-
sierenden Kultur- und_ Gesellschaftspolitik, nach der die Gesellschaftsstruktur eindeutig
auf der Prioritit des Mannes beruht. Nach der konfuzianischen Weltanschauung
bedeutet der Vater in der Familie den Himmel; er ist auBerdem identisch mit dem
»Kun-tze«, d.h. dem, der den Himmelsbefehl erkennt. Deshalb ist in der Familie der
Vater der Befehlende, die Mutter die Empfangende. Die Beziehung zwischen Vater und
Mutter richtet sich nach dem Mittelweg des »Tao«, dem Mafstab der Tugend im
Kosmos. Der Weg des »Kun-tze« ist auch der Weg des »Jen« (der Menschlichkeit).
Wenn der Mensch den Weg des »Kun-tze« lernt, kann dieses »Kun-tze« den Menschen
lieben.* Wegen ihrer Unwissenheit konnte die Frau weder den Weg des »Kun-tze«
gehen, noch den Weg des »Riickkehrens zur Schicklichkeit mittels der Selbstiiberwin-

* Vgl. KuM, CHANG-TAE, Hanguk-Yugyo-Lihde [Das Verstdndnis des koreanischen Konfuzianismus], Seoul 1989,
23-25; Kum, Chang-Tie zitiert hier Lun-Yii [Gespriche].

3 Vgl. THADDAEUS T’UI-CHIE HANG, Das kosmische Jen. Eine Begegnung von Christentum und Konfuzianismus,
Frankfurt a.M. 1993, 39-41.

* Vgl. KONFUZIUS, LUN-YU), Yang-Hwa-Phen, 3; THADDAEUS T'Ul CHIEH HANG, Das kosmische Jen, 38.
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dung« (den Weg des Guc-Gi-Bok-Re).’ Bei Konfuzius heifit es: »Kun-tze< sucht nicht
nach der Sittigung des Bauches, hofft nicht auf Bequemlichkeit des Bettes, handelt
gerecht und spricht achtungsvoll. »Kun-tze< handelt im >Tao« richtig und lernt gern.«
»Ohne Lernen ist es nicht moglich, >Kun-tze« zu werden«.® Deshalb muB die Frau fiir
immer »So-in« bleiben.

Wie kann aber eine »So-in« das Wort des »Kun-tze« verstehen, wenn sie iiber keine
Kriterien zum Erkennen des Himmelsbefehls verfiigt? Wie kann die Frau einen wahren
»Kun-tze« erkennen, wenn sie nichts vom Wesen des »Kun-tze« begreift? Neben solcher
immanenten Kritik wird sich das konfuzianische Menschenbild auch befragen lassen
miissen, wie es die neue Rolle der koreanischen Frau in den Modernisierungsprozessen
begreifen und bewdltigen will, in denen sich z.B. das Verhiltnis zwischen Schwieger-
mutter und Schwiegertochter fast automatisch verindert.

Die vom Himmelsbefehl geforderte Handlung ist kein moralischer Akt, sondern eine
institutionalisierte Lebenshaltung zwischen Vater und Sohn, zwischen Koénig und Un-
tertan und zwischen Gatte und Gattin. Der Mann soll den Weg des »Kun-tze« gehen, als
Vorbild fiir die Familie und fiir den Staat. Diese Lebenshaltung ist eine durch Lernen
erworbene Tugend, die eine Struktur des Kosmos nachahmt. In einem spiteren Buch
des Konfuzianismus, dem »Chung-yong« (Lehre der Mitte) ist sogar die »Menschenna-
tur ein Himmelsbefehl« (Ch’on-Ming-chi-i).”

Durch den tugendhaften Menschen, dem »Kun-tze«, dem Heiligen, Lehrer, Konig und
Vater wird der Weg zur Harmonie zwischen Mann und Frau vermittelt. Darin besteht
eine der Grundproblematiken des Konfuzianismus: Weil der Himmelsbefehl einseitig
nur durch das minnliche Geschlecht vermittelt wird, wurde der Mann in der Choson-
Dynastie zwangslaufig vergottlicht und mythologisiert, wihrend die Frau als empfan-
gende dem Mann gegeniiber absolut gehorsam sein, ihm dienen und ihr Leben fiir ihn
hingeben mufi. Zu Beginn der Choson-Dynastie hat der Konig Sde-Chong (1419)
kindliche Pietdt, politische Loyalitit und weibliche Keuschheit als die konfuzianischen
Tugendprinzipien festgelegt und das Buch »Sam-Kang-Hengsil-Do« (1423) zur Unter-
weisung des Volkes geschrieben. Spiter wurden diese Tugendprinzipien als Familien-
recht auch rituell stabilisiert. Sie sind die wichtigsten Elemente der Erziehung der Frau
zur »Hyun-Mo-Yang-Tche«.?

Bestand der frijhere Konfuzianismus noch auf dem Inhalt der Tugenden, so liegt dem
Neo-Konfuzianismus der Choson-Dynastie mehr an den Tugendformen, weswegen er
auch sofort zu leerem Formalismus tendieren muB. Auf jeden Fall beschrankt sich die

° KONFUZIUS, Lun-Yii, Ahn-Yhen-Phen, 1, 13; vgl. JULIA CHING, Konfuzianismus, Mainz 1989, 63-65; dt. Ubers:
Konfutse, Gespriche, Lunyii, tibersetzt von R. Wilhelm, Koln 1985, 150, 178; siehe auch die Ubersetzung von Ralf
Moritz, KONFUZIUS, Gesprdche, Leipzig 1986, 93.

¢ KM, SUNG-HE, »Yugachek-Yeseng-Lihiie« [Die Frau im konfuzianischen Verstindnis], in: Sa-Mok [Seelsorge],
Seoul, 106 Ho (1986/7), 64.

7 Chung-Yong [Lehre der Mitte] 1.

* Han So-Hye (1437-1504), die Mutter des Konigs Sheng Chong und die Schwiegertochter des Konigs She-Cho hat
das Buch »Ne-Hyun« (1475) verfaBt, das der Erziehung der Frau nach den Regeln der konfuzianischen Tradition
gewidmet ist. Dahinter steht die Erfahrung, da eine Frau ohne jede Bildung einem Mann und seinem Erfolgsstreben
nicht von Nutzen sein kann,
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Polaritit des konfuzianischen Menschenbildes auf eine kosmische Harmonie zwischen
»Minnlichem« und »Weiblicheme«; sie bewirkt nicht eine gegenseitige wohlwollende
Erginzung zwischen Mann und Frau. Mit der Verabsolutierung des Mannes wird die
Frau zugleich instrumentalisiert und in ihrer Mutterrolle in der Familie iberfordert. Sie
muB z.B. auch dann noch schweigen, wenn der Mann eine grofie Schuld begeht und
unrecht handelt. Sie darf nicht eifersiichtig sein, auch wenn der Mann eine andere Frau
hat. Wennu sie keinen Sohn gebiren kann, hat sie kein Recht zu klagen, wenn sie von
ihrem Mann verstofen wird.

Hinzu kommt auBerdem, daB im Weg des Mannes zum »Kun-tze« nur der Ritus oder
die Schicklichkeit (das »Li«) als die eigentliche Tugendform betont wird, die Mensch-
lichkeit (das »jen«) als Tugendinhalt jedoch deutlich zuriicktritt.’

Auf diesem Hintergrund realisiert der Neo-Konfuzianismus die bekannten »fiinf
Beziehungen«, die wichtigsten menschlichen Lebenshaltungen: Kénig — Untertan,
Vater — Sohn, Ehemann — Ehefrau, ilterer Bruder — jiingerer Bruder, Freund —
Freund. Dieses System der fiinf Beziehungen begriindet ein grundlegendes Rangord-
nungsverhiltnis. Die senkrechten und waagerechten Beziehungen gehen aus vom
Grundsymbol »Himmel und Erde«. Kénig, Vater, Ehemann und Altere symbolisieren
den Himmel, wihrend Untertan, Sohn, Gattin und Jiingere die Erde verkdrpern. Diese
konfuzianische Weltanschauung wurde besonders vom koreanischen Himmelsglauben
beeinfluBt, nach dem die Erde vom Himmel abhingt, der Himmel die Erde beherrscht.
Im Ehemann befiehlt der Himmelswille, wihrend die Rolle der Gattin im Familienleben
im Horen des Himmelsbefehls besteht. Die Frau muf die Tugend des »Bu-Tchang-Bu-
Shu« ausiiben, d.h. dem Mann bis zum Tod treu dienen, ihn verehren und ihm ge-
horchen.

Diese Beziehung der Geschlechter hat eine kosmologische Entsprechung in der Lehre
von »Yin« und«Yang«. Die zwei Geschlechter entsprechen der Harmonie des »Tao«, die
aus Stirke und Schwiche besteht. Der Neo-Konfuzianismus der Choson-Dynastie hat
diese polare Ordnung des Kosmos in die Ordnung der Familie tiberfiihrt und damit die
Innen-AuBen-Struktur des Hauses und die Stindeordnung der Gesellschaft festgelegt."
So ist nun die Lage der Frau als »Ye-Phil-Chong-Bu« (als Abhangigkeit vom Ehemann)
und als »Sam-Chong-Chi-i« (als dreimalige Abhéngigkeit vom Mann, ndmlich vom
Vater vor der Heirat, vom Gatten im Eheleben und vom Sohn im Alter) festgeschrie-
ben.

Um die absolute Autoritit des Vaters in der Familie zu sichern, wurde das Leben der
Frau durch das »Chil-Gé-chi-Aak« (»die sieben Bosheitssiinden«) streng reglementiert:
Wenn die Frau die Schwiegereltern nicht verehrt und ihnen nicht gut dient, wenn sie
keinen Sohn gebiren kann, wenn sie eine unheilbare Krankheit hat, wenn sie eifersiich-
tig ist, wenn sie ihre Keuschheit verliert, wenn sie Geld unterschligt oder zuviel
spricht, so kann jede dieser sieben »Bosheitssiinden« Ursache fiir die Ehescheidung

® Vgl. THADDAEUS T’Ul CHIEH HANG, Das kosmische Jen, 37.

10 Vo], M. ELIADE, »Prolegomenon zu einem religiosen Dualismus: Dyads und Polarititen, in: DERS., Die Sehnsuchi
nach dem Ursprung. Von den Quellen der Humanitdt, Frankfurt a. M. 1976, 172-226.
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sein. Deshalb muB das Méadchen im Konfuzianismus, bevor es heiratet, zu Hause bei
den Eltern den Weg des »Hyun-Mo-Yang-Che« erlernen.

3.2 Die Polaritdit von Mann und Frau

Die Polaritdt von Mann und Frau hat zundchst eine mythologische Dimension: Im
»Dan-Kun«-Mythos ist »Dan-Kun« der grofie Ahne des koreanischen Volks. »Dan-Kun«
verbindet Gott und Menschen.

Im Rahmen dieses mythologischen Denkens entwickeln sich die koreanischen
Volksreligionen, »Te-Chong-Gyo« (die groBe Religion), »Chen-Do-Gyo« (die himm-
lische Tao-Religion) und »Chung-San-Gyo«, aber auch wichtige anthropologische
Vorstellungen, wie etwa der Mythos des »Hong-Tk«-Menschen, der fiir die politische
Heilsordnung von grofter Bedeutung ist.

Nach der miindlichen Uberlieferung befahl der Himmelsgott, daB Tiger und Bir in
einer Grotte wohnen mufiten, wenn sie Menschen werden wollten. Die Grotte symboli-
siert die dunkle Welt, die mit der Tierwelt identisch ist. Der Mensch erscheint hier also
als Vermittler zwischen der dunklen und der hellen Welt. Um die Tierwelt zur
Menschenwelt umzuwandeln, stellt der Himmelsgott dem Tiger und dem Bir eine
Bedingung: »Sie diirfen 100 Tage lang kein Licht sehen und 37 Tage lang keine
verbotenen Speisen essen (Bul-Kin-il-Kang-bak-il; bul-sik-kum-ki-sam-sib-chil).«'" Der
Bir erfiillt diese Bedingung, der Tiger aber nicht. Nachdem der Bir die Bedingung
erfiillt hatte, wurde er Mensch, und das »Han-in« (der Himmelsgott) vermihlte sich mit
ihm. Aus dieser Verbindung ging »Dan-Kun« hervor: der erste Ahnengott des korea-
nischen Volkes.

Der »Dan-Kun«-Mythos ist der Mythos der koreanischen Staatsgriindung. Daher ver-
steht das koreanische Volk den Konig als Himmelsgott, der das Volk beherrscht und
fithrt.” Dem Konig gebiihrt daher die gleiche Verehrung wie dem Himmel.

Das klassische »Ho-Ching« (Buch der kindlichen Pietdt) beschreibt die kindliche
Pietit, das »Rib-Sin-Heng-Do« (die durch die Verwirklichung des »Tao« ausgezeichnete
menschliche Grundhaltung); es umfaBt die Verehrung der Eltern und die Verherrlichung
ihres Namens nach dem Tod. Diese kindliche Pietit hingt vom Himmelsgott ab, der
auf den Sohn vertraut, der in der irdischen Welt in rechter Weise die Fithrung ausiibt.
So sendet der Himmelsgott seinen Sohn mit drei himmlischen Dingen (Chun-Bu-In) in
die Welt (Spiegel, Glocke und Getreide). Die kindliche Pietit innerhalb des Hauses
(chid-ga-chi-ho) ist die unmittelbare Pietit, die kindliche Pietdt auBerhalb des Hauses
(chul-ga-chi-ho) die mittelbare Pietit; diese ist die Pietit fiir die Rettung der Welt. Aus
dieser mythologischen Denkstruktur entsteht der konfuzianische Ahnenkult, der aus der

"' IL, YEN, Samguk-yiisa [Die Geschichte der drei Dynastien von Silla, Packche und Koguro], iibersetzt von Choi,

Nam-Sun, Seoul 1943.
12 JAMES LEGGE, The Chinese Classics, Oxford 1893-1899, Bd. 3, 286.
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kosmischen Ordnung seine moralische Bedeutung und gesellschaftliche Funktion
gewinnt, "

Die Polaritit von Mann und Frau hat auch eine kosmologische Dimension: Bei den im
»[-Ching« (Buch der Wandlungen) aufgezeichneten frilhen »Yin-Yang«Lehren haben
»Yin« und »Yang« insbesondere die Eigenschaften von Mann und Frau symbolisiert.
Das »Yin« ist dunkel, das »Yang« hell. Das »Yin« als das Empfangen und das »Yang«
als das Schenken sind auf gegenseitige Harmonie angelegt. Das »Yang« als das Schen-
ken ist die starke Kraft im Kosmos, das »Yin« als das Empfangen die schwache. In
dieser kosmologischen Dialektik ist »Yin« das Symbol der Erde, »Yang« das Symbol
des Himmels. Der Himmel als das Schenkende ist das Symbol des Vaters oder des
Mannes, die Erde als das Empfangende das Symbol der Mutter oder der Frau.™

Die Polaritit von Mann und Frau gemil der »Yin-Yang«-Lehre reprisentiert also das
Gesetz des Kosmos. Sie bedeutet keinen Widerspruch, sondern eine wechselseitige
Erfiillung, einen Weg der Harmonie: Der Himmel hat keine Form, ist aber unendlich.
Die Erde hat eine Form, ist aber endlich. Deshalb verlangen Himmel und Erde nach
ihrer Vereinigung. So wird der Weg zur Harmonie von Mann und Frau durch das
stindige Wirken dieses Verlangens erreicht. Der Himmel bedeutet grenzenlose Un-
endlichkeit, die Erde begrenzte Endlichkeit. So ist der Himmel wiirdig, aber die Erde
unwiirdig. Im Konfuzianismus werden Wiirde und Unwiirdigkeit aber nicht als
Widerspruch, sondern als notwendige Ergidnzung verstanden. Wenn auch der Himmel
alles schafft, so kann er doch nicht empfangen. Wenn auch die Erde alles empfingt, so
kann sie doch nicht alles schaffen. Dadurch erweist sich das konfuzianische »Tao« als
harmonischer Kreislauf. In dieser polaren kosmischen Harmonie griindet letztlich die
Beziehung zwischen Mann und Frau: Der Mann als das Symbol des Himmels ist der
Lebensursprung, die Frau als das Symbol der Erde die Kraft, um diesen Lebensur-
sprung wachsen zu lassen.

In der spiten Choson-Dynastie wurde die »Yin-Yang«Lehre besonders vom Taoismus
systematisch weiterentwickelt und weitergefiihrt. Dabei ist der Mann als »Yang« mann-
lich, aktiv, schopferisch. Die Frau als »Yin« ist weiblich, passiv, empfangend und
hingebend. So trigt der Mann als das Symbol des »Yang«, d.h. der Stirke und Wiirde,
ein Lederband, die Frau als das Symbol des »Yin«, d.h. der Schwiche und Schénheit,
ein Seidenband. '

Der Kosmos des Konfuzianismus besteht aus dem Himmel, der Erde und dem Men-
schen. Der Mensch verehrt Himmel und Erde wie einen Vater und eine Mutter. Er ist
das Kind von Himmel und Erde. In dieser Hinsicht ist die »Oben-Unten«-Beziehung
auch das den Mittelweg des Kosmos verwirklichende Lebensverhiltnis von Mann und
Frau. Deshalb muB die Frau den Mann verchren, der das Lebensprinzip des Kosmos
trdgt. Dadurch wird auch sie den rechten Weg erreichen. Das bedeutet freilich auch,
daB die Frau einen Sohn gebidren muf, weil der Sohn das Lebensprinzip im Kosmos
weitertrdgt. »Bleibe bei der Himmelsverehrung« und »Suche nach dem Himmelsbefehl«!

13

Vgl. KuM, CHANG-TAE, Hanguk-Yugyo-Lihde, 38.
" Vgl. I-Ging. Buch der Wandlungen, tibersetzt und erliutert von R. Wilhelm, Diisseldorf-Koln 1972, 254.
* Ye-Sa-She 1, Bi-Jak-Chang 1; vgl. KIM, YONG-S00K, aaO 88f.
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— das ist der Weg der Tugend fiir die Frau; konkret bedeutet dies, den Mann zu
verehren und seinen Befehlen gehorsam zu sein. Das fithrt zur Verwirklichung des
Ideals einer »Hyun-Mo-Yang-Chex.'®

Indem die Familienordnung in der Choson-Dynastie von einer kosmologischen Refle-
xion her entworfen wurde, nimmt der Mann zugleich die »AuBenseite« ein, wihrend
der Frau die »Innenseite« zufillt. Diese Stellung von Mann und Frau hidngt mit einem
bestimmten Begriff der Natur zusammen:"” Der sich in »Familie«, »Staat« und »Welt«
aufgliedernde Kosmos ist der Lebensraum des Menschen. Die Grundebene der Tugend-
auslibung bildet die Familie: In ihr begegnen sich die Menschen auf der waagerechten
und der senkrechten Linie. Der konfuzianische Mensch kommt von der Familie her und
verwirklicht sich in der Familie. In diesem Sinn ist die Familie Herkunft und Lebens-
raum des Menschen: ein Mutterschofl, voller kosmischer Lebenskraft. Die Rollen von
Gatte und Gattin in der Familie sind unterschiedlich: Der Gatte soll den Weg des »Kun-
tze-Tao« realisieren, die Gattin dem Befehls des Gatten folgen. So besteht die her
ausragende Tugend der Hausfrau, ihr Beitrag fiir den Frieden und fiir das Gliick in die-
sem Lebensraum, im Gehorsam. Wenn die Frau des Hauses diese Tugend verwirklicht,
dann heiBt sie »Ne-Dang-Ma-Nim« (d.h. Herrin im Innenhof).

Die Polaritit von Mann und Frau hat selbstverstéindlich auch eine unmittelbar soziale
Dimension: In der Choson-Dynastie spiegelte sich der Rollenunterschied zwischen
Mann und Frau auch in der rdumlichen Ordnung von Innen- und AufBenhaus. Das
Haus, ein Bild des Kosmos, bestand in der Choson-Dynastie immer aus zwei Teilen,
dem »Innenhof« und dem »AuBenhof«. Im Innenhof wohnte daher die Frau, im
AuBenhof der Mann.

Mann und Frau waren also in ihrer Rolle und Lebensweise getrennt; realisiert werden
konnte die Tugend ausschlieBlich in dem jeweils zugewiesenen Raum. Die Rolle der
Frau im Innenhof als Mutter und Gattin besteht darin, daB} sie ihre Schwiegereltern
verehrt und ihnen dient, daf sie durch das Gebidren eines Sohnes die Sippenehre
fordert, dafl sie dem Himmelsbefehl ihres Gatten folgt und daB sie das Gesinde giitig
auf den rechten Weg fiihrt. Rollenunterschied und ridumliche Ordnung gehdren zu-
sammen. Wenn die Mutter eine Tochter gebiert, muB sie sie unter den Tisch legen und
ihr Ndhzeug als Spielzeuge geben, wenn sie aber einen Sohn bekommen hat, legt sie
ihn auf den Tisch und gibt ihm eine Perle als Spielzeug." So wird der Sohn von
Anfang an zur Herrschaft erzogen, die Tochter aber zur Milde. »Der Sohn spielt wie
ein Wolf. Dennoch hat die Mutter Sorge um ihren Sohn, ob er etwa zu mild ist. Die
Tochter spielt wie eine Maus. Aber die Mutter hat Sorge um ihre Tochter, ob sie etwa
ein Tiger ist.«'” Jungen und Midchen durften ab dem siebten Lebensjahr nicht im
gleichen Raum zusammenwohnen und mufBten getrennt im Innen- oder AuBenhof leben.
Das Midchen durfte nicht tiber die Tiir zwischen Innen -und Auflen-Haus hinaus gehen,
sondern im Innenhof den Weg zur Tugend des »Hyun-Mo-Yang-Tche« lernen.

16

Vgl. KuM, CHANG-TAE, Hanguk-Yugyo-Lihde, 21.

" Vgl. I-Ging, Buch der Wandlungen, iibersetzt und erléutert von Richard Wilhelm, Diisseldorf-Kéln 1972, 509.
® Vgl. Ye-Sa-She 1, Bi-Jak-Chang 1.

KiM, YONG-S00K, aaO 89.
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Das Bild der Frau umfaBt also in der Choson-Dynastie deutlich ein durch die Struktur
der GroBfamilie bestimmtes Mutterbild und ein durch die patriarchalische Gesell-
schaftsstruktur geformtes Gattinnenbild. Auf diese soziale und ideologische Instrumenta-
lisierung der Frau wird sich die anthropologische Kritik des koreanischen Frauenbildes
vor allem zu bezichen haben. Mit Edith Stein gesprochen: »Menschsein ist das Grundle-
gende, Frausein das Sekundire.«*

3.3 Der Leidensweg der Frau im Konfuzianismus

Der Ahnenkult ist ein wichtiges Element des Konfuzianismus und bis heute in der ko-
reanischen Lebensweise tief verwurzelt. Der Ahnenkult hangt mit der konfuzianischen
Anschauung zusammen, daf sowohl eine vom Himmel geschenkte Naturseele als auch
ein von den Eltern geerbter Leib existiert. Wie der Himmel, so sind auch die Eltern
Ursprung des Lebens. Deshalb muf das Kind den Weg der kindlichen Pietéit und der
Verehrung der Ahnen gehen. Die Allgemeinheit des Menschseins verwirklicht sich
gemdB der vom Himmel geschenkten Naturseele, das Besondere des Menschseins
gemiB dem von den Eltern geerbten Leib. Deswegen ist fiir den Konfuzianismus auch
der Leib wichtig. Durch den Tod geht man der Individualitit verlustig und vereinigt
sich wieder mit dem Ursprung des Lebens. Die Individualitdt bleibt aber in dem Leben
der Nachkommenschaft erhalten. Keine Nachkommenschaft zu haben bedeutet das Ende
des Lebens der Ahnen. So hat die unfruchtbare Frau vor den Ahnen keinen Platz, sie
begeht sogar eine groBe Siinde. Die Ahnen sind der MafBstab, der Ursprung des
individuellen Lebens und miissen deshalb verehrt werden.

Die kindliche Pietiit ist daher die Haltung, die den Leben Schenkenden Dankbarkeit
erweist. Dazu gehdrt auch die Darbringung einer Opfergabe fiir die Vermittlung
zwischen Ahnen und Nachkommen. Der Leib des Ahnen wurde in der Erde begraben,
aber seine Naturseele kann an einem heiligen Ort des Kosmos, bzw. des Hauses,
verehrt werden. Existiert die Ahnenseele an diesem heiligen Ort des Hauses, so lebt der
Ahnengott nach dem Tod mit seinen Nachkommen weiter. Das Gliick oder das Ungliick
der Nachkommen hingt davon ab, wie pietitvoll die Opfergaben dargebracht werden.
Konfuzianer erkliren diesen Opferkult mit dem »Um-Bok«, wonach gemidfl der
Opfergabe entweder Glick oder Ungliick der Nachkommenschaft eintritt. Der Ahnen-
kult hingt mit der Ahnensippe und mit der Sippenehre zusammen und stellt die
Tugenden der Loyalitit und der Pietdt in den Mittelpunkt. Die Tugend der Pietit ist
eine Form der Opfergabe fiir die Ahnen und eine Form der Verehrung der Eltern mit
ganzem Herzen und ganzer Kraft.

Dieser Weg zur Verehrung der Eltern besteht nicht allein in einer Gesinnung,
sondern im Erkennen und Tun dessen, was die Eltern wollen und fithlen. Dem Wollen
der Eltern gegeniiber ist Gehorsam die kindliche Pietdt, welche nicht nur den Leben-

® EDITHSTEIN, Grundlagen der Frauenbildung; Diskussion zum Vortrag am 9.11.1930 (Masch. Karmel KéIn), zitiert
nach H.B. GERL, Die bekannte Unbekannte: Frauenbilder in der Kultur- und Geistesgeschichte, Mainz 1988, 9.
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den, sondern auch den Toten verehrt.”’ Im Buch »Frauenerziehung« heifit es iiber die
Pflichten der Schwiegertochter, daf sie die eigenen Eltern nur im Herzen tragen soll,
wihrend sie die Schwiegereltern wie die eigenen Eltern verehren und ihnen dienen soll.
Falls sie keine Kinder bekommen kann, ist sie vor den Ahnen und der Ahnensippe eine
Stinderin, weil sie durch ihre Unfruchtbarkeit das Leben der Ahnen beendet. Deshalb
muf} sie es geduldig hinnehmen, wenn ihr Mann sie verldBt oder eine andere Frau zu
sich nimmt, um den ersehnten Sohn zu bekommen.

Aus diesem Pietits-Gedanken in bezug auf den Ahnenkult erwuchsen gesetzlich fest-
gelegte unmenschliche Institutionen fiir die Frau, nimlich »Schi-Ba-Tchi«, »Il-Bu-Da-
Tche-Tchu-I« und »Tchil-Gii-Chi-Aak«,? unter denen die Frauen in der Choson-Dy-
nastie sehr gelitten haben. Diese Schmerzen, dieses Leiden der Frau im Konfuzianismus
heifit »Han« (eine trauervolle Seele haben), das direkte Resultat des iibermichtigen ge-
sellschaftlichen Druckes, der buchstiblich viele Frauen in den Tod oder in den
Wahnsinn getrieben hat.

Der Kult der kindlichen Pietdt betont vor allem die Verehrung der Schwiegereltern.?
Die Vermdhlung von Mann und Frau im Konfuzianismus hat nur den Sinn, den
Opferkult fiir die Ahnen aufrechtzuerhalten, den Dienst der Schwiegertochter an der
Schwiegermutter sicherzustellen und einen Sohn zu zeugen. Auch wenn sich die
Ehegatten lieben, muff die Gattin ihren Mann verlassen, wenn sie der Schwiegermutter
nicht geféllt. Umgekehrt gilt: Wenn die Schwiegermutter die Schwiegertochter mag,
mufi die Schwiegertochter im Haus bleiben, auch wenn sie ihrem eigenen Mann
miBfdllt. Die Schwiegermutter spielt also eine grofe Rolle im Leben ihres Sohnes, der
zur kindlichen Pietét verpflichtet ist.

Die Sippenchre hat eine wichtige sozialen Funktion fiir die Bewahrung der Ahnen-
sippe. Die Familie ist das Fundament von Staat und Welt. In dieser Institution ist der
Alteste der Trager des Himmelsbefehls, der Verantwortliche fiir die Sippenehre und der
Entscheidungsbefugte in allen wichtigen Angelegenheiten. Die Sippenehre hat auBerdem
eine Funktion fiir den Vollzug der Gesetze; sie ist auch der Ort des Ahnengeistes und
des Ahnennamens. In diesem Sinn ist ihre Funktion fiir den Ahnenkult elementar. Der
Abhne als Ursprung der Sippe steht im Zentrum der Sippenehre. Die grofie Sippen-
gemeinschaft umfaft zwei Ordnungen, namlich die Familienordnung und die vom
Urvater tradierte Sippenordnung. Die Familienordnung rechnet von der Blutnihe auf
die Blutferne, die Sippenordnung vom Urvater auf die Nachkommenschaft. Die
Sippentafel, die die Ahnen- und Elternnamen verzeichnet, legt die Sippenordnung fest
und garantiert die Bewahrung der Sippe bei neuen Vermihlungen.

* Vgl. HAN, SO-HYE, Ne-Hyun Kwon Che 1, Ho-Tchin-Chang, Che 2.

2 Schi-Ba-Tchi bedeutet: Um die Ahnensippe zu bewahren nimmt der Mann eine andere Frau, die nur den Zweck hat,
einen Sohn zu gebdren. Wenn sie den Sohn geboren hat, erhilt sie anstatt des Kindes Geld. Wenn sie das Geld
bekommen hat, muf sie sich von ihrem Kind verabschieden. Il-Bu-Da-Tche-Thu-I meint »Polygamie«. Tchil-Gii-Chi-
Aak bedeutet, dafB die nur einseitig auf die Frau angewandten sieben Bosheitssiinden als Bedingung fiir die Eheschei-
dung gelten: den Schwiegereltern nicht gehorchen (Bulsun-Bumo), keinen Sohn gebiren (Mucha), Unkeuschheit
(Umnan), Eifersucht (Chiltu), unheilbare Krankheit (Yuaakchil), Redesucht (Daden), Diebstahl (Cheldo); vgl. KiM,
YONG-S00K, aaO 184.

¥ Vgl. HAN, So-HYE, [Chon-Ke-She] Kwon-Che 1, Ho-Tchin-Chang, Che 2, 42 Chang.



214 Victoria Jung-Hi Kim

Es ist kaum zu iibersehen, daB der patriarchalische Kontext dieser Sippenordnung in
der Choson-Dynastie sowohl die Tugend der Keuschheit als auch die Miitterlichkeit der
Frau gesellschaftlich und politisch instrumentalisiert und damit miBbraucht und ausge-
beutet hat. Hier liegt sicher einer der deutlichsten Ansatzpunkte fiir eine Kritik am
Verhiltnis von Mann und Frau in der Choson-Dynastie vor. Das Bild der Frau als
»Hyun-Mo-Yang-Che« verrit zu deutlich gesellschaftliche Partikularinteressen. Es kann
daher die Menschenwiirde der Frau nicht zum Ausdruck bringen.

Zu Beginn der Choson-Dynastie wurde z.B. das weibliche Keuschheits-Ideal dahinge-
hend festgelegt, daB eine Witwe nicht wieder heiraten darf. Die Keuschheitsidee geht
aus vom getrennten Lebensraum, von den drei Abhdngigkeiten (vom Vater, vom Gatten
und vom Sohn), von »Sam-Kang-O-Run« (den drei Tugenden und fiinf Grundbeziehun-
gen des Menschseins), von dem Satz »Nicht zwei Mannern gehorchen, nicht zwei
Herrschern dienen«. Die Praxis der Keuschheit betrifft die strikte Einhaltung der
Vorschriften iiber »Innen« und »AufBen«, die Einhaltung des Verbotes, das Haus zu
verlassen, und die Einhaltung der Bestimmungen iiber anstindige Kleidung. Wenn eine
Frau nach dem Tod ihres Mannes wieder heiratete, durfte ihr Sohn nicht die entschei-
dende Beamtenpriifung ablegen. Die Frauen hielten sich streng an diese Regeln, um
Sohn und Familie nicht zu gefihrden. Im Gehorsam gegeniiber einem unmenschlichen
Gesetz haben sich viele Frauen fiir das Wohl des Sohnes oder fiir das Gedeihen der
Sippenehre schlichtweg geopfert. Wer diesem Keuschheitsideal nicht folgte, wurde zum
Tode verurteilt. Wer gemidB dem Ideal lebte, wurde als »J6l-Jo« gepriesen. In dieser
Hinsicht ist das Leben der Frau in der Choson-Dynastie eigentlich nur einem einzigen
Zweck verpflichtet, das Gedeihen der Sippenehre zu gewihrleisten. Die Mutter, die
sich fiir diese Sippenehre geopfert hat, wird nach ihrem Tod als Mutter der Sippenehre
verehrt.

Ein Gesprich zwischen Christentum und Konfuzianismus wird sich zundchst davor
hiiten miissen, gegeniiber dieser Leidensgeschichte der Frau im Kontext eines bestimm-
ten Konfuzianismus einfach pauschal auf die »Erlosung« durch das Christentum zu
verweisen. Zuerst wird auch die koreanische Geschichte des Christentums nach dem
dort kultivierten und tradierten Bild der Frau kritisch untersucht werden miissen. Erst
dann wird es moglich sein, die authentischen Traditionen des Konfuzianismus und des
Christentums in ein Gesprich zu bringen, das einem zukunftstrachtigen Bild der Frau
einen Weg weist, einem Bild der Frau, das weder der patriarchalischen noch der
modern-liberalistischen So-in-Vorstellung verhaftet ist, sondern die eigene Menschen-
wiirde der Frau im koreanischen Kontext entdecken ldft.

Summary

Intercultural and Interreligious Research on the status of the Korean Women-Tradi-
tion. Part One: Neoconfucian Women-Tradition during Choson Dynasty (1392-1910).

First the project will provide a historical reconstruction of those traditions concerning
women that, in consequence of modernisation and industrialisation processes in recent
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times, are nowadays breaking up dramatically. Second, it will undertake a new and
more adequate dialogue between authentic Confucian and authentic Christian tradition
in order to establish a more just relationship between the male and female genders.
Thus it will help to promote a new consciousness of the dignity and equality of women
in Korean society and religion. The current article, Part 1 of the project, outlines the
traditional Neo-Confucian position which has had such an enormous impact on Korean
society and culture over the centuries, determining the traditional subordination of
women to fathers, husbands and sons. This traditional idea of female gender is best
summarised in the expression of »the wise mother and kind wife« (Hyun-Mo-Yang-
Tche). This ideal is founded in a cosmic harmony model which however has been
interpreted in a strict hierarchical and patriarchal sense. This interpretation leads to a
complex of subordinations: ruler — subject, father — son, husband — wife, elder —
younger brother, friend — friend. It means with regard to gender relations that only the
husband is the voice of heaven’s will, whereas the wife is obliged to hear this heaven’s
will in her husband’s voice. This fundamental difference and subordination determines
all the particular cultural, social and religious roles of Korean women: the order of the
household (family), the order of society (clan), the order of values (chastity, mother-
hood) and the order of religious life (ancestor cult). It is this traditional status of
women that on the one hand is breaking down at the moment and on the other hand is
still continuing in a modernised mode.



KLEINE BEITRAGE

Tendenzen in heutiger Fundamentaltheologie.
Anmerkungen zu neueren Veroffentlichungen

von Hans Waldenfels

Wenn eine, dann ist die Fundamentaltheologie jene systematisch-theologische
Disziplin, in der sich seismographisch zeitgenossische Entwicklungen in ihrer Bedeu-
tung fiir die Theologie am deutlichsten widerspiegeln. Insofern tut eine missionstheolo-
gische Zeitschrift gut daran, ohne Anspruch auf Vollstindigkeit von Zeit zu Zeit einen
Blick in dieses Laboratorium zu werfen und auf Verdffentlichungen aus dem Umkreis
der Fundamentaltheologie hinzuweisen. Allerdings darf nicht libersehen werden, daB die
Grenzen zwischen den einzelnen systematischen Disziplinen nicht mehr wie frither
eindeutig markiert sind. Vor allem aber kommt die Theologie immer weniger ohne
Blicke iiber den eigenen Zaun, sprich: ohne interdisziplinire Zusammenarbeit aus, so
daB die im folgenden angezeigten Publikationen nicht immer eindeutig der Fundamen-
taltheologie zuzuordnen sind.

Zunachst stoBt man auf Verdffentlichungen, die durch ihre wiederholten Neuauflagen
beweisen, daf sie in ihrer Art der Problemstellung und Problembehandlung ihre
Giiltigkeit nicht verloren haben. Unter ihnen ist zumal die um ein neues Vorwort erwei-
terte 5. Neuauflage des METZschen Grundlagenwerkes zu nennen, das in seinem Titel
den christlichen Glauben bewuft in den Raum neuzeitlich-europiischer Geschichte und
Gesellschaft gestellt hat.! Ortsbestimmungen in diesem Kontext sind auch die Werke
von EUGEN BISER, die je auf ihre Weise die Frage heutigen Glaubensvermdgens
umkreisen.” (Etwas isoliert wirkt dagegen das von dem heute in den USA titigen Metz-
Schiiler FRANCIS SCHUSSLER FIORENZA verfalBte Werk, das in seinem Titel an die von
Karl Rahner angeregte Unterscheidung von »Fundamentaltheologie« und »fundamentaler
Theologie« erinnert und heute in verkiirzter Form iibersetzt vorliegt.> Schwerpunkte
dieses Werkes sind die Begriindung der Auferstehung Jesu und der Ursprung der
Kirche. Die gerade in den USA greifbare Beschiftigung mit den verschiedenen
Gestalten des Pluralismus [national, kulturell, religits] kommt merkwiirdigerweise nicht
einmal ansatzhaft zur Sprache.)

: METZ, JOHANN BAPTIST: Glaube in Geschichte und Gesellschaft. Studien zu einer praktischen Fundamentaltheologie,
Matthias Griinewald / Mainz °1992; 239 S.

? Vgl. zumal BISER, EUGEN: Glaubensprognose. Orientierung in postsikularistischer Zeit, Styria / Graz-Koln 1991;
454 S.; neuerlich: Hat der Glaube eine Zukunft? Patmos / Diisseldorf 1994; 236 S.

* SCHUSSLER FIORENZA, FRANCIS: Fundamentale Theologie. Zur Kritik theologischer Begriindungsverfahren, Matthias
Griinewald / Mainz 1992; 316 S.
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Angesichts des weltweit immer deutlicher ins Bewuftsein tretenden Pluralismus ist
aber zunidchst eine entsprechende Gestalt des hermeneutischen Umgangs mit dem
Fremden gefordert. Dem stehen zahlreiche Versuche gegeniiber, die die christliche
Identitdt ausdriicklich im Gegensatz zu dem vielfiltig Anderen und Fremden bestim-
men. In diesem Zusammenhang steht nicht zuletzt die Gestalt der Kirche sehr stark im
Brennpunkt. Hinsichtlich der Kirche sind zwei Gesichtspunkte leitend. Einmal erschei-
nen viele Ansitze des 2.Vatikanischen Konzils nach gut 25 Jahren immer noch nicht
eingelost, mancher Impuls scheint gar verlorenzugehen. Dabei ist die Frage nach der
Kirche teilweise selbst ein Stiick Bemithung um die christliche Identitit. Sodann lenkt
die Beschiftigung mit der Kirche aber von selbst den Blick auf das Ringen der anderen
Kontinente und Nationen um ihre eigene Gestalt des Kircheseins. Das wiederum wird
zur Anfrage an die in der Geschichte zur Herrschaft gelangte europdische Gestalt der
Kirche. Die theoretisch geforderte Inkulturation des Christentums ruft jedenfalls nach
ihren praktischen Konsequenzen.

Hilfreiche Einblicke in das Laboratorium der deutschen Fundamentaltheologie bieten
zwei Werke, die zum jeweils 65. Geburtstag zweier einfluBreicher deutscher Funda-
mentaltheologen erschienen sind. Der Nachfolger auf dem Innsbrucker Lehrstuhl KARL-
HEINZ NEUFELD hat fiir seinen Vorginger WALTER KERN unter dem Titel »Geist und
Glaube« einen solchen Einblick besorgt.* Der Band enthilt aus der Hand des Herausge-
bers zu Beginn eine lesenswerte Geschichte der Fundamentaltheologie in Innsbruck
sowie eine biographische Skizze des zu Ehrenden mit seiner Bibliographie am Ende. In
der Mitte steht dann unter der Uberschrift »Vermittlungen zwischen Mensch und
Offenbarung« ein Block von 13 zwischen 1959 und 1990 erschienenen Beitrdgen, die
sich schwerpunktméfig mit der Gottesfrage und den menschlichen Zugingen, mit dem
Kreuz Jesu als Offenbarung Gottes, schlieBlich mit der Identititsproblematik befassen.
Kern formuliert hier: »Das spezifisch Christliche ist das allgemein Menschliche« — eine
These, die einen Ausgangspunkt abgibt, aber dann weiterer Diskussion bedarf. Vor
allem fragt es sich, ob die These umkehrbar ist. Denn was ist fiir die Bestimmung des
spezifisch Christlichen gewonnen, wenn dieses in dem Satz durch entsprechende
Subjekte wie »das spezifisch Buddhistische« oder »das spezifisch Konfuzianische« ersetzt
werden kann? Auf jeden Fall kiindet sich in diesem Band die Befassung mit der
groferen Welt an. (Vom selben Herausgeber stammen zwei Binde eines fundamen-
taltheologischen Handbuchs, die in ihrem mehr anthropologisch-mystagogischen, darin
dann durchaus originellen Angang mehr in den Rahmen theologischer Grundkurse
passen; Bd. I thematisiert eher unvermittelt Jesus als den Grund christlichen Glaubens,
wihrend Bd. II den Menschen in seiner kirchlichen Christusnachfolge bedenkt.)

* KERN, WALTER: Geist und Glaube. Fundamentaltheologische Vermittlungen, hg. von KARL-HEINZ NEUFELD, Tyro-

lia / Innsbruck-Wien 1992; 451 S.

* NEUFELD, KARL-HEINZ: Fundamentaltheologie I: Jesus: Grund christlichen Glaubens; II: Der Mensch: Bewufite
Nachfolge im Volke Gortes (Kohlhammer Studienbiicher Theologie Bd. 17 und 17,2) Kohlhammer / Stutigart-Berlin-
Koln 1992/3; 220 und 216 S. (Bd. I: 200-220 bietet auch eine Beschreibung der »fundamentaltheologischen Tendenzen
der Gegenwart« aus dem Jahr 1989.)
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Der 2. Band zu Ehren von MAX SECKLER schreitet — bewuBt das Anselmsche
Programmwort »Fides quaerens intellectum« aufgreifend — die verschiedenen Bereiche
fundamentaltheologischen Bemiihens ab: I. Religion und Gott, II. Sinnbezirk Offenba-
rung, III. Christentum und Kirche, IV. Theologisches Erkennen.® In diesem Sinne ist
der Band zugleich zu einer imponierenden Bestandsaufnahme geworden. Doch so
facettenreich auch argumentiert wird, 148t sich doch leider nicht {ibersehen, daB die von
Seckler selbst in letzter Zeit gemachten Beitrdge zu einer Religionentheologie hier kaum
aufgegriffen und weiterbedacht werden genauso wie auch die mit dem pluriformen
Pluralismus unserer Tage sich ergebenden Fragen hochstens peripher anklingen.

Dieselben Fragen sind auch an die neueren Veroffentlichungen zur Ekklesiologie zu
richten. Diese stehen alle in der Nachfolgegeschichte des 2. Vatikanischen Konzils, das
OTTO HERMANN PESCH in der Nachschrift von Hamburger Vorlesungen eindrucksvoll
priasent hilt.” Freilich steht bei ihm die Aufarbeitung des Ereignisses stirker im
Vordergrund als die Wahrnehmung jener Perspektiven, in die hinein es zukiinftig
wirken muf}, Das zentrale Schliisselwort aber bleibt die »Kirche«. Unter den ekklesiolo-
gischen Werken, auf die hier hinzuweisen ist, sind zwei Kompendien besonders zu
nennen.

MEDARD KEHL hat in Fortfilhrung seiner Studie zur Kirche als Institution eine
umfassende katholische Ekklesiologie vorgelegt.® Ausgehend von den ignatianischen
Wurzeln des »Sentire in Ecclesia«, bedenkt er die Kirche zunichst aus der Perspektive
der Konzilstheologie (1. Teil). Dabei leitet ihn der theologische Ansatz der Gemein-
schaft der Glaubenden als Sakrament der Communio Gottes, die in sozialphilosophi-
scher Analogie zu einer Communio in Kommunikation fiihrt. Mit diesem hermeneuti-
schen Vorverstindnis wendet Kehl sich dann der Wahrnehmung des gegenwirtigen Phi-
nomens Kirche zu (2. Teil). Dabei beobachtet er die Kirche zunichst im Horizont der
Moderne — Auflosung des konfessionellen Sozialmilieus, Glaube zwischen Individuali-
sierung und Institutionalisierung u.a. —, ehe er den Fortgang von der »West«- zur
»Weltkirche« in den Blick nimmt und dabei sowohl auf die strukturell bedingten
Konflikte — Zentrum und Welt, arme und reiche Kirchen, Frauen und Minner in der
Kirche — wie auch auf die »Zeichen wachsender Communio« — neue Gemeinschafts-
formen: Basisgemeinden, kleine christliche Gemeinschaften, geistliche Bewegungen,
»Option fiir die Armen«, Universalitit durch Inkulturation, Lehramt im Dialog mit den
Gldubigen — zu sprechen kommt. Die geschichtliche Vergewisserung des Weges der
Kirche geschieht in einem dogmen- wie theologiegeschichtlichen Durchblick vom

® KESSLER, MICHAEL / PANNENBERG, WOLFHART / POTTMEYER, HERMANN JOSEF (Hg.): Fides quaerens intellectum.

Beitrige zur Fundamentaltheologie, A. Francke / Tiibingen-Basel 1992; 639 S.

" PESCH, OTTO HERMANN: Das Zweite Vatikanische Konzil. Vorgeschichte. Verlauf — Ergebnisse. Nachgeschichte,
Echter / Wiirzburg 1993; 443 S. Es fillt auf, daB die weltkirchliche Perspektive in den Konzilserinnerungen oft fehlt.
Das ist z.B. auch der Fall in sonst lesenswerten Verdffentlichungen wie SCHEELE, PAUL-WERNER: Damit auch ihr
Gemeinschaft mit uns habt, Echter / Wiirzburg 1993; 288 S. (das Buch umkreist den Gedanken der Einheit der
Kirche), oder: KREMER, JACOB (Hg.): Aufbruch des Zweiten Vatikanischen Konzils heute, Tyrolia / Innsbruck-Wien
1993; 180 8. (Schwerpunkte einer Ringvorlesung in Wien: Bibelwissenschaft, Liturgie, Kirchen- und Priesterver-
stindnis, Weltoffenheit und Weltverantwortung, Gewissen, Okumenismus; zu beachten sind die Akzente, die Kardinal
Konig im Geleitwort setzt, wo er auf fehlende Themen eigens hinweist).

* KEHL, MEDARD: Die Kirche. Eine katholische Ekklesiologie, Echter /| Wiirzburg 1992; 472 S.
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Ursprung bis zur Gegenwart im 3. Teil. Thm folgt abschlieBend eine systematische
Aktualisierung unter Berticksichtigung der vier »notae Ecclesiae«: Einheit, Heiligkeit,
Katholizitdt und Apostolizitit (mit der abschliefenden Frage: Priesteramt fiir Minner
und Frauen?) (4. Teil). Das Werk ist in gleicher Weise geprigt von aktuellem Problem-
bewuBtsein und urspriinglicher Verankerung, dogmatischer Innenschau und
fundamentaltheologischer Aufienperspektive, mystagogisch-spiritueller Einweisung und
argumentativer Information. Das Buch gehort zu dem Besten, was heute in dieser Frage
auf dem Markt ist.

Fast gleichzeitig erschien das Lehrbuch von SIEGFRIED WIEDENHOFER,’ das kaum
weniger empfehlenswert ist. Inhaltlich ist es zwar etwas anders strukturiert, doch auch
hier halten sich Problemorientiertheit und Sachbehandlung die Waage. Kapitel 1 ar-
tikuliert den Fragehorizont: Schwierigkeiten und Chancen der Kirche inmitten der
modernen Gesellschaft, der Vielzahl von Konfessionen und Religionen und der Proble-
me ihrer eigenen Geschichte (Identitit und Wandel, Institution und Amt, Ortskirchen
und Weltkirche, Minnerkirche). Kapitel 2 behandelt die Kirche von ihrem Ursprung
her, Kapitel 3 die Kirche im Wandel der Geschichte. Vor diesem Hintergrund wird in
Kapitel 4 das Wesen der Kirche entfaltet: zunichst die grundlegenden Unterscheidun-
gen: die Komplexitit von Geheimnis und empirischer Realitdt, Gemeinschaft der
Gliubigen und Heilszeichen Gottes fiir die Welt, sodann die Grundvollziige: die
Subjekte der Kirche und die Dreizahl der Grundvollziige (Martyria, Leiturgia, Diako-
nia), anschliefend die vier Grundeigenschaften (Einheit etc.), schlieflich die gesell-
schaftlich greifbaren Grundgestalten (Hausgemeinden, Orts- bzw. Pfarrgemeinden,
bischéfliche Orts-/Teilkirchen, Gesamtkirche). Das Werk besticht durch seine Uber-
sichtlichkeit, die Literaturanregungen, didaktisch auch durch seine thesenhaften Zusam-
menfassungen. Wie das Kehlsche Werk bietet auch Wiedenhofers Lehrbuch eine solide
Grundlage fiir die heute in den verschiedenen Kontinenten geforderten Ekklesiologien.

In diesem Zusammenhang ist auch die Bochumer Habilitationsschrift JOSEF MEYER
ZU SCHLOCHTERNs zu erwihnen.'® Angesichts der Tatsache, daB die Kirche wesentlich
im Handeln und Verhalten von Menschen in Erscheinung tritt, behandelt er die im
Konzil wiederholt betonte Sicht der Kirche als Sakrament gottlichen Wirkens. Diese
Notion wird zunichst vom Konzil her in den ekklesiologischen Konzeptionen von Otto
Semmelroth, Joseph Ratzinger und Karl Rahner vorgestellt, ehe sie in der Differenz
von Sein und Handeln, gottlicher und menschlicher Dimension an den Konzeptionen
von Leo Scheffczyk (Schwerpunkt: ibernatiirliches Heil) und Hans Zirker (Schwer-
punkt: Handlungsgemeinschaft — mit Verlust des Mysteriums?) und Hermann Josef
Pottmeyer (Einheit von gottbegriindetem Sein und menschlichem Handeln) durchgespielt
wird. Nach dieser sehr detaillierten Priifung der Verwendung der Kategorie »Sakramen-
talitit« in der neueren Ekklesiologie erdrtert der Vf. schlieflich die Frage systematisch,
indem er die Kirche als Lebensgestalt sakramentalen Handelns vorstellt. Das Mitein-

® WIEDENHOFER, SIEGFRIED: Das katholische Kirchenversténdnis. Ein Lehrbuch der Ekklesiologie, Styria / Graz-
Wien-Koln 1992; 381 S.
'* MEYER ZU SCHLOCHTERN, JOSEF: Sakrament Kirche. Wirken Gottes im Handeln der Menschen, Herder / Freiburg-
Basel-Wien 1992; 416 S.
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ander von Sakramentalitit und Handlung und die Besprechung der Kirche als Subjekt
sakramentalen Handelns fithren am Ende zur Feststellung des konstitutiven Rangs des
Handelns fiir die Kirche als Sakrament. Gerade dieses Ergebnis ergibt bei aller
Betonung des Theologischen eine entschiedene Weltorientierung der Existenz der
Kirche, die dann ihrerseits formlich nach Anwendungsméglichkeiten ruft.'!

Hingeweisen sei wenigstens in Kiirze auf die Promotion eines baskischen Priesters,
ANGEL M. UNZUETA, der aus den Vorgaben des 2. Vatikanischen Konzils fiir seine
Diozese Bilbao Konsequenzen zu ziehen versucht hat.”” Stirker als in anderen theologi-
schen Arbeiten wird hier der kontextuell-soziologische Rahmen einer konkreten orts-
kirchlichen Selbstverwirklichung abgeschritten. Fiir die baskische Didzese wird das
Verhiltnis von Kirche und politischer Gemeinschaft genauso zum Problem wie die
Behandlung der Arbeiterfrage und die Frage nach Kirche und baskischer Kultur. Die
synodalen Strukturen wie auch die interdidzesanen Kooperationen sind analog zu
anderen Ortskirchen zu sehen. Die Fallstudie kann als Anregung fiir entsprechende
Studien in anderen Lindern der Welt dienen.

Sosehr gerade ekklesiologische Studien sich fiir den heutigen Welthorizont 6ffnen, so
nachdriicklich muB doch nach wie vor nach einer »Theologie, die an der Zeit ist«,
gesucht werden. HANS-JOACHIM HOHN hat unter diesem Titel zusammen mit jungen
Kollegen den gesellschaftlichen Rahmen zwischen Moderne und Postmoderne ausge-
leuchtet, der zwar auch dann noch vorrangig wesentlich den europiischen Rahmen der
Theologie betrifft, in seiner dezidierten Hinwendung zur pluralistischen Gesellschaft
sich jedoch zugleich fiir den weltweiten Pluralismus der Volker, Kulturen und Religio-
nen 6ffnet."

Hier aber steht dann nicht mehr die Kirchengestalt an erster Stelle.'* Vielmehr geht es
um fundamentalere Fragen, die, wenn wir von der in der Theologiegeschichte gewor-
denen Dreiheit Gott-Christus-Kirche ausgehen, vorrangig die ersten beiden Punkte be-
treffen. Vor allem kehrt die eigentlich »theo«-logische Fragestellung zuriick. Denn
angesichts der tiberall und vielschichtig greifbaren Vielfalt stellt sich die Frage nach
Vielheit und Einheit neu: Finden wir uns mit einem friedvollen Nebeneinander (»peace-
ful coexistence«) der Vielen und des Vielen ab — wenn es sich verwirklichen lieBe,
wire zweifellos schon GroBes geschehen —, oder geht es doch nach wie vor um ein
wirkliches Miteinander, das die Vielen in einer gemeinsamen Mitte verbindet? Insofern
aber als zugleich der Mensch diese Mitte nicht sein kann — gerade das will nicht
zuletzt angesichts der christlich vertretenen Anthropozentrik neu bedacht sein —, stellt

"' DaB diec Mysteriumsseite der Kirche in diesen Tagen angesichts der verbreiteten Kirchenkritik wie auch des stark
soziologischen Umgangs mit der Kirche nach Gegenbewegungen ruft, beweist ein Buch wie KELLER, ERWIN: Vom
grofien Geheimnis der Kirche. Betrachtungen zu »Lumen gentium«, Styria / Graz-Wien-Koln 1993; 253 S. Die Gefahr,
die Realitiit der Kirche spirituell aufzulésen, ist freilich hier nicht gebannt.

2 UNZUETA, ANGEL M..: Vaticanum II und Oriskirche. Rezeption des konziliaren Kirchenbildes in der Didzese Bilbao
(Europiische Hochschulschriften, Reihe XXIII, Bd. 480) Peter Lang / Frankfurt 1993; 538 S.

3 HOHN, HANS-JOACHIM (Hg.): Theologie, die an der Zeit ist, Schéningh / Paderborn-Miinchen-Wien-Ziirich 1992;
234 S.

4 FISCHER, HEINZ-JOACHIM / HORN, STEPHAN OTTO / KASPER, WALTER / POTTMEYER, HERMANN JOSEF: Wozu noch
einen Papst? Vier Plidoyers fiir das Petrusamt, Communio / Koln 1993; 87 S., tritt zu Recht ekklesiologisch fiir ein
Einheitsprinzip ein, trifft aber mit diesem Plidoyer nicht die viel grundlegendere Fragestellung.
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sich die Frage nach der nicht-menschlichen Mitte bzw. dem wahren Einheitsprinzip
neu. In unserer Kultur hatte diese Mitte den Namen »Gott«. Entsprechend gibt es
inzwischen tatséchlich eine neu beginnende Diskussion um Gott den Einen und Gott im
Plural, Monotheismus und Polytheismus.

Die Gottesfrage kommt in der Theologie selbst zogerlich zuriick. Beispielhaft sei auf
ein Sachbuch und eine Festschrift hingewiesen, die die Aufmerksamkeit nachdriicklich
auf die Gottesfrage richten, obwohl mir in beiden Uberschriften der Akzent nicht ganz
zu stimmen scheint: Fir GOTTHOLD HASENHUTTL haben Kollegen und Freunde die
Frage unter dem Leitmotiv »Inkulturation« neugestellt: »Der eine Gott in vielen Kultu-
ren«.” In der Durchfihrung wird denn auch der kulturelle Bezug der Gottesvor-
stellungen facettenreich in den Blick genommen. Freilich wird der Monotheismus —
judisch-christlich — als richtungweisend, zumindest als gegebener Orientierungspunkt
cher vorausgesetzt als ausgewiesen. Seine Geschichte steht im Hintergrund des Teils I:
Grundlagen, und begleitet dann die Uberlegungen zur Krise des Gottesglaubens in Teil
IT wie auch den Teil III: Gott in den auBereuropiischen Kirchen. Teil IV faBt unter der
Uberschrift »Systematische Aspekte« einige Beitrige zusammen, die sich offensichtlich
in den anderen Teilen weniger einordnen lieBen. Hier sei besonders auf den Beitrag von
JOoHANN FIGL »Gibt es eine transkulturelle Einheit der verschiedenen Gottesvorstellun-
gen?« hingewiesen. Er bertihrt zusammen mit dem Beitrag von KARL-HEINZ OHLIG am
chesten die hier angesprochene Grundproblematik. Mit seiner eigenen Akzentsetzung
bleibt der Band aber dann empfehlenswert.

»Und dennoch ist von Gott zu reden« ist die Festschrift fiir HERBERT VORGRIMLER
iiberschrieben.'® Das »dennoch« allein reizt zweifellos schon zur Lektiire. Dennoch fragt
man sich nach der — soweit ich sehe — nicht niher gekldrten Motivation fiir dieses
»dennoch«. Angesichts der heutigen gesellschaftlich-kulturellen Situation, in der neu um
das Verhiltnis von Einheit und Vielheit gerungen wird, stort es eher. In der Fiille
anregender Beitrdge bleibt die Frage des Monotheismus auch hier noch auBen vor.

Auf jeden Fall kann die neue Gottesfrage dann an der Religions- und Kulturgeschich-
te nicht vorbei. In diesem Zusammenhang sind die Studien von GEORG BAUDLER
erwihnenswert, mit denen er sowohl in das interreligiose wie auch das interkulturelle
Forschungsfeld eingetreten ist. Es wiirde freilich zu weit fiihren, wenn wir sie hier
ausfiihrlich vorstellen wiirden. Nacheinander hat er jedenfalls die christliche Gottes-
erfahrung im Umkreis von Mythen und Religionen, die Geschichte von Gewalt,
Sexualitiit und Religion und schlieBlich das Spannungsfeld von Gewalt und Gewaltlo-
sigkeit in Religion und Christentum thematisiert.'” Damit werden zugleich theologisch
weithin ausgeblendete Themen im AnschluB an auBertheologische, philosophische wie

" HILPERT, KONRAD / OHLIG, KARL-HEINZ (Hg.): Der eine Gott in vielen Kulturen. Inkulturation und christliche
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'S LuTZ-BACHMANN, MATTHIAS (Hg.): Und dennoch ist von Gott zu reden, Herder / Freiburg-Basel-Wien 1994;
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" BAUDLER, GEORG: Erldsung vom Stiergott. Christliche Gotteserfahrung im Dialog mit Mythen und Religionen, Kosel
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religionsvergleichende Erorterungen in das christliche Diskussionsfeld zuriickgerufen.
In diesen Arbeiten kann man zugleich einen Beitrag zur Wiedererlangung einer anam-
netischen Kultur, wie sie u.a. JOHANN BAPTIST METZ gefordert hat, erblicken. In der
Tat bedarf es in unserer Zeit der Schirfung des »kulturellen Gedéchtnisses«.'®

Die Konsequenz dieser neuen, bewuBteren Ortung der Gottesfrage in den Kontext
einer kulturell, politisch wie religiés pluralen Welt hat die deutsche Ubersetzung eines
amerikanischen Buches in ihrem neuen Titel markiert, wenn aus dem Buch »Construc-
ting Local Theologies« von ROBERT J. SCHREITER der »Abschied vom Gott der Europa-
er« wird.'” Mit diesem modischen Titel verspricht das Buch freilich anderes, als es hilt.
Europa ist urspriinglich kein Thema, es sei denn, daB dem Buch im Blick auf Latein-
amerika und andere Kontinente die Einsicht zugrunde liegt, daB die bislang betriebene,
weithin von Europiern entworfene Theologie selbst eine »regionale Theologie« war. Er-
ste Zielgruppe des Buches waren denn auch Christen »auBerhalb des nordatlantischen
Kulturkreises« (vgl. 13). Beachtet man das, so bietet Schreiters Buch als ganzes einen
guten Einblick in das kulturorientierte theologische Bemiihen in den USA. Es beginnt
mit einer Definition »regionaler Theologie« (Kap. I), wobei Vf. einmal zwischen Uber-
tragungs-, Anpassungs- und kontextuellen Modellen unterscheidet (die beiden ersten
vorrangig auf die Glaubensvermittlung, letztere zunichst auf den jeweiligen Kontext der
Glaubensvermittlung ausgerichtet) und dann nach den Subjekten solcher Theologien
fragt. Kap. II bespricht den eigenen Entwurf einer regionalen Theologie in der Er-
schlieBung der Kultur, in Bezug zum Traditionsvorgang wie auch im Rahmen einer uni-
versalen Kirche. Kap. III fiihrt dann die Analyse der Kultur durch, Kap. IV bespricht
die kirchliche Tradition als Ausdruck regionaler Theologien. Es folgen weitere Kapitel
zu Tradition und christlicher Identitit (Kap. V), zum Verhiltnis von Volksreligion und
offizieller Religion (Kap. VI), Synkretismus und dualen Religionssystemen (letztere als
Alternativformen zum Synkretismus verstanden) (Kap. VII). Das Werk verdient vor al-
lem auf seine Hermeneutik und Analytik, seine Interdisziplinaritit im Bereich von
Sozialwissenschaften und Theologie wie auch auf die getroffenen Optionen im Ver-
stindnis von Kultur und Kontextualitit, Tradition und Identitdt hin genauer befragt zu
werden — eine Aufgabe, die hier nicht zu leisten ist. Das Werk deutet jedenfalls
nachhaltig an, in welche Richtung sich Theologie in Zukunft nahezu unvermeidlich ent-
wickeln diirfte.

Will man sich angesichts der neueren Entwicklungen nicht einfachhin nachchristlich
in eine »planetarische Religion« hineintreiben lassen, wie sie der evangelische Theologe
PAUL SCHWARZENAU aus seinem christlichen Selbstverstindnis heraus propagiert, muf
angesichts des heutigen Pluralismus das christliche Selbstverstindnis bzw. die christli-
che Identitdt neu behandelt werden. Eine bedenkenswerte Darstellung des neuen Stafus

" ASSMANN, JAN: Das kulturelle Gediichtnis. Schrift, Erinnerung und politische Identitdt in frithen Hochkulturen,
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quaestionis bietet JURGEN WERBICK unter der Uberschrift »Vom entscheidend und
unterscheidend Christlichen«.”’ Die Charakterisierung unserer Zeit als End- und
Wendezeit macht eine neue Bestimmung der Identitdt unabdingbar. In der Tat befindet
sich das »Phinomen Christentum«* im Spannungsfeld von postmodernem Pluralismus
und heutigem Fundamentalismus, religiosem Pluralismus und religidsem Relativismus.
Wie aber verhalten sich dann der Weg und die Wege, die Einzigartigkeit Jesu Christi
und die vielen anderen Angebote? Was heifit »pluralistische Theologie« bzw. »plurali-
stisch glauben«? In diesem Horizont beschreibt Werbick den »Weg in den Spuren Jesu
Christi.

Das Buch ist seinerseits zusammenzusehen mit einer anderen von ihm zusammen mit
MICHAEL VON BRUCK herausgegebenen Quaestio disputata: »Der einzige Weg zum
Heil?«*® Es sei nicht als MiBachtung der anderen Beitrige von M. von Brick (zu
Hinduismus und Buddhismus), H. Zirker (Islam) und R. Bernhardt (»Deabsolutierung
der Christologie?«) verstanden, wenn wir hier nur auf die Anfragen an die sogenannte
»pluralistische Theologie« aufmerksam machen. Folgende Beobachtungen Werbicks
seien festgehalten: »Wenn ich es recht sehe, so versucht die Fundamentaltheologie eine
Vermittlung von der Binnenperspektive auf die AufBenperspektive hin, wihrend die
spluralistische Theologie« sich eher die AuBenperspektive zu eigen macht und von dort
aus den verschiedenen Traditionen — ihren Erfahrungen in der Innenperspektive — ge-
recht zu werden versucht, wobei hier eben fiir die meisten >pluralistischen Theologen«
das Christentum primirer Erfahrungshintergrund und Herkunftshorizont ist« (38). Und
dann: »Das ist in gewisser Hinsicht das eigentliche Problem der Pluralismusthese fiir
einen christlichen Theologen: Kann die Offenheit fiir andere, den eigenen Wahr-
heitsanspruch relativierende, ihm auch widersprechende Wahrheitsanspriiche zusammen-
bestehen mit der verpflichtenden Bindung an eine Tradition der Gott-Rede und Gottes-
erfahrung, die in Jesus Christus, dem fleischgewordenen Logos, ihr nicht relativier-
bares Kriterium hat? Das Gesprich mit den >pluralistischen Theologen< miifite im
wesentlichen dies kliren: ob es ein theologisches Argumentationsverfahren gibt, das
diesem Problem gerecht wird und es nicht auf einen der beiden Problemaspekte redu-
ziert« (42). Fiir den interreligiosen Dialog, der fiir Werbick ein »offener Dialog (ist), in
dem jeder die Gesprichsbeitrige der anderen fiir prinzipiell wahrheitsfdhig hilt« (47),
gilt dann: »Fiir den christlichen Theologen hat die von ihm behauptete »Absolutheit< der
in Jesus Christus begegnenden Heilswahrheiten zundchst einmal die Konsequenz, daf} er
diese Heilswahrheit als prinzipiell allen Menschen vermittelbar und als fiir alle Men-
schen heilsbedeutsam ansieht. Damit weiB er sich herausgefordert, im Gesprich mit
allen erreichbaren Gesprichspartnern zu explizieren, wie die Wahrheit, die Er ist, fiir
sie als Heilswahrheit bedeutsam werden kann. Und dieses Gesprach darf — soll — zum

* WERBICK, JURGEN: Vom entscheidend und unterscheidend Christlichen, Patmos / Diisseldorf 1992; 174 S.
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Dialog werden, zum Dialog dariiber, welcher Verheifung und Herausforderung >wir«
folgen, wenn wir zu Jesus Christus als unserem Erloser >Ja und Amen« sagen, welcher
Verheifung und Herausforderung die Gesprichspartner folgen, um in ihr Leben und
Wahrheit zu finden; zu einem Dialog, in dem wir einander zutrauen, fiireinander hilf-
reich zu sein bei der Identifizierung und beim Bezeugen des Logos, dem zu entsprechen
die Erfiillung menschlichen Lebens ausmacht« (49f).

Wir brechen an dieser Stelle ab, ohne am Ende zu sein, zumal deutlich geworden
sein diirfte, daB die Diskussion angesichts des Pluralismus in postchristlicher Moderne
theologisch bei uns gerade beginnt. Abschliefend seien zwei historische Studien ange-
zeigt. Mit der Arbeit von MIIKKA RUOKANEN liegt eine problemorientierte Besprechung
der zukunftstrichtigen Konzilserklarung Nostra aetate vor, die aufierdem in Kiirze die
Geschichte der Erklidrung darstellt, zudem die Vorlidufertexte zusammenstellt und Ein-
blick in die anschliefende Diskussion bietet.** Eine bedeutende Korrektur des verbreite-
ten mittelalterlichen Umgangs der Religionen miteinander bietet die Verdffentlichung
des 25. Wolfenbiitteler Symposiums, das 1989 stattfand und der Intention nach die
»Religionsgespriache des Mittelalters« zum Inhalt hatte.” Korrekterweise muf zwar
gleich zu Beginn zur Kenntnis genommen werden, daB der Begriff »Religionsgesprich«
miBverstiindlich ist, zumal an die literarisch iiberlieferten »Dialoge« und »Dispute« die
Frage zu stellen ist, ob sie historisch wirklich stattgefunden haben. Sinnvoll war es aber
dann doch, den innerjiidischen wie den jiidisch-christlichen Disputen, den innerchristli-
chen Auseinandersetzungen wie den christlich-muslimischen Gespriachen und schlieBlich
der innermuslimischen Situation nachzugehen. Das Ergebnis ist ein informationsreiches
Werk, das in unserer eigenen Zeit eines neubeginnenden Disputs zwischen den drei
involvierten Religionen hilfreich und bedenkenswert ist. Die Geschichte bleibt fiir
unsere eigenen Lebensvollziige die Lehrmeisterin.

* RUOKANEN, MIKKA: The Catholic Doctrine of Non-Christian Religions. According to the Second Vatican Council
(Studies in Christian Mission, Vol. 7) E.J. Brill / Leiden-New York-Kéln 1992; 169 p.
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Baadte, Giinter / Rauscher, Anton (Hg.): Wirtschaft und Ethik (Kirche heute 5) Verlag Styria /
Graz-Wien-Koln 1991; 189 S.

Die Beitrige des vorliegenden Sammelbandes dokumentieren eine Tagung der Katholischen
Sozialwissenschaftlichen Zentralstelle Mdnchengladbach, die im Oktober 1990 in Augsburg
stattfand. Dabei geben die Aufsitze pointierte Einblicke in die meist schon aus friiheren Publika-
tionen bekannten Positionen der Autoren, erginzt durch einen relativ ausfiihrlichen Diskussions-
bericht von GUNTER BAADTE.

KARL HOMANN geht es v.a. um eine grundsitzliche Verhiltnisbestimmung von Okonomie und
Ethik, die eine Unterordnung der Okonomik unter die Ethik im Sinne des »Domestizierungs-
paradigmas« vermeidet. Ethik und Okonomik seien so aufeinander verwiesen, daB erstere als
»Heuristik« der Okonomik Ziele formuliere, wihrend letztere als »Restriktionsanalyse« der Ethik
die Bedingungen fiir ethisch verantwortliches Handeln zu beschreiben versuche. »Wenn sich
ethische Uberlegungen nicht 6konomisch rekonstruieren lassen, ist gegenseitiges Unverstindnis
das Resultat.« (25) Nur ein solches Verhiltnis beider Disziplinen ermdogliche die angesichts der
Komplexitit moderner Gesellschaften notwendige Umstellung von einer Kleingruppen- auf eine
GroBgruppenethik.

EILERT HERMS entwickelt in einem ausfiihrlichen, begrifflich sehr sorgfiltig aufgebauten und
Schritt um Schritt entwickelten Gedankengang eine theologische Wirtschaftsethik, in der er sich
v.a. mit dem Problem ihrer bibeltheologischen Begriindung befaBt. Dabei stellt er sich durchaus
den methodologischen Schwierigkeiten eines solchen Versuchs und betont die bescheidene Rolle
der theologischen Reflexion, die keine Rezepte vorschreiben und dem einzelnen ein verant-
wortliches ethisches Urteil im Einzelfall natiirlich nicht abnehmen konne. Seiner Auffassung nach
lassen sich trotzdem eine Regel der Gerechtigkeit und die allgemeine Warnung biblisch begriin-
den, wirtschaftlichen Gewinn nicht zur Hauptsache des Lebens zu machen.

ALFRED SCHULLER, uneingeschrinkt iiberzeugt davon, daB sich die Soziale Marktwirtschaft
bewihrt habe, warnt angesichts neuer Herausforderungen im vereinten Deutschland, des EG-
Binnenmarktes und der EG-Wihrungsunion vor dem »Politiker wohlfahrtsstaatlichen Typs«, der,
anstatt einer langfristigen und konsequenten Ordnungspolitik zu vertrauen, den »Neigungen zu
einem schleichenden Sozialismus mit punktuellen staatlichen Eingriffen< in die Marktprozesse
verfillt.

Unter den Stichworten »Selbstverwirklichung«, »Nichstenliebe« und »Mitmenschlichkeit«
entwickelt FRIEDRICH BEUTTER Grundlinien einer Wirtschaftsethik, die auch die ethische
Dimension des Geldes umfaft. Den AbschluB bilden zwei konkrete Anwendungsbereiche der
Wirtschaftsethik: HERMANN SAUTTER entwickelt einen in vielen Einzelheiten bedriickenden
Einblick in die Probleme der Armut in den Lindern der Dritten Welt, fiir deren Losung im Sinne
einer direkten Armutsbekdmpfung er detaillierte MaBnahmen diskutiert. Die Ausfiihrungen von
HEINZ FrIScH iiber Wirtschaft und Umwelt zeichnen ein dramatisches, m.E. jedoch ausgespro-
chen realistisches Bild der bedrohten Zukunft, das jedoch in der Diskussion von ANTON
RAUSCHER als Szenarium mit derart apokalyptischen Ziigen gertigt wurde, daB es wohl eher in
die Resignation fiihre (185).

Wiirzburg Gerhard Kruip
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Borst, Arno: Die Katharer (Spektrum 4025) Herder / Freiburg-Basel-Wien 1991; 334 S.

1953 verdffentlichte der mittlerweile emeritierte Konstanzer Medidvist ARNO BORST seine
immer noch maBgebliche Dissertation iiber »Die Katharer«, die er nun erneut herausgegeben hat.
Die in vier Hauptteile untergliederte Arbeit geht in ihrem 1. Kap. (17-55) dem literarischen Echo
nach, das die Bewegung der Katharer seit dem Hohen Mittelalter bis hinein in die heutige
historische Forschung gefunden hat. Dieser Durchblick unterstreicht das Desiderat einer Synthese
der zahlreichen Vorarbeiten zur Thematik und vor allem einer historischen Untersuchung der
vielgesichtigen Katharer-Bewegung, die der Vf. in seiner chronologisch gegliederten Entwick-
lungsgeschichte im 2. Kap. (56-109) vorlegt: »Erst die historische Betrachtung des katharischen
Glaubens kann uns das Wesen und die innere Einheit des Katharismus erschlieBen« (143). Im
Zentrum des 3. Kap. (110-161) steht »der katharische Glaube« (110) selbst: In systematischer
Weise behandelt der Vf. die Katharerlehre iiber das Gute und das Bose, iiber den Himmel und
die Welt, iiber Christus und den Teufel. Hinter all dem steht als »Kerngedanke der Gegensatz
von Seele und Welt« (131). Das 4. Kap. (162-169) fragt, welche Auswirkungen die Lehre und
das Leben der Katharer »in ihrer Zeit« hatten (162), und der Vf. kommt zu dem Schlufi: »Das
Wesentliche, der Dualismus, blieb wirkungslos.« (167)

Die vorliegende Studie darf trotz ihres nur geringfiigig aktualisierten bibliographischen
Apparates (171-326) und trotz einiger mittlerweile erschienener Detailstudien zur Katharer-
Bewegung weiterhin als das einzige entsprechende »Gesamtbild« gelten, wie ALEXANDER
PATSCHOVSKY in seinem »Nachworte« (327-334, 332) hervorhebt. Mittlerweile sieht man
allerdings die prigende Kraft des Semi-Dualismus im Christentum deutlicher, wie die neue
Untersuchung von Mark van Uytfanghe (Stylisation biblique et condition humaine dans [’hagio-
graphie mérovingienne [600-750], Briissel 1987) dartut. So braucht man nicht mehr allgemein
»das Christliche« (133) zitieren, vom »katholischen Denken« (131), vom »Gegenbild zur katho-
lischen Kirche« (156) und von »der christlichen Volkslogik« (128) sprechen, sondern kann statt
dessen die dem katharischen Dualismus entgegenstehenden biblischen Kernaussagen und deren
mittelalterliche Rezeption deutlicher voneinander abheben. Diese Klirungen haben allerdings in
die Neuauflage der vorliegenden Untersuchungen noch keinen Eingang gefunden, was die
Darlegung der Sakramente im allgemeinen (134; 158), der BuBe im besonderen (127, 162) und
vor allem der Leib-Seele-Problematik (128-130) beeintrachtigt: Obwohl das biblische Axiom
lautet »Seele ohne Leib vermag nichts« (2 Kor 5,4), und damit ist eigentlich eine hohe Wertschit-
zung des Leibes grundgelegt, konnte das christliche Mittelalter auf dem Hintergrund eines
zunehmend dualisierenden Weltverstindnisses von diesen biblisch-theologischen Kernaussagen
abweichen und sogar von »Seelenwanderungen« — also leiblos wandernden Seelen — sprechen,
wie sie die Religionsgeschichte fiir viele Religionen — auch fiir die Katharer — nachgewiesen
hat.

Miinster Hubertus Lutterbach

Delgado, Mariano (Hg.): Gott in Lateinamerika. Texte aus fiinf Jahrhunderten. Ein Lesebuch
zur Geschichte, ausgewihlt und eingeleitet von Mariano Delgado unter Mitarbeit von Bruno
Pockrandt und Horst Goldstein, Patmos / Diisseldorf 1991; 388 S.

Unter etwas ungliicklicher Titelgebung (die entgegen der Intention des Herausgebers das
MiBverstindnis provozieren konnte, Gott »befinde« sich erst seit fiinf Jahrhunderten in La-
teinamerika) liegt hier ein Quellenband vor, der in deutscher Sprache seinesgleichen sucht: Zwar
sind im Umfeld der 500-Jahr-Feier der Eroberung Amerikas diverse Anthologien aus den
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historischen Chroniken zur Conquista oder auch aus den spirlichen indigenen Schriftzeugnissen
erschienen, die Textauswahl, die MARIANO DELGADO vorgenommen hat, zeichnet sich dem-
gegentiber jedoch aus durch eine klare thematische Konzentration auf die theologische Frage der
Missionierung des Doppelerdteils.

War diese Christianisierung Amerikas eine »Evangelisierung« im authentischen Wortsinn oder
vielmehr eine »conquista espiritual«? Wie deuten die Sieger, wie die Besiegten die Ereignisse der
Congquista religios? Wie beurteilten die frithen spanischen Missionare die indigenen Kulturen und
Religionen, und welche Missionsmethoden haben sie angewandt? Worin sahen sie den Kern der
zu vermittelnden Botschaft, und wie verstanden die verschiedenen Indiovolker die neue Lehre?
All diese Fragen beantwortet der Band nicht in langatmigen theoretischen Ausfiihrungen, sondern
durch die klug ausgewihlte, klar gegliederte und kenntnisreich kommentierte Zusammenstellung
iibersichtlicher (etwa vier Seiten langer) Ausziige aus historischen Texten, von denen die
wenigsten bisher iiberhaupt auf deutsch vorlagen. Bruno Pockrandt hat sich als Ubersetzer des
groBten Teils der iiber 100 Einzeltexte aus der Feder von nahezu 50 verschiedenen Verfassern
verdient gemacht, daneben iibersetzten Roswitha Delgado-Luchner, Horst Goldstein, Bruno
Schlegelberger und der Herausgeber.

Der Vorzug dieser Textzusammenstellung liegt nun gerade darin, auf obige Fragen keine
glatten Antworten geben zu wollen, sondern vielmehr die kontroverse historische Diskussion iiber
das Phinomen »Neue Welt« nachzuzeichnen, indem die unterschiedlichsten Positionen zu Wort
kommen. Prominentestes Beispiel der zeitgendssischen Debatte ist der Disput zwischen Las Casas
und Sepiilveda, dessen zentraler Argumentationsgang stark gekiirzt in das vierte Kapitel aufge-
nommen wurde. Aber noch an zahlreichen anderen Stellen des Buches ist die Schirfe des
historischen Konflikts mit Hinden zu greifen, wenn etwa Bischof Diego de Landa die Ausrottung
des Gotzendienstes in Yucatin fordert und im ndchsten Text die Beschwerde einiger Maya-
Statthalter tiber das inquisitorische Autodafé, das der ndmliche Bischof zu verantworten hat,
nachzulesen ist. Da argumentiert Jerénimo de Mendieta fiir die Vernichtung der indianischen
Kultstiitten, wihrend fiir Las Casas christliche Verkiindigung nicht im Zerstoren und Natigen,
sondern im glaubwiirdigen Vor- und Mitleben liegt. Kritik an den spanischen Christen ist der
Nachwelt sowohl aus dem Munde des spanischen Jesuiten José de Acosta iiberliefert als auch aus
der Cronica des Inka-Nachfahren Felipe Guiman Poma de Ayala, dessen Federzeichnungen den
Textband illustrieren.

Der Schwerpunkt der Textauswahl liegt (begriindetermaBen, vgl. 37, aber doch entgegen der
Titelankiindigung) chronologisch eindeutig auf dem 16. und 17. Jahrhundert (vier Texte datieren
aus dem 18., nur einer aus dem 19. Jahrhundert, die beiden AbschluBkapitel sind dem 20.
Jahrhundert gewidmet), geographisch auf dem hispanoamerikanischen Raum. So zentrale
Quellentexte wie die alexandrinische Bulle Inter caetera, der Text des requerimiento oder der
Bekehrungsbericht des Las Casas (der iibrigens nicht 1474, wie im Buch angegeben, sondern
1484 geboren wurde) finden sich neben Textausziigen der groBen Missionare Acosta, Sahagin,
Mendieta, Motolinia und Pedro de Cdérdoba. Mit Titu Kusi Yupanki, Poma de Ayala und
anonymen Zeugen kommen indigene Stimmen zu Wort. Eigene Kapitel sind auch dem Thema
der schwarzafrikanischen Sklaven und ihrer Missionierung sowie dem Modell der Jesuitenreduk-
tionen gewidmet. Eine »Bilanz der Christianisierung Lateinamerikas aus der Sicht der Indige-
nisten«, Texte des peruanischen Schriftstellers José Maria Arguedas und schlieBlich indianische
Stellungnahmen im Vorfeld der 500-Jahr-Feier verlingern die Problemstellung bis in die
unmittelbare Gegenwart.

MARIANO DELGADO, katholischer Theologe altkastilischer Herkunft an der Freien Universitit
Berlin, hat den einzelnen Kapiteln seiner Textauswahl biblische Zitate vorangestellt, deren
Spannung zu den Quellentexten er nicht auflost. Sein einleitender Aufsatz »Vom Gott Josuas zum
Gott Jesu. Was die auBereuropiische Expansion der Neuzeit uns zu denken und zu tun gibt«
interpretiert die mit 1492 beginnende auBereuropdische Expansion theologisch durchaus eigenwil-
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lig als Reflex einer »fundamentalistischen Hermeneutik des altisraelitischen Exodusparadigmas«
(17). In Abgrenzung sowohl von einer aufrechnenden Licht-und-Schatten-Hermeneutik als auch
von dem anamnetischen Ansatz der politischen Theologie sowie von jeglichem »Victimismo
(undifferenzierter Opfer- und Besiegtenkult)« (17) versucht er, vom Gott Josuas bis zum Dogma
der christlich-kirchlichen Heilsexklusivitit eine Linie der »Intoleranz nach der Denkform der
altisraelitischen Landnahme« (17) zu ziehen. Abgesehen von ihren potentiellen antijudaistischen
Konnotationen scheint diese Interpretation des Exodusparadigmas als Zentralkategorie der
Conquista allerdings problematisch. Schon der Begriff vom Exodus verwirrt in diesem Zu-
sammenhang, verwendet ihn DELGADO doch nicht im Sinne des biblischen Buches oder gar be-
freiungstheologischer »Auszugs«-Metaphern, sondern eher im Kontext der Landnahme und
Vernichtung fremder Gotter. DaB man sich in Spanien auch auf die alttestamentliche Land-
nahmetradition als ein Legitimationsargument der Conquista berufen hat, sei unbestritten — auch
wenn DELGADO im Quellenteil leider kein Beispiel dafiir zeigt —, doch darf man ihre praktische
Bedeutung nicht iiberbetonen. Man lese den Text des requerimiento nicht nur auf dem Hinter-
grund des Alten Testamentes, sondern neben Macchiavellis I/ Principe, um zu sehen, wes Geistes
Kind die Apologeten der Conquista sind. DELGADOs Interpretation fiihrt ihn zu dem theologi-
schen Dilemma, Altes und Neues Testament gegeneinander ausspielen zu miissen und in Amerika
einen »binnenmonotheistische(n) Kampf des Gottes Jesu und seiner wahren Jiinger ... gegen den
von den Christen selbst mitgebrachten Gott Josuas« (34) anzusiedeln.

Die theologischen Uberlegungen Bruno Pockrandts hingegen setzen unter dem Titel »Noch
immer sterben die Indios vor der Zeit« bei der Forderung nach Anerkennung der ethnischen
Alteritdt als Subjekt an und entwerfen in aller Kiirze Ziige einer indianischen Theologie, wie sie
inzwischen im SchluBdokument der IV. Generalversammlung des lateinamerikanischen Episkopa-
tes von Santo Domingo bekundet worden sind.

Ein ausfiihrliches Inhaltsverzeichnis, eine Auswahlbibliographie samt Sach-, Personen- und
Bibelstellenregister sowie eine tbersichtliche Karte iiber die indianischen Volker Lateinamerikas
(42) komplettieren schlieBlich den Band, der sich hervorragend auch fiir den praktischen Einsatz
in Schulen und Seminaren eignet und zu einem differenzierten Blick auf die Geschichte der
Missionierung Amerikas beitrigt.

Bochum Annegret Langenhorst

Dobhan, Ulrich / Kérner, Reinhard (Hg.): Johannes vom Kreuz. Lehrer des »Neuen Denkense.
Sanjuanistik im deutschen Sprachraum, Echter / Wiirzburg 1991; 320 S.

Benker, Giinter: Loslassen konnen — Die Liebe finden. Die Mystik des Johannes vom Kreuz,
Matthias-Griinewald-Verlag / Mainz 1991; 152 S.

Zum 400. Todestag des groBen Mystikers und Dichters im Jahre 1991 bieten diese beiden
Werke, in je unterschiedlicher Weise, hervorragende Orientierung und Ubersetzung jenes
spirituellen Gesamtentwurfs, der in typischer Weise an der Wende zur Neuzeit steht. Durchaus
mit Griinden hat man die theozentrische Anthropologie des Johannes vom Kreuz als katholisches
Pendant zu Luthers reformatorischem Denken gesehen, und diese ékumenische Valenz des
radikalen Spaniers ist bis heute nicht ausgeschopft. Geht es doch hier wie dort um den »nacktens
Glauben, um die Radikalitit der Gott-Mensch-Begegnung in aller Unmittelbarkeit und daraus
resultierenden Weltverantwortung. Im Hintergrund der sanjuanistischen Mystik steht der aus
allen vorgegebenen Ordnungen herausgefallene und herausgerissene Mensch, der mit neuer
Wucht sich selbst konfrontiert ist, dieses Selbst aber allererst wahrhaft findet in der Begegnung
mit Gott. Typisch neuzeitlich ist die formlich tiefenpsychologische und tiefentheologische
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Dynamik dieser Gott- und Selbstbegegnung gerade darin, daB Johannes den faktischen Menschen
als Gefangenen seines Begehrens beschreibt, als konsumistisch und kapitalistisch verformt und
der Befreiung bediirftig.

In hervorragender Konzentration bietet die theologische Diplomarbeit von GUNTER BENKER

eine Einfilhrung in Leben und Werk am Leitfaden der Befreiung. Erst im radikalen Loslassen
von allem, was Gott nicht ist, findet demnach der Mensch, indem er sich von Gott finden l4Bt,
das Geheimnis der ganzen Wirklichkeit, also auch seiner selbst, der Liebe. Das radikale »Alles
oder Nichts-Programme« (Todo-Nada) in der Schrift »Empor den Karmelberg« bringt AnlaB, Ziel
und Dynamik dieses mystischen Erlosungsweges auf den Punkt. Die hdufig dualistisch miBver-
standenen, asketisch rigoristisch scheinenden Aussagen des Mystikers iiber die Loslosung von
allem, was nicht Gott ist, iiber die dunkle Nacht der Sinne und des Geistes stehen demnach ganz
im Lichte einer Theologie der Gottesliebe, die allererst die Schonheit der geschaffenen Welt, das
Geheimnis und die Wiirde des Menschseins und die Seligkeit des sterblichen Daseins ins Licht
bringt. Deutlich wird, ‘wie falsch das weitverbreitete Klischee vom »finsteren« Johannes vom
Kreuz ist, der formlich ins Leiden, in die Entbehrung und Selbstverleugnung verliebt sei.
BENKER gelingt eine aus den Quellen genau erarbeitete, durch vielfiltige Zitate belegte Er-
schlieBung dieser durch und durch christologischen Mystik, die nichts anderes sein will als eine
ganzheitliche Aneignung der christlichen Grundhaltungen und theologischen Tugenden des
Glaubens, der Hoffnung und Liebe. In einer Lebenswelt, in der sich der Mensch vollig vom
Haben und Kriegen her definiert, ist die Gottbewegung formlich eine einzige Entziehungskur,
deren schmerzliche Aspekte des Loslassens und Verzichtens vom Ansatz her motiviert und
unterfangen sind durch die beseligende GewiBheit, daB Gott alles in allem ist und daB in seinem
Licht Mensch und Welt in ihrer Wahrheit und Schonheit allererst sichtbar werden. Mit Recht
zieht BENKER daraus Konsequenzen fiir die geistliche und theologische Kritik allen Macht- und
Suchtverhaltens in Gesellschaft, aber auch in Kirche und Religion.

Das Sammelwerk der Karmelitenpriore DOBHAN und KORNER schlieBt insofern eine empfindli-
che Liicke, als es die wichtigsten Aufsitze der letzten 20 Jahre aus dem deutschen und spa-
nischen Sprachraum zusammenstellt, die sich mit Leben und Werk, mit Uberlieferungs- und
Wirkungsgeschichte des Johannes vom Kreuz beschiftigen und dessen Theologie und Mystik
unter systematischen Gesichtspunkten erschlieBen — etwa hinsichtlich der Christologie, der
Anthropologie, der Pneumatologie und Gnadenlehre. Abgedruckt ist nicht zuletzt auch Hans Urs
von Balthasars groBes Kapitel aus »Herrlichkeit«. Wie schon der Untertitel verrit und das kluge
Vorwort akzentuiert, ist Johannes — vergleichbar vielleicht nur einem Meister Eckhart — nicht
nur Seelsorger und Glaubensbegleiter, nicht nur Mystagoge und Mystiker, sondern in eins damit
genau reflektierender und argumentativ vermittelnder Theologe. Angesichts des heute inflationdr
gebrauchten Wortes »Erfahrung« — oft genug mit affektiven Konnotationen und existentiellen
Engfiihrungen — wird mit Recht darauf abgehoben, wie sehr der mystische Weg des Johannes
vom Kreuz ein neues Denken, eine erfahrungsgesittigte Theologie impliziert — eine »Erfahrung«
freilich, die gleichermafBen »Nicht-Erfahrung« ist. Die Kritik jeder Haben-Mentalitdt, das radikale
Ergriffensein von der fernen Nihe Gottes allein impliziert wesentlich eine Kritik jedes bloB
»begreifenden«, habgierigen und festhaltenden Typs dogmatistischer Theologie. Zugleich wird
deutlich: Mystik und Theologie, Beten und Denken, Spiritualitit und Reflexion schlieBen
einander nicht nur nicht aus, sondern bedingen und erschlieBen einander. Grofe und Grenze des
theologischen Begriffs kommen ebenso in den Blick wie die unersetzbare Bedeutung des lyri-
schen, des poetischen, des paradoxen Gott-Sagens. Hatte man des Ofteren die dynamische,
bildreiche und affektive Mystik einer Theresa von Avila in Gegensatz zu der noch scholastisch
vermittelten, neuplatonisch gepriagten und also minnlich »verkopften« Spiritualitit des Johannes
entgegenstellen wollen, so zeigen diese Aufsitze durchgiangig, wie miBverstindlich und falsch
solche Etikettierungen sind. Zwar ist San Juan de la Cruz durch Studium und Ausbildung
scholastisch geprigt, zwar hat er die neuscholastisch vermitielte Mystik seit Dionysius Arriopagi-
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ta intensiv studiert, doch werden diese gelernten und iiberlieferten Bausteine formlich einge-
schmolzen in eine durch und durch christologisch und pneumatologisch dynamisierte, durch
einmalige Berufung und originelle Reflexion qualifizierte eigene Perspektive. Was wie Dualismus
aussieht — zwischen Gott und Welt, zwischen Geist und Sinnlichkeit, zwischen Geist und Mate-
rie —, ist in Wahrheit nichts anderes als ein fortwihrendes Einiiben und Anempfehlen jenes
sunvermischt und ungetrennt«, das die Mitte des Christlichen und Strukturprinzip theologischer
Aussagen ist: In Auseinandersetzung mit jeder symbiotischen, vermischenden, monistischen Gott-
Welt-Bestimmung, in Konfrontation mit jeder (auch geistlichen) Funktionalisierung Gottes auf
menschliche Bediirfnisse hin, betont Johannes vom Kreuz gerade das »Unvermischt«, das freie
und befreiende Gegeniiber Gottes gerade in der Innerlichkeit des Menschen und zugunsten seiner
Erlosung und Befreiung. Nie aber geht es — gleichermaBen also »ungetrennt« — um Dualismus
oder gar Atheismus, sondern um die Ausarbeitung des wohltuenden Unterschiedes zwischen Gott
und Mensch und einer daraus resultierenden spirituellen und theologischen Kraft zur Unter-
scheidung der Geister.

Beide Arbeiten tragen also wesentlich dazu bei, einen groBen Theologen und Dichter, einen
authentischen Mystiker und Mystagogen mit besonderem biographischen und geistlichen Profil
genauer zu entdecken und als modern zu erweisen — in der Kritik jeder kapitalistischen und
konsumistischen Lebensform, in der — stets kirchlich vermittelnden — Befreiungstheologie (die
nicht zufillig ein Gustavo Gutiérrez reformuliert in »Aus den eigenen Quellen trinken«), in der
tkumenisch relevanten Leidenschaft des »Gott allein«, des »Allein durch Gnade«. Dafl zudem
Johannes vom Kreuz im christlichen Gesprich mit den Religionen Asiens, zumal des Buddhis-
mus, wegen seiner Theologie des »Nichts« von Bedeutung ist und neu sein kann, klingt wenig-
stens schon an. Eigens zu betonen, weil in diesen Werken noch kaum beriicksichtigt, sind zwei
Perspektiven, Entdeckungs- und Forschungsaufgaben: Das Kirchenverstindnis des Johannes vom
Kreuz bediirfte genauerer Analyse, nicht nur aufgrund seiner formlich reformatorischen
Konzentration auf das Glaubenssubjekt; auBerdem schreit das Werk des Johannes vom Kreuz
formlich nach einer hermeneutisch reflektierten, methodisch genau ausgearbeiteten Vermittlung
von tiefenpsychologischen und tiefentheologischen Betrachtungsweisen und Aussagereihen im
Blick auf christliches Gottes-, Welt- und Selbstverstindnis. Damit zusammenhingend wire — im
Gesprich mit Theresa von Avila — der Frage nachzuspiiren, ob und inwiefern es sich hier um
eine (typisch?) minnliche Mystik handelt im (wohltuenden!) Unterschied zu einer (typisch?)
weiblichen Mystik und Theologie.

Frankfurt a.M. Gotthard Fuchs

Grozinger, Albrecht: Die Sprache des Menschen. Ein Handbuch. Grundwissen fiir Theologinnen
und Theologen, Chr. Kaiser / Miinchen 1991; 248 S.

Das Buch ist zwei Theologen gewidmet: Rudolf Bohren und Gert Otto. Der eine lehnte die
Rhetorik fiir die Predigt ab, der andere wurde ihr Wegbereiter. Diese doppelte Widmung an zwei
Minner von so unterschiedlicher Wissenschaftsauspragung und divergierender Tendenz scheint
symptomatisch zu sein fiir den vorliegenden Band. Es ist eine héchst undogmatische Schrift, die
sich Anregungen aus den unterschiedlichsten Bereichen holt und sie zu einer Einheit verschmilzt.
So verwundert es nicht, daB das Opus vermerkt, der Methodenpluralismus verspreche die
fruchtbarsten Resultate (58, 45). Angesichts der Widmung an zwei praktische Theologen kann es
ebenso nicht verwundern, daB die Publikation hauptsichlich die Anwendung in der praktischen
Theologie im Auge hat.
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Das Werk ist aus einer Vorlesung iiber theologisch-praktische »Sprachlehre« hervorgegangen,
die der Autor wihrend einer Lehrstuhlvertretung an der Heidelberger Universitit im Winterseme-
ster 1988/89 gehalten hat. Man merkt ihm die Anstrengungen seiner Entstehung nicht an. Es liest
sich mit angenehmer Leichtigkeit. Die Abhandlung gibt sich scheinbar untheologisch. Dennoch
verliert sie niemals ihr theologisches Ziel und ihre theologisch geschulten oder entsprechend in-
teressierten Leser aus dem Auge. Thr Anliegen ist es, alle »Nachbardisziplinen¢, die sich mit der
Sprache beschiftigen, fiir die Rede von Gott fruchtbar zu machen. GROZINGER wendet sich an
die (Sprach-)Philosophie, die Linguistik, Poetik, Literaturwissenschaft. Seine Themen sind das
Verhiiltnis von Rhetorik und Homiletik, Sprechakttheorie und kirchliches Handeln, eine theologi-
sche Metaphorologie, die Auswirkungen von Poesie, Narrativitit, Fiktionalitit auf die religiose
Sprache. Entsprechend der Fachkompetenz des Autors schligt sich vor allem die genaue Kenntnis
des Asthetischen in seinen Ausfiihrungen nieder. Die Monographie behandelt speziell Fragen der
Poesie in der Predigt, besonders geht sie auf die Lyrik und das Erzihlen ein. Die dramatische
Gattung fehlt. GROZINGER hat dazu an anderer Stelle (in seiner Habilitationsschrift »Praktische
Theologie und Asthetik«) manches gesagt. Als wohl einziger kleiner Schnitzer unterlduft dem
Vf., daBf er die Aristotelische Katharsis unhistorisch in Friedrich Schillers Interpretation mora-
lisch aufrechnet (190-192). Das Handbuch scheut lingere Zitate nicht, was sich in diesem Fall
positiv auswirkt, da es als Einfiihrung gedacht ist und auf diese Weise mit fremdem Gedankengut
ausfiihrlich vertraut macht. Ein Sachregister und ein Namensverzeichnis erleichtern die Benut-
zung des Bandes.

Fragt man nach der missionstheologischen Relevanz des Werkes, so ldBt sich vielleicht
folgendes sagen. Wenn unter Mission allgemein die Verkiindigung des Evangeliums bei Nicht-
Christen bzw. Nicht-mehr-Christen verstanden wird, die es sich angelegen sein LiBt, zu einer
ganzheitlichen Befreiung des Menschen hinzufiihren, so ist Voraussetzung dafiir, dab die Mission
iiber das Humanum liuft. Da das vorliegende Werk stark die Menschlichkeit der Sprache und die
Menschenfreundlichkeit der Theologie betont, ist es in diesem Sinne sicher in der Basis missiona-
risch.

Karlsruhe Michael Thiele

Hornig, J. Thomas: Mission und Einheit — Geschichte und Theologie der amerikanischen
Sonntagsschulbewegung im neunzehnten Jahrhundert unter besonderer Beriicksichtigung ihrer
Okumenischen Relevanz und ihres Verhdlmisses zur Erweckungsbewegung, Repro / Maulbronn
1991; 423 S.

Vorweggenommen: Die Lektire dieser mit ausgezeichnetem Material (lange Textausziige) und
tiber 1000 z.T. ausfiihrlichen Anmerkungen, die stellenweise ein halbe Buchseite fiillen und fiir
die man sich rechtzeitig mit einer vergrofernden Leseschiene ausriisten sollte, randvoll besetzten
Dissertation erscheint zuniichst miihsam. Dem Rezensenten ist sie zunehmend interessant und
spannend geworden. Akademisch und Okumenisch atmet sie den Geist von Genf, wo auch
namhafte Mitarbeiter des Okumenischen Rates der Kirchen (ORK) ihr Férderung haben angedei-
hen lassen. Der Titel darf aber nicht tiuschen. Die hier fiir das 19. Jahrhundert beschriebene
Einheit war nur die eines aktiv beteiligten Protestantismus (311), trotz der wiederholten Be-
zugnahme auf den Consensus Quinquesaecularis (177 passim). Okumenische Erfahrungen im
Sinne des 20. Jahrhunderts gab es iiber diesen Rahmen hinaus erst 1904 in Jerusalem und 1907
in Rom (310f) mit besserer Einschitzung von Jiidischer Glaubensgemeinschaft, Griechischer
Orthodoxie und Romischem Katholizismus. Vorher rangierten Romanisten und Papisten neben
Unglaubigen und Sozialisten (!) in pointiert anti-katholischer Tendenz (199, 250, 269 passim).
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Diese Bezugsebene stimmt den heutigen Leser doppelt dankbar fiir dié seitherigen 6kumenisch
verdnderten Perspektiven.

Das vielfiltige in Europa und den USA zusammengetragene und ausgiebig (221/229 sogar
doppelt) zitierte Quellenmaterial ist schon allein des Studiums wert und verlebendigt nicht nur
Sonntagsschul-, sondern ein wichtiges Stiick amerikanischer Kirchengeschichte, praktischer
Frommigkeit und Gebrauchsethik mit einer in damaliger Zeit enormen Breitenwirkung und
Prigekraft fiir Welt- und Lebensverstindnis, eingebettet in den plastischen Hintergrund dessen,
was einst Kinderleben und Kinderelend war in vor- und frithkapitalistischer Zeit (49f).

Aus dem Blickwinkel europiisch-kontinentalen-theologischen Denkens reflektieren Beobachtun-
gen und Bewertungen des Autors den ganzen Spannungsbogen von Faszination bis hin zu
strenger Kritik.

Eine gute Darstellung katechetischer Ansdtze im 18. Jahrhundert fithrt Gber die englischen
Charity Schools in das Benevolent Empire (USA) des 19. Jahrhunderts mit formlicher Begriin-
dung des dortigen Sonntagsschulwesens 1817/1824. Nach Entfaltung auBerordentlicher Dynamik
erweiterte es sich 1907 auf Weltebene und wurde 1971 in den ORK integriert als eine von vielen
Abteilungen, Programmen und Aufgaben. Sein alter brillanter Glanz war dahin. Wie in den
deutschen GroBkirchen seit ca. 1870 als Kindergottesdienst war es allgemeine Selbsverstindlich-
keit geworden.

Der Blick auf die gleichzeitige Entstehung von Bibel- und Missionsgesellschaften, Christliche
Allianz und Gemeinschaftsbewegung, die zweite Erweckungswelle (Great Awakening) und Ende
des Jahrhunderts das Social Gospel vermehren den Reiz dieses Buches, dessen Vielfalt fast
erdriickend wirkt. Wie das Haupttitelwort »Einheit« seine Begrenzung gefunden hat, so auch das
von der »Mission«, die die evangelisatorische Erweckung erst viel spdter im Sinne heutiger
Weltmission (329) abliste. Beide Stichworte weisen iiber das hinaus, was der historische Befund
des 19. Jahrhunderts erbringt.

Das Buch, das zu mehr als bloBer Lektiire herausfordert, setzt gute Kenntnis der englischen
Sprache voraus. Das groBtenteils englische Textmaterial ist durchweg ohne Ubersetzung angebo-
ten. Das 148t Tenor und Kolorit unberiihrt und direkt.

Statt eines fehlenden Registers kann sich der Leser in manchem mit dem fiinfseitigen detaillier-
ten Inhaltsverzeichnis zur Orientierung und Auffindung gesuchter Einzelheiten helfen. Als
Berichtigung ist zu vermerken, daB J. Wesley nicht 1723 (49), sondern erst 1738 in Herrnhut
war.

Der Verfasser will mit diesem Buch (s. Vorwort) wenigstens einer kleinen Offentlichkeit diese
vielen guten Orginaltexte zuginglich machen. Dies ist ihm zu danken. Darin liegt zugleich eine
realistische Prognose. Dennoch soll hiermit dazu ermutigt werden, bei Zuginglichkeit des Buches
und auch nur ansatzweise vorhandenem Interesse an der Thematik die Miihe nicht zu scheuen,
dieses hochst interessante Material zu studieren und sich von den Ausfiihrungen des Autors
informieren, anregen und herausfordern zu lassen.

Karlsruhe Hartmut Beck

Kohn, Livia: Taoist Mystical Philosophy. The Scripture of the Western Ascension, State
University of New York Press / New York 1991, XVI u. 345 pp.

LiviA KonN, die sich schon mit verschiedenen anderen Publikationen iiber Taoismus einen
Namen gemacht hat (z.B. Seven Steps to the Tao: Sima Chengzhen’s Zuowanglun, Nettetal
1987), bringt in ihrem neuen Buch wiederum einen Text der taoistischen Mystik, das von einem
unbekannten taoistischen Autoren im 5. Jahrhundert n. Chr. verfaBte Xisheng jing. Der chinesi-



Buchbesprechungen 233

schen Sage nach verlie Laozi China fiir immer, indem er auf einem Wasserbiiffel gen Westen
ritt, ob nun nach Indien oder weiter, das l4ft die Uberlieferung offen. Yin Xi, der Wichter des
Passes zum Westen, brachte Laozi dazu, ihm seine Lehren miindlich mitzuteilen. Seine Aufzeich-
nungen bilden den Text des Daode jing, bzw. Tao te ching. Dariiber hinaus gab Lao geheime
Instruktionen, die aus 36 Teilen bestehen und im Xisheng jing niedergeschrieben sein sollen, das
als Erginzung zum Daode jing angesehen werden mufl. Zusitzlich gibt es Zusammenhinge mit
den Lehren vom Tajji, dem GroBen Einen, die dem Yijing (Buch der Wandlungen) wihrend der
Sung-Zeit beigefiigt wurden. Im Xisheng jing geht es um das Tao und die Welt, die Rolle des
Menschen in beidem, das menschliche Wissen, spirituelle Entwicklung und den Weg des Weisen.

Die Autorin beschreibt zunichst allgemein die mystische Philosophie des Taoismus, gibt
danach eine sehr gute Einfilhrung in die Geschichte dieses mittelalterlichen Textes, um dann
niher auf die Weltsicht des Textes einzugehen. Es folgen die Gedanken von Wei Jie und Li Rong
zum Xisheng jing und endlich die Schlufifolgerung. Den Schluf bilden verschiedene Appendices,
dabei die englische Ubersetzung des Textes, Anmerkungen, Glossarium der chinesischen
Termini, Bibliographie, der chinesische Text und endlich der Index.

Die mit wissenschaftlicher Griindlichkeit geschriebene Arbeit wird sicher viel zum tieferen
Verstindnis des Taoismus im Westen beitragen. Weitere Forschungen von LIVIA KOHN werden
hoffentlich folgen.

Wiirzburg Claudia von Collani

Mires, Fernando: Im Namen des Kreuzes. Der Genozid an den Indianern wihrend der spa-
nischen Eroberung: theologische und politische Diskussionen, Edition Exodus / Fribourg-Brig
1989; 253 S.

Ders.: Die Kolonisierung der Seelen. Mission und Konquista in Spanisch-Amerika, Edition
Exodus / Fribourg-Luzern 1991; 261 S.

Im Riickblick auf die Fiille an Publikationen, die anldBlich des 500-Jahr-Gedenkens der
Eroberung Amerikas auch den deutschsprachigen Buchmarkt iiberschwemmte, verdienen die
beiden Arbeiten des in Oldenburg Internationale Politik lehrenden Chilenen FERNANDO MIRES
besondere Beachtung. Die schon 1986 und 1987 in Costa Rica im spanischen Original publizier-
ten Binde, deren Ubersetzung durch Karel Hermans von der »Theologischen Bewegung fiir
solidarische Entwicklung« in Luzern unterstiitzt wurde, erschienen bereits im Vorfeld des
Jubiliumsjahres 1989 und 1991 auf deutsch.

Sinnvollerweise sollte man beide Binde im Zusammenhang lesen und betrachten, beziehen sie
sich doch explizit aufeinander. Zwei Themenkreise hat sich MIRES im Zusammenhang der
Conquista-Debatte vorgenommen: den »Genozid« an den Indigenas — insbesondere den Aspekt
des Encomienda-Systems — und die zeitgenossische Diskussion dariiber sowie im zweiten Buch
die Frage der christlichen Mission wihrend der Conquista. DaB ersteres provokativ unter dem
Obertitel »Im Namen des Kreuzes«, letzteres unter dem Schlagwort »Kolonialisierung der Seelen«
steht, zeigt bereits die enge faktische Verquickung beider Themen, welche MIRES in seiner
programmatischen These vom »Zusammengehen von Kreuz und Schwert« (1989, 28) formuliert.
Daher liB8t sich allerdings die inhaltliche Abgrenzung beider Biicher nicht immer durchhalten:
Querverweise und Uberlappungen (z.B. die doppelte Erwiihnung des Disputs Las Casas-Sepiilve-
da) erschweren die Lektiire bisweilen, beispielsweise wenn im ersten Buch die theologische
Methode des Las Casas im Zusammenhang mit seiner Bekdmpfung der Encomienda anhand des
missionstheoretischen Werkes »De unico vocationis modo« dargestellt wird, welches dann im
eigentlichen Kontext der Missionierungsversuche des Las Casas im zweiten Buch nicht mehr
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erwihnt wird. Dort hingegen wird man detailliert iiber die Rebellion der spanischen Encomende-
ros gegen die »Leyes Nuevas« informiert, was letztlich eher zur Behandlung der Encomienda als
Instrument latenter Sklaverei im ersten Buch zu passen scheint.

Im Zentrum von »Im Namen des Kreuzes« stand, ausgehend von einer Gesellschaftsanalyse
Spaniens zur Zeit der Conquista und einer griindlichen Darlegung des Instrumentariums der
Unterwerfung der Indios (Encomienda, Repartimiento, Mita, Tributsystem), die Debatte um die
Versklavung der Indios. Kronzeuge einer »Theologie der Versklavung« ist fiir MIRES Juan Ginés
de Sepiilveda, wihrend er dessen Gegner Las Casas als »Theologen der Befreiung« betrachtet.
Die »staatstheologisch-zentristische« Zwischenposition des Vdlkerrechtlers Francisco de Vitoria
unterziecht MIRES einer deutlichen Kritik. Es wirkt problematisch, wenn er die umstrittene
Begrifflichkeit des 20. Jahrhunderts vom »Genozid« und »Holocaust« auf die Conquista anwendet,
ohne sie zumindest zu reflektieren und historisch zu verorten. Auch die Rede von Las Casas als
einem »Theologen der Befreiung« ist zumindest mifiverstindlich und wird von heutigen Befrei-
ungstheologen trotz ihrer klaren Bezugnahme auf und solidarischer Sympathie fiir Las Casas
angesichts seines korporativ-theokratischen Denkens und seiner bisweilen durchaus traditionellen,
ja paternalistischen Theologie differenzierter gesehen. (Gerade weil MIRES sich auf dem neuesten
Stand der Las-Casas-Forschung zeigt, fillt dibrigens auf, daB er einen der profundesten Las-
Casas-Experten, Isacio Pérez Fernindez OP, auch in der Bibliographie ginzlich iibergeht.)

»Die Kolonialisierung der Seelen« nun erhellt die Geschichte der christlichen Mission des 16.
Jahrhunderts in Hispanoamerika, indem MIRES zunichst die Beziehung von Staat und Kirche in
Spanien und deren fiir Amerika prigenden Status des Patronats darstellt, um dann der allmihli-
chen Formierung einer innerkirchlichen indigenistischen Widerstandsbewegung nachzugehen.
Neben den Missionskonzepten eines Las Casas und der Jesuiten in Paraguay schildert MIRES
auch im deutschsprachigen Raum weniger bekannte Figuren wie die in Chile sich fiir die Praxis
eines reinen Verteidigungskrieges einsetzenden Gil Gonzilez (OP) und Luis de Valdivia (SJ),
wihrend er allerdings andere mafigebliche Figuren der Missionsgeschichte wie Vasco de Quiroga
und José de Acosta kaum behandelt.

Uberzeugend unterscheidet MIRES zwischen verschiedenen Phasen der Conquista und gleich-
zeitig der Missionsversuche (vgl. 1991, 163), hilt aber diese zeitliche Differenzierung innerhalb
seiner Arbeit nicht konsequent durch, so daB bei der Lektiire die chronologische Einordnung
manchmal schwerfillt (zumal etwa bei der Behandlung von Gregorio Lopez und Gil Gonzilez
biographische Daten fast vollig fehlen): Zum Beispiel fiihrt ihn im Kapitel »Der Kampf beginnt,
welches sich mit dem ersten Widerstand der Dominikaner um Pedro de Coérdoba im zweiten
Jahrzehnt des 16. Jahrhunderts befafit, das Thema des Requerimiento iiber die Beispiele Cortés
(1520) und Pizarro (1539) bis hin zu Aussagen des Inka Garcilaso de la Vega bis in die 50er
Jahre. An anderer Stelle erfihrt man vom Wirken Luis de Valdivias, das schon in die Zeit um
1600 fillt, noch bevor die Leistung des 1566 gestorbenen Las Casas dargestellt wird.

Hintergrund beider Arbeiten ist FERNANDO MIRES’ Analyse der dkonomisch-gesellschaftlichen
Basis von Conquista und Missionierung. Der »ProzeB der urspriinglichen Kapitalakkumulation«
dient ihm als Schliissel zur Erklidrung dieser historischen »Ubergangsepoche« und ihrer Theolo-
gien. Auch die Frage der Versklavung schwarzer Afrikaner und die besondere Leidenssituation
der indianischen Frauen bezieht er in seine Untersuchungen ein. So stellt er sich mit beiden
Biichern letztlich selbst in die Nachfolge des von ihm hochgeschitzten Bartolomé de Las Casas:
Engagiert und Partei fiir die Opfer ergreifend, in origineller, pointierter Sprache bietet er —
nicht zuletzt in den beide Biicher zusammenfassenden 17 Thesen (1991, 219-242) — einen
bewuBt provokativen Diskussionsbeitrag in der auch nach 1992 keineswegs abgeschlossenen
Debatte um Conquista und Evangelisierung.

Bochum Annegret Langenhorst
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Neumann, Karl: In Japan ist alles anders. Vom Leben in einem fast unbekannten Land (Herder-
biicherei; 1738) Herder / Freiburg-Basel-Wien 1991; 157 S.

Der Autor dieses Buches, KARL NEUMANN, ist Steyler Missionar und lebt seit mehr als zehn
Jahren in Japan. Er doziert das Fach »Christian Thought« (christliche Weltanschauung) an der
Nanzan-Universitit der Steyler Missionare in Nagoya, einer der wenigen katholischen Uni-
versititen in Japan. Uber 95 Prozent der Studenten dieser Universititen sind Nichtchristen (155).

Das Buch ist unterhaltsam geschrieben und ermoglicht dem Leser einen ersten Einblick in die
japanische Kultur und Gesellschaft. Besonders informativ sind die Kapitel iiber Japan als
Reiseland (11-16), iiber die EB- und Wohnkultur (17-34), iiber die Sprache (63-69), iiber das
Schulsystem (89-101) und tber die japanische Firmenwelt (102-109). Der humorvolle Stil des
Autors fiihrt jedoch manchmal zu Pauschalisierungen bzw. zu Ubertreibungen. Besonders einige
Ausfithrungen zum Auslindersein in Japan (50), zum japanischen Englisch (72) und zur japa-
nischen Hoflichkeit (87f) werden der Realitit Japans nicht gerecht. Aussagen wie »Der Priester
und Levit, die an dem unter die Riduber Gefallenen voriibergingen, waren gewifl Japaner« (88)
verfehlen bestimmt die Intention des Buches.

Die Absicht NEUMANNs ist es, vor allem den japanischen Menschen in Augenschein zu
nehmen. Es geht um die Frage nach dem Besonderen am Charakter der Japaner und ihrer
Gesellschaftsstruktur (10). Eine charakteristische Eigenschaft der Japaner besteht nach der
Beobachtung des Autors darin, nur das Beste von iiberall in der Welt herzuholen und es sich so
geschickt zu eigen zu machen, »daB von dem urspriinglichen Charakter nicht mehr viel iibrig«
bleibe (141). Wihrend diese japanische Mentalitit die Entwicklung im wirtschaftlichen und
kulturellen Bereich tberaus fordere, erschwere sie die christliche Mission erheblich. Diese
Problematik wird in den Kapiteln »Gott aus dem Warenhaus« (127-132) und »Eine Marktliicke
fiir das Christentum« (139-143) behandelt: Die Japaner hitten aus dem Christentum bereits das
Weihnachtsfest und die christliche Hochzeitsfeier iibernommen. »So hat Jesus seinen Platz im
japanischen Kalender. Er ist sozusagen in das japanische Gotterpantheon aufgenommen und ein
Teil der synkretistischen japanischen Religion geworden.« (141) Angesichts dieser Situation laute
die entscheidende Frage, ob »das Christentum der Verwandlungskunst dieser Magier aus dem
Osten widerstehen kann« (141).

Hinter dieser religiosen Einstellung der Japaner sieht der Autor einen »sehr intensiven
Nationalstolz ..., der geradezu religiose Dimension besitzt« (129). Die eigentliche Religion der
Japaner bestehe darin, Japaner zu sein (129). Neben diesem Nationalstolz nennt KARL NEUMANN
aus seinen Erfahrungen als Missionar den Pragmatismus der Japaner als Hindernis fiir das
Christentum: »Die Botschaft der Bekehrung zu einem transzendenten Gott geht den praktisch
denkenden Japanern schwerer ein.« (132, vgl. 149) Trotz all dieser Schwierigkeiten duBert er
sich im letzten Kapitel optimistisch iiber die Minderheitssituation des japanischen Christentums,
»Japans Bonsai-Kirche« (144-157): »Doch wenn die Japaner durch diese Einfliisse (scil. des
Christentums) schon keine Christen werden, so werden sie vielleicht doch bessere Menschen.«
(156) Ist das eine typisch europdische traditionelle Missionarshaltung?

Beim Lesen des Buches stellt sich die Frage, wer die Japaner denn nun eigentlich seien.
Gerade weil Japan fiir die meisten Mitteleuropder ein »fast unbekanntes Land« ist, sollten
moglichst sachliche Informationen vermittelt werden, wenn man dieses Land vorstellen will. Nur
so kann die Bildung von Vorurteilen verhindert werden. Einige Aussagen in diesem Buch
scheinen mir jedoch die in Europa und in den USA gingigen Vorstellungen und Meinungen iiber
die Japaner zu bestitigen (vgl. eine amerikanische Studie iiber Japan im deutschen Nachrichten-
Magazin »Der Spiegel« vom 17.6.1991: »Rasse von Bastarden. Eine vom Geheimdienst CIA
bestellte Studie beschreibt Japan als Bedrohung fiir Amerikas nationale Sicherheit« [140f]).
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Corrigenda: 23/25: Misoshiru, nicht Misoshiro; 87: Ubasuteyama, nicht obasuteyama;
151/154: Shusaku Endo, nicht Shusako Endo.

Miinster Tokie Tsuchimoto

Noormann, Harry: Armut in Deutschland. Christen vor der neuen Sozialen Frage (Calwer
Taschenbibliothek 24) Calwer / Stuttgart 1991; 130 S.

Vor allem in den achtziger Jahren hat sich Armut in Deutschland zu einem Massenphinomen
entwickelt, das meist jedoch aus der politischen und kirchlichen Offentlichkeit verdringt wird.
Dem will HARRY NOORMANN mit dieser Publikation entgegenwirken. Kirchen und Gemeinden
miissen seiner Meinung nach »Stellung beziehen. ... Wir miissen lernen, die Zeit als Frist zu
begreifen. Die Menschen konnen nicht unbegrenzt warten. Die Opfer brauchen Verbiindete«
(13).

Die Perspektive der Armen ist ein durchgehender Zug in NOORMANNs Buch, wobei er in
einem ersten Abschnitt anhand von Beispielen ausdriicklich diese Perspektive »von unten«
verdeutlicht, bevor er auf die umfangreiche sozialwissenschaftliche Literatur iiber die Armuts-
entwicklung hierzulande eingeht. In iibersichtlicher Weise arbeitet er dabei die verschiedenen
Analysemodelle und theoretischen Erkldrungsansitze heraus, wobei er in seiner Analyse die
Einkommensarmut als entscheidende Ursache der Verarmung herausstellt. So kommt er zu dem
Resiimee, daB der »Massenarbeitslosigkeit der Schatten schleichender Massenverarmung folgt«
(51).

In einem zweiten Kapitel zeigt er aus Bibel und Kirchengeschichte »Orientierungen fiir ein mit
den Armen solidarisches Christentum« auf. Nachdem er verschiedene Armutsverstindnisse im
Alten Testament erdrtert hat, stellt er zusammenfassend fest: »Die Spiritualitit des Gottes, der
eine Gruppe von Sklaven herausfiihrt aus der Fron in ein immer wieder unterbrochenes Befrei-
ungsgeschehen, durchédert die Geschichte Israels und seiner Uberlieferung. Parteinahme fiir die
Armen, Solidaritit mit den Armen — sie bilden ein konstitutives Moment des Jahweglaubens«
(110). Fiir die Evangelien stellt er besonders das neue »entwaffnende SelbstbewuBtsein« (125) der
dort beschriebenen »messianischen Armutsbewegung« (123) heraus. Dieses verbindet sich mit
dem prophetischen Protest an die Michtigen und dem Gegenmodell der solidarischen Gemeinde.
Diese »drei idealtypisch-biblische(n) Gegenbewegungen gegen Verarmung und Bereicherunge«
(137) sieht er in ihrer komplementiren Wirkung auch als Modell fiir die Gegenwart an. Der
Gegenwartsanalyse widmet sich der dritte Abschnitt, wobei NOORMANN herausstellt, daB sich in
den letzten Jahrzehnten das Verhiltnis zur Armut von Verdringung iiber paternalistische
Fiirsorge bis hin zu Ansidtzen von Solidaritit mit den Armen in der sogenannten Dritten Welt
entwickelt hat. Was allerdings fehle, sei eine breite Solidaritdt mit den Armen hierzulande.

An dieser Stelle hitte sich meines Erachtens der Blick nach Lateinamerika gelohnt, um
Anregungen fiir eine Option fir die Armen hierzulande zu gewinnen. Dieser hitte zeigen
konnen, daB ein wichtiger Impuls fiir die Dynamik der Option fiir die Armen dort die Verbin-
dung von Befreiungspraxis und Glaubensreflexion ist. Beispiele fiir eine solche neue, solidarische
Praxis in unserem Kontext, die ja bereits vorhanden sind, und fiir ihre theologische Reflexion,
die gewiB bisher recht selten schriftlich vorliegt, fehlen leider. Sie wiirden mit ihrer den Leser
herausfordernden Perspektive eines lebensspendenden Gottes, der auf der Seite der Armen auch
hierzulande steht, am besten verhindern, daB sich entgegen der Intention des Autors beim Leser
doch die selbstkritische Ratlosigkeit des »intellektuellen Mittelschichtlers« (178) einstellt.

Trier Thomas Kupczik
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Papathanasiou, Athanasios: In Statu vige. Ein Beitrag zum Dilemma »Mission oder Isolation«
[griech.], Nachdruck aus: Mensch und Gesellschaft, Paphos 1991: 30 S.

Der Vf. definiert die Begriffe »Mission« und »Isolation« ausgehend von der Tatsache, daB
Kirche sich in der Geschichte realisiert und nicht in einem zeitlosen Raum. Diese Tatsache
fordert die Kirche auf, der Welt zu begegnen. Hierbei wird, der These von G. Florovkij folgend,
eine Antinomie im Handeln der Kirche festgestellt, die sich als ein Dilemma zwischen zwei
legitimen Alternativen darbietet:

1. Missionarisch in der Welt titig zu werden, um die Gesellschaft zu christianisieren und dabei
sich selbst zu sikularisieren,

2. sich selbstschiitzend einzugrenzen und dabei Gefahr zu laufen, sich zu isolieren.

Um eine Richtschnur fiir die Haltung und das Handeln der Kirche in der Welt herauszustellen,
verweist der Vf. auf Irenius, der in seinem Werk Adv. haer., 4,30, 1-4, SC 100, 771-878, die
Handlung der Israeliter, den Agyptern die Gold- und Silbergegenstinde zu entwenden, im
Gegensatz zu den Gnostikern und Markioniten als gerechtfertigt betrachtet.

Auch die Kirche darf als eine endokosmische Realitit der Welt nicht entflichen und ihr
Handeln von einer autonomen Ethik auBerhalb der Geschichte ableiten. Die Kirche ist Welt und
nicht ein abstraktes Konstrukt. Als solche dient sie der Begegnung von Gott und Schépfung.

Der Vf. bertihrt in seinem Artikel ein sehr wichtiges und aktuelles Thema. Sein’ Standpunkt
dazu bleibt aber auf Allgemeinheiten beschrinkt, wihrend die Erwihnung der ireniischen
Stellungnahme durch wortliche Zitation des Originals und der beigefiigten neugriechischen
Ubersetzung einen verhiltnismiiBig groBen Umfang einnimmit.

Soest Christoferus Papakonstantinou

Pulsfort, Ernst: Indien am Scheideweg zwischen Sékularismus und Fundamentalismus (Wiirzbur-
ger Forschungen zur Missions- und Religionswissenschaft: Abt. 2, Religionswissenschaftliche
Studien 18) Echter / Wiirzburg 1991; 111 S.

Von jeher zeigt Indien verschiedene Gesichter. Eines davon ist zur Zeit im »Festival of India«
zu betrachten, das unlingst in Deutschland feierlich erdffnet wurde: das Bild eines fast makello-
sen Touristenparadieses, in dem sich alte Kultur, Religiositit und giinstiges Investitionsklima
harmonisch vereint darbieten. Diese Illusion kostet freilich ihren Preis, in diesem besonderen
Fall den Verzicht auf eine Ausstellung von Fotos aus der indischen Realitit, unter dem Thema
»The Endless Wheel« schon seit einiger Zeit in Europa gezeigt, fiir das Festival-Programm
jedoch nicht zugelassen. Der Wirklichkeit entgeht man damit allerdings nicht. Es ist das
Verdienst dieses neuen Bandes in der bewihrten Wiirzburger Reihe religionswissenschaftlicher
Studien, daB er gerade jetzt die Dinge ins rechte Licht riickt — auf knappem Raum und in
libersichtlicher Anordnung, zugleich mit einer Exaktheit, die allen wissenschaftlichen Anspriichen
gentigt.

Man mag fragen, ob der Gegensatz von Sikularismus und Fundamentalismus, also ein primir
religionspolitisches Thema, die ganze Breite der indischen Realitit abzudecken vermag. Der Vf.
will aber eben nicht ein Kompendium liefern, in dem alle Aspekte des Gesamtphinomens Indien
vollstindig vorgefiihrt wiirden. Wohl aber ist jenes Thema fiir ihn der heuristische Schliissel,
gleichsam das Vorzeichen vor der Klammer, ohne das die indische Situation nicht angemessen
verstanden werden kann. Dem entspricht die Anlage des Ganzen: Zu Anfang ein Glossar und
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eine knappe Skizze der ethnischen und sprachlichen Vielfalt des Subkontinents; am Ende eine
ausgezeichnete Zeittafel, die bis Juni 1991 (!) reicht, sowie 13 Seiten sehr instruktiver Diagram-
me und statistischer Tabellen; dazwischen der Hauptteil, in dem die Polaritdt von Sikularisierung
und Fundamentalismus fiir die Hauptreligionen griindlich analysiert wird, mit besonderer
Beriicksichtigung der Probleme des fiir die verschiedenen Religionen je verschiedenen Personal-
und Familienrechts. Natiirlich steht der Hinduismus mit seinen unterschiedlichen Richtungen im
Vordergrund. Aber im Vergleich fillt positiv auf, daB der Vf. seine speziellen Kenntnisse des
indischen Islam, das Urdu eingeschlossen, in einer Weise einsetzt, die diesem Kapitel besonderes
Gewicht gibt. Sikhismus, Buddhismus und Christentum werden, ihrer Bedeutung in Indien
entsprechend, kiirzer behandelt. In einer Neuvauflage konnten auch noch Jainismus und Parsismus
Beriicksichtigung finden, wenngleich sie eher marginale Bedeutung haben. Im Zusammenhang
der siikularistischen Stromungen wire vielleicht noch besonders auf die agnostische und anti-
brahmanische dravidische Bewegung in Tamilnadu einzugehen, die gegenwirtig zwar politisch
wenig virulent ist, jederzeit aber eine neue, nicht ungefihrliche Wirksamkeit entfalten konnte,
wenn die politischen Verhiltnisse dies zulieBen.

Insgesamt ist dem Vf. dafiir zu danken, daB er ein ungeschminktes Bild der religionspolitischen
Gesamtlage zeichnet, wie es z.Zt. in gleicher Klarheit und, vor allem, Aktualitdt anderswo kaum
zu finden ist. Zu wiinschen wire eine spitere Fortschreibung der Analyse im Lichte kiinftiger
neuer Entwicklungen — bis einmal das freiheitlich-demokratische, von den Vitern der indischen
Verfassung intendierte gesamtindische Recht gilt, das die Pluralitit der unterschiedlichen
Traditionen schiitzt, ohne sie in totaler Sikularitit zu nivellieren, ohne aber auch einer von ihnen
das Recht zur Unterwerfung der anderen zu geben.

Corrigendum: 75 lies »Pallava« statt »Pavalla«.

Heidelberg Hans-Werner Gensichen

Rohr, Elisabeth: Die Zerstorung kultureller Symbolgefiige. Uber den Einfluff protestantisch-
fundamentalistischer Sekten in Lateinamerika und die Zukunft des indianischen Lebensentwurfs
(Schriften zu Lateinamerika, Bd. 4) Eberhard / Miinchen 1991; 247 S.

Der Titel dieses spannend zu lesenden Buches verweist auf Alfred Lorenzer und seine Arbeiten
zur Symboltheorie — insbesondere aber auf seine Religionskritik »Das Konzil der Buchhalter«
(Frankfurt a.M. 1981) und deren Untertitel: »Die Zerstorung der Sinnlichkeit«. Seine Theoreme
stellen denn auch den Bezugsrahmen fiir die vorliegende sozialwissenschaftliche Studie dar, die
1990 als Dissertation in Frankfurt angenommen wurde und das Ergebnis eines Arbeitsprozesses
ist, »der sich iber mehrere Jahre erstreckte und zahlreiche Studien- und Feldforschungsauf-
enthalte in Ecuador beinhaltet« (7). Thematisch geht es darum, die urspriinglichen indianischen
Lebenszusammenhinge, deren geschichtliche Uberformung durch den Katholizismus der
Kolonisatoren und die seit den sechziger Jahren dieses Jahrhunderts verstirkt einsetzenden
Missionsbestrebungen radikal protestantischer Erweckungsbewegungen in einen schliissigen und
kritischen Zusammenhang zu bringen. Dazu werden diese drei BezugsgroBen von der Vin.
jeweils einfiihrend bzw. exemplarisch skizziert sowie ihre wechselseitigen Verschrinkungen
aufgezeigt. Zum Eingang erfihrt die »Kulturgeschichte des iberischen Katholizismus« eine
gesonderte Wiirdigung (9-43), in welcher allgemein auf dessen synkretistische Signatur, seine
Priigung durch maurische und jiidische Einfliisse, hingewiesen wird. Ahnlich wie Lorenzer, der
»synkretistisch« definiert als »das alte Ritual und den unterdriickten Mythos im Christlichen
aufhebend«, versteht die Vfn. unter »Synkretismus« im weiteren Sinn die durch »kulturelle
Interaktion« (12), durch »das Zusammenleben mit den Andersgliubigen« (21) entstehende
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»Verschmelzung« (13) kultureller und insbesondere religioser Traditionen. Indem die Vfn. den
synkretistischen Charakter des iberischen Katholizismus unterstreicht, wird zugleich auch ein fiir
das Verstindnis lateinamerikanischer Religiositit grundlegender Begriff eingefiihrt. In der
Erfahrung synkretistischer Lebensformen liegt im iibrigen auch — sozialpsychologisch betrach-
tet — der Grund, warum die eigentliche Inquisition, die nach der Riickeroberung Spaniens das
Land so rigoros von den »Verunreinigungen« zu siubern begann, iiber die unterworfenen Violker
in Lateinamerika keine solche Machtstellung erlangte: Mit der »strukturell widerspriichlichen
Haltung«, die Indianer groBenteils bis zur Ausrottung hin zu unterwerfen, zugleich aber syn-
kretistische religiose Bildungen zu gewihren oder gar zu fordern, wird »sowohl die von der
Inquisition geforderte Ausgrenzung« geleistet als auch der untergriindige Wunsch nach »Fortfiih-
rung der sozial anstoBigen synkretistischen Lebenspraxis« durch »heimliche Teilhabe an india-
nisch-synkretistischen Lebenswelten« befriedigt (31).

Angesichts der differenzierten lateinamerikanischen »Synkretismen« und der Vielzahl der in
ihnen verschmolzenen Traditionszusammenhédnge stellt die Vin. in einem zweiten Teil (45-95)
— unter dem bezeichnenden Titel »Der Tod der Gotter« — den Synkretismus (nunmehr im
prizisen Sinne Lorenzers) als kollektive Uberlebensstrategie der unterworfenen Vélker vor.
Dabei konzentriert sie sich weitgehend auf die Verhiltnisse in Ecuador und weist auf, wie dort
urspriingliche indianische Lebensformen unter der repressiven Macht der Kolonisatoren ihre
spezifisch christliche »Aufhebung« erfahren haben. Bedingung dafiir war eine Missionspraxis, die
sich mehr an Kult und Ritual als an der Vermittlung einer Glaubenslehre orientierte (45).

Zur Veranschaulichung der auf diese Weise entstandenen synkretistischen Phinomene werden
exemplarisch ein lokaler Kult, die »fiesta del coraza«, sowie das cargo-System, welches die
Ubernahme und Verteilung politisch-religioser Amter reguliert, geschildert. Diese Ausfiihrungen
machen spiirbar das Herzstiick der vorliegenden Arbeit aus; in ihnen wiirdigt die Vfn. engagiert
und kenntnisreich, was es unbedingt zu bewahren gilt: eine eigenstindige Lebensform, in der
sich, quer zu allen Gleichschaltungs- und Verwertungsinteressen, Sinnlichkeit und Kollektivitit
zu konstitutiven Merkmalen herausgebildet haben. »Synkretismus« wird so zur Utopie einer
Gesellschaftsform, die kapitalistische Ausbeutungszusammenhinge modellhaft unterlduft.

In diesem Zusammenhang stellt sich hier allerdings die Frage, welchen Stellenwert die Vfn.
dem zerstorerischen Anteil dieser Uberlebensstrategie gibt: Alkoholismus, Korruption, Marginali-
sierung von Individualitit bzw. Subjektivitit und der unglaubliche Genozid, in dem wohl an die
70 Millionen Menschen ermordet wurden. Es fillt schwer, diese »Leichen im Keller« des
Synkretismus aufgehoben zu denken, hat der Begriff der »Aufhebung« doch eine zu friedliche
Konnotation.

Die Vfn. weil das selbstverstindlich auch, scheint aber angesichts der Bedrohung durch einen
weit gefihrlicheren Feind, den »Nordamerikanische(n) Missionsprotestantismus in Lateinamerika«
(97-183) diese zerstorerischen Krifte im Synkretismus selbst aus dem Blick zu verlieren. In dem
umfangreichen 3. Kapitel wird »Fundamentalismus« qualitativ als Gegenbegriff zum eingangs
entwickelten »Synkretismus« verstanden. Agitation und Ideologie dieses missionierenden
Fundamentalismus werden in ihren herrschaftsstabilisierenden entfremdenden Tendenzen entlarvt.
Dazu folgt die Vfn. zunichst einer Argumentationsfigur Lorenzers. Die Ubersetzung etwa der
Bibel in einheimische Sprachen — ein typisch protestantischer Grundzug — wertet diese einer-
seits zwar auf und hat emanzipatorisches Potential (117-125), kann andererseits jedoch schnell
zur rationalistischen Gleichschaltung und Verfiigbarmachung instrumentalisiert werden, indem
selbst die Phantasiewelt der Festlegung und Kontrolle verfillt: »Der umfassende Einsatz des
Quichua durch evangelikale und fundamentalistische Mission zielt darauf, eine grofere Verfi-
gungsgewalt iiber die Gliubigen zu gewinnen, die Macht der subversiven Phantasie einer
gnadenlosen Zensur zu unterwerfen und damit die Unterdriickten beherrschbarer zu machen«
(130). Das emanzipatorische Potential verkommt »zum Ansatzpunkt eines evangelikalen oder
fundamentalistischen Repressionsinstrumentariums zum Zwecke der Domestizierung. Das
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evangelikale Zurichtungsunternehmen entlarvt sich somit als ein auf breiter Front angelegtes
Projekt der Rationalisierung der Lebenswelten« (ebd; vgl. 187). »Willenlose Geschopfe« sind die
Folge solcher Mission, »der maBlosen Profitgier von Ausbeutern und ihrer Unterdriickungs-
maschinerie ausgeliefert« (23), behaftet mit dem Verbot »jede(r) Form von Lebenslust und
-genuB« (191f) auf der einen Seite, die »Dunkelmidnner< hinter den Missionsgesellschaften (vgl.
159) und ihrer »weltanschaulichen Massenbildung« (136), die »gigantische Zerstorung« mit ihren
»mablosen und geplanten Vernichtungsfeldziigen« (149) sowie »das nachsickernde Eindringen des
Kapitalismus« (160) auf der anderen Seite. »Keine kollektiv verwurzelte Tradition, keine
kulturellen Symbole, keine politischen und religidsen Institutionen, keinerlei nachfamiliale
Vergesellschaftungsagentur bleibt von dem totalen und obsessiven Zerstdrungswahn der fun-
damentalistischen und evangelikalen Missionare verschont« (149).

In zwei kurzen AbschluBkapiteln (185-190; 191-197) wertet die Vfn. ihre Arbeitsergebnisse
aus; eine instruktive Zusammenfassung findet sich auf Seite 194. In diesem Teil wird noch
einmal deutlich, was ihr Anliegen ist: die Wiirdigung der indianischen synkretistischen Lebens-
form zum einen hinsichtlich ihrer Fihigkeit zur verbindlichen Gemeinschaftsbildung, die eben
mythisch-rituell und nicht bloB »formal-demokratisch« (183) geschieht, sowie zum anderen
hinsichtlich ihrer Widerstandspotentiale, die in einer Art synkretistischen Dialektik von >Wider-
stand und Ergebung« liegen. Hier kommt der Vfn. ihre Kompetenz als Gruppenanalytikerin
zugute.

Zur Ausstattung des auch optisch ansprechend gestalteten Bandes gehéren eine Reihe von
Photographien und Zeichnungen, die geschilderte Details veranschaulichen; zwei Beispiele der in
Lateinamerika verbreiteten »Comic-Agitation« runden das Bild ab. (Fiir die 2. Auflage, die wir
dem Buch wiinschen, regen wir an, folgende Corrigenda zu beachten: Die Zeichensetzung sollte
noch einmal durchgesehen werden; »compadrazgo« (147 u.6.) ist maskulin; die Wiedergabe
zitierter Textpassagen ist nicht immer vollig wortgetreu (z.B. 17f), auch Hervorhebungen im
Original werden hiufig nicht kenntlich gemacht).

Diese engagierte sozialwissenschaftliche Untersuchung muff TheologenInnen zum Nachdenken
und zur Auseinandersetzung anregen: Sie werden durch diese Studie vor allem dazu gezwungen,
die Bedeutung und Bewertung des Synkretismus auch theologisch neu zu bedenken und zur
Kenntnis zu nehmen, daB der Fundamentalismus sich nicht nur gegen moderne pluralistische
Gesellschaftsformen wendet, sondern schon vormoderne Kollektivstrukturen negiert und so als
modernes antimodernistisches Phidnomen qualifiziert werden kann. Wir hoffen, das Buch findet
viele LeserInnen. -

Hamburg Wulf-Volker Lindner

Solle, Dorothee (Hg.): Parteilichkeit und Evangelium. Grundziige der Theologie von Georges
Casalis, Edition Exodus / Fribourg-Luzern 1991; 229 S.

DOROTHEE SOLLE hat eine Reihe von Texten von GEORGE CASALIS zusammengestellt und
herausgegeben; diese Auswahl prisentiert den 1987 verstorbenen leidenschaftlichen Kritiker und
engagierten Christen als authentischen zeitgendssischen Theologen: Seine Theologie ist subjektiv,
weil er nie von oben herab auf die gesellschaftliche Situation blickt, sondern aus ihr heraus.
Seine eigene Verwicklung in gesellschaftliche Konflikte stellt CASALIS nicht nur in Rechnung,
sondern weist sie als spezifischen, evangeliumsgemiBen hermeneutischen Ort des Ringens um
Wabhrheit aus.

Die von SOLLE zusammengestellten Texte sind dariiber hinaus »typisch«: Einerseits versammelt
sic das Ensemble der von CASALIS bevorzugten kleinen Gattungen. Es sind Textformen, die mit
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Gelegenheiten und Situationen geladen sind und die unvollstindig wiren, wenn der aktive
Adressat und Zuhorer als bedeutungsstiftendes Moment des Textgeschehens nicht mitbedacht
wiirde. Andererseits wird in dieser Sammlung der Grundgestus der Theologie CASALIS’ sichtbar;
die Spannungen, ja, die Briiche zwischen gesellschaftlicher und geschichtlicher Gegenwarts-
erfahrung und der biblischen Botschaft machen diese Texte sowohl an verschiedenen heterogenen
Stoffen als auch in den kleinen Gattungen des Briefes, der Predigt, der Schriftmeditation, des
Berichts und des Vortrags deutlich.

In diesen Texten spricht ein Autor iiber seine Zeit, iiber die Gesellschaft, in der er lebt und
damit auch iiber sich; hier demonstriert ein Theologe seine Fahigkeit, ich zu sagen, ohne
psychologisch monoman in sich die gesamte Menschheitsgeschichte entdecken zu wollen. Und
hier dokumentiert ein Autor eindrucksvoll die gesellschaftlichen Repressionen und bisweilen
unmerklichen Katastrophen, die Niederlagen und Enttiuschungen, aber auch die Hoffnungen und
Aufbriiche seiner Gegenwart und jiingst vergangenen Geschichte.

Die hier versammelten Texte sind in drei Abschnitte gegliedert: Im ersten Teil sind unter dem
Titel »Stationen und Begegnungen« Erinnerungen an die eigene politisch-pastorale und welt-
anschauliche dialogische Praxis CASALIS’ vereinigt. Herauszuheben ist der lebendige Bericht iiber
die Fliichtlingshilfe der evangelischen Jugend Frankreichs in der CIMADE — zuerst fiir deutsche
Exilanten in der Nazizeit und im Zweiten Weltkrieg, dann im Algerienkonflikt fiir Befreiungs-
kédmpfer.

Uberhaupt ist diese Aufsatzsammlung im hohen MaBe geeignet, die besondere jiingste
Geschichte Frankreichs zu vermitteln. Neben dem Trauma des Zweiten Weltkriegs und der
Kollaboration vieler Franzosen steht das Trauma des Algerienkrieges. Dessen hohe Bedeutung
fiir das politische und religise Selbstverstindnis gesellschaftskritischer franzosischer Christen
— zunichst bis zur Regierungsiibernahme durch die Sozialisten im Jahre 1981 — wird eindrucks-
voll deutlich.

Weiterhin herauszuheben ist die Erinnerung an eine Begegnung mit Sartre und die damit
verkniipften Reflexionen iiber die Implikationen der Verstindigung und produktiver Ausein-
andersetzung zwischen Christen und den Kritikern ihrer konstitutiven Inhalte.

Der zweite Teil enthilt zwei Schriftauslegungen und zwei existentiell-spirituelle Texte: Die hier
von SOLLE mit »spirituell« pridizierten Texte reflektieren Situationen, die in einer verbreiteten
biirgerlichen Grundbefindlichkeit als Grenzerfahrungen und Ausnahmen aus dem Fundus der
ernstzunehmenden Herausforderungen ausgegrenzt zu werden pflegen, die aber fiir CASALIS
Lebensmitte, nicht nur Priifstein, sondern Normalfall des Christseins geworden sind: Die erste
Reflexion gilt dem Gericht — und zwar dem Militirgericht zu Paris, vor dem sich am 9.1.1962
der katholische Priester Robert Davizus wegen proalgerischer Aktivititen zu verantworten hatte.
Der eindrucksvoll nachtriglich rekonstruierte Dialog zwischen CASALIS als Zeugen der Verteidi-
gung in dem ProzeB und dem Vorsitzenden Richter spiegelt die Unausweichlichkeit der Verteidi-
gung der Treue zum Evangelium, den Zwang, Rechenschaft geben zu miissen iiber die praktizier-
te Hoffnung fiir die Hoffnungslosen. Die zweite Reflexion gilt dem Tod — dem eigenen, den
CASALIS monologisch anredet wie die Allegorie des Sensenmannes, der in pldtzlichen Licht-
blicken, in Erfahrungen der GewiBheit der Nihe des biblischen Gottes und der geliebten Briider
seine Gestalt gewinnt und damit seinen Schrecken verliert — Texte, die dem ganzen Leben
gelten.

Die beiden Schriftauslegungen informieren tiber die spezifische Auslegungspraxis von CASALIS
im Vollzug. Aus der dialektisch-theologischen Herkunft Georges CASALIS’ mag die Unmittelbar-
keit verstehbar sein, mit der er die je gegenwirtige politische und gesellschaftliche Situation mit
biblischen Texten beleuchtet: CASALIS beherrscht wie kaum ein anderer Theologe die hermeneu-
tische Technik, Kurzschliisse zu produzieren. Er schlieBt kurz zwischen prignanten Schriftstellen
bzw. der dogmatischen Formel von Chalcedon auf der einen Seite und der erfahrenen sozialen
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Situation auf der anderen. Der dabei entstehende Funke erhellt beide: Er fordert das Verstindnis
des Textes der Vergangenheit und beleuchtet die gegenwirtige Wirklichkeit.

CASALIS wire falsch verstanden, wenn die Summe bisheriger Kurzschliisse (so wie sie von ihm
und anderen gliubigen Christen produziert worden sind) als allmihliche Entwicklung einer
konsistenten theologischen Position interpretiert wiirde. Das KurzschluBverfahren verweigert sich
jeder nachtriglichen Synthetisierung, eignet sich nicht, auch oft angewandt nicht zur Dauerbe-
leuchtung. Von den Blitzen dieses Kurzschlusses aufgeschreckt worden zu sein, versetzt auch
nicht in die Lage, das unter Putz liegende, unterirdische Stromnetz der Geschichte zu rekon-
struieren und seine verborgene Logik zu durchschauen. Es ermdglicht keineswegs, das Kabel-
system des Geschichtsstromes anzuzapfen und fiir bestimmte Zwecke zu gebrauchen: und etwa
damit selbstgebaute Motoren des Fortschritts tiberhaupt erst einmal mit Energie zu versehen.
CASALIS bleibt mit seiner Schriftlektiire gerade in seiner fiir traditionelle Exegeten massiven
Willkiir und Unmittelbarkeit sperrig — gegen jede Instrumentalisierung.

Damit ist bereits ein wichtiges Thema des dritten Teils beriihrt: Es wiirde sich kaum um die
Grundziige der Theologie CASALIS’ handeln, wenn nicht sein komplexes Verhiltnis zum
Sozialismus zur Sprache kdme. Im letzten Teil sind die eher diskursiven Texte abgedruckt:
»Theologische Perspektiven« sind fiir CASALIS immer Ausblicke auf eine bessere und vor allem
im Sinne des Sozialismus gerechtere Gesellschaft. Geschult ist dieser Blick in die Zukunft in der
Auseinandersetzung mit Bonhoeffer und Barth: Lehrte Barth die Treue zum ganz anderen und
innerweltlich analogielosen Gott, so benannte Bonhoeffer den Preis, zu dieser Treue berufen zu
sein. Sowohl Martin Niemoller als auch die lateinamerikanischen Befreiungstheologen demon-
strieren fiir ihn die Treue zum Gott der Bibel in ihrer fundamentalen Opposition zu den herr-
schenden Verhiltnissen, in der Solidaritit zu den Unterdriickten, in der Bereitschaft, daB
Martyrium zu erleiden.

Und es ist eine der herausragenden Besonderheiten, daB diese Parteilichkeit fiir die Armen im
Geiste des Evangeliums nicht grundsitzlich und appellativ verbleibt, sondern im westeuropii-
schen Kontext konkret wird: am Ende seines Lebens voll Eifer fiir die Revolution Nicaraguas, in
den 60er und 70er Jahren fiir die Berliner Friedenskonferenz (siehe dazu auch den Brief an Josef
L. Hromadka). Heute, zwei Jahre nach dem plotzlichen Zusammenbruch des »real existierenden«
Sozialismus im Osten Europas beeindruckt und irritiert die konkrete Parteilichkeit von CASALIS
als Christ fiir den Sozialismus. Wie kaum ein anderer scheint er von der Geschichte und den
Leidenserfahrungen der Menschen in den &stlichen Regimen widerlegt. Wie kaum ein anderer
war es ihm in seinem Engagement verwehrt, sich auf Unbestimmtheiten zuriickzuziehen. Seine
Parteinahme war ganz — aber auch seine Enttiuschung, seine Trauer. Und das schon lange vor
dem politischen Zusammenbruch. Schon friih ist er fundamental irritiert iiber die Erfahrung, daf
das Volk und die Gemeinden in Kuba das Angebot, ihre Gegenwart und Zukunft in die Hand zu
nehmen und selbst zu gestalten, nicht annahmen (178), dhnlich {iber den Konsumismus (182) und
schlieBlich ist fiir ihn die Funktionalisierung der Religion durch den sozialistischen Staat
Gradmesser einer grofen Gefahr: der Gefahr eines religios verbrimten Sozialismus und umge-
kehrt eines sozialistisch uniformierten Christentums (187). Ein so funktionalisiertes Christentum
wire in der Substanz eine Fortsetzung des unterdriickerischen Gebrauchs des Christentums zur
ideologischen Rechtfertigung von Klassenherrschaft, Imperialismus etc. Fiir CASALIS war
Sozialismus auch immer das Stichwort fiir die Befreiung des Glaubens aus einer religitsen
Dienstfunktion fiir Herrschaft.

Ein solches Christentum, das sich in seiner Funktion fiir den Sozialismus erschopft, ist ein
halbes Christentum; und ein halbes Christentum niitzt niemandem. Genau das ist auch seine
Maxime fiir die Auseinandersetzung mit intellektuellen Gegenpositionen zum christlichen
Glauben: So fiir die Auseinandersetzung mit dem Existentialismus Sartres und vor allem fiir die
Auseinandersetzung mit der Religionskritik. Hier liegt die theologische Kernstruktur seiner
Anthropologie bloB: Der christliche Glaube bleibt Spannung zwischen Extremen, zwischen der
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Treue zum Ursprung und der Treue zum Menschen, vor allem zu den unterdriickten Menschen.
DaB die Auflosung dieser Spannung zugunsten der leidenden und unterdriickten Menschen beiden
Extremen abtriglich ist, dem gilt seit jeher der Vorwurf des Immanentismus. Umgekehrt gilt
genauso, daB jeder Versuch der Reinhaltung des Ursprungs nicht nur Relevanzverlust des
Glaubens impliziert, sondern seine Verabschiedung aus der fiir den Glauben und fiir das als
geschichtlich angenommene Heilsereignis konstitutiven Geschichte. Insofern ist fiir CASALIS
Christsein immer auch — um eine frithe Formulierung zu gebrauchen — Sein im anderen. Und
zwar notwendigerweise auch: Sein im religids-weltanschaulich anderen. Bonhoeffer war der
erste, der dies die Kirche gelehrt hat: Er hat sich solidarisch mit den in Deutschland schon der
Gesetzgebung und Administration ausgegrenzten und schlieBlich verfolgten Juden identifiziert.

Die Theologie von GEORGES CASALIS stellt die Landschaft des jiingst Vergangenen in biogra-
phischen und gesellschaftlichen Miniaturen dar. In personlichen Beziehungen und Begegnungen
mit bekannten und unbekannten Christen und Glaubenszeugen werden herausragende epochale
Ereignisse in ihrer Spannung zum christlichen Gottesglauben neu verstehbar und bewertbar.

Wer von CASALIS lernen und ihn verstehen will, darf ihn nicht imitieren. Jede Mimesis der
schockhaften Montage von Schrift und Klassenkampf konnte sich kaum des Verdachtes der
Denkfaulheit oder der postmodernen Beliebigkeit erwehren. Nur der lernt von CASALIS, der
durch ihn und seine theologische Haltung provozierbar ist. Nur dort, wo Konsistenzanspriiche
systematischer Theologie sich an seinen augenblickssatten Evidenzen brechen, entsteht Bedeu-
tung. Deswegen miissen in den Texten Konvergenzen und Konvenienzen aufgespiirt werden,
denen er sich selbst verweigert hat. Die Briicken zwischen den verschiedenen Facetten seiner
Praxis und seinem Denken miissen als bedeutsam erkannt und diirfen nicht als zeitlos und
wiederholbar gepflegt werden.

CASALIS’ Treue zur Geschichte Europas und sein Engagement fiir die unterdriickten und
ausgebeuteten Menschen der Dritten Welt ist in seiner gebrochenen zeitlichen und geographi-
schen Verschiedenheit bedeutungsstiftend: Immer wieder blitzt in der Theologie CASALIS’ die
Kontinuitit des Glaubens und der Theologie auf. Die Treue zur Vergangenheit, zur Geschichte,
zu Leben und Zeugnis Bonhoeffers etc. stiften mehr an Einheit zwischen Dritte-Welt-Theologen
und europdischer Theologie als geschichtsenthobene Systeme. Bei CASALIS werden auf groBartige
Weise Zusammenhinge deutlich: die zwischen Christen, die im Mai 1968 prisent waren, und
solchen aus dem konservativen Widerstand gegen Hitler, die zwischen lateinamerikanischen
Befreiungstheologen und oOkumenischer Bewegung auf der einen Seite und dem Schweizer
Barthianismus auf der anderen.

Die Einheit dieser heterogenen geschichtlichen und intellektuellen Momente zu sehen, erfordert
eine grofe Synthetisierungskraft, oder — eine gesteigerte Fahigkeit zur induktiven Wahrnehmung
gesellschaftlicher Wirklichkeit und der Hoffnungen, die in ihr wirksam sind.

Miinster Ottmar John

Sundermeier, Theo (Hg.): Die Begegnung mit dem Anderen. Pléidoyers fiir eine interkulturelle
Hermeneutik (Studien zum Verstehen fremder Religionen 2) Giitersloher Verlagshaus Gerd Mohn
/ Giitersloh 1991; 205 S.

Dem Buch liegen die Referate einer Tagung zugrunde, die im Missionsirztlichen Institut in
Tiibingen im April 1990 zum Thema stattfand. Den Ausgangspunkt bilden drei Grundsatzreferate
von TH. SUNDERMEIER (>Erwigungen zu einer Hermeneutik interkulturellen Verstehens«),
R. FRIEDLI, der das Thema mit Hilfe verschiedener Ubersetzungen von Ex 3,14 zu erldutern
sucht, und H. BALZ, der angesichts der Kommunikationskrise, die im interkulturellen Verkehr
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spiirbar wird, nach der Wiederkehr der Hermeneutik fragt. Das Schwergewicht des Buches liegt
zweifellos auf dieser Grundlegung zur Erfahrung von Nihe und Ferne zugleich. Auffallend ist
fiir die diskutierte Frage die wachsende Bedeutung des franzosischen jiidischen Philosophen
E. Lévinas, der am Ende fiir SUNDERMEIER zu einem Schliissel wird. Die anregende Studie von
FRIEDLI trifft fiir den ferndstlichen Teil allerdings leider nur bedingt die Wirklichkeit und kann
daher nur hypothetisch als Illustration verstanden werden. Das gilt fiir die japanologischen
Auskiinfte wie zumal fiir die Einspielung des buddhistischen Daseinsverstindnisses. Einer
weiteren Diskussion bedarf aber vor allem der Vorschlag, die japanische, nicht die buddhistisch-
japanische Ubersetzung des Gottesnamens unmittelbar mit der hebréisch-jiidischen Herkunft zu
verkniipfen unter Umgehung der griechisch-christlichen Ubersetzung. Hier fragt es sich, ob es
ausreicht, wenn theologisch der Bedeutungswandel bzw. die Bedeutungstransformation in der fiir
das Christentum maBgeblichen Geschichte zugunsten einer vorrangig linguistischen Betrachtung
von Ubersetzungen ausgeblendet wird. BALZ hat seinerseits zu Recht auf diskussionswiirdige
Punkte hingewiesen (vgl. 55-59). Sein eigener Beitrag macht im iibrigen auf die notwendige
Unterscheidung von Kommunikation und Hermeneutik aufmerksam, die es in der Diskussion zu
beachten gilt.

Die weiteren Beitrige sind einmal zusammengefalit unter »Erste Konkretion: Symbol und
Religion« und »Zweite Konkretion: Kunst und Heilung«, sodann unter der Uberschrift »Stdrung:
Weltlichkeit und Weltverstehen«. Wenn nicht alles tduscht, ist der Titel des Beitrags von
H. RZEPKOWSKI: »Das Papsttum als ein Modell friihchristlicher Anpassung«, aus unerfindlichen
Griinden verungliickt; jedenfalls geht es vordringlich um Beispiele der friihchristlichen Symbolik
im Rahmen der frithchristlichen Missionsgeschichte und nicht um das Papsttum selbst. U. BER-
NER bespricht das Kreuzsymbol in der friichchristlichen und der indischen Theologie, N. KLAES
die Frage: Sind religiose Symbole interkulturell? Die »zweite Konkretion« ergibt sich aus dem
Ort des Symposiums, der die Medizin zum notwendigen Gesprichspartner machte. Zusammenge-
fithrt sind die Beitrdge von H. SCHWEBEL (»Das Bild als Quelle«), G.H. OTT (»Bildende Kunst in
der Medizin: Wortlose Hermeneutik zwischen Arzt und Patient<), D. SICH (>Gedanken zu einer
Hermeneutik interkulturellen Verstehens in der Medizin<) und C. GRUNDMANN (»Heil und
Heilung«). Die letzten beiden Beitrige von B. HOEDEMAKER (»Sikularisation: Ein Problem
okumenischer Theologie«) und W. USTORF (»Der Begriff der >missionarischen Kompetenz« im
Rahmen der kulturellen Mehrsprachigkeit Europas«) lenken den Blick auf die eigene europiische
Situation zuriick, machen damit die Problemstellung nicht leichter, sondern komplizieren sie,
»storen« sie. Freilich muB die Ausblendung bestimmter Fragen bzw. die gesunde Beschrinkung
in der Zeit nicht unbedingt ein Mangel sein, wenn man die Kiirze einer Tagung bedenkt. In
gewissem Sinne war wohl auch bei dieser Tagung mehr gewollt, als bewiltigt werden konnte.

Bonn Hans Waldenfels

Sundermeier, Theo / Kiister, Volker (Hg.): Das schine Evangelium. Christliche Kunst im
balinesischen Kontext (Studia Instituti Missiologici Societatis Verbi Divini 51) Steyler Verlag /
Nettetal 1991; 98 S.

Das scheinbar unldslich mit europiischer Lebensart verbundene Christentum mag den
Balinesen wie vielen anderen Asiaten zunichst in der Tat nicht »schén« vorgekommen sein — wie
T. SUNDERMEIER mit Kosuke Koyama mit Grund vermutet. Die in diesem Band dokumentierten
und kommentierten Bilder des zeitgendssischen balinesischen Kiinstlers NYOMAN DARSANE, der
sich als 27jahriger erst hat taufen lassen, sind schon, und die mit Worten sparsamen Meditatio-
nen von VOLKER KUSTER, THEO SUNDERMEIER und CHRISTIAN ZIMMERMANN bleiben gliick-
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licherweise nicht wie ein Schleier zwischen Betrachter und Bild hingen, sondern geben erste
Hinfiihrungen zu Bildern eines balinesischen Christen, der nicht die frither manchmal beldchelte
christliche Missionskunst fortsetzt, sondern in eigener Gestaltung veranschaulicht, daB das
Evangelium bei ihm und in Bali angekommen ist und Antwort findet. Der von THEO SUNDER-
MEIER und VOLKER KUSTER herausgegebene Band ist ein gelungener Beitrag zu der aktuellen
Suche nach besseren, tieferen, wahreren Bildern des fremden Christus und des Christentums in
der Fremde, das doch dieselben Deuteressourcen anzapft, aus denen das Christentum auch hier
lebt.

Die einfiihrenden Texte geben nach einer einleitenden Uberlegung zu der im Protestantismus
nicht immer gliicklichen Beziehung von Mission und Kunst (THEO SUNDERMEIER) wohltuend
knapp und allgemein verstindlich einige Hinweise zum gesellschaftlichen Kontext in Bali (OTTO
DILGER). Ebenso instruktiv sind die knappen Skizzen zur Christentumsgeschichte in Bali von
K. WaspADA und K. PISKATY. Nicht ganz so gegliickt fiir mein Empfinden ist die Form, in der
dann in zwei Kurzbeitrigen die Person des Kiinstlers vorgestellt wird. Anders der ausfiihrliche
Essay von THEO SUNDERMEIER iiber Religion und Kunst auf Bali (43-81). SUNDERMEIER verhilft
dem Betrachter, der sich DARSANEs Bildern nihert, in dessen Variationen herkémmlicher
ikonographischer Vorgaben die Spiegelung der Balance zu wiirdigen, die das im balinesischen
Kontext inkarnierte Christentum gefunden hat.

Hamburg Theodor Ahrens

Theis, Joachim: Paulus als Weisheitslehrer. Der Gekreuzigte und die Weisheit Gottes in 1Kor
1-4 (Biblische Untersuchungen 22) Pustet / Regensburg 1991; VI u. 575 S.

Die Rezeption jiidischer Weisheitstheologie im Neuen Testament zieht seit einiger Zeit das
besondere Interesse der exegetischen Forschung auf sich. 1Kor 1-4 erweist sich aus verschiede-
nen Griinden als Schliisseltext: Das Stichwort cogice fillt mehrfach an entscheidender Stelle; die
Frage nach den Konturen und der Herkunft der von Paulus kommentierten korinthischen
Sophiatheologie ist seit langem umstritten; die theologische Kritik der »Weisheit«, die Paulus im
Zeichen der Kreuzestheologie vortrigt, hat nicht nur paradigmatische, sondern fundamentale
Bedeutung fiir die gesamte Theologie des Neuen Testaments.

Deshalb trifft es ins Zentrum der gegenwirtigen Diskussion iiber die Weisheit, wenn der Vf.
eine Exegese von 1Kor 1-4 vorlegt, die vornehmlich an der Frage interessiert ist, welche
Relevanz friihjiidische und vorpaulinische Weisheitsvorstellungen fiir die Ausbildung einerseits
der korinthischen und andererseits der paulinischen Konzeption gewonnen haben. Die Studie geht
auf eine von Jost Eckert betreute Dissertation zuriick, die im Wintersemester 1989/90 von der
Theologischen Fakultit Trier angenommen worden ist.

Die Arbeit ist gut gegliedert und iibersichtlich angelegt. Nach der Einleitung, die das Interesse
der Untersuchung andeutet (6-9), schreibt THEIS im ersten Hauptteil eine sehr ausfiihrliche
Forschungsgeschichte (10-111); um vor diesem Hintergrund seinen eigenen Ausgangspunkt zu
markieren (111-114). Der zweite Hauptteil (115-282) bietet eine ausfiihrliche Exegese von 1Kor
1,18-3,4, der Beobachtungen zum situativen und literarischen Kontext vorgeschaltet sind. Der
dritte Hauptteil (283-476), der freilich ein wenig in die Breite geht, greift die zentralen Bedeu-
tungselemente der (paradoxalen) paulinischen Weisheitstheologie aus 1Kor 1-4 auf, um sie in das
Licht paralleler Aussagen und traditionsgeschichtlicher Zusammenhinge zu stellen. Das Interesse
gilt vor allem den theo-logischen Aussagedimensionen, deren christologische Vermittlungen, und
der Christologie selbst, deren weisheitlich geprigte Bedeutungsdimensionen in den Blick
genommen werden. Der letzte Hauptteil (477-21) hilt die wichtigsten Ergebnisse der Arbeit fest,
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indem er den Gekreuzigten als Weisheit Gottes darstellt und in seiner Relevanz sowohl fiir den
Lebensvollzug der Christen als auch fiir das »Selbstverstindnis« des Apostels vor Augen fiihrt.
Ein reichhaltiges Literaturverzeichnis (523-558) schlieBt zusammen mit Registern der zitierten
Autoren und Stellen den Band ab.

Der Forschungsiiberblick weist THEIS als einen ausgezeichneten Kenner der Materie aus, der
zu einer differenzierten Kritik in der Lage ist. Die sorgfiltigen Exegesen, die dhnlich wie bei
einem fortlaufenden Kommentar prisentiert werden, vermitteln einen guten Eindruck vom Gang
der paulinischen Gedanken.

Die Arbeit enthilt zahlreiche genaue Beobachtungen am Text. Das Priskript und das Prooemi-
um werden als thematische Einfilhrung in den gesamten Brief deutlich sichtbar gemacht
(119-135). Der wechselseitige Verweisungskonnex von Kreuzes- und Auferweckungstheologie
wird prizise beschrieben (155-159). Im Zusammenhang damit arbeitet THEIS auch die soteriolo-
gische Dimension des Heilstodes Jesu heraus, wie sie in 1Kor 1,18ff artikuliert wird. Insbesonde-
re gelingt es dem Vf., die paradoxalen Entgegensetzungen von Weisheit und Torheit in 1Kor
1,18-2,5 durch den Text hindurch zu verfolgen und in ihren verschiedenen Bedeutungsnuancen
bis in die Gesetzeskritik, die Ekklesiologie und Apostolatstheologie aufzuspiiren und auch 2,6-16
und 3,1-4 unter diesem Vorzeichen schliissig zu interpretieren. Schlieflich wird im dritten
Hauptteil klar herausgearbeitet, in wie starkem Mafe — héchst verschiedene — Ideen, Motive
und Theologoumena die Herausbildung der vorpaulinischen und der paulinischen Christologie
inspiriert haben.

Freilich bleibt bei aller Intensitit der exegetischen Arbeit manches doch auch unscharf: Sowohl
die Frage der Christus-Partei als auch das Problem des korinthischen Taufverstindnisses werden
eher als Kontroverse der Forschung protokolliert als vom Vf. selbst beantwortet (126-135).
Ahnliches gilt beim Problem, wen Paulus in V. 20 als gopdg, ypapparevg und ovinmmmic 700
oawwvog TovTov im Visier hat (169-172). Ob man 1Kor 1,30 gesetzeskritisch im Lichte von der
rechtfertigungstheologischen Antithese des Gal und Rom interpretieren darf, wird von THEIS
nicht problematisiert (196); dadurch versperrt er sich den Zugang, 1,30 als Zeugnis einer
christozentrischen Dikaiosyne-Konzeption des Apostels zu begreifen, die sich aus vorpaulinischen
Waurzeln noch vor dem Streit mit den Nomisten herausgebildet hat und dort dann den Ausgangs-
punkt der Rechtfertigungslehre bestimmen kann. (Weniger im Bann des Gal und Rém stehen aber
die Ausfithrungen auf 418-422.) In der Auslegung von 1Kor 2,6-16 geriit zu sehr aus dem Blick,
daB Paulus einen Anti-Text zum korinthischen Sophia-Enthusiasmus formuliert; dadurch erhalten
weder das Geheimnis- noch das Geist-Motiv die scharfen Konturen, die der Apostel ihnen
gegeben hat: Nicht daB Christus ein pvernpwr ist, bildet den Streitpunkt, sondern daB er es
gerade als der Gekreuzigte ist; und nicht daB allein Gottes Geist Erkenntnis vermittelt, ist
umstritten, sondern daB er sie allen schenkt, die Gott lieben. Inwieweit die Herrschaft und die
Theozentrik des auferweckten Gekreuzigten nicht nur Analogien in frithjidischen Weisheitstexten
haben, sondern spezifisch durch sie geprigt sind (320-335), bleibt (fiir den Rez.) eine offene
Frage.

THEIS sieht hinter der korinthischen Sophia-Theologie eine dualistische Weisheitsspekulation
hellenistisch-jiidischer (resp. -judenchristlicher) Provenienz, deren Spuren iiber Apollos nach
Alexandrien fithren. Diese Traditionslinie ist gewiB von erheblicher Relevanz. Doch fragt sich,
ob sie tatsichlich alle anderen Einfliisse dominiert: Wie stark ist der jiidische Einschlag der
korinthischen Position? Welche Rolle spielt das Gesetz? Welche Bedeutung haben Synkretismen?
Anders gefragt: Wenn die korinthische Christusfrommigkeit auf den erhdhten »Herrn der
Herrlichkeit« (1Kor 2,8) fixiert gewesen ist — welche Weisheitstradition hat diese Sicht nahege-
legt oder vermittelt? Es erweist sich immer mehr, daf es wenig hilfreich ist, einfach von
weisheitlichen Motiven im Hintergrund neutestamentlicher Aussagen zu sprechen, und daB viel
darauf ankommt, genau festzustellen, welche der zahlreichen, durchaus unterschiedlichen, z.T.
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sogar widerspriichlichen Weisheitskonzeptionen rezipiert, kritisiert, adaptiert werden. (Das wird
auch von THEIS zu wenig bedacht.)

Unzweideutig ist, daB das entscheidende Problem der korinthischen Weisheitsspekulation aus
der Sicht des Apostels ihr kreuzestheologisches Defizit ist: Der Skandal des Kreuzes wird
iiberblendet von der Doxa des Erhohten; deshalb deklariert Paulus die in Korinth geschitzte
oopic als »Weisheit dieser Welt«. Aus dieser Feststellung, die THEIS unterstreicht, ergeben sich
gravierende Konsequenzen: Zum einen wird zwar der Tun-Ergehens-Zusammenhang implizit
abrogiert, die Erfahrungsweisheit aber, insofern sie Regeln der Lebensklugheit aufstellt, gar nicht
getroffen; die Rezeption weisheitlicher Motive in den paulinischen Paraklesen steht also nicht im
Widerspruch zur Position von 1Kor 1-4, auch wenn diese Kap. die ethischen Impulse der
Weisheit nicht aufnehmen. Zum anderen verspielt die kreuzestheologische Kritik der
»Welt-Weisheit« nicht die grofien theologischen Chancen, die fiir die Christologie aus der
Rezeption spiitalttestamentlicher und frihjiidischer Weisheitsspekulationen erwachsen: Die
Priexistenzvorstellung ebenso wie die Vorstellungen der Gottebenbildlichkeit und Schopfungs-
mittlerschaft. Freilich liegt alles daran, daB diese Motive nicht nur durch die Riickbindung an
den geschichtlichen Jesus geerdet, sondern durch eine kreuzestheologische Neuinterpretation
zugleich soteriologisch und theozentrisch aufgeladen werden.

Die weitergehende Frage lautet, wie sich die paulinische Kritik der korinthischen Weisheit zur
alttestamentlichen und friihjiidischen Weisheitskritik etwa eines Kohelet oder Hiob verhilt, denen
eben nicht mehr ohne weiteres einleuchtet, daB die Weisheit, jedenfalls in ihrer konventionellen
Gestalt, den Menschen Einblick in das verschafft, was die Welt im Innersten zusammenhalt, und
Handlungsoptionen prisentiert, die ein sinnvolles Leben ermdglichen. THEIS rekurriert auf die
Motive der verborgenen und der verschwundenen Weisheit (289-293). Das ist richtig. In
welchem Verhiltnis steht es aber zu seiner These auf S. 289, es sei gerade die Leistung der
Weisheit, »den Menschen >wirklichkeitsgerechte Einsicht und das dieser Einsicht entsprechende
Verhalten in einem von Gott gestifteten Kosmos«< zu schenken«, die es ermdgliche, »das Christus-
geschehen als »Gottes Weisheit« (1Kor 1,24) zu verstehen«. Nicht die naiv optimistische, sondern
die theozentrisch und anthropozentrisch kritisierte Weisheit ist es, die im Hintergrund von 1Kor
1-4 steht. Aber die kreuzestheologische Kritik und Neudefinition von Weisheit sprengt die
alttestamentlich und frihjidisch vorgegebenen Denkméglichkeiten.

Aus der vorgelegten Untersuchung laft sich viel lernen. DaB manches zu straffen, auch
manche Wiederholung zu vermeiden gewesen wire, tut dem guten Gesamteindruck keinen
Abbruch. Durch die Wahl seines Themas und die Intensitit seiner exegetischen Arbeit hat THEIS
der Diskussion des Verhiltnisses von Christologie und Weisheit starken Auftrieb gegeben.

Miinster Thomas Soding

Torisu, Yoshifumi: Gort und Welt. Eine Untersuchung zur Gotteslehre des Irendus von Lyon
(Studia Instituti Missiologici Societatis Verbi Divini 52) Steyler Verlag / Nettetal 1991; 268 S.

Die Theologie des Irenius ist ein dankbares Thema, weil sie sich leicht erschlieBt und eine
groBe Menge attraktiver theologischer Bilder, Motive und Sinnstrukturen enthilt, die sich relativ
miihelos sammeln, vergleichen und reproduzieren lassen. Es braucht dazu nur einen Uberblick
iiber den recht umfangreichen Text von haer und epid, den man sich mit B. Reynders’ »Lexique
comparé« und mit der unendlichen Literatur zu Irendus aber verschaffen kann. Es kommt hinzu,
daB die antignostische Tendenz die ireniische Theologie fiir ihre Leser zusitzlich reizvoll macht.
Die rasch erworbene Vertrautheit mit dem Text ist allerdings verfiihrerisch. Fiir Arbeiten zu
Ireniius ist es immer wieder typisch, daB man zugreift, d.h. ein Thema auswihlt und in dieses,
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ohne hermeneutische Uberlegungen zu investieren, »einsteigt«. Man erzéhlt Irendus nach und
muB sich nur hiiten, einen wichtigen Text zu iibersehen. Irendus wird zu Texten, Themen und
Traktaten degradiert, statt daB man Milieu, Herkunft und Eigentiimlichkeit dieses Theologen
kritisch studiert und solche Theologie auf ihre kirchliche Funktion hin befragt.

Zu dieser Art der Beschiftigung mit Irendus gehort auch die hier angezeigte Monographie. Sie
erzihlt an vielen und langen Texten des Irendus entlang, was zum gewihlten Thema gehort und
etwas dariiber hinaus. Es ist fast alles nicht falsch, aber ob es »richtig« ist, d.h. das originelle
Profil des Theologen Irendus erkennen ldBt, kann man bezweifeln. Weil schon viele Vorginger
nicht anders verfuhren, liest man vieles, was man anderswo schon gelesen hat, auch hier.
Paraphrase oder Wiedergabe von historischen Texten ist aber noch kein Beitrag zur Forschung.
Bezeichnend ist fiir solche Arbeit auch, daff alles, was der Autor am Text neu gelernt hat und
interessant findet oder iiber was er sich selbst klar werden muBte, des langen und breiten
abgedruckt wird. Die Kap. 1-3 iiber Irendus, Gnosis und irendische Polemik sind nicht falsch
oder schlecht, aber in dieser Breite iiberfliissig. Uber Gnosis beispielsweise wird man sich doch
nicht bei TORISU informieren, sondern in der vorhandenen Spezialliteratur (z.B. bei K. Rudolph,
den man allerdings in der 3. Aufl. 1990, nicht in der 1. Aufl. 1977: 265, zitieren muB). Die
Abhandlung sollte sich auf die Passagen reduzieren, die Irendus als Theologen des christlichen
Gottesverstindnisses vorstellen.

Das Ergebnis seiner Studie formuliert TORISU so: »Im Gegensatz zur gnostischen negativen
Weltanschauung entwirft Irendus ein positives Bild vom Schopfer und seiner Welt. Vor allem
unterstreicht er die Gemeinschaft von Gott und Mensch in Welt und Geschichte, betont dabei
aber den klaren Unterschied zwischen Schopfer und Geschopf. Seine ideale Erscheinungsform ist
die Selbstmitteilung Gottes und die positiv-spontane Antwort des Menschen« (232). Das ist so
oder wenig anders das Ergebnis vieler Untersuchungen zu Irendus, das sich auch kaum verfehlen
1iBt. Alles weitere ist Ausmalung. Man wundert sich, daB TORISU wiederholt, was ebenfalls viele
vor ihm schon geschrieben haben: Irendus »ist ein biblischer Theologe, der seine Gedanken aus
der Heiligen Schrift iibernimmt« (232). Wer wie TORISU in seiner Studie doch mit einer Reihe
von gewaltsamen Text-Interpretationen konfrontiert wurde, die Irendus vornehmen muBte, um die
Bibelstellen das sagen zu lassen, was er brauchte (wenn er z.B. in Jos 2,1 die zwei Kundschafter
zu drei Kundschaftern machte, um die Bibel hier von der Trinitit reden zu lassen), der kann
doch nicht mehr naiv und unkritisch Irendus einen biblischen Theologen nennen. Ohne Erldute-
rungen jedenfalls nicht.

Das Buch ist, wie eben viele seiner Art, zu arglos verfaBt, Irendus zu oberflichlich gelesen.
Wer Irendus noch nicht kennt, kann hier zwar viel Richtiges iiber ihn lernen, aber im Bereich
historischer Theologie ist wenig gewonnen.

Regensburg Norbert Brox

Vacchi, Dante / Vuylstecke, Anne: Die Jesuiten und die Welt, mit einem Vorwort von Pater
Ravier, Metamorphosis Verlag / Miinchen 1991; 245 S.

Vor mehr als 450 Jahren wurde der katholische Jesuitenorden ins Leben gerufen. Ihr erster
Ordensgeneral war 1541 Ignatius von Loyola, der die »Gesellschaft Jesu« 15 Jahre lang fiihrte.
Dem 28. General der Gesellschaft, Pater Pedro Arrupe, ist dieser aufwendige Bildband gewid-
met. Arrupe stand dem Orden von 1965 bis 1983 vor.

In einem ausfithrlichen Vorwort gibt Pater ANDRE RAVIER einen Uberblick iiber die Geschichte
der Gesellschaft. Der Leitung durch Ignatius folgte der Aufschwung und Aufstieg des Ordens,
riickblickend als Zeit des »Goldenen Jahrhunderts< bezeichnet. In Europa wirkte man nicht nur im
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Schul- und Armenwesen, sondern sandte auch erste Missionare in ferne, entlegene Gebiete aus.
Diese Missionsaktivititen wurden im zweiten, im »glinzenden und gefdhrlichen Jahrhundert
(1645-1759)« (13) noch verstirkt. Zugleich losten die Erfolge und der EinfluB der Jesuiten
Jjedoch auch MiBgunst im heimischen Europa aus. Auf dem Hintergrund politischer Machtinteres-
sen erwirkten seine Gegner die Aufhebung des Ordens 1763 durch Papst Klemens XIV. In einem
gesonderten Beitrag geht PIERRE MOREAU S.J. der Vorgeschichte und der Unterdriickung der
Gesellschaft Jesu in Frankreich nach (198-233). 50 Jahre spiter, 1814, stellte Papst Pius VII den
Orden jedoch wieder her. Erneut wurden Missionare ausgesandt, Schulen und Kollegien gegriin-
det, ein drittes >goldenes Jahrhundert: konnte der Orden jedoch nicht mehr verzeichnen.

Diesem geschichtlichen Kurzabriff folgen reichlich und sehr eindriicklich bebilderte Kapitel zu
den Missionen in Alaska, Stidamerika, China, Siidasien und Afrika. Die Aktivititen des Ordens
in Europa werden in zwei Beitrdgen zu Frankreich und Deutschland gewiirdigt. Mitherausgeber
DANTE VACCHI zeichnet in einem ausfiihrlichen Aufsatz die Entwicklung, inhaltliche Konzeption
und das gewaltsame Ende des »Jesuitenstaates« von Paraguay nach (34-57). Dieses ist jedoch
leider schon der einzige zusammenhidngende Beitrag zu den iiberseeischen Missionen. Die
weiteren Missionsgebiete werden lediglich in Briefen und Missionsberichten vorgestellt. So
mogen beispielsweise die einzelnen Erzidhlungen zu China ganz interessant sein, jedoch sollte
einer der bedeutendsten jesuitischen Chinamissionare, Matteo Ricci, nicht, wie leider geschehen,
in dem Landeskapitel ungenannt bleiben. Leider fehlt auch ginzlich ein Kapitel zu Japan und
damit auch ein Verweis auf die durch Pater Enomiya-Lassalle entwickelte Form des >Zen fiir
Christenc.

Solch Auslassungen, die bei einem derart groB gesteckten zeitlichen und geographischen
Rahmen unweigerlich auftreten, bilden jedoch nicht das Hauptproblem des Buches. Vielmehr
sind die fehlende Begriindung und Kontextuierung der Auswahl zu beméngeln. So vermittelt das
Buch eher impressionistische Farbtupfer der so facettenreichen Missionsaktivititen, als daB
Strukturen der Missionserfolge erkennbar werden. Den groBartigen Bildern kommt hier eine
wichtige, wenn nicht gar tragende Bedeutung zu. Denn es wird deutlich, daB sich die Jesuiten zu
einem weiten Teil den Landesbrauchen ihrer Betreuten anpaBten; oft wohnten sie dhnlich drmlich
wie sie, aBen ihre Speisen und blieben nicht wie manch andere Missionare lediglich in den
Stidten und den Studierstuben. Gerade der persinliche grofe Einsatz, das handwerkliche
Geschick und die berufliche Vielseitigkeit, sei es als Arzte, Astronomen, Chemielehrer oder
Schweineziichter, lieBen die Missionare in den Augen der zu Bekehrenden glaubwiirdig erschei-
nen. Zudem verstanden es die Missionare aufgrund ihrer fundierten Ausbildung vorziiglich,
bestehende nicht-katholische religiose Vorstellungen und Rituale aufzunehmen und in christli-
chem Sinne zu absorbieren. Die Missionsstrategie bestand also nicht in einer Ausmerzung von
allem -Heidnischen¢, sondern in einer akkulturierenden, spannungsreichen Angleichung an
bestehende Konzepte. DaB dieses Respektieren vorbefindlicher Kult- und Glaubensformen
mitunter zu Konflikten mit der Heimatzentrale fiihrte, zeigt der Streit um die chinesischen und
malabarischen Riten im 17. Jahrhundert.

Die Berichte der Missionare konnen aus dem Blickwinkel der Schwierigkeiten und Probleme,
denen sich die Jesuiten in der feindlichen Ferne gegeniiber sahen, gelesen werden. Sie vermitteln
damit Eindriicke der mitunter dramatischen Ereignisse, aus denen die Missionare, zum Teil unter
beklagenswerten Opfern, dennoch erfolgreich hervorgingen. Diese vordergriindige Lesart diirfte
den Herausgebern bei der Auswahl vorgeschwebt haben. Die Briefe lassen sich aber auch kritisch
im Hinblick auf die Adressaten und das Publikum lesen, fiir die diese Erzihlungen abgefaBt wur-
den. Zum einen muften die Missionare regelmidBig Berichte an ihren Oberen senden. Zum
anderen wurde mancher der Berichte und personlichen Briefe in Missionszeitschriften im
Heimatland veroffentlicht. Da nimmt es nicht Wunder, daB die Missionare von »unermiitlichem
Eifer« (103), Gebeten bis spit in die Nacht (106) und groBem Interesse der Einheimischen an der
neuen Religion schreiben (174). Diesem Interesse konnen die Missionare oft, gemidB den
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Schilderungen, gar nicht nachkommen, da die notwendigen Gelder fehlen. Trife jedoch mehr
materielle Unterstiitzung aus Europa ein, konnten die Schwierigkeiten, oft dramatisch und
gekonnt geschildert, iiberwunden werden. Die Mission wiirde einen steilen Erfolg nehmen. Die
Missionsberichte hatten vielfach die Funktion, die Aktivititen nicht nur zu legitimieren, sondern
auch direkt die Spendenbereitschaft der Daheimgebliebenen anzumahnen (113, 136, 155, 175).
Vor diesem Hintergrund sind viele Darstellungen, schriftliche wie fotographische, zu relati-
vieren. Die erstgenannte, eher naive Lesart iibersieht, daB die Missionare bei der Niederschrift
der Briefe und Berichte in vielen Fillen die europiischen Spender genauso vor Augen gehabt
haben wie die zu schildernden Begebenheiten.

Die Texte allein, impressionistisch aneinander gereiht, kénnen den hohen Preis des Buches
sicherlich nicht rechtfertigen. Die Bilder mogen hier jedoch weitgehend entschidigen.

Hannover Martin Baumann

Vith, Alfons: Johann Adam Schall von Bell SJ. Missionar in China, kaiserlicher Astronom und
Rargeber am Hofe von Peking 1592-1666. Ein Lebens- und Zeitbild (Monumenta Serica
Monograph Series XXV) Steyler Verlag / Nettetal 1991; XX u. 421 S.

Der 400. Geburtstag des groBen deutschen Chinamissionars Johann Adam Schall von Bell SJ
war AnlaB fiir eine Neuauflage der von ALFONS VATH SJ (1874-1937) 1933 erstmals verdffent-
lichten Biographie, die nach iber 50 Jahren noch immer lesenswert ist. Dies war der Grund
dafiir, daB der Text selbst unverindert blieb. Neu ist dagegen der ausfiihrlichere Index, der zur
besseren Identifizierung der chinesischen Begriffe auch chinesische Zeichen enthilt, sowie ein
Bibliographischer Nachtrag zur Erstausgabe, in dem die neuere Literatur iiber Schall, Astronomie
in China sowie allgemeine Literatur tiber die alte Chinamission (1600-1800) enthalten sind.

Johann Adam Schall von Bell ist eine der interessantesten und farbigsten Personlichkeiten der
alten Chinamission und gehort neben Matteo Ricci (1552-1610) und Ferdinand Verbiest
(1623-1688) zu den groBen Jesuiten in China. Matteo Ricci hatte 1582 Zugang zum hermetisch
verschlossenen China der Ming-Zeit (1368-1644) gefunden. Der Schliissel zu seinem Erfolg war
die Akkommodation, d.h. Anpassung an die Lebensweise und die Kleidung der konfuzianischen
Gelehrten. Er dringte ihnen nicht gewaltsam die christliche Religion auf, sondern erweckte
mittels der zu dieser Zeit iiberlegenen europiischen Naturwissenschaften das Interesse der
gebildeten Chinesen. Erst wenn sie ihre Zuriickhaltung den barbarischen Fremden gegeniiber
etwas verloren hatten, brachte er auch philosophische und religiose Themen vor. Die wissen-
schaftlichen Biicher, die Ricci iiber China verdffentlichte, waren hochangesehen, und sein
literarisches Apostolat trug viele Friichte. Massenbekehrungen wurden nicht erzielt, doch die
Chinesen, die gewonnen werden konnten, waren iiberzeugt und halfen ihren Freunden und
Lehrern aus dem Westen nach Kriften.

Die Akkommodation und die Rolle der Naturwissenschaften in der Chinamission blieben auch
nach Riccis Tod die Sdulen der Jesuitenmission. Ricci und sein chinesischer Freund, der Gelehrte
Paul Xu Guanggqi, erkannten bald, daB vor allem fihige Astronomen und Mathematiker in China
bendtigt wurden. Der chinesische Kalender, von dem das staatliche Leben abhing, war im Laufe
der Jahrhunderte unzuldnglich geworden und bedurfte dringend einer Revision, und die Jesuiten
sollten sie durchfithren. Wiederholt machte Paul Xu Eingaben beim Ritenamt. Erst nach vielen
solchen Petitionen und nachdem die Europier ihre iiberlegenen Kenntnisse bei der Berechnung
von Eklipsen usw. bewiesen hatten, wurde Xu beauftragt, die Kalenderreform zusammen mit
seinen europdischen Freunden durchzufiihren. Inzwischen waren auch die dazu geeigneten
Jesuiten nach China gekommen: Johann Schreck, genannt Terrenz, ein beriihmter Naturwissen-
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schaftler, der Mathematiker Giacomo Rho aus Mailand, Wenzeslaus Pantaleon Kirwitzer und
endlich auch Johann Adam Schall von Bell. Nachdem die Jesuiten zusammen mit chinesischen
Gelehrten begonnen hatten, eine 150-bandige astronomische Enzyklopidie zu erstellen, wurde
Schall nach dem frilhen Tode von Johann Schreck fiir dieses Unternehmen verantwortlich. 1643
konnte das Werk dem chinesischen Kaiser vorgelegt werden als Chongzhen lishu.

Schalls Fihigkeiten als Astronom und Mathematiker machten ihn unentbehrlich fiir den
chinesischen Staat, und auch den Sturz der Ming-Dynastie und die damit verbundenen Wirren
und Kriege iiberstand er, da jeder neue Machthaber ebenfalls seinen Kalender benétigte. Unter
der neuen Mandschu-Dynastie wurde Schall sogar zum Direktor des Astronomischen Amtes
ernannt; der junge hitzkopfige Kaiser Shunzhi (1644-1661) schitzte und verehrte Schall als
viterlichen und bisweilen strengen Ratgeber und Freund. Er zeichnete Schall mit der Wiirde
eines Mandarins der Ersten Klasse aus und erlaubte ihm den Bau einer Kirche in Peking.

Doch Schalls Titigkeit in China war nicht unangefochten. Einige seiner Mitbriider hielten die
Annahme eines solches Amtes fiir untragbar fiir einen Jesuiten und sahen zudem Schwierigkeiten,
da Astronomie und Astrologie im Astronomischen Amt oft kaum voneinander zu trennen waren.
Doch in Rom wurde auf Anfragen hin positiv im Sinne Schalls entschieden. Auch von chinesi-
scher Seite gab es heftige Angriffe von tiberzeugten Konfuzianern, denen es ein Dorn im Auge
war, daBf die Fremden das wichtige Amt der Kalendererstellung in Hinden hatten. Wiederholte
Anklagen fiithrten nach dem friihen Tod des Shunzhi-Kaisers endlich zum Erfolg. Schall wurde,
schon iiber siebzigjihrig, der Schuld am Tode eines kaiserlichen Prinzen, der Kaiserin und des
Kaisers angeklagt, weil er einen ungiinstigen Begribnisplatz fiir einen Prinzen bestimmt habe.
Nur das Eingreifen der alten Kaiserinmutter sowie verschiedene Naturkatastrophen in Peking
retteten ihm das Leben. Sein Nachfolger im Astronomischen Amt, Ferdinand Verbiest, erreichte
1669 die Rehabilitierung Schalls durch Kaiser Kangxi (1662-1722).

Mit Schall begann die lange Reihe der Jesuiten als Direktoren des Astronomischen Amtes.
Unter ihnen waren so bekannte Namen wie Filippo Grimaldi, Gaspar Castner, Kilian Stumpf,
Ignaz Kogler, Augustin von Hallerstein. Erst ihre Arbeit ermogllchtc die Missionsarbeit vieler
anderer Missionare in China.

Verschiedentlich wurde VATH Parteilichkeit fiir »seinen Jesuiten« vorgeworfen, so von Otto
Maas, der Schalls Verhiltnis zu den Franziskanern anfiihrt, das nicht so gut gewesen sei wie
VATH uns glauben lassen mochte (Besprechung in der ZMR 24 [1934] 182-186). Der franzosi-
sche Sinologe Paul Pelliot brachte in seiner Besprechung in T’oung pac (Band 31 [1934]
178-187) verschiedene Ergidnzungen sinologischer Art. Doch auch wenn die missionswissen-
schaftliche und die sinologische Forschung inzwischen fortgeschritten sind und auch wenn VATHs
epische Erzihlweise manchmal etwas sentimental ist, so bleibt die Biographie doch ein wichtiger
Beitrag zur Geschichte der alten Jesuitenmission in China, weshalb die Neuauflage des lange
vergriffenen Buches in der Reihe der Monographien von Monumenta Serica sehr zu begriifien ist.

Wiirzburg Claudia von Collani

Verweyen, Hansjiirgen: Gottes letztes Wort. Grundri3 der Fundamentaltheologie, Patmos /
Diisseldorf 1991; 619 S.

Sowohl im interreligiosen wie im missiologischen Diskurs kommt den fundamentaltheologi-
schen AnstoBen schon deshalb besondere Aufmerksamkeit zu, weil die Fundamentaltheologie
selbst sich im Hinblick auf den Begriindung Suchenden, gleichgiiltig, ob er zur Kirche gehort
oder nicht, artikuliert und daher sowohl als Apologetik wie als Hermeneutik wie als Dialogik je-
des mogliche Gegeniiber vor Augen hat. Dabei geht es wesentlich um die Vermittlung des
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Christentums und seine Begriindung. Unter dieser Riicksicht verdient auch die Arbeit des
Freiburger Fundamentaltheologen in dieser Zeitschrift nachdriicklich Beachtung. Mit seinem Titel
»Gottes letztes Wort« beschreibt er den Anspruch des Christentums, fiihrt er diesen zugleich in
die Nihe der Diskussion um den Absolutheitsanspruch und konfrontiert ihn nicht zuletzt mit jeder
nachchristlichen Provokation wie dem Islam. Der Erweis der Letztgiiltigkeit als Kennzeichen
christlicher Offenbarung geschieht durch den Vf. wesentlich im Rahmen einer hermeneutischen
und — wie er es nennt — »Ersten« Philosophie. Damit stellt sich fiir ihn zunichst die Frage nach
der Vernehmbarkeit méglicher Offenbarung, ehe er dann in zwei weiteren Hauptteilen die Fragen
des faktischen Ergangenseins bzw. der Vergegenwirtigung der Offenbarung behandelt. Der Drei-
schritt des Frageangangs erinnert in gewissem Sinne an den in der Neuscholastik verbreiteten
Gedankenschritt von der Mdglichkeit zur Wirklichkeit, wenngleich auch die philosophischen
Erorterungen auf einem sowohl unvergleichlich subtileren Niveau stehen wie auch von anderen,
eher neuzeitlich zu nennenden philosophischen Standpunkten aus erfolgen. Gerade in der
entschiedenen Verhaftung an die europiische Neuzeit und ihre Denkgeschichte liegt aber dann
eine entscheidende Grenze des Werkes. Denn es fragt sich, a) ob wirklich die Vielfalt mensch-
lichen Denkens auf bestimmte europiische Denkmodelle reduziert werden kann und b) der
Anspruch der Letztgiltigkeit auf dem vom Vf. vorgezeichneten Weg in fremde Denkweisen und
Sprachstrukturen transponierbar ist. Unter diesen Voraussetzungen erscheint das Werk angesichts
seiner methodischen Selbstbeschrinkung im Anspruch iiberzogen. Dasselbe ist wohl auch da
festzustellen, wo der garstige Graben der Geschichte zu iiberbriicken ist und es dann um die
Bedeutsamkeit des historischen Jesus, die Behandlung der Wunderfrage und der Osterproblematik
geht. Die hier zu stellenden Fragen sind freilich an dieser Stelle nicht niher zu erdrtern. Liest
man das Werk aber unter der Riicksicht einer Hinfilhrung zum Christentum, so ist — bei allem
Respekt vor der spekulativen Leistung des Werkes — nicht zu iibersehen, daff es demjenigen, der
nicht an das konkrete europiische philosophische Denken gewdhnt ist und vielleicht gar aus
einem fremden kulturellen Kontext die Sache angeht, schwer sein wird, sich einen Verstind-
niszugang zu schaffen. Uberall da, wo die Frage des christlichen Absolutheitsanspruchs diskutiert
und iiberpriift wird, sollte die Argumentation dieses Werkes aber eingehend bedacht werden.

Bonn Hans Waldenfels

Walf, Knut: Westliche Taoismus-Bibliographie (WTB), Die blaue Eule / Essen *1992; 128 S.

Dalh die von K. WALF besorgte Bibliographie einem Bediirfnis entspricht, zeigt die schnelle
Folge der Neuauflagen: nach der 2. verbesserten und erweiterten Auflage von 1989 nun 1992 die
3. Auflage. Ein Inhaltsverzeichnis findet sich (entgegen ZMR 77 (1993) 319) auf S. 7 der Ver-
offentlichung.

Bonn Hans Waldenfels

Weiler, Rudolf: Einfiihrung in die katholische Soziallehre. Ein systematischer Abrif3, Styria /
Graz-Wien-Koln 1991; 144 S.

Im vorliegenden, vom Verfasser selbst als »bescheidenes Handbuch« (9) qualifizierten
Bindchen, das als »Lehrbehelf« (133) gedacht sei, wird so ziemlich alles angesprochen, was zur
methodischen Grundlage und zum materialen Gehalt einer katholischen Soziallehre im Sinne
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einer traditionellen, naturrechtlich argumentierenden Prinzipienlehre gehoren konnte. Nicht nur
wegen des geringen Umfangs — von 144 Seiten entfallen noch 32 Seiten auf den Abdruck eines
Vortrags von Kardinal FRANZ KONIG von 1981, eine kaum lesbare stichpunktartige Inhaltsangabe
von Centesimus Annus, eine Zusammenstellung von Dokumenten des Lehramtes, eine Literaturli-
ste, ein Abkiirzungsverzeichnis und ein Sachregister — bleiben die meisten Ausfiihrungen jedoch
unbefriedigend. Der telegrammartige, zu Pauschalititen neigende Sprachduktus, der sich oft auf
mehr oder weniger systematisch erscheinende Stichpunktaufzihlungen beschriinkt, verzichtet
weitgehend auf Argumentation. Wo sich der Verfasser einmal mit gegensitzlichen Positionen
auseinandersetzt, geraten ihm letztere zur bloBen Karikatur (z.B. auf S. 55, wo er Argumente
gegen das Naturrecht auflistet). Die penetrante stindige Abgrenzung zum »Individualismus« und
»Kollektivismus« bei der Erlduterung fast aller Sachfragen fiihrt zu vielen ermiidenden Wiederho-
lungen und unertriglichen Vereinfachungen. So heiBt es beispielsweise, in diesen Weltanschau-
ungen werde »der empirische Ansatz« allein betont (17), worauf auf weniger als einer Seite
schlaglichtartige Hinweise auf die empirischen Sozialwissenschaften, die Mathematik, die
Meinungsforschung, die Naturwissenschaften, die Systemtheorie und die Gehirnforschung folgen,
um ihnen schlieBlich »Reduktionismus« vorzuwerfen und als Schliissel fiir einen ethischen Ansatz
die Einsicht hervorzuheben, »daB es im BewuBtsein des Menschen einen tieferen Grund als
Materie gibt« (19). Als »Hauptursachen der sozialen Frage« werden nur der »gesellschaftliche
EinfluB der Ideologien« und der MiBbrauch von Institutionen durch pervertierte tragende
Gesellschaftsschichten (mit Verweis auf den Adel und die Verwaltungsbiirokratie) genannt (73).
Da kann man nur staunen, daff der Verfasser den Anspruch erhebt, die katholische Soziallehre
verflige »iiber eine eigene sozialwissenschaftlich-empirisch und sozialphilosophisch fundierte, der
Dynamik der Gesellschaft gerecht werdende Theorie der sozialen Frage« (72). Das Buch wirkt
insgesamt wie eine zu Priifungszwecken aufbereitete studentische Vorlesungsmitschrift.

Sicht man von einigen Verweisen auf aktuelle Problemlagen ab, folgt WEILER inhaltlich meist
seinem Lehrer Johannes Messner. Wer sich fiir eine solche Position christlicher Gesellschafts-
ethik interessiert, sollte deshalb besser zu dessen weitaus differenzierteren und aus ihrem
geistesgeschichtlichen Kontext heraus noch verstindlichen Werken selbst greifen. DaB die
»Binfilhrung« WEILERs dazu beitragen konnte, daB die Studierenden seines Faches »fiir die
Vermittlung der sozialen Botschaft der Kirche in Schule und Gesellschaft und fiir ihr Engagement
in der christlichen Sozialreform geriistet« (9) seien, darf bezweifelt werden.

Wiirzburg Gerhard Kruip

Zorzi, Giuseppe: Auf der Suche nach der verlorenen Katholizitit. Die Briefe Friedrich von
Hiigels an Giovanni Semeria, Bd. I und II (Tiibinger Studien zur Theologie und Philosophie
3/I+1I) Griinewald / Mainz 1991; 618 S.

In Tiibingen entschlof man sich, die bisherige Reihe »Tiibinger Theologische Studien« (1973-
1988 in 34 Bd.) in einer umakzentuierten neuen Reihe fortzufiihren, unter deren ersten Binden
das hier anzuzeigende Werk erschien. Eine ausdriicklichere Beriicksichtigung der Philosophie soll
der zunehmenden Pluralisierung und Differenzierung besser Rechnung zu tragen erlauben, ein
Vorhaben, das aller Unterstiitzung wert ist.

Der Name von Hiigels (1852-1925), der als »Laienbischof der Modernisten« bekannt ist, fiihrt
insofern genau in das Programm der neuen Reihe, als er sich in besonderer Weise um die
Grundlagen des modernen Denkens im Blick auf die christliche Botschaft und ihre entsprechende
Weitergabe bemiiht hat, indem er Ansitze zur Vermittlung iiberall zu entdecken und vor allem
zusammenzubringen suchte. Gewi wird man ihn als einen der bedeutendsten theologischen und
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religiosen Koordinatoren in den letzten Jahrzehnten vor und in den ersten nach der Jahrhundert-
wende sehen miissen. Was ihn dabei bewegte, 4Bt sich wohl mit dem Titel von Untersuchung
und Edition ZORZIs als »Suche nach der verlorenen Katholizitit« bezeichnen, wenn auch nicht
ganz deutlich wird, wie »verloren« richtig verstanden werden mufi. Es geht um verschiedene
Gestalten und Vorstellungen des Katholischen, wie das schon die Einleitung (11-16) anspricht.
Die Erarbeitung der Katholizitit im Denken und Verhalten Hiigels wird in vier Schritten
versucht, von denen die ersten drei eine monographische Untersuchung auf der Basis des
Verhiltnisses zu G. Semeria, der vierte die Herausgabe der Brieftexte bilden. Damit ist schon
eine Konzentration angekiindigt. Hiigels »Bildungsjahre« (19-55) werden mittels seines Verhalt-
nisses zu John Henry Newman, zu Henri Huvelin und zu Alfred Loisy dargestellt, um so die
Wurzeln seines »liberalen« Katholizismus zu kliren. Da die SchluBphase von Hiigels Wirken
etwa ab der Jahrhundertwende bislang das Interesse der Forschung beschiftigte, beleuchten diese
Schlaglichter einen Stiick von Hiigels Lebensweg, der eher unbekannt ist, aber wegen seiner
Bedeutung durchaus Klirung verlangt. Der entsprechende Versuch bildet einen ersten zu
begriifenden Beitrag dieser Arbeit. Der zweite Schritt stellt anschliefend das Verhiltnis von
G. Semeria und Fr. von Hiigel als »Engagement fiir eine weltoffene Kirche« (59-171) dar, schon
auf den ersten Blick der Hauptteil der Untersuchung. Hier spielen Themen wie »Eine »liberale«
Apologie des Glaubens«, kritische Auslegung und Kirche, Autonomie und Kritik, Wissenschaft
oder Dogma, Katholisches Gewissen, Einheit und Kompetenz sowie Gehorsam, Kreuz und
Heiligkeit eine Rolle. Wesentlich wird das im vierten Schritt vertffentlichte Briefmaterial
ausgewertet und im Kontext der Zeit erliutert. Das bereitet die mehr systematischen Uberlegun-
gen des dritten Schrittes vor: »Modernismus, modernistische Kontroverse und Modernitit«
(175-301), wo es um den Weg vom Modernismus zum Liberalkatholizismus — eine freilich
etwas merkwiirdige Folge —, um das Jenseits von Dogmatismus und Historismus, um Hiigels
»liberale« via media und um verschiedene Liberalkatholizismen sowie um die Spannung zum
Ultramontanismus und zuletzt um die »Suche nach dem Geist der Katholizitit« geht.

Der zweite Band enthiilt dann bei weiterlaufender Seitenzidhlung die Edition der 59 Schrift-
stiicke, die von Hiigel an G. Semeria zwischen 1895 und 1921 richtete. Von Semerias Gegen-
stiicken scheint nichts erhalten geblieben zu sein, so daB es nicht um eine echte Korrespondenz
zu tun ist, sondern nur um die AuBerungen einer Seite. Diese verteilen sich iiber ein gutes
Vierteljahrhundert, in dem sich Jahre finden, aus denen kein Zeugnis vorliegt (1909, 1915, 1918
und 1920) oder nur eines wie namentlich 1914, 1916, 1917, 1919 und 1921, so daB festzustellen
ist, daB der Schwerpunkt der AuBerungen Hiigels trotz der sechs Zeugnisse von 1913 eindeutig
in die Jahre vor der eigentlichen Modernismuskrise fillt. Bis 1907 sind fast 40 der wiederge-
gebenen Schriftstiicke entstanden. Die Briefe sind franzosisch geschrieben und auch so abge-
druckt, freilich 4Bt ihre Fassung sehr viel hiufiger als nur an den mit sic! gekennzeichneten
Stellen perplex. Die Einleitungen zu den Briefen und die erliuternden Anmerkungen sind in
deutscher Sprache geboten. Wie die Briefe selbst sind auch diese Zusitze sehr unterschiedlich
umfangreich. Die lingeren Stiicke gehoren in die frilhe Periode. Ob sich daraus schlieBen laBt,
daB die Beziehung im Laufe der Zeit schwicher wurde, kann freilich nach diesen Befunden noch
nicht entschieden werden. Aber der duBere Eindruck legt Vermutungen dieser Art durchaus nahe.
Der Herausgeber hat seine Prinzipien in einer duBerst knappen Bemerkung (313) zusammenge-
faBt. Um so ausfiihrlicher sind die erschlieBenden Anmerkungen, die zunidchst Personalnotizen zu
den vorkommenden Namen bieten, dann Querverweise auf andere Publikationen und Vorginge,
so daB sich zusammen mit den Einleitungen und den Texten selbst ein vielseitiges Bild der
Entwicklung jener Jahre ergibt. Allerdings 148t diese Ausgabe doch Fragen offen, die indes hier
nicht beantwortet werden kénnen, weil dazu eine Uberpriifung an den Originalen nitig wire. Die
scheint uns auf Dauer unerldBlich. Bis dahin wird man fiir diese Edition und das durch sie
zuginglich gemachte Material dankbar sein.
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Grundsitzlich ist dieses Werk als ganzes zu begriien, stellt es doch ein Zeugnis europiischer
Qualitidt dar. Ein italienischer Autor legt franzosische Briefe eines Englinders an einen Italiener
in einer deutschen Publikation vor. Vielleicht wird dieses Modell Schule machen, wird dann aber
auch seine Vor- und seine Nachteile noch deutlicher zeigen. Der behandelte Gegenstand ent-
spricht dem insofern, als die von Hiigel koordinierten oder zu koordinieren versuchten Positionen
ganz Westeuropa mit Ausnahme der iberischen Halbinsel beriihren. Freilich ist sein Unternehmen
nicht ganz gelungen; Loisy scherte aus und gab damit zu verstehen, daB er die Anliegen durchaus
auf eigene Weise gesehen hatte. Die von ihm angestrebte Losung der biblischen Frage war
jedoch damit nicht einfach erledigt, sondern beschiiftigte die katholische Theologie bis heute.
Hiigel verfolgte anfangs intensiv die Bemiihungen Loisys und verteidigte ihn noch, als dieser
selbst schon aus dem Dissens seine personlichen Konsequenzen gezogen hatte. Etwas anders ging
von Hiigels Verbindung zu G. Tyrell aus, doch starb dieser ziemlich frith. Dessen Anregungen
wurden jedenfalls fiir Hiigels eigenen Beitrag zum religiosen Denken in Konfrontation mit der
Moderne wichtig. Moderne ist ja das Stichwort, um das sich diese Anstrengungen gruppieren
und das schlieBlich den Ansatz fiir jene Benennung mit dem Begriff »Modernismus« bildete,
unter dem die Gegner die Erscheinung bekdmpften. Sachlich ging die Herausforderung auf das
von den Naturwissenschaften geprigte Denken und auf die Entfaltung der geschichtlichen Sicht
der Wirklichkeit zuriick, die Dilthey zur Unterscheidung der Natur- und Geisteswissenschaften
veranlaBte. Dariiber versuchte sich wissenschaftstheoretisch und erkenntniskritisch auch Hiigel
klar zu werden, um das Verhiltnis zu Glaube und Theologie, das bislang auf sterile Konfronta-
tion eingestellt war, neu konzipieren zu konnen. Hiigels Denkart wird als weder induktiv noch
als deduktiv-zirkulir beschrieben, auch weil er die existentielle Relevanz der Erfahrung zu
beriicksichtigen suchte und das Ungeniigen eines rationalistisch-scholastischen Neuthomismus
anprangerte. DaB er in diesem Zusammenhang fiir Blondels Beitrige besonderes Interesse
aufbrachte, versteht sich fast von selbst, doch zerstritt er sich mit dem franzdsischen Philosophen
iiber Loisy (vgl. 491). Geht man von den Ergebnissen Th.M. Loomes in dessen Arbeit »Liberal
Catholicism — Reform Catholicism — Modernism« (Mainz 1979) aus (vgl. ZKTh 103 [1981]
463-466), wie das ZORZI tut (vgl. 11), dann sind Differenzierungen unvermeidlich. So kann etwa
von einem »Gehorsamsbegriff« keineswegs katholischer Pragung (vgl. 123) oder von einem neuen
»Einheits«-Begriff (vgl. 198) sowie von den tiefen Unterschieden der beiden »liberalen« Wege
Loisys und Hiigels (vgl. 508) gesprochen werden. In der Mitte freilich steht — obgleich vom
Titel des Werkes her eher nicht zu vermuten — die Unterscheidung des Katholischen, die Frage
nach dem lebendigen Geist der Katholizitit (vgl. 117) und die Beobachtung »einer einseitigen
Auffassung von Katholizismus« (184). In der Tat deutet sich mit dem zutreffenden Verstindnis
dessen, was katholisch heifien kann, der sachliche Beitrag dieser Untersuchung und Textausgabe
fiir heutige Uberlegungen an. Nachdem das Zweite Vatikanische Konzil Elemente echter
Kirchlichkeit auch auBerhalb der eigenen Kirche erkannte und anerkannte, also von Katholizitit
auBerhalb des Katholizismus, stellt sich gegeniiber der Okumene und gegeniiber dem Miteinander
mit einer weithin gar nicht (mehr) christlichen Welt in neuer Dringlichkeit das Bediirfnis einer
Kliarung. Um die Moglichkeiten auszuloten, wird der Riickgriff auf friihere Versuche, unter
denen der Hiigels und seiner Gruppe immer besser erkennbar wird, wichtige Hilfe bieten.
Deswegen ist die Veroffentlichung dieser Arbeit als Mosaiksteinchen in der ndtigen Darstellung
von Zusammenhidngen zu begriiBen, aus denen fiir die Losung anstehender Fragen, fiir ihre
zutreffende Formulierung und Behandlung, fiir die Vermeidung von Ungeschicklichkeiten und
falschen Gegeniiberstellungen, fiir die Beriicksichtigung von Kontext und geistigen Vorausset-
zungen wichtige Lehren zu ziehen sind. Gerade Hiigels Bemiihen, das Berechtigte an extremen
Positionen ernst zu nehmen und nicht verloren gehen zu lassen, ohne sich etwa der Linie
Déllingers oder letztlich auch Loisys einfach zu verschreiben, sowie der dadurch bedingte
Eindruck eines gewissen Schwankens stellen sich heute als Spur lebendiger Suche nach lebbarer
und gelebter Katholizitit heraus. In seinem Urteil hatte er deswegen nicht immer recht, es gibt
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deutliche MiBgriffe. Aber er war stindig bereit, zu lernen und sich weiter zu offnen, eine
Haltung, die fiir sein Verstindnis des Katholischen typisch ist. Und wenn dies der Inhalt der
Qualifikation »liberal« ist, wird man zugeben miissen, daB sie dem Katholischen selbst entspricht
und daB es keine echte Katholizitit geben kann, der dieses Merkmal schlechthin fehlt.

In diesem Sinn hat die Publikation auch im Bereich der Missions- und Religionswissenschaften
hohe Bedeutung, vor allem wenn es um die theologische Klirung der Grundlagen geht. Zwar hat
die Arbeit und die Briefausgabe einen zunichst deutlich historischen Charakter in der Heraus-
arbeitung von Vorgingen und Geschehnissen, die fast ein Jahrhundert zuriickliegen. Aber es
bedarf keiner besonderen Ubersetzungsgabe, um die aktuelle Bedeutung der meisten Informatio-
nen und der daraus sich ergebenden Uberlegungen unmittelbar zu erkennen.

Innsbruck Karl H. Neufeld

Die Anschriften der Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter dieses Heftes:
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University, 500-757 Kwangju, Siidkorea;

Prof. Dr. Tilmann Vetter, Groot Hoefijzerlaan 10, 2244 GH Wassenaar,
Niederlande;

Prof. Dr. Hans Waldenfels SJ, Grenzweg 2, 40489 Diisseldorf;
Dr. Wilfried Weber, Philipp-Kremer-Str. 5, 65779 Kelkheim/Ts.



EDITORIAL

Theologie der Religionen

Inzwischen scheint der Pluralismus der Religionen zu einer Herausforderung aller
theologischen Ficher zu werden. Jedenfalls tritt die »Theologie der Religionen« aus den
Nischen theologischer Reflexion in den Vordergrund theologischen Bemiihens. Sie ist
nicht mehr nur Sache von Spezialisten, sondern wird auch von den Vertretern der
theologischen Kernficher als Aufgabe wahrgenommen. Tagungen theologischer
Gesellschaften und christlicher Akademien beschiftigen sich mit dem Thema. Auch die
turnusméfige Tagung der Arbeitsgemeinschaft der deutschsprachigen Dogmatiker und
Fundamentaltheologen hat sich in diesem Herbst dieses Themas angenommen. Das ist
zweifellos zu begriiien, geht es doch darum, daf} die Theologie selbst zu erkennen gibt,
daB sie weiB, welche Theologie an der Zeit ist.

Zwei Beobachtungen sind aber dann leicht zu machen:

Einmal findet sich das Christentum selbst im Kreise einer Mehrzahl von Religionen
wieder. Jesus von Nazareth wird dabei zu einem Religionsstifter unter anderen. Das
bringt, wie es der Miinchener Erzbischof Kardinal Friedrich Wetter beim Jahresgottes-
dienst fiir Kardinal Julius Dopfner vor wenigen Wochen festgestellt hat, zundchst eine
»Einebnung Jesu Christi« mit sich, die ihm seine Einzigartigkeit raubt. Das entspricht
den Tatsachen und braucht zunichst auch nicht kritisiert zu werden. In diesem Zu-
sammenhang gehoren sodann Stichworte wie Absolutheitsanspruch des Christentums,
Exklusivitat christlichen Heilsdenkens u.i. heute auch zu den polemisch behandelten
Themen. Der Riickzug aus einem ekklesiozentrischen in ein christozentrisches, von dort
in ein theozentrisches und schlieflich ein soteriozentrisches Denken ist eine inzwischen
verbreitete Denkfigur. Exklusives wie inklusives Denken im Bereich des Christentums
werden beargwohnt und vielfach einem sogenannten pluralistischen Denken geopfert.
Die Frage ist, wieweit dabei noch der Grundverpflichtung christlichen Denkens auf den
normativen Ursprung christlichen Glaubens Gerechtigkeit widerfidhrt. Die Frage ist
freilich auch, wieweit ein einebnendes vergleichendes Denken der Andersheit des
Anderen gerecht wird. Jedenfalls 148t sich theologisches Denken, auch wo es in seiner
geschichtlichen Entwicklung bedacht wird, nicht in kulturgeschichtliche Erérterungen
aufldsen.

Hier erhalten aber dann Uberlegungen, wie sie etwa in der bei Walter Kasper
erarbeiteten Dissertation eines indischen Theologen vorgelegt werden, Signalwirkung.
Das Buch von George Augustin »Gott eint — trennt Christus?« (Paderborn 1993) ist
sich einerseits der Tatsache bewuBt, daB jede Theologie elliptisch verfihrt. Ein
Brennpunkt der Ellipse sind stets Zeit und Raum, in der sie formuliert ist. Der andere
Brennpunkt aber ist die Sache, die es zu formulieren gilt. Theologie heiBt in einer
Kurzformel: »Gorr will zur Sprache kommen. «

George Augustin lenkt den Blick in seinem Buch — nach einer kurzen Erorterung der
Situation heutiger Theologie, zumal des Pluralismus der Religionen und Weltanschau-
ungen als Herausforderung unserer Zeit — entschieden auf den anderen Brennpunkt der
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Ellipse. Ihm geht es um die Herausforderung, die in der Gestalt Jesu Christi an uns
herantritt. Die Provokation dieser Gestalt liegt aber dann weniger in seiner Unzeitge-
miBheit, Ungleichzeitigkeit oder auch seiner vermeintlichen Zeitlosigkeit als in seinem
bleibenden geschichtlichen Anspruch. Konkret erldutert wird die Frage, indem die
Theologie Wolfhart Pannenbergs, also eines der filhrenden systematischen Theologen,
auf den Prifstand geholt und auf ihren moglichen Beitrag zur heute geforderten
Theologie der Religionen hin untersucht wird. Die eigentliche Provokation des Buches
besteht aber wesentlich darin, daB eine streng theo-logische Rede im Blick auf Jesus
von Nazareth gefordert wird.

In der Tat stellt sich angesichts der vielschichtigen Bemiihungen um eine Theologie
der Religionen heute die Frage, ob nicht iiber dem Interesse am Brennpunkt der Zeit
der Substanzverlust am eigentlich bestimmenden Brennpunkt iibersehen wird. In
Gaudium et spes 4 war das elliptische Verhiltnis in der Formel »die Zeichen der Zeit
erkennen und sie im Lichte des Evangeliums deuten« ausgedriickt. In einer anderen
Formel gesagt, wurde seither dem Kontext des Textes vertiefte Aufmerksamkeit
geschenkt. Zweifellos stellt die Befassung mit dem Kontext eine ungeheure Bereiche-
rung dar. Und doch fragt es sich, ob ilber der Beschiftigung mit dem Kontext nicht in
zunehmendem Malie der Text selbst verlorengeht.

Gerade in einer dialogischen Auseinandersetzung mit Andersdenkenden und Anders-
glaubenden kann nicht darauf verzichtet werden, dafl alle Gesprichsteilnehmer am
Dialog sich selbst mit der Substanz ihres Denkens einbringen. Es fillt schon auf, daf
die Frage nach dem Gott, den Christen in der Nachfolge Jesu bis in die Gegenwart
hinein bekennen bzw. bekennen sollten, immer undeutlicher gestellt wird. Wenn aber
das »Licht des Evangeliums« nicht mehr leuchtet, mogen sich Christen bzw. solche, die
sich fiir Christen halten, zwar zu den »Zeichen der Zeit« dufern, doch wenn sie es aus
der Substanz des Evangeliums heraus zu tun meinen, wirkt es fragwiirdig. In diesem
Sinne ist auch im Hinblick auf die Theologie der Religionen zu fragen, was sie als
theologischer Traktat tatséchlich leisten soll.



»IM GRUNDE WISSEN WIR NICHT,
WER WIR SIND.«

Zur Frage der Inkulturation in Lateinamerika™

von Giancarlo Collet

Die tiberwiegende Mehrheit der Missionare, die mit der Absicht der Evangelisierung
in die Neue Welt kam, hatte andere Interessen als die Conquistadoren, doch teilten die
beiden weitgehend das damalige Weltbild. Es ist dies die mittelalterliche Vorstellung
eines orbis christianus, eines christlichen Erdkreises. Orbis christianus war »religios
und politisch eine welterobernde Parole«.! GemiB dieser Vorstellung stand dem Papst
nicht nur iber die Christen ein Rechtsanspruch zu, sondern iiber alle Menschen, und
die politische Staatsgewalt des Kaisers wurde religios begriindet. Auch fiir die spanische
Kolonialpolitik in Lateinamerika spielte darum die Religion eine zentrale Rolle.? »Das
missionarische SendungsbewuBtsein der Kirche und das zivilisatorische Sendungsbe-
wuBtsein des Staates verschmolzen in dieser Konstellation zu einer untrennbaren
Einheit: Missionieren hief folglich europisieren bzw. hispanisieren.«}

Missionare und Conquistadoren folgten jedoch nicht nur gewissen gesellschaftspoliti-
schen Vorstellungen,; die sie vom Christentum hatten, und auch bestimmten Erwartun-
gen, wie sich der Glaube zu manifestieren habe, sondern sie ndherten sich dariiber
hinaus dem Fremden und Unbekannten in einer bestimmten Grundhaltung, die gewiB
bei den am Kolonialprojekt Beteiligten unterschiedlich war, nichtsdestotrotz Stereotypen
der Fremdwahrnehmung folgte, d.h.: »das Eigene, die in einer bestimmten sozialen
Gruppe, sei es Stamm, Volk oder Kulturkreis, gepflegte Weltsicht, wird zum allge-
meingiiltigen MaBstab erhoben, das Andere, Fremde wird demgegeniiber als minder-
wertig, vielleicht gar als bedrohlich abgelehnt — oder als paradiesisch idealisiert, wenn
man mit den eigenen Verhiltnissen unzufrieden ist.<* Ob man sich den Anderen
gegeniiber religios oder kulturell erhaben fiihlt, macht zunichst keinen grofien Unter-
schied. Fiir den christlichen Glauben allerdings liegt gerade darin eine Herausforde-

" Gastvorlesung vom 22, Juni 1994 am Fachbereich Evangelische Theologie der Universitit Hamburg.

! J. HOFFNER, Christentum und Menschenwiirde. Das Anliegen der spanischen Kolonialethik im goldenen Zeitalter,
Trier 1947, 16.

* H. PIETSCHMANN, Staat und staatliche Entwicklung am Beginn der spanischen Kolonisation Amerikas, Munster
1980, bes. 39ff.

* M. DELGADO, »Inkulturation oder Transkulturation? Der missionstheologische Charakter der Evangelisierung der
altamerikanischen Kulturen am Beispiel der Ubertragung des abendléndisch geprigten trinitarischen Gottesbegriffs«, in:
NZM 47 (1992) 161-189, 165.

* F. GEWECKE, Wie die neue Welt in die alte kam, Stuttgart 1986, 61f.
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rung, insofern er von seinem Anspruch her jeglicher Diskriminierung wehren will,
noch mehr: sie radikal iiberwinden mochte — »es gibt nicht mehr Juden und Griechen,
nicht Sklaven und Freie, nicht Mann und Frau« (Gal 3, 28) —, ohne dabei die Identitit
der einzelnen zu zerstéren, wohl aber sie durch die Zumutung einer bestimmten
Geschichte neu zu konstituieren. DaB es den Christen leider nicht gelang, Fremdvdl-
kerstereotype zu tiberwinden, zeigt sich nicht zuletzt im Verhiltnis zu den Bewohnern
der Neuen Welt, die immerhin einer eigenen pépstlichen Bulle bedurften, um als
»vernunftbegabte Menschen« anerkannt zu werden (Paul III., Sublimis Deus vom
9. Juni 1537).5

Fiir die Frage der Inkulturation® des Christentums in Lateinamerika sind damit einige
Punkte angesprochen, die im folgenden fragmentarisch und exemplarisch zugleich
erortert werden sollen. Zundchst wird danach gefragt, mit welcher Einstellung dem
Fremden gegeniiber spanische Missionare den Bewohnern der Neuen Welt begegneten.
Das Verstindnis, das dem Fremden gegeniiber aufgebracht und wie dieses eingeschitzt
wird, bestimmt ja wesentlich, wie die damalige Frage einer »Inkulturation« iiberhaupt
gesehen wurde. In einem weiteren Abschnitt wird dann an einem konkreten Beispiel die
Reaktion der Indigenas auf die Missionsbemiihungen der Missionare aufgezeigt.
SchlieBlich soll die »Stimme der Opfer« zu Gehor gebracht werden, wie diese sich
heute in Verlautbarungen der Nachfahren der urspriinglichen Bevoélkerung von Abya-
Yala artikuliert, weil Indigenas und Angehorige der als Sklaven nach Amerika depor-
tierten Schwarzen nicht nur das Recht haben, »als Zeugen in eigener Sache zu Wort zu
kommen«,” sondern auch Priorititen auf dem Weg einer Inkulturation des Christentums
in Lateinamerika weisen.

1. Zur »Hermeneutik des Fremden«

Das 500-Jahr-Gedenken der europiischen Entdeckung bzw. Eroberung Amerikas, in
deren Zusammenhang die Missionierung der Neuen Welt erfolgte, hat die Frage der
Inkulturation verstirkt ins gesellschaftliche und kirchliche BewuBtsein geriickt, und
zwar vor allem deswegen, weil sich die Nachfahren der urspriinglichen Bevoélkerung
eindringlich zu Wort gemeldet haben und sowohl in der Gesellschaft als auch in der
Kirche das ihnen bisher vorenthaltene Recht auf vielfiltige Selbstbestimmung kontinen-

* Die Bulle findet sich in deutscher Ubersetzung bei J. BAUMGARTNER, Mission und Liturgie in Mexiko, Bd. 1: Der

Gottesdienst in der Jungen Kirche Neuspaniens, Schoneck-Beckenried 1971, 122f.

% Vgl. zum Problem allgemein: K. MULLER, Art.: »Inkulturations, in: Lexikon missionstheologischer Grundbegriffe,
hg. von K. MULLER / TH. SUNDERMEIER, Berlin 1987, 176-180; P, SUESS, »Inculturacion«, in: Mysterium Liberationis.
Conceptos fundamentales de la Teologia de la Liberacion, hg. von 1. ELLACURIA / J. SOBRINO, Bd. 2, Madrid 1990,
377-422; G. COLLET, Art.: »Inkulturation, in: Neues Handbuch theologischer Grundbegriffe (Erweiterte Neuausgabe),
hg. von P. EICHER, Bd. 2, Miinchen 1991, 394-407.

7 P. SuESs, »Katholischer Kontinent ohne autoktone Kirche. Missionarische Prisenz in Lateinamerika vor den
Herausforderungen ihrer 500jihrigen Geschichte«, in: Ordenskorrespondenz 30 (1989) 385-408, 401.
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tal einklagen.® Die Verkiindigung des Evangeliums erfolgte bekanntlich oft im Rahmen
der Expansion westlicher Macht, was notgedrungen dazu fiihrte, »daB das Evangelium
von Anfang an verschrien wurde als Religion der Imperialisten, Kolonisten und
Ausbeuter«.” Christwerden war in diesem Falle nicht freies Sicheinlassen eines
miindigen Subjektes mit seiner eigenen Geschichte und Kultur auf das ihm verkiindete
Evangelium, sondern gewaltsame Imposition durch den physisch Stirkeren. Das
Requerimiento, das die Bewohner der Neuen Welt unmiBverstindlich aufforderte, sich
den neuen Herren zu unterwerfen und das Christentum anzunehmen, weil ihnen
ansonsten der Krieg erklirt wiirde, macht dies sehr deutlich: Sich den Spaniern zu
fiigen und ihren Glauben anzunehmen war fiirs nackte physische Uberleben erforder-
lich.'® »Wer den Wurzeln vieler Gewalttitigkeiten in der Geschichte nachgeht, wird
feststellen, daB Ursache und Legitimation dieser Gewalttitigkeiten oft auf absolute
Wahrheitsanspriiche zuriickgehen.«'' Wer sich physisch den anderen iiberlegen fiihlt,
der sieht sich sehr bald auch kulturell als herausragend und im alleinigen Besitz der
Wahrheit.'?> Das hat sich gerade auch in der Geschichte der Missionierung Latein-
amerikas gezeigt. Die anderen betrachtete man als Barbaren, deren Lebensweisen mehr
jenen der Tiere dhnlich zu sein schienen. Dementsprechend galt es, sie erst einmal zu
Menschen zu machen, bevor sie iiberhaupt Christen werden konnten.” Stereotypen der
Fremdwahrnehmung gab es ebenso auf Seiten der Indigenas. Auch diese hatten das
ihnen Fremde in irgendeiner Form zu »verarbeiten« und mit ihm fertig zu werden, und
auch dafiir finden sich in den Quellen verschiedene Zeugnisse.' Die »Hermeneutik des
Fremden« offenbart jedenfalls zugleich, wenn nicht gar mehr das eigene Denken und
Handeln als das der anderen. Dies soll an zwei Beispielen deutlich gemacht werden,
welche die Fremdwahrnehmung aus spanischer Perspektive zeigen.

Der Dominikanermissionar Tomas Ortiz, der 1528 zum Bischof von Santa Marta in
Kolumbien ernannt wurde, sagt folgendes iiber die Indios: »Die Indios auf dem Festland
essen Menschenfleisch, sie sind mehr als irgendein anderes Volk unziichtig, Gerechtig-

* Vgl. beispielsweise die verschiedenen Beitrige in den beiden Sammelbinden: Nuestra América frente al V

Centenario. Emancipacion e identidad de América Latina: 1492-1992, México 1989; Nach 500 Jahren — Stimmen aus
dem Siiden. Eine Sammlung von Aufsétzen lateinamerikanischer Autorlnnen. Kritik, Analyse und Meinungen zum »V.
Centenario«, Berlin 1992,

? H.J. PRIEN, Die Geschichte des Christentums in Lateinamerika, Gottingen 1978, 77.

' Vgl.: »Das Requerimiento des Kronjuristen Palacios Rubios (1513)«, in: Dokumente zur Geschichte der eu-
ropéiischen Expansion, hg. von E. SCHMITT, Bd. 3: Der Aufbau der Kolonialreiche, Miinchen 1987, 472ff.

"' P. Sugss, »Die Herausforderung durch die Anderen. 500 Jahre Christentum in Lateinamerika: Conquista,
Sklaverei, Befreiung«, in: MThZ 43 (1992) 232-245, 236.

2 Vgl. U. BITTERLI, Die »Wilden« und die >Zivilisierten<. Die europdisch-iiberseeische Begegnung, Miinchen 1976,
84ff; 106ff; DERS., Alte Welt — neue Welt. Formen des europdisch-iiberseeischen Kulturkontakts vom 15. bis zum 18.
Jahrhundert, Miinchen 1986, 17-54. ;

3 Nach J. DE ACOSTA, De procuranda Indorum salute (1, 3, cap. 19, 1 Madrid 1984 [CHDP XXIII], 539) hat man
zunichst »dafiir zu sorgen, daB die Barbaren lernen, Menschen, dann Christen zu sein«. Vgl. P. BORGES, »Primero
hombres, luego cristianos: la transculturacione, in: Historia de la Igelsia en Hispanoamérica y Filipinas (Siglos
XV-XIX), hg. von P. BORGES, Vol, I: Aspectos generales, Madrid 1992, 521-534.

" Vgl. in diesem Zusammenhang T. TODOROV, Die Eroberung Amerikas. Das Problem des Anderen, Frankfurt
a.M. 1985; einige wenige Texte finden sich in deutscher Ubersetzung in: Gott in Lateinamerika. Texte aus finf
Jahrhunderten. Ein Lesebuch zur Geschichte, ausgewihlt und eingeleitet von M. DELGADO, Diisseldorf 1991, 55ff.
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keit gibt es bei ihnen nicht. Sie gehen ganz nackt, haben keine Achtung vor wahrer
Liebe und Jungfriulichkeit und sind dumm und leichtfertig. Wahrheitsliebe kennen sie
nicht, aufler wenn sie ihnen selbst niitzt. Sie sind unbestindig, glauben nicht an die
Vorsehung, sind undankbar und umstiirzlerisch. In maBloser Trunksucht berauschen sie
sich an den Getridnken, die sie &hnlich wie wir Bier und Obstwein aus gewissen
Kriutern, Friichten und Kornarten herstellen. Auf ihre Bodenerzeugnisse, die sie ernten
und essen, bilden sie sich viel ein. Sie sind gewalttitig und verschlimmern dadurch
noch die ihnen angeborenen Fehler. Bei ihnen gibt es keinen Gehorsam, keine Zuvor-
kommenheit der Jungen gegeniiber den Alten, der S6hne gegeniiber den Vitern. Lehren
wollen sie nicht annehmen. Bestrafungen nutzen bei ihnen nichts. Verriterisch, grau-
sam, rachsiichtig wie sie nun einmal sind, kennen sie keine Verzeihung. Als Gegner der
Religion, als Faulenzer, Diebe, gemeine und verdorbene Menschen ohne Urteilskraft
beachten sie weder Vertrige noch Gesetze. Die Minner erweisen ihren Frauen keine
Treue, die Frauen nicht ihren Minnern. Sie sind liignerisch, abergldubisch und feige
wie Hasen. Zu ihren Speisen gehdren Liuse, Spinnen und Wiirmer, die sie ungekocht
essen, wo sie sie nur finden. Sie betreiben keine Kiinste und kein Gewerbe. Wenn man
sie die Geheimnisse der wahren Religion lehrt, erkldren sie, diese Dinge pafiten fiir die
Spanier, aber fiir sie bedeuteten sie nichts und sie seien nicht bereit, ihre Gewohnheiten
zu indern. Einen Bart tragen sie nicht, wenn ihnen Barthaare wachsen, reifien oder
rupfen sie sie aus. Mit Schwachen haben sie kein Mitleid, wenn einer von ihnen schwer
krank wird, dann holen ihn seine Verwandten und Nachbarn und bringen ihn in die
Berge und lassen ihn dort sterben. Neben sein Haupt legen sie ein wenig Brot und
Wasser, dann gehen sie davon. Ein je hoheres Alter diese Menschen erreichen, desto
boser werden sie. Wenn sie zehn oder zwdlf Jahre alt sind, glaubt man noch, sie
besdBen einige Hoflichkeit und etwas Tugend, aber spiter entarten sie wahrhaft zu
rohen Tieren. Ich kann versichern, daB Gott kein Volk je erschaffen hat, das mehr mit
scheuBlichen Lastern behaftet ist als diese, ohne irgendeine Beigabe von Giite und
Gesittung. Wir Dominikaner erkliren, daf wir es in diesem Land nur mit Stimmen zu
tun haben, die durch ihre schlechten Sitten und Gewohnheiten jeden abstofen ... Die
Indios sind diimmer als Esel und wollen sich in keiner Weise bessern.«’* Wer sich in
einer solchen Haltung dem Fremden und Anderen nadhert, tut sich — das diirfte un-
mittelbar einleuchten — mit dessen Verstehen und Wertschitzung schwer, weil alles
Fremde und Ungewohnte am eigenen, auch fiir andere giiltigen normativen Mafstab
gemessen wird, und die Frage einer Inkulturation, wie namlich das Evangelium in einer
anderen als der »europdischen« Kultur verstanden und angenommen werden kann, wird
infolgedessen nicht als bedringend empfunden werden.

Es gab freilich auch eine andere Einstellung den Indios gegeniiber. Diese sprach
positiv, ja geradezu bewundernd von den Indios und fiihrte dazu, daB die ersten
Missionare, die in die Neue Welt kamen, sich vor der Mdoglichkeit sahen, die Urkirche

' P. MARTYR VON ANGHIERA, Acht Dekaden iiber die neue Welt, Bd. 2, Darmstadt 1973, 199f.
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neu erstehen zu lassen.'® Hier begegnete man Menschen, die zum Christsein disponiert
waren. Schon Kolumbus beschrieb die Bewohner der Neuen Welt, wenn auch ambiva-
lent, so durchaus positiv, wenn er von ihnen sagt, sie seien »treuherzig und gutgldubig
und mit allem, was sie haben, sehr freigebig: niemand wird dem, der um etwas bittet,
daB er’s besitzen mdchte, dieses oder jenes verweigern; ja, sie laden uns vielmehr ein,
dieses oder jenes zu verlangen. Allen gegeniiber legen sie die gréfite Zuvorkommenheit
an den Tag, sie geben grofe Dinge fiir kleine, mit jeder noch so geringen Gegengabe
oder auch mit nichts sind sie zufrieden ... Sie treiben keine Abgétterei. Im Gegenteil,
sie glauben fest, daB alle Kraft, alle Macht, iiberhaupt alles Gute im Himmel sei.«"
Auch unter den Missionaren findet sich dieses — wiederum ambivalente — positive
Bild des Indios. So beschreibt der Franziskanermissionar Toribio de Benavente
(1490-1565), der von den Indigenas wegen seines nachhaltigen Eindrucks, den er
aufgrund seines menschlichen Auftretens und Verhaltens auf sie machte, Motolinia (der
Arme) genannt wurde, ihre Lebensweise mit folgenden Worten: »Zum Schlafen haben
die meisten von ihnen nicht einmal eine Strohmatte in gutem Zustand. Sie verbringen
nicht schlaflose Nichte, um dariiber nachzusinnen, wie sie Reichtiimer erwerben und
aufbewahren kénnen, noch wiirden sie sich gegenseitig toten, um Amter und Ehre zu
erlangen ... Sie sind geduldig, iiberaus leidensfihig, sanftmiitig wie Schafe; ich
erinnere mich nicht, jemals gesehen zu haben, daB sie sich einander beleidigten; sie
sind demdtig, allen — notgedrungen oder freiwillig — gehorsam; sie wissen nichts
anderes zu tun, als zu dienen und zu arbeiten ... Sie ertragen die Krankheiten mit viel
Geduld und Leidensfahigkeit ... Thre Behausungen sind sehr klein ... Diese Indios
wohnen in ihren Hduschen, Eltern, Kinder und Enkelkinder zusammen, sie essen und
trinken ohne viel Lirm oder mit Geschrei. Ohne Streitereien und Feindseligkeiten
verbringen sie ihre Zeit und ihr Leben; sie arbeiten, um das Notwendige fiir ihr Leben
zu beschaffen und wollen dariiber hinaus nichts mehr ... sie sind Seelen so zart und
weich wie weiches Wachs, um ihnen das Siegel jedweder Lehre, katholisch oder
héretisch, sowie jedwede Sitten, gute oder schlechte, einzuprigen, die man ihnen
beibringen moge.«'® Was hitte also niherliegen konnen als diese Menschen zu wahren
Christen zu formen, die in der alten Welt so sehr vermifit wurden? Um dieses Ziel zu
erreichen, wurden vielféltige Anstrengungen unternommen: die einheimischen Sprachen

e Vgl. M. CAYOTA, Siembra entre brumas. Utopia franciscana y humanismo renacentista: una alternativa a la

conquista, Montevideo 1990; DERS., »Die indianische Kirche — Eine Sehnsucht im Werdene, in: Von der Conquista
zur Theologie der Befreiung. Der franziskanische Traum einer indianischen Kirche, hg. von A. ROTZETTER / R.
MORSCHEL / H. VON DER BEY, Ziirich 1993, 35-107.

7 CHR. KOLUMBUS, Brief an Raphael Sanchez. Aus dem spanischen Urtext ins Lateinische iibertragen von Aliander
de Cosco am 3. Mai 1493, zitiert nach R. LOSCH, Zwischen Glaube und Gold — Christoph Columbus — Ein Mann an
der Schwelle der Neuzeit, Frankfurt a.M. 1975, 67-91, 77.79. Vgl. auch seine Eintragungen im Bordbuch u.a. vom
13. und 17. Oktober 1492 (CHR. KOLUMBUS, Bordbuch. Mit einem Nachwort von F. Gewecke, Frankfurt a.M, 1981,
49-51, bes. 51; 64-67, bes. 65).

'®  Fr. TORIBIO DE MOTOLINiA, »Historia de los indios de Nueva Espana«, in: Coleccién de documentos para la
historia de Mexico, hg. von J. GARCIA ICAZBALCETA, Bd. 1, Mexico?1980, 1-249, 76 (Tratado I, Capitulo XIV: De
la ofrenda que hacen los Tlaxcaltecas el dia de Pascua de Resurreccion, y del aparajo que los Indios tienen para se
salvar). Vgl. ebd. 113 (Tratado II, Capitulo IV). Vgl. J. BAUMGARTNER, »Fray Toribio Motolinia (ca. 1490-1569).
Ein Missionar zwischen zwei Loyalititen«, in: NZM 49 (1993) 197-214,
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erlernt und schriftlich festgehalten; ihren kulturell-religiosen Traditionen wurde nach-
gegangen; Katechismen geschrieben; Musik und Theater in die religiése Unterweisung
einbezogen; Kollegien und Handwerkerschulen eingerichtet etc.'” Solche Bemiihungen
sind als Versuche einer »Inkulturation des Christentums« in Lateinamerika zu sehen,
auch wenn die Sache damals nicht unter diesem Begriff verhandelt wurde und heute
darunter mehr zu verstehen ist als die bloBe Anpassung oder Akkomodation.? Dariiber
hinaus konnten diese Hinweise vor einem vorschnellen Urteil warnen, die Missionare
hitten keine Anstrengungen unternommen, um das Christentum in Lateinamerika
heimisch werden zu lassen.

2. Die »Macht der Machtlosen«: die Morenita vom Tepeyac

Der Kulturschock, der durch das Aufeinandertreffen verschiedener Weltbilder und
Lebensweisen bei den Spaniern wie bei den Indigenas ausgelost wurde, hat zu ver-
schiedenen Reaktionen gefiihrt. Wihrend die einen all das ihnen als barbarisch und
heidnisch Erscheinende mit Stumpf und Stil auszurotten begannen,?' versuchten die
anderen ihr Leben zu sichern und eigene Lebensstrategien zu entwickeln. Das gewalt-
same Vorgehen und die despektierliche Haltung der Eroberer den vorgefundenen
kulturellen und religiosen Traditionen gegeniiber forderten freilich nicht gerade die
Annahme des christlichen Glaubens, und die schnelle und oberflichliche Missionierung
trugen das ihrige dazu bei, daB sich diese Traditionen, wenn auch meist untergriindig,
halten konnten. Kurz: Die Indigenas entwickelten ihre eigene Weise, um mit der
verweigerten Inkulturation des christlichen Glaubens und der Zerstorung ihrer religio-
sen Welt fertig zu werden.

Die Volksreligiositit oder genauer die Religion des Volkes ist in diesem Zusammen-
hang von entscheidender Bedeutung.” Diese Religiositit wurde lange Zeit als ein Relikt
heidnischer Praxis, als deformierte Religiositit betrachtet, und es dauerte lange, bis
man gewahr wurde, daB sie die Widerstandskraft der Eroberten darstellt, mit der sie ihr

” WVgl. die Beitrige von R. NEBEL, M.M. MARZAL, J. BAUMGARTNER in: Congquista und Evangelisation.
Fiinfhundert Jahre Orden in Lateinamerika, hg. von M. SIEVERNICH / A. CAMPS / A. MULLER / W. SENNER, Mainz
1992, 242ff; 293ff; 313ff sowie E. CECILIA FROST, »Die Anfinge der Inkulturation — Das Tlatelolco-Projekt«, in: Von
der Conquista zur Theologie der Befreiung, hg. von A. ROTZETTER u.a., 126ff.

* Vgl. Culturas y Evangelizacién. La unidad de la razén evangelica en la multiciplidad de sus voces, Org. P.
SUESS, Quito 1992.

* P. BORGES MORAN, La extirpacion de la idolatria en Indias como método misional (siglo XVI), Madrid 1957,
DERS., Métodos misionales en la cristianizacion de América. Siglo XVI, Madrid 1960; L. GOMEZ CANEDO,
Evangelizaciéon y conquista. Experiencia franciscana en Hispanoamérica, Mexico 21988, 162ff.

* Dazu erschien in den letzten Jahren eine Fiille von Literatur. Vgl.: D. IRARRAZAVAL, »Religion populare, in: 1.
ELLACURIA /J. SOBRINO (Hg.), Mysterium Liberationis. Conceptos fundamentales de la Teologia de la Liberacién, Bd.
2, Madrid 1990, 345-375; DERS., »Repercusion de lo popular en la teologia«, in: Cambio social y pensamiento
cristiano en América latina, hg. von J. COMBLIN / J.I. GONZALEZ FAUS / J. SOBRINO, Madrid 1993, 181-197; Popular
Religion, Liberation and Contextual Theology. Papers from a congress dedicated to Arnulf Camps OFM, hg. von J.
VAN NIEUWENHOVE / B. KLEIN GOLDEWIIK, Kampen 1991, bes. 91-137; Catolicismo popular. Histéria, Cultura,
Teologia, hg. von J.L.. GONZALEZ / C. RODRIGUES BRANDAO / D. IRARRAZAVAL, Sdo Paulo 1993.
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Uberleben und ihre Zukunft sicherten. D. Irarrdzaval hat fiir das Entstehen und die
Weiterentwicklung der Religion des Volkes in Lateinamerika zwei entscheidende
Matrizen genannt, die verschiedenen historischen Epochen angehdren und sich vonein-
ander unterscheiden, nimlich jene der kolonialen Uberlieferung, die bis heute nach-
wirkt, und jene moderner Traditionen, welche andere Eigenschaften aufweist.? Die
liebe Frau von Guadalupe, die Morenita vom Tepeyac, ist ein deutliches Beispiel fiir
die Religion des Volkes, wie sie aus der kolonialen Uberlieferung herriihrt und sich bis
in unsere Zeit fortsetzt. Deshalb 148t sich auch der kulturelle Konflikt zwischen Spanien
und der Neuen Welt an diesem Beispiel der braunen Madonna vom Tepeyac verdeutli-
chen. Und dieses Beispiel ist keineswegs von marginaler Bedeutung, denn in der
Morenita »findet die neue Rasse der Mestizen, die aus der gewaltsamen Begegnung
zwischen den Europdern und den Eingeborenen Amerikas hervorging, ihren Sinn, ihre
Eigenart und Einheit. Guadalupe ist (darum) der Schliissel zum Verstindnis der Chri-
stenheit der neuen Welt«.”

Als am Karfreitag des Jahres 1519, am 22. April, Herndn Cortés in Mexiko landete,
begann die bittere Niederlage der Indigenas, die dann am 13. August 1521 mit der
Kapitulation der Hauptstadt der Azteken endete. Dieses Datum markiert nicht nur ein
Kriegsende, sondern auch eine »theologische« Niederlage; nicht nur wurde die Haupt-
stadt erobert, Menschen grausam umgebracht und Frauen vergewaltigt, sondern auch
deren Tempel zerstort und ihre Gétter besiegt.”® In dieser Situation suchten die ersten
Missionare den christlichen Glauben zu verkiinden, und wenn sie sich von den Con-
quistadoren in mancherlei Hinsicht auch unterschieden, ihrem wohlwollenden Verstehen
der anderen waren notgedrungen Grenzen gesetzt. Wihrend die Missionare beispiels-
weise der Ansicht waren, daf durch das ihnen vertraute genaue, abstrakte Sprechen
sich die Indigenas von der Uberzeugungskraft der Wahrheit zu ihrer Bekehrung
motivieren lieBen, konnten sie nicht wahrnehmen, daff im Unterschied dazu sich fiir die
Indigenas die gottliche Wahrheit vorwiegend auf dem Weg der Blumen und des
Gesanges vermittelte. Und je mehr die Missionare versuchten, die Indigenas durch
kluge und wohldurchdachte Ausfithrungen von der Wahrheit des christlichen Glaubens
zu liberzeugen, desto offensichtlicher war es fiir die Indigenas, daB jene nur darauf aus
waren, sie von ihrem Glauben und den religiésen Uberzeugungen der Vorfahren abzu-
bringen. »Die Indigenas fiihlten, daB diese Bekehrungsbemiihungen, die auf einen

® D. IRARRAZAVAL, Religion popular, 350.

* Vgl. R. NEBEL, Santa Maria Tonantzin Virgen de Guadalupe. Religiése Kontinuitit und Transformation in
Mexiko, Immensee 1992; DERS., »Santa Maria Tonantzin Virgen de Guadalupe — Pastoral und Volksreligiositit«, in:
Ihre Armut macht uns reich. Zur Geschichte und Gegenwart des Christentums in Lateinamerika, hg. von B.
SCHLEGELBERGER / M. DELGADO, Berlin-Hildesheim 1992, 144-164; H. RZEPKOWSKI, »Die Bedeutung des
Marianischen fir die Inkulturation des Glaubens bei der Missionierung«, in: Maria in der Evangelisierung, hg. von A.
ZIEGENAUS, Regensburg 1993, 169-199.

® ¥V, ELIZONDO, »Unsere Liebe Frau von Guadalupe als Kultursymbol: »Die Macht der Machtlosen««, in: Concilium
13 (1977) 73-78, 73: DERS.: »Maria und die Armen. Ein Modell eines evangelisierenden Okumenismus, in; Concilium
19 (1983) 641-646.

* Vgl. H. WISSMANN, Sind doch die Gétter auch gestorben. Das Religionsgespréich der Franziskaner mit den
Azteken von 1524, Giitersloh 1981, bes. 78ff.
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totalen Bruch mit den Wegen ihrer Vorfahren ausgingen, ihnen noch tiefer Gewalt
antaten als die Eroberung ihrer duBeren Welt.«*’

Nach einer Legende erschien zwischen dem 9. und 12. Dezember 1531, also zehn
Jahre nach der Eroberung Mexikos, auflerhalb der von den Spaniern bewohnten Stadt
die Gottesmutter dem zum Christentum iibergetretenen Indianer Juan Diego.?® Als Juan
Diego in der Morgenddmmerung eines Samstages nachdenklich auf dem Weg in die
Stadt war, um zur religiosen Unterweisung zu gehen bzw. fiir seinen schwer erkrankten
Onkel Juan Bernardino priesterliche Hilfe zu holen, und am Hiigel des Tepeyac, eines
fiir die Azteken heiligen Ortes, vorbeikam, horte er Musik erklingen. Juan Diego ging
dieser Musik nach und da erschien ihm die Gottesmutter. Sie sprach ihn in Nahuatl, der
Sprache der Eroberten, an, und sagte zu ihm, er solle in die Stadt zum Palast des
Erzbischofs gehen und diesem ausrichten, die Jungfrau Maria wiinsche, daf ihr an
diesem Orte ein Tempel gebaut werde. Die Jungfrau Maria versprach: Ich werde »allen
Menschen all meine Liebe, mein Erbarmen, meine Hilfe und meinen Schutz erweisen
und zuteil werden lassen ... Hier will ich ihre Klagen héren und all ihr Elend, ihre
Schmerzen und ihre Leiden lindern und heilen.«* Nach zwei erfolglosen Versuchen von
Juan Diego, den Erzbischof von dieser Erscheinung zu iliberzeugen, damit er der Bitte
der Jungfrau nachkomme, wirkte sie ein Wunder. Sie befahl Juan Diego, an dem Ort,
wo iblicherweise nur Unkraut und Wiistenpflanzen gedeihen, Rosen zu pfliicken und
diese in seinen Mantel (Tilma) zu wickeln, um sie als das vom Erzbischof erbetene
Zeichen zu iiberbringen. Daraufhin pfliickte er diese Rosen und {iberbrachte sie dem
Bischof in die Stadt. Als Juan Diego vor ihn trat und ihm die Rosen iiberreichen wollte,
fielen diese auf den Boden und auf dem Mantel erschien das Bild der Jungfrau Maria.

Es handelt sich hier nicht um einen geschichtlich dokumentierten Bericht, und
trotzdem ist es eine Geschichte, die sich im Gedichtnis des mexikanischen Volkes bis
heute gehalten hat und lebendig ist. Das maBgebliche Dokument, um an das Ereignis
von Guadalupe heranzukommen, bildet das sog. Nican Mopohua (»Hier wird erzihli«).
Dieses stammt aus dem Jahre 1649 und ist ein in Nahuatl verfaBtes Schriftstiick,? in
dem Luis Lasso de La Vega SJ die Erscheinungen und die Botschaft der Jungfrau
Maria festhdlt. Die genaue Verfasserschaft ist ungeklirt; vergeblich wurde bisher nach
dem Original des Nican Mopohua gesucht.® Sicher ist jedoch die Tatsache, daf die
Erscheinung der Virgen de Guadalupe den missionarischen Bemiihungen der Frailes
neuen Aufschwung gab. Guadalupe war »ein Ereignis der Verkiindigung, das von den

27

V. ELIZONDO, Unsere Liebe Frau von Guadalupe als Kultursymbol, 74.

* C. SILLER, Hier wird der Reihe nach erzdihlt. Das Ereignis von Guadalupe. Urtext und Kommentar, Annweiler
1988.

2ABhd 258 57

¥ C. SILLER bemerkt: »Die Sprache ist sehr einfach, direkt, sanft, prizise, elegant, wohlklingend, schén,
tiefgriindig, hichst bedeutungsvoll und geradezu erhaben ... Aber wichtiger ist die Tatsache, daB der Nican Mopohua
... in einer symbolischen Sprache verfaBt ist, d.h. in einer Sprache, die neben dem, was sie durch die Worte vermittelt,
noch einen Sinn in sich birgt, der tiber die Bedeutung der Worte hinausgeht; einen tieferen, noch bedeutungstrichtige-
ren, reicheren und vollstindigeren Sinn« (Hier wird der Reihe nach erzihlr, 13).

3 Zur Problematik der Verfasserschaft vgl. C. SILLER, Hier wird der Reihe nach erzdihit, 15-23; R. NEBEL, Santa
Maria Tonanizin Virgen de Guadalupe, 153-161.
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Indios ausgeht und fiir die Indios da ist. Man begann, von Indio zu Indio, von Gemein-
schaft zu Gemeinschaft weiterzugeben, zu berichten und weiterzuerzihlen, was Juan
Diego auf dem Gipfel des Tepeyac zugestofen war, welche Abenteuer er in Mexiko
erlebt hatte, wie die Muttergottes seinen Onkel geheilt hatte und was sich ansonsten an
wunderbaren Dingen um die Jungfrau von Guadalupe herum ereignete.«<*> Es kam zu
Pilgerfahrten, Feierlichkeiten zu Ehren der Jungfrau und zu zahlreichen Bekehrungen.
Nach frithen Quellen war ein Teil der Missionare davon iiberzeugt, daB es sich bei
diesen Erscheinungen um eine Erfindung der Indigenas handelte, die ihre unterdriickte
Religion wieder zum Zuge bringen wollten.”® Die unmittelbare Reaktion der Kirche war
denn auch Schweigen bzw. Verurteilung, und erst allméihlich nahm die Kirche an, es
handle sich bei der Erscheinung am Tepeyac um jene der Jungfrau Maria.* 1754
erfolgte schlieflich durch Papst Benedikt XIV. die offizielle Anerkennung dieser
guadalupanischen Tradition. Wie ist das Ganze zu verstehen und zu interpretieren?

Um darauf antworten zu konnen, muB ein Perspektivenwechsel vorgenommen
werden, d.h. wir haben die Ereignisse aus der Sicht der im Sterben liegenden mexika-
nischen Indigenas zu sehen. Zwar hat das Phéinomen Guadalupe einen realen Hinter-
grund in der spanischen Marienfrommigkeit des 13./14. Jahrhunderts von Villuercas,
welche in der Neuen Welt wirksam wurde. Die damalige spanische Marienfrommigkeit
wurde durch die Missionare und die Conquistadoren nach Lateinamerika eingefiihrt.
Fiir die Hilfe bei der gegliickten Uberfahrt und fiir die wohlbehaltene Ankunft sollte
Maria gedankt sowie fiir die weiteren Vorhaben ihr Schutz erfleht werden. Gleichzeitig
kam es tiber Maria jedoch auch zu einer »Integration der grofien Gottheiten des
tberlieferten Gedankengutes ins Christentum«;* die Marienfréommigkeit verschmolz
mit autochthonen Elementen.”® In unserem Zusammenhang ist nun die Sicht der unter
der spanischen Kolonialherrschaft Missionierten wichtig. Fiir sie bedeutete Guadalupe
nimlich die Wiedergeburt der beschiidigten, ja zerstérten Identitit.”’” Schon die Da-
tierung des Ereignisses — »Zehn Jahre nach der Eroberung der Stadt Mexiko ... leben
die Bewohner ... iiberall in Unterwerfung«, wie es in den Eingangsversen des_ Nican
Mopohua heiBt — verweist auf die dramatische Situation der Vernichtung eines Vol-
kes, in dessen trostloser »Nachkriegssituation« sich das Wunder ereignet.®® Viele

# C. SILLER, Hier wird der Reihe nach erzihlr, 11.

* Fr. BERNARDINO DE SAHAGUN, Historia general de las cosas de Nueva Espaiia (Ed. A. M. GARIBAY K.), Me-
xico *1982, 705 (Apéndice: Adicién sobre supersticiones).

* Vgl. R. NEBEL, Santa Maria Tonanizin Virgen de Guadalupe, 92-130.

* H.RZEPKOWSKI, Die Bedeutung des Marianischen fiir die Inkulturation des Glaubens bei der Missionierung, 172.

* Guadalupe ist im iibrigen nicht der einzige Fall, bei dem es zu einer Verbindung zwischen der Jungfrau Maria
und einer einheimischen Gottheit kommt, und sich Frémmigkeitsformen von unterschiedlicher Herkunft und Bedeutung
verbinden. Vgl. dazu L. WECKMANN, La herencia medieval de México, México 1984, Tomo I, 239ff.

¥ Zur nachhaltigen Bedeutung des »acontecimiento guadalupano«, des Ereignisses von Guadalupe, vgl. die
grundlegende Arbeit von J. LAFAYE, Querzalcdail y Guadalupe. La formacién de la conciencia nacional en México.
Prevacio Octavio Paz, México 21983.

*®  Von dieser Situation gibt ein Icnocuicatl, ein von unbekannten Autoren verfaBter indianischer Trauergesang aus
dem Jahr 1528, eindriickliches Zeugnis:
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Einzelheiten des symbolisch zu verstehenden Nican Mopohua und des Bildes der Virgen
de Guadalupe verdeutlichen, wie eine neue Identitit gewonnen wurde. Ohne die
Mythologie des Nahuatl einzubeziehen, kann darum dieses Ereignis nicht richtig
verstanden und genausowenig dessen Bedeutung fiir die Inkulturation ermessen werden.
Die Frau erscheint auf dem heiligen Hiigel des Tepeyac, der zu den Hauptopferstitten
gehorte und auf dem das Heiligtum der indianischen Géttermutter Tonantzin stand. Die
das Bild bestimmende Farbe ist das Blaugriin, eine Farbe, die fiir die Darstellung der
indianischen Gotter iiblich war. Zu den prophetischen Zeichen, welche fiir die indiani-
schen Weisen den Untergang ihrer Welt andeuteten, gehorten die zehn Jahre vor der
Eroberung Mexikos am Himmel vermehrt aufgetretenen Sterne. Wie damals die Sterne
am Firmament das Ende einer Zeit andeuteten, so sind die im Mantel sichtbaren Sterne
die Ankiindigung einer neuen Ara. Das schwarze Band, das die Virgen trigt, ist das
Band der Mutterschaft. Demnach ist es also die Morenita, die der Neuen Welt ihr Kind
gebiert. »Die Frau war groBer als die grofite Gestalt der einheimischen Gotterwelt, weil
sie die Sonne verdeckte, doch nicht ausloschte. Der Sonnengott war die grofte
mexikanische Gottheit, die Frau aber war noch michtiger. Sie war auch grofier als der
Mondgott, stand sie doch auf dem Mond, zertrat ihn aber nicht. Doch bei all ihrer

»Zerbrochene Speere liegen auf allen Wegen

In unserem Gram haben wir uns das Haar zerrauft
Unsere Hiuser verloren die schiitzenden Dicher
Sie haben jetzt rote Winde, vom Blut.

Wiirmer kriechen auf Strafen und Plitzen
Mit Kot und Blut sind die Mauern getiincht
Das Wasser ist rot wie Gerberlohe

Und wenn wir es trinken

Schmecken wir Triinen.

An dep staubigen Ziegelmauern

ZerstoBen sich die leeren Hinde

Wir haben unser Erbe verloren, unsere Stadt ist tot
Die Schilde unserer groBen Krieger

Retteten nichts.

Wir haben trockene Zweige und Schilfgras gekaut
Mit Staub und Ziegelbrocken stopften wir uns den Mund
Wir haben Eidechsen, Ratten und Wiirmer gegessen ...

Man setzte einen Kopfpreis auf uns alle

Auf die jungen Minner, die Priester, die Knaben und Midchen
Ein armer Mann war nur zwei Handvoll Mais wert

Oder zehn Mooskuchen oder zwanzig salzige Queckenkuchen.

Gold, Jade, wertvolle Kleider, Quetzalfedern
Alles was einst kostbar war
Jetzt ist es wertlos ... «

zit. nach: M. LEON-PORTILLA / R. HEUER, »Riickkehr der Gotter«. Die Aufzeichnungen der Azteken iiber den
Untergang ihres Reiches, Frankfurt a.M. 1986, 102f.
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GroBe war diese Frau nicht eine Gottin. Sie trug nicht, wie die indianischen Gétter,
eine Maske, und schon ihr vor Mitleid bebendes Antlitz sagte jedem, der sie betrachte-
te, daB sie die Mutter voll Erbarmen sei.«”* Daf die Virgen um die Erbauung eines
Tempels bittet, kann so verstanden werden: Der Tempel driickt die Kontinuitdt zur
Vergangenheit und gleichzeitig etwas Neues aus. Die Blumen und die Musik sind das
deutlichste Zeichen fiir Gottes Gegenwart und das neue Leben, das von diesem Ort
ausgehen soll. Das sind einige Interpretationselemente, um Guadalupe besser verstehen
zu konnen. Worin besteht, so ist nun zu fragen, das fiir die eroberten Indigenas
Befreiende, aus dem sie ihre Widerstandskraft angesichts einer tibermichtigen Kolonial-
macht und einer ihnen aufgezwungenen fremden Religion beziehen konnten?

Guadalupe ist wie eine kollektive Stimme, die dem eroberten Volke sagt: Wir sind
zwar erobert, aber nicht vernichtet worden. Man kann uns nicht austilgen. Die theolo-
gisch wohl relevanteste Aussage findet sich im Vers 22 des Nican Mopohua, wo die
Jungfrau zu Juan Diego sagt: »Wisse und bewahre es sicher in deinem Herzen, gering-
ster meiner Sohne, daf ich die immerwihrende Heilige Jungfrau Maria, Mutter des
Gottes der einzigen Wahrheit, Téotl, dessen durch wen wir leben, des Schopfers der
Menschen, des Gebieters dessen, was nah und beisammen liegt, des Herrn des Him-
mels und der Erde bin.« Die Morenita sagt in dieser SelbsterschlieBung dem »bedeu-
tungslosen« Indio Juan Diego, daff sie die Mutter der alten (besiegten und gestorbenen)
Nahuagoétter ist, und die Virgen gewinnt damit den verachteten und zerstérten Reichtum
des Nahuatl fiir das Christentum zuriick.” Das war fiir die Evangelisierung von groBer
Bedeutung, weil das Guadalupe-Ereignis »eine Berichtigung sowohl des Inhalts als auch
der Methode der friilhen Evangelisierung in Mexiko« darstellt.* »Zur Zeit der Erschei-
nungen errichteten die Spanier auf den Ruinen der Aztekentempel Kirchen. Die einstige
GroBe und Macht von Tenochtitlan-Tlatelolco (der urspriingliche Name der heutigen
Stadt Mexiko) wurde in die Herrlichkeit des neuen Spanien umgewandelt. Juan Diego
(aber) getraute sich, das Machtzentrum aufzusuchen, und verlangte mit iibernatiirlicher
Autoritit ..., daB die Michtigen ihre Plane dndern und einen Tempel bauen — ein Sinn-
bild fiir die neue Lebensweise —, und zwar nicht, wie die Pldne Spaniens dies vorsa-
hen, im Stadtzentrum, sondern dem Verlangen des Volkes entsprechend im (armen)
Stadtviertel von Tepeyac.«*> Wer sich zu bekehren hatte war also nicht ein Indigena,
sondern der Erzbischof von Mexiko, der einem einfachen Mann aus dem von den
Spaniern eroberten Volke nicht glauben wollte. In der Stadt* wird zwar der »wahre

¥ V. ELIZONDO, Unsere Liebe Frau von Guadalupe als Kultursymbol, 75. Weitere Elemente der Deutung und auch

weiterfiihrende Literatur finden sich bei H. RZEPKOWSKI, Die Bedeutung des Marianischen fiir die Inkulturation des
Glaubens bei der Missionierung, 177ff.

“ Vgl. C. SILLER, Hier wird der Reihe nach erzihlt, 51ff.

L Ebd), 52,

V. ELIZONDO, Unsere Liebe Frau von Guadalupe als Kultursymbol, 76. Vg|. E. HOORNAERT, »La evangelizacion
segin la tradicion guadalupanac, in: Religiosidad popular, hg. von EQUIPO SELADOC, Salamanca 1976, 260-279, bes.
269ff.

4 Zur »machtpolitischen« Bedeutung der Stadt Mexiko in diesem Zusammenhang vgl. die Interpretation von J.
LAFAYE, »La emancipacién espiritual de Nueva Espafiae, in: DERS., Mesias, cruzadas, utopias. El judeo-cristianismo
en las sociedades ibéricas, México 1984, 136-153, bes. 146ff.
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Glaube« gelehrt; auf dem Hiigel des Tepeyac aber verwandelt sich die Welt des Todes
in eine Welt des Lebens: den Armen wird ihre Wiirde zuriickgegeben. »Deshalb ist es
von entscheidender Bedeutung, daB sich der Sitz der Evangelisierung nicht am selben
Ort befindet wie der Sitz der Herrscher. «*

Die Guadalupe-Uberlieferung hat auf eine neue Weise Identitdt erméglicht, um
welche die Indigenas aufgrund der Zerstorung ihrer kulturell-religiosen Traditionen und
wegen einer nicht inkulturierten Evangelisierung gebracht wurden. Worin diese Identitit
jedoch genau besteht, ist schwer auszumachen, weil sich in ihr sowohl urspriinglich
indianische als auch christliche Elemente finden lassen und eine entsprechende Differen-
zierung bzw. Identifizierung sehr schwierig bleibt. Es ist deshalb wohl zutreffend, wenn
gesagt wird: »Tepeyac bedeutet den Beginn der Zuriickeroberung und die Geburt der
mexikanischen Christenheit. «*

Fiir die Betroffenen bedeutete dies freilich nicht allein Verlust von Identitit, sondern
gleichzeitig auch »Heimatlosigkeit«. Wie nachhaltig gerade diese Heimatlosigkeit wirkt,
zeigt sich beispielsweise in einem Text, den indianische Pastoraltrager auf dem Treffen
von Caymbe (Ecuador) 1986 formulierten. Darin schreiben sie: »Wir haben keine
eigene Identitdt. Wir tragen so viele, uns von auBen umgehéngte Lumpen am Leib, daB
wir weder diese Lumpen sind, noch wissen, was darunter steckt. Man hat uns unsere
Mutter entrissen, um uns eine andere zu geben. Sicher ist nur, daB wir jetzt iiberhaupt
keine Mutter mehr haben. Zwei Identitdten streiten miteinander in uns: die indianische
und jene, die uns durch die religiose Erziehung aufgendtigt wurde. Wir sind schi-
zophrene Wesen. Manchmal wissen wir nicht einmal, ob wir iiberhaupt glauben. Den
Glauben unseres Volkes haben wir verloren, aber auch zum Glauben, der durch die
Kirche vermittelt wurde, haben wir keinen vollen Zugang. So kdénnen wir nicht leben,
noch koénnen wir dariiber reden, ohne daB es uns innerlich vor Schmerz zerreift.«*

* C. SILLER, Hier wird der Reihe nach erzihlt, 55.

* V. ELIZONDO, Unsere Liebe Frau von Guadalupe als Kultursymbol, 77.

“ »Podemos hablar — Kdnnen wir sprechen?« in: Orientierung 51 (1987) 123. Vgl. auch die Erklirung von 50
Pastoralassistenten aus Brasilien, Paraguay, Peru, Panama und Mexico, die sich im Februar 1987 in Sdo Paulo trafen.
Deren Dokument »Reflexion tiber die fiinfhundertjahrige Evangelisierung Lateinamerikas«, abgedruckt in: 1992: Kein
Grund zum Feiern. Die Kirche und die Eroberung eines Kontinents, Bonn 1989 (Missionszentrale der Franziskaner:
Berichte-Dokumente-Kommentare 42), 42f, spricht ebenso vom »Identititsverlust«: »Ausgehend von der Geschichte
stellen wir fest, daB dialektische Spannungen bestehen zwischen einem politisch-6konomischen, kolonialen und
sklavenhaltenden System und dem guten Willen und der Liebe zu den Eingeborenen von Missionaren und Bischofen.
Solche Spannungen gibt es auch heute noch in der Kirche zwischen Laien, Missionaren, Theologen und Juristen, die
‘sich entweder fiir oder gegen die Sache der Indianervélker und der schwarzen Sklaven engagiert haben. Das alles war
stets mit viel Schmerzen und Identitétsverlust verbunden, und fithrte — nicht selten unter Mitwirkung der Kirche — zur
Ausrottung unterworfener Volker.«
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3. »Die Stimme der Opfer«

Indigenas haben in den vergangenen Jahren mehrfach erkldrt, es habe nie eine
Entdeckung und authentische Evangelisierung Amerikas gegeben, vielmehr Volker-
mord, widerrechtliche Besitznahme der Gebiete, Zerstorung der sozio-politischen und
kulturellen Organisationen, ideologische und religiose Unterwerfung, und sie sehen sich
bis heute einer permanenten Verletzung ihrer Grundrechte gegeniiber.”” Von den
Unterdriickern wird gesagt, sie hitten sich nie um die Uberzeugungen, die Kultur oder
Geschichte der Indigenas gekiimmert.*® Was die Delegation Guatemalas, des Landes mit
dem prozentual hochsten Anteil von Indigenas im siidamerikanischen Halbkontinent, zur
Sprache bringt, trifft mutatis mutandis die Situation zahlreicher anderer Regionen und
Gruppen: »Sie massakrieren uns, verbrennen unsere Maisfelder und Héiuser, nehmen
gewaltsam unser Land in Beschlag, bringen unsere Uberlebenden in Siedlungen unter,
die sie Modelldorfer nennen und die unter militdrischer Bewachung stehen. Durch
Terrormanahmen zwingen sie uns, ihnen als Soldaten zu dienen und gegen unsere
eigenen Briider zu kdmpfen. Systematisch vergewaltigen sie unsere Frauen und bringen
unsere Alten um, damit die Weisheit und das geschichtliche Gedéchtnis unseres Volkes
untergehen. Sie benutzen die Religion, um uns untereinander uneins und ihnen gegen-
iber unterwiirfig und gehorsam zu machen. Sie achten niemanden, weder die Kinder
noch Mutter Erde.«* Die bekannte »Erklirung von Quito« vom 21. Juli 1990, die
anldBlich des panamerikanischen Indiokongresses verabschiedet wurde, sieht darum im
»Recht auf Land ... eine grundlegende Forderung der Indiovélker des Kontinents«, und
die Versammelten erkldiren: »Wir bekriftigen unseren EntschluB, unsere Kultur,
Erziehung und Religion als Fundament unserer Identitdt als Volker zu verteidigen,
indem wir unsere eigenen Formen des geistigen Lebens, des Gemeinschaftslebens in
inniger Beziehung zu unserer Mutter Erde wiedererlangen und weiterpflegen. «*°

Von den Staaten verlangen die Indigenas-Organisationen das Ende jeglicher politi-
schen Integrations- und Assimilationsversuche und der Instrumentalisierung der autoch-
thonen Kulturen. Sie reklamieren ihre elementaren Rechte auf Grund und Boden und
damit auf die natiirlichen Rohstoffe und Bodenschitze, auf eigene Regierungs- und
Erziehungssysteme u.a., um die eigene Identitit bewahren zu konnen. Dazu gehdrt
nicht zuletzt die Anerkennung ihres Glaubens und ihrer ReligionsduBerungen. Das ist
fiir die Sendung der Kirche und ihr Bemiihen um Inkulturation nicht belanglos, sondern

" »Grundsatzerklirung der (in Quito, Ecuador, vom 30. Juni bis zum 6. Juli 1986 versammelten) Indianerstimme
anldBlich der 500-Jahr-Feier der Entdeckung und der ersten Evangelisierung Amerikas«, in: 1992 — Kein Grund zum
Feiern, 44f.

# »500 Jahre Unterdriickung und Diskriminierung. Eine Botschaft der Eingeborenendelegation Guatemalas, in:
1992 — Kein Grund zum Feiern, 46-49, 46.

“ 500 Jahre Unterdriickung und Diskriminierung, 47.

* uDie drei Grundforderungen der Indios«, in: 500 Jahre Indiowiderstand. 500 Jahre Evangelisierung in La-
teinamerika. Die Indios melden sich zu Wort. Vom lateinamerikanischen Indiotreffen in Quito August 1990, hg. von der
Missionszentrale der Franziskaner (Berichte — Dokumente — Kommentare 45), Bonn 1990, 10-13, 12. Vgl. La vision
india. Tierra, Lengua y Derechos Humanos. Ponencias de un simposio que se llevé a cabo en el marco del 46° Con-
greso Internacional de Americanistas, Amsterdam 1988; Leiden 1989.
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unmittelbar wegweisend. Denn damit werden auch fiir das kirchliche Handeln »Holz-
wege« angezeigt und umgekehrt Prioritdten gesetzt, welche sich nicht aus einer all-
gemeinen »missionary policy« ergeben oder ableiten lassen, sondern von jenen her
gesetzt werden, denen das befreiende Evangelium gilt. Die Bertlicksichtigung ihrer Si-
tuation und ihrer Forderungen schlieBt nicht bloB Respekt vor diesen Indioreligionen
und Kulturen ein, sondern umfat auch das Ernstnehmen des von den Indigenas selbst
geduBerten Anspruchs, das Evangelium in diesen ihren Kulturen Wurzeln schlagen zu
lassen. Die Indios wollen »eine authentische Indiokirche mit einer eigenen Theologie,
Liturgie und eigenen Amtern«.”’ Dahinter stehen die Tatsachen, daB nach eigenem
Urteil das westliche Christentum nach wie vor das bestimmende ist und die Inkulturati-
onsbemiihungen wenig zu fruchten scheinen. Fiir die augenblickliche Realitit der
lateinamerikanischen Kirche — so konstatieren unmittelbar Betroffene — ist es kenn-
zeichnend, da$ ihr »noch ein indianisches und ein schwarzes Gesicht fehlt«.* Das hingt
wesentlich an der fehlenden Achtung der Andersartigkeit der Anderen, die fiir »zuriick-
geblieben und roh« gehalten wurden und werden. »Vielfalt galt als anstéfiges Hindernis
statt als Bereicherung fiir die Evangelisierung ... Jedoch stellen wir auch eine volks-
timliche evangelisierende Prisenz fest, die von Armen, Frauen und Randgruppen ge-
tragen wird und den Glauben des lateinamerikanischen Volkes zutiefst geprigt hat.«>
Die Marienfrommigkeit, wie sie in der Verehrung der Morenita vom Tepeyac zum
Ausdruck kommt und als Widerstandskraft im Kampf um die Bewahrung einer eigenen
Identitit wirksam ist, gehort mit dazu.

Die »Stimme der Opfer«, die national, kontinental und weltweit die Rechte der
Indigenas und der Schwarzen geltend macht und einklagt, prizisiert unmifverstandlich
den Kontext der Rede von Inkulturation in Lateinamerika, weil von ihr nicht gespro-
chen werden kann, ohne zuvor und gleichzeitig deren elementares Recht auf Leben zu
schiitzen und zu fordern. Jede Rede von Inkulturation, die nicht ihre Subjekte und deren
sozio-politische und kulturell-religiése Situation benennt, verfehlt darum leicht ihren
Sinn und wird zu einer ideologischen Kompensation fiir verweigerte Solidaritit, wie sie
im Falle der bedrohten Indigenas und der vergessenen Schwarzen unmittelbar geboten
ist. Dabei handelt es sich nicht etwa um ein regionales Problem, das andere aus ihrer
Verantwortung entldfit. Die Menschenrechtsverletzungen, welche die Indigenas La-
teinamerikas erfahren, konnen nicht als ein »Sonderproblem eines bestimmen Landes«
abgetan werden, sondern stellen eine Menschheitsfrage dar. »Sie sind ein Uberlebens-
problem der Menschheit insgesamt. Denn Menschenrechte sind unteilbar. Was heute
den Indios angetan wird, kann morgen auch anderen Volkern passieren und geschieht

°' »Botschaft der Hoffnung« (hervorgegangen aus der Tagung der »Indiopastorale vom 27. August bis zum 2.

September 1990 in Quito), in: 500 Jahre Indiowiderstand, 14-17, 16.

2 »Reflexion iiber die finfhundertjihrige Evangelisierung Lateinamerikas«, in: 1992 — Kein Grund zum Feiern, 42.

SeEhdLa3;

3 Vgl. P. SUESS, »Lateinamerika zwischen Konquista und Befreiung. Freiheit, Sklaverei, Zivilisation: zur Sache
der Indios und Afroamerikaner«, in: 500 Jahre Lateinamerika: Kolonisierung — Wirtschaft — Politik — Religion, hg.
von H. WALDENFELS, Bonn 1993, 127-145, 141.
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ihnen auch.«” Insofern ist das praktische Verhalten der Kirche den Indigenas und
Schwarzen gegeniiber und der pastorale Weg, den sie fiir eine Inkulturation des
Evangeliums heute einschlagt, tiber den kontinentalen Raum hinaus von grundlegender
Bedeutung und auch weltkirchlich relevant.

Summary

The need to inculturate the holy Gospel presupposes a recognition and appreciation
of the culture of foreigners and of others in their difference. The history of Latin-
American missions demonstrates that, as they were orientated on stereotyped per-
ceptions on the part of the missionaries, they largely failed to achieve inculturation.
The Morenita of Tepeyac can serve as an example of the attempt of the indigenous
population to confront the attempted inculturation of the Christian faith and to prevent
the destruction of their own religious world. The theological importance of the event of
Guadalupe is revealed through a change of perspective: from the point of view of the
people, who had been missionized under Spanish colonial rule, Guadalupe means the
rebirth of their suppressed religious identity. The attempt at inculturation in accordance
with the socio-political and cultural-religious situation of their people is now a pressing
concern of the Latin-American Church, which still lacks an Indian and a Black face,
just as it is a necessary concern of the Church in general.

* E. KLINGER, »Die Menschenrechte der Indios — ein vergessenes Kapitel der Neuevangelisierung Europase, in:

Entdeckung — Eroberung — Befreiung. 500 Jahre Gewalt und Evangelium in Amerika, hg. von W. DREIER u.a.,
Wiirzburg 1993, 116-140, 124.

* Vgl. die sorgfiltige Analyse von L. WECKEL, »Wie sich Texte dndern ... Ein Vergleich von Kommissionstexten
und SchluBdokument«, in: Reften, was zu retten ist? Die Bischofsversammlung in Santo Domingo zwischen propheti-
schem Freimut und ideologischem Zwang, hg. von N. ARNTZ, Luzern 1993, 154-173, bes. 161ff. Wie E. ROSNER
formulieren kann: »Die Indios, 500 Jahre lang Kirchenvasallen, haben ein Vorrecht vor allen anderen asiatischen oder
afrikanischen Vélkern auf ihre eigene und eigenstindige Kirche« (500 Jahre Indiowiderstand, 12) ist mir aus verschie-
denen Griinden unerklirlich.
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Beobachtungen iiber den EinfluB
von Konfuzianismus und Schamanismus
auf die koreanischen Kirchen

von Lutz Drescher

»Schamanin im Bauch — Christin im Kopf«, so lautet der provozierende Titel der
deutschen Ubersetzung des vielbeachteten Buches der koreanischen Theologin Chung
Hyun Kyung.' »Konfuzianistisch im Verhalten«, so hitte wohl hinzugefiigt werden
miissen, wenn auch der ménnliche Teil der koreanischen Bevolkerung in den Blick
genommen worden wire. Buddhismus, Schamanismus und Konfuzianismus sind die drei
groBen Traditionen Koreas. Vor allem Schamanismus und Konfuzianismus haben in
einem hohen MaBe Weltauffassung, Lebensgefilhl und Verhalten der Menschen in
diesem Land geprdgt. Im folgenden soll der Frage nachgegangen werden, inwieweit
sich diese beiden religiosen Traditionen auf die kaum mehr als hundert Jahre alten
protestantischen Kirchen Koreas ausgewirkt haben.

Es kann dabei nicht darum gehen, die Gesamtheit des kirchlichen Lebens in Korea,
das in seiner Lebendigkeit ganz sicher eine Herausforderung fiir Christen in Deutsch-
land darstellt, zu beschreiben.? Auch ist nicht an eine umfassende Darstellung (neo-)
konfuzianistischer Philosophie gedacht. Die meisten Koreaner sind so selbstverstindlich
in den Grundeinstellungen ihres Lebensumfeldes verwurzelt, daB ihnen kaum bewuBt
ist, »daB viele ihrer grundlegenden Ideen und Werte von konfuzianistischen Lehren
herkommen«.® Ahnliches gilt fir den Schamanismus. Obwohl nur eine Minderheit der
Koreaner an schamanistischen Ritualen teilnimmt, sind sie gleichwohl in ihrem Lebens-
gefiihl stark vom Schamanismus geprigt.® Die vorliegende Darstellung ist ein Versuch,
diesen beiden Traditionen im Alltag kirchlichen Lebens nachzuspiiren, ihre Auswirkun-

' CHuNG HYUN KYUNG, Schamanin im Bauch — Christin im Kopf. Frauen Asiens im Aufbruch, Stuttgart 1992.

2 Vgl. hierzu: L. DRESCHER, »The End of the Growth: Protestant Churches in a Crisis«, in: Activity News, hg. v.
National Council of Churches in Korea, 2/94.

3 M.C. KALTON, »Korean Ideas and Valuess, in: Inculturation, Bd. 2 (1987) No. 4, 3. Konfuzianistische Philosophie,
die an den Universititen gelehrt wird, und der im Alltag real existierende Konfuzianismus klaffen mindestens so weit
auseinander wie die christliche Hochschultheologie und der alltdglich gelebte Glaube von Christen in Deutschland. Mir
ist bewuBt, daB die folgende Darstellung mit ihrer Kritik an den hierarchischen Beziehungen der Philosophie des
Konfuzius nicht voll gerecht wird, der Gedanken »in statu nascendi« geduBert hat: »Es ist falsch, dem Konfuzius jene
Verengungen zuzuschreiben, die erst im Konfuzianismus wirklich wurden« (K. JASPERS, Die mafigeblichen Menschen,
Miinchen *1986, 159).

* Vgl. HAHM PYONG-CHOON, »Shamanism and the Korean World-View, Family Life-Circle, Society and Social Lifex,
in: R.W.I. GUISSO / YU CHAI-SIN, Shamanism: The spirit World of Korea, Berkeley 1988, 60-97.
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gen niher zu beschreiben und so zu einem tieferen Verstindnis der koreanischen Kir-
chen beizutragen.

Anndherungen mit dem ersten Blick

Auf den ersten Blick hat das, was man »Inkulturation des Evangeliums« nennt, in Ko-
rea nicht stattgefunden. Die von den amerikanischen Missionaren mitgebrachten und ins
Koreanische iibersetzten Gesangbuchlieder erinnern kaum an den wilden Klang der
Trommeln, Gongs und Zimbeln schamanistischer Rituale oder an das komplizierte
Tongeflecht traditioneller Hofmusik.” Auch die Gottesdienstriume wirken eher niich-
tern, und die Liturgie der Gottesdienste unterscheidet sich nicht von der, der wir
irgendwo sonst auf der Welt begegnen konnen.

Dennoch gibt es Unterschiede. Beim niheren Hinsehen und Hinhdren wird deutlich,
daB} eine Spur leidenschaftlicher gepredigt, intensiver und linger gebetet und lauter und
mit mehr Beteiligung gesungen wird. Schamanistisches Pathos im Gottesdienst? Bei den
Inhalten der Predigten fillt auf, daB es vielfach nicht um die Frage der Rechtfertigung,
sondern der »Rechtschaffenheit«, einem Zentralbegriff des Konfuzianismus, geht. Diese
Beobachtungen weisen darauf hin, da auch die Kirchen, ebenso wie die koreanische
Gesellschaft in ihrer Gesamtheit, einerseits von konfuzianistischem Efhos und anderer-
seits von schamanistischem Pathos geprégt sind.

In den stirker fundamentalistisch orientierten Kirchen ist das konfuzianistische Ethos
besonders auffallend. Doch auch dort, vor allem in den fast ausschlieBlich von Frauen
besuchten Morgengebeten, begegenen pathetische Ziige. In den charismatischen Kirchen
hingegen ist das schamanistische Pathos stirker zu spiiren. Gleichwohl finden sich auch
dort Spuren des Konfuzianismus, nicht zuletzt in den meist von Minnern gehaltenen
Predigten und den von Minnern dominierten kirchlichen Strukturen.

Anndherung mit dem zweiten Blick:
Konfuzianistische Werte und Verhaltensweisen ...

Die Lehre des Konfuzius (551-479 v.Chr.) oder Kong-Cha, wie er im Koreanischen
genannt wird, erreichte Korea schon im ersten Jahrhundert v.Chr., wurde aber erst
wihrend der Yi-Dynastie (1328-1905) zur herrschenden Staatsideologie.® Unter den
Lindern Ostasiens ist Korea, das sich bis Ende des letzten Jahrhunderts, von seinen
Beziehungen zu China abgesehen, fast vollstindig von der Auflenwelt abschlof und als

* In dem von fast allen Denominationen benutzten koreanischen Gesangbuch sind unter 558 Liedern nur 26 Lieder

koreanischer Komponisten zu finden, die zudem in ihrem Klang weitgehend westlichem Liedgut nachempfunden sind.
»Trommeln sind etwas Heidnisches, und es hat einige Uberzeugungsarbeit gekostet, bis unsere Gemeinde akzeptiert
hat, daB wir sie im Gottesdienst benutzen«, sagte ein junger methodistischer Pfarrer, der zu den wenigen gehort, die
versuchen, koreanische Klinge auch fiir den Gottesdienst fruchtbar zu machen.

® Vgl. F. Vos, Die Religionen Koreas, Stuttgart 1977, 158 u. 163.
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»Hermit Kingdom« bekannt war, sicher dasjenige, in dem konfuzianistische Vorstel-
lungen und Verhaltensweisen den nachhaltigsten Einflul ausgetibt haben.

Bekanntlich ist Konfuzianismus im eigentlichen Sinne keine Religion, sondern ein
ethisches System, das die Beziehungen der Menschen zueinander regelt und Ordnung
und Harmonie in Familie und Staat zum Ziel hat. Wihrend in westlichen Kulturen das
Individuum hohe Geltung hat und Selbstindigkeit und Unabhingigkeit einen hohen Wert
darstellen, stehen hier das Kollektiv und vor allem die Familie im Mittelpunkt. Der
Mensch wird grundsitzlich als »Mensch in Beziehung« gesehen.” Menzius (327-289
v.Chr.) nennt fiinf Grundbeziehungen. Vier dieser fiinf, nimlich die zwischen Herr-
scher und Volk, Eltern und Kindern, Alteren und Jingeren, Mann und Frau, sind dabei
hierarchisch strukturiert; nur gleichaltrige (!) Freunde stehen auf derselben Stufe. Die
konfuzianistischen Grundtugenden, die in ihrer Bedeutung vielschichtig sind und nur
ungeniigend ins Deutsche tibersetzt werden konnen, sind:

Li (kor.: Ye) = Sittlichkeit (im Doppelsinn von »Sitte«, »Uberlieferung« und »sittlich«
das »moralisch Richtige«); Ren (kor.: In) = Humanitit oder Zwischenmenschlichkeit;
Yi (kor.: Ui) = Rechtschaffenheit; Xiao (kor.: Hyo) = Achtung den Eltern gegeniiber;
Zhong (Kor.: Chung) = Loyalitit.®

Die Achtung, die Kinder den Eltern gegeniiber erweisen, gilt nicht nur zu deren Le-
benszeit, sondern reicht weit dariiber hinaus. Hier haben die Rituale der Ahnenver-
ehrung ihre Wurzeln.? Xiao, das hiufig als »Pietiit« iibersetzt wird, verdeutlicht, daB die
konfuzianistischen Grundhaltungen auch eine religiése Dimension haben.

Auch das moderne Korea ist in den Familienstrukturen,'® im Bildungswesen,' in
Politik'? und Wirtschaft'® nach wie vor weitgehend von konfuzianistischen Werten und

" M.C. KALTON vergleicht in seiner Studie westliche und dstliche (konfuzianistische) Werte und Ideen und stellt dem
Konzept des Individualismus ein Konzept der »human interrelatedness« gegeniiber sowie dem Ideal der »Independence«
ein Ideal der »Interdependence«: DERS., Korean Ideas and Values, 5 u. 11.

* Vgl. H. SCHLEICHERT, Klassische chinesische Philosophie, Frankfurt 1980, 23f. In Korea werden oft auch nur vier
solcher Tugenden genannt: Neben Ren, Li und Yi noch Chih (kor.: Chi) = Einsicht. Vgl. auch ebd., 50, und F. Vos,
Die Religionen Koreas, 167.

? Diese Rituale und die dazu nétigen Vorbereitungen beschreibt ausfiihrlich S. DWAN, »Korean ancestral rites«, in:
Inculturation, Bd. 2 (1987) No. 1 u. 2. Dort wird auch der sogenannte Ritenstreit und dessen Entwicklung dargestellt.
Inzwischen nehmen viele Christen an Ritualen der Ahnenverehrung teil, wobei sie jedoch nicht die rituellen
Verbeugungen machen, sondern einfach ein Gebet sprechen. In christlichen Familien findet an Totengedenktagen oft
auch ein kleiner Gottesdienst statt.

' Die Familie, nicht das Individuum gilt als die grundlegende Einheit der Gesellschaft.

" Im Konfuzianismus hat Bildung einen hohen Wert: M.C. KALTON zitiert Yulgok (Yi I. 1536-1548), den grofien
Philosophen der Yi-Dynastie : »As for man’s life in this world, except for the learning there is no way, to become fully
human« (M.C. KALTON, Korean Ideas and Values, 13). Das gegenwirtige Bildungswesen wird vielfach kritisiert, denn
der Schwerpunkt liegt eher auf der Anhdufung von Wissen als auf der Ausbildung kritischer Denkfahigkeit. Bis heute
scheint ein Wort des Konfuzius prigend zu sein: »Ich habe einst ganze Tage nicht gegessen und ganze Nichte nicht
geschlafen, um nachzudenken — ohne Erfolg! Es kommt dem Lernen nicht gleich« (zitiert nach H, SCHLEICHERT,
Klassische chinesische Philosophie, 26).

2" Der ideale Staat mit geordneten Verhiltnissen ist ein Leitbild, das in den konfuzianistischen Lehren eine zentrale
Stellung einnimmt. Gleichwohl wird heute darauf hingewiesen, daB gerade aufgrund dieser Lehren die Ausbildung
eines demokratischen Gemeinwesens behindert wurde. Insbesondere Frauen statuieren einen Zusammenhang zwischen
dem konfuzianistischen Patriarchalismus und dem Militarismus der koreanischen Gesellschaft.

" Das Wirtschaftswachstum in Korea wird von manchen Autoren zumindest teilweise auf die geltenden konfuzia-
nistischen Werte zuriickgefithrt. Kritisch dazu: W. BUERKLIN, Die vier kleinen Tiger, Miinchen 1993, 11 u. 213.
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Verhaltensmustern geprigt. Im Vergleich zu westlichen Gesellschaften herrscht in den
Familien, aber auch in anderen Gruppen ein starkes Zusammengehorigkeitsgefiihl, zu
dessen Kehrseite gehort, daBy leicht in Kategorien von »wir« einerseits und »die anderenc
andererseits gedacht wird. Mit welcher Hochachtung ilteren Menschen begegnet wird
ist auffallend. Dies stirkt allerdings auch hierarchische Beziehungen im gesellschaftli-
chen Gefiige, weil auch hier — ebenso wie in der Familie — der Vorrang des Alteren
vor dem Jiingeren und des Mannes vor der Frau Geltung hat. Ein Blick auf die Sprache
ist aufschluBreich: Es gibt nicht nur wie im Deutschen zwei Anredeformen, die Nihe
und Distanz signalisieren (Du und Sie), sondern sechs Hoflichkeitsstufen. Es gibt
beispielsweise kein Wort, das einfach den Bruder oder die Schwester bezeichnet; es
wird stets unterschieden zwischen dlteren und jlingeren Geschwistern, und entsprechend
ist die Wahl der Hoflichkeitsstufe, mit der Geschwister einander anreden.

. und die Kirchen?

Die weitgehend ungebrochene Prigung der Gesamtgesellschaft durch den Konfuzia-
nismus hat auch Auswirkungen auf das kirchliche Leben. Die hierarchischen Strukturen
der Gesellschaft spiegeln sich auch in der Kirche wider. An der Spitze der Gemeinden
steht der Pfarrer, ihm folgen in der Rangfolge der Alteste, sodann »verdiente« Mit-
glieder, »Kwonsa« genannt, danach Laiendiakone (»Chipsa«), danach in manchen
Denominationen'* Anwirter auf dieses Amt (»Kwonchal«) und schlieBlich das gewdhnli-
che Kirchenvolk. Die Vielzahl von Titeln hingt u.a. damit zusammen, daf in Korea
moglichst vermieden wird, Menschen mit Namen anzusprechen.” Es ist sicher Folge
eines konfuzianistisch bedingten Patriarchalismus, daB nur in den allerwenigsten der
zahlreichen Denominationen Frauen zum Pfarr- oder Altestenamt zugelassen werden,
obwohl sie fast zwei Drittel der Gemeindeglieder stellen.'® Es herrscht bei vielen, vor
allem bei Minnern, immer noch ein prinzipielles Denken in Kategorien von oben und
unten, hoherstehend und niedrigerstehend. Die Spannung zu der in den Evangelien
bezeugten radikalen Geschwisterlichkeit Jesu ist offensichtlich,'” wird aber erst im
Zusammenhang der gesellschaftlichen Demokratisierungsprozesse der jiingsten Zeit
thematisiert.

' Die protestantischen koreanischen Kirchen sind in etwa 120 Denominationen gespalten.

5 Dies geht zuriick auf die konfuzianistische Lehre von der »Richtigstellung der Bezeichnungen«. Konfuzius: »Es sei
First Fiirst, Minister Minister, Vater Vater, Sohn Sohn« (zitiert nach H. SCHLEICHERT, Klassische chinesische -
Philosophie, 28). Durch die Vergabe solcher Titel werden nicht nur gesellschaftliche Positionen zugeschrieben, sondern
auch festgelegte Verpflichtungen eingegangen.

' Zur Auseinandersetzung von Frauen mit dem Patriarchalismus sei empfehlend hingewiesen auf: LEE-LINKE
SUNG-HEE, Frauen gegen Konfuzius, Giitersloh 1991. Auch in der als fortschrittlich geltenden »Presbyterian Church
in the Republic of Korea« (PROK), in der 1957 die erste Frau zur Altesten und 1977 die erste Pfarrerin ordiniert
wurde, sind laut einer Statistik von August 1993 nur 72 der 2.348 Altesten und nur 52 der 1459 Pfarrer Frauen.

" PARK JONG-HWA stellt sowohl im Neokonfuzianismus wie in Theologie und Politik der ersten zumeist fundamentali-
stischen Missionare einen Legalismus fest. Gemeinsam ist eine einseitige Betonung des Gehorsams, was in den Kirchen
dazu gefiihrt hat, daB der Kommunikations- und Entscheidungsprozeff eher vertikal als horizontal gestaltet wird. Siehe
DERS., Das Ringen um die Einheit der Kirche in Korea, unveroffentlichte Dissertation, Tiibingen 1985, 54f.
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Besuchern aus anderen kirchlichen Traditionen fillt das starke Zusammengehorig-
keitsgefiihl in koreanischen Kirchengemeinden besonders auf. Oft bilden die Gemeinden
Ersatz fiir die im Zuge der Industrialisierung und Urbanisierung verlorengegangene
Groffamilie. Auf der anderen Seite wurde gleichzeitig das Prinzip der absoluten
Verpflichtung der Familie gegeniiber'® nun auch auf die Gemeindeebene iibertragen.
Hiufig ist die Folge eine Tendenz zur Uberidentifikation mit der eigenen Gemeinde.
Nicht selten fithren auch Koreaner Klage iiber einen auffallenden »Gemeindezentris-
mus«, zumal dieser hdufig ursachlich gewesen ist fiir Spaltungen in der koreanischen
Kirche."

Die Pfarrer gehoren zur Berufsgruppe der »Song-Chik-cha«. Dies wird im allgemei-
nen mit »Kleriker« iibersetzt, bedeutet aber wortlich: »jemand mit einem heiligen
Beruf«. Ein Pfarrer, der an diesem Berufsbild leidet, driickte es einmal so aus: »Pfarrer
kommen direkt nach dem lieben Gott, sind halb Mensch und halb Gott.« Sehr unbe-
fangen werden ihnen urspriinglich messianische Titel wie »Knecht Gottes« zugespro-
chen.” Kritik an den Pfarrern ist nur schwer moglich, weil sie einem »heiligen Bereich«
(Song-Yok) angehoren und somit eine kaum zu hinterfragende Autoritét darstellen. Bei
einer 1991 durchgefiihrten Umfrage unter 520 Theologiestudenten {iber Erfahrungen im
Umgang mit Pfarrern beklagen 32 Prozent der Befragten, dal sich Pfarrer autoritir
verhalten.?!

Viele der Predigten sind im wahrsten Sinne des Wortes »Moralpredigten«, in denen es
um das rechte Verhalten des Christen geht. Beispielsweise lautete das Thema der Bi-
belwoche fiir Kinder und Jugendliche der im Nationalen Kirchenrat zusammenge-
schlossenen Kirchen 1992: »Reines Herz und rechtes Leben«. Dem deutschen Horer
stellt sich die Frage, ob in der Verkiindigung von »Zuspruch und Anspruch«, »Gesetz
und Evangelium« nicht eine allzu einseitige Akzentuierung zugunsten von Anspruch und
Gesetz vorgenommen wird. Im Reden von Gott wird diese Tendenz ebenfalls sichtbar.
In koreanischen Gottesdiensten wird Gott zwar meist auch als »Vater« angesprochen,
zugleich wird aber im allgemeinen eine heute im Alltag nicht mehr gebrauchliche
Sprachform gewihlt, wie sie in alter Zeit Konigen oder ganz hochgestellten Personen
gegeniiber benutzt wurde. Die Autoritdt Gottes als »Konig der Konige«, als »Herr des
Himmels« wird hervorgehoben, die Distanz zwischen Gott und Mensch betont. Die
konfuzianistischen Spuren im Gottesbild sind uniibersehbar.”

"™ Vgl. H. SCHLEICHERT, Klassische chinesische Philosophie, 48.

" Vgl. LEE-LINKE, Frauen gegen Konfuzius, 58.

* Bei Konfuzius gebiihrt dieser Titel dem Herrscher und verpflichtet ihn zur Erfiillung des Auftrages des Himmels.
Vgl. LEE DONG-JOO, Koreanischer Synkretismus und die Vereinigungskirche, Lahr 1991, 81f. Inwieweit solche
Vorstellungen unbewufit nachwirken, bleibt letztlich ungeklirt.

2 Inculturation Korea, 1992, 5. Als weitere Kritikpunkte werden genannt, Pfarrer seien selbstbezogen (19 Prozent)
und neigten dazu, Untergebene unpersonlich zu behandeln (18 Prozent). Bei einem Praktikum im Frithjahr 1988 habe
ich beobachtet, wie dem leitenden Pfarrer einer Gemeinde stets die Aktentasche getragen wurde. Einerseits ist dies
Ausdruck koreanischer Hoflichkeit, andererseits zeigt es aber auch, welche Stellung ihm zukommt. Zur selben Zeit war
unter dem Stichwort »Abbau autoritirer Strukturen« (!) in den Zeitungen zu lesen, daB ab sofort der Prisident seine
Tasche selbst trage.

2 Zum vom Konfuzianismus beeinfluten Gottesbild vgl. KiM CHONG-SU, »Inculturation in Korean Catechetics, in:
Inculturation, Bd. 4 (1989) No. 1, 5-11. KiM stellt dar, wie von den ersten katholischen Christen die Leitbilder der
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Das im Konfuzianismus angelegte Bemithen um Fragen des rechten Zusammenlebens
fordert ein auffallend breites Interesse von Christen an gesellschaftlichen Prozessen.
Das politische Engagement von Kirchen wird grundsitzlich auch von konservativen
Theologen befiirwortet.” Es diirfte also besonders interessant sein zu verfolgen, wie die
Kirchen die neuen Herausforderungen aufgreifen werden, die sich ihnen durch den
gegenwirtigen gesellschaftlichen Umbruch mit seinen raschen Verdnderungen von
Werten und Verhaltensweisen stellen. Dies gilt insbesondere fiir die schnell voran-
schreitende Demokratisierung weiter Bereiche des offentlichen Lebens. Vor allem die in
der Mittelschicht auf Sympathie stofiende Frauenbewegung trigt dazu bei, daB der
Patriarchalismus an Boden zu verlieren beginnt. Wiahrend die Kirchen in der Friihzeit
der Mission als »Agent von Verdnderung« und als »modern und fortschrittlich« wahr-
genommen wurden, stehen sie nun in der Gefahr, als »Hort liberkommener Tradition«
und somit als »altmodisch« und »undemokratisch« empfunden zu werden.** Schon jetzt
gibt es Anzeichen, daB die Kirche mit ihren autoritiren, klerikalen und patriarchalen
Strukturen und in ihrer einseitigen Betonung ethischer Standards gerade von jungen
Leuten immer kritischer gesehen wird. Der Ruf nach tiefgreifenden Reformen des
kirchlichen Lebens nimmt zu und wird langfristig dazu fihren, daB die Kirchen sich mit
dem konfuzianistischen Erbe intensiver auseinandersetzen miissen.

Schamanistische Spiritualitdt ...

Wihrend Konfuzianismus eher »Minnersache« ist, in der Frauen nur eine unterge-
ordnete Rolle spielen, ist der Schamanismus eine Religion in der Priesterinnen ton-
angebend sind. Wahrend Konfuzianismus eine Weltauffassung ist, die eher in der gebil-
deten Oberschicht gepflegt wird, ist der Schamanismus die Religion der kleinen Leute,
des Minjung. »Konfuzianismus und Schamanismus stehen in einem Konflikt mitein-
ander. Konfuzianismus griindet sich auf intellektuelle, #sthetische und patriarchale
Werte, wihrend der Schamanismus eine Tendenz hat, durch religiése Spontaneitit,

Pietiit gegeniiber Eltern und der Loyalitit gegeniiber Fiirsten auf Gott iibertragen wurden. Vgl. auch: BROTHER
ANTHONY (Taize), »Inculturation of the Heart«, in: Inculturation, Bd. 5 (1990) No. 3, 11-16. Die Frage ist zudem, ob
nicht manche Aspekte des von Jesus von Nazareth verkiindigten »Vaters« ausgeblendet werden oder gar nicht ins
BewuBtsein kommen. Nur ein einziges Mal habe ich in einem Charismatischen Gottesdienst gehort, daB Gott als Vater
in der Hoflichkeitsform angesprochen wurde, in der Kinder von heute ihren leiblichen Vater ansprechen. In Anlehnung
an Joh. 15,15 (»Euch aber habe ich Freunde genannt«), eine unter den oben beschriebenen Verhiltnissen revolutionire
Aussage, habe ich in einer Predigt einmal dazu ermutigt, Jesus im personlichen Gebet in derselben »niedrigeren«
Hoflichkeitsform anzusprechen, in der ein Freund angesprochen wird. Diese Anregung wurde von der Gemeinde sehr
positiv aufgenommen.

® Bei einer Umfrage 1991 erkldrten immerhin 49,3 Prozent von sich selbst als konservativ bezeichnenden
Theologiestudenten das politische Engagement von Kirchen unter gewissen Umstinden fiir geboten. Unter sich als
progressiv bezeichnenden Studenten befiirworteten 74,3 Prozent ein solches Engagement: LEE WoN KU, Chongkyo
Sahoehak (Religionssoziologie), Seoul 1991, 244, Weitere Details iiber politische Einstellungen von Angehérigen
unterschiedlicher Religionsgemeinschaften finden sich ebd., 309-320.

* Hinsichtlich der Frauen ist es unbestritien, daB in den Anfingen der koreanischen Kirche die Begegnung mit dem
Christentum fiir viele befreiend war. Es waren Missionare, die die ersten (Hoch-)Schulen fiir Frauen gegriindet haben
und damit auch zur ihrer stirkeren gesellschaftlichen Anerkennung beigetragen haben.
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emotionale Erfahrung, die dem Maternalismus eigene Toleranz und ein Durchbrechen
der existierenden gesellschaftlichen ethischen Normen eine neue Ordnung im UnbewuB-
ten zu schaffen«.” Allerdings erginzen sich beide in diesem Konflikt auch.

Schamanismus ist die Urreligion Koreas, die ihren EinfluB behielt, auch als vom
4. Jh. an der Buddhismus immer mehr Raum gewann. Beide wurden von der konfu-
zianistischen Yi-Dynastie (1328-1905) unterdriickt. Bis heute sind Schamaninnen ge-
sellschaftlich weitgehend gedchtet. Allerdings hat in jiingster Zeit der Schamanismus als
ein spezifisches Phdnomen der koreanischen Kultur eine Aufwertung erfahren. Park
[I-Young, Professor fiir vergleichende Religionswissenschaft an einer katholischen
Hochschule, spricht von 50.000 Wahrsagern und Schamaninnen, die allein im offiziel-
len Wahrsagerverband zusammengeschlossen sind. Es ist davon auszugehen, dafl ihre
wirkliche Zahl mindestens das Doppelte betrdgt und damit etwa doppelt so hoch ist wie
die Zahl aller Pfarrer und Evangelisten.

Als Volksreligion fiihrt sich der Schamanismus auf keinen Religionsstifter zuriick, hat
kaum heilige Schriften, keine Dogmen und keine festgefiigten Institutionen, sondern nur
eine miindliche Tradition, die durch Weitergabe von Wissen und Fihigkeiten von einer
Generation zur nichsten iberliefert wird.

Im Koreanischen werden Schamaninnen als »Mudang« bezeichnet. Das chinesische
Zeichen fiir »Mu« zeigt Himmel und Erde, und zwei (tanzende) Menschen, durch die
Himmel und Erde miteinander verbunden werden.” Die Mudang ist diejenige, die
durch ihre Gesinge und ihren Tanz, durch ihre Ekstase eine Verbindung zwischen der
irdischen und der himmlischen Welt herstellt, in die dann auch alle Besucher, die an
einem Ritual (Kut) teilnehmen, einbezogen sind. Es gibt in Korea zwei Mdglichkeiten,
zur Mudang zu werden. Zum einen gibt es einen erblichen Schamanismus: Innerhalb
einer Familie werden die zur Ausiibung dieses Berufes notwendigen Fertigkeiten von
einer Generation zur nichsten weitergegeben. Es gibt zum anderen auch die viel
grofere Gruppe der berufenen Mudang. Sie alle haben eine sogenannte Gotter- oder
Schamanenkrankheit erlitten, deren Heilung erst dann erfolgte, als sie einwilligten,
Mudang zu werden. Psychologisch gedeutet: Sie alle erleiden einen psychischen
Konflikt, der sich in psychosomatischen Symptomen niederschligt und dessen Losung
die Ubernahme der Rolle einer Mudang ist. Wichtig ist, daf es sich um eine Berufung
handelt, die aus dem Leid geboren wird. Hierher riihrt eine grofie Sensibilitit fiir das
Leiden anderer. Mit der Berufung verbunden ist eine Initiationszeremonie, die
»Shin-naerim Kut« genannt wird und mehrere Tage andauert. »Naerim« bedeutet
wortlich »Niederkunft«, wihrend »Shin« ein Begriff fiir transzendente Maichte ist, der
Gott und Géotter, Geist und Geister einschliefit. Alle grofen schamanistischen Zeremo-
nien werden als »Kut« bezeichnet. Einer der Hohepunkte eines solchen Kuts und

** Siehe RHI BOU-YOUNG, »Shamanism and the Korean Psyche«, in: Koreana, Bd. 6/Nr. 2 (1992) 34.

* Vgl. PARK IL-YOUNG, Minjung, Schamanismus und Inkulturation, unverdffentlichte Dissertation, Freiburg (Schweiz)
1988, 45. Das Wort Schamanismus stammt aus dem Tungusischen; es ist abgeleitet von dem Wort »sa«, was Wissen
bedeutet. Der Religionsethnologe J.F. THIEL definiert: »Der Schamane ist ein Mittler zwischen seiner Gruppe und den
tibermenschlichen Michten. Die Mittlerfunktion iibt er mit Hilfe der Ekstase aus, welche ihn befihigt, mit den Geistern
zu verkehren, um seiner Gruppe anhand bestimmter Formen und Riten dienstbar zu sein« (J.F. THIEL, Religions-
ethnologie, Berlin 1984, zit. nach PARK IL-YOUNG, Minjung, Schamanismus und Inkulturation, 22).
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gleichsam »Giitesiegel« fiir die Echtheit der werdenden Mudang ist ein Tanz auf
scharfen Messern, in dessen Verlauf Orakel der Gotter mitgeteilt werden. Solch ein
Tanz ist nur im Zustand der Ekstase, im Zustand des »Ergriffenseins« von Gottern und
Geistern moglich, und dies nach lidngeren Vorbereitungen und nach symbolischer
»Selbsttotung« und Selbstauslieferung der Aspirantin an die Gotter.”” Durch diese
Zeremonie wird sie geistige Tochter der anleitenden Mudang. Danach lernt sie durch
die Teilnahme an Kuts iiber mehrere Jahre hinweg die Gesidnge, Téinze sowie den
Gebrauch der dabei verwendeten Geritschaften. Erst dann beginnt sie selbstindig
Zeremonien durchzufiihren. Die Berufung zur Mudang kann gelegentlich in sehr
jungem Alter erfolgen, wie besispielsweise bei Chong Sun-Dok, die schon im Alter von
acht Jahren nach dem Tod ihres Vaters und einer lingeren, ritselhaften Krankheit zur
Mudang wurde.

Als heute 27jdhrige Mudang, beschreibt Chong ihre Aufgabe, die sie manchmal als
leidvoll erlebt, folgendermaBen: »Ich hoffe, daf ich dazu beitragen kann, daR dunkle
Seelen wieder hell werden, daB sich >Han¢, der >Knoten in der Seele< von Menschen
16st«.”® Fast tdglich wird sie in ihrer Wohnung von Menschen, die aus verschiedenen
Griinden Hilfe brauchen, aufgesucht. Nach ihrer Aussage sind es Menschen, die krank
oder seelisch belastet sind, geschiftliche Schwierigkeiten oder Konflikte im Familienle-
ben haben. Es geht also um Fragen des materiellen, des korperlichen und des see-
lischen Wohlbefindens.

Im allgemeinen haben Mudang eine gewachsene Klientel, von der sie bei bestimmten
Problemen aufgesucht werden. In Ekstase? iibernehmen sie Wahrsagerdienste, fiihren
kleinere Rituale durch und werden hin und wieder um die Durchfiihrung eines Kuts
gebeten, der je nach AnlaB Stunden oder sogar Tage dauert. Wihrend eines Kuts, der
manchmal auch als ein »Fest fiir die Gotter« bezeichnet wird, handeln sie als Medium
einer Vielzahl von Gottern und Geistern, deren Botschaften sie ausrichten.*® Mudang
konnten als Psychotherapeutinnen eines im Vergehen begriffenen Zeitalters bezeichnet
werden, die in ihren Ritualen seelische Vorginge in stidndiger Interaktion mit den
Hilfesuchenden inszenieren. Besonders eindriicklich wird dies beim Kut fiir die Seele
eines Verstorbenen beobachtbar. Oft wird als AnlaB fiir einen solchen Kut angegeben,
daB die Seele des Verstorbenen nicht zur Ruhe kidme. Man darf vermuten, daB es die
Seele des/der Hinterbliebenen ist, die ruhelos bleibt. Im Verlauf eines solchen Kuts gibt
es eine Phase, in der die Schamanin von dem Geist des Verstorbenen besessen ist und

21

Vgl. A.C. COVELL, Folk Art and Magic, New Jersey-Seoul 1986, 154ff.

»Hane ist Schmerz, Erbitterung (nicht »Ver«-bitterung), Groll (nicht HaB) und Gram iiber erlittenes Unrecht. Wo
Han »geldst« wird, verwandelt er sich in positive, befreiende Lebensenergie. Vgl. SUH KWANG-SUN (David),
»Shamanism: The Religion of Hane, in: DERS., The Korean Minjung in Christ, Hongkong 1991, 89-117. Vgl. auch
L. DRESCHER: »Schmerz, der sich in Zorn verwandelt — Befreiung durch die Leidendene, in: Junge Kirche 51 (1990)
Nr. 1, 6-12.

® In der Ekstase liegt der Unterschied zu den vielen anderen Wahrsagern, die anhand von Biichern ein Horoskop
erstellen oder sich des taoistischen I Ging bedienen.

¥ Zu jedem der Gotter und Geister gehort ein anderes Gewand. Schliipft die Schamanin, indem sie sich andere
Kleider iiberzieht, jeweils auch in eine neue Rolle? Trifft eine tiefenpsychologische Deutung zu, nach der die Gotter
und Geister Verkorperungen von Aspekten des UnbewuBten darstellen? Zum Verlauf eines Kuts vgl. S. DWAN,
»Korean Shamanistic Rituals — Mood and Structures, in: Inculturation, Bd. 2 (1987) Nr. 1, 29-37.

28
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Problembereiche anspricht, die vor dem Tod unausgesprochen blieben. Dies ist gleich-
sam der Punkt der Katharsis, der Heilung ermdglicht, weil Verdringtes ins BewuBtsein
gehoben wird.?! Kuts erfassen die ganze Bandbreite menschlicher Emotionen: Es wird
geweint und gelacht; geklagt und getrostet; geschimpft, gedroht und ermutigt; geschrien
und beruhigt; gefleht und gelobt; es gibt Streit und Verséhnung; Menschen brechen
zusammen und stehen wieder auf. So zeigt sich diese Religion, in der Pathos eine grofie
Rolle spielt.

Schamanismus ist bis heute die lebendige Urreligion Koreas geblieben. Verschiedene
Religionswissenschaftler haben darauf hingewiesen, dafl die Stirke des Schamanismus
sich gerade in der Weise zeigte, wie es ihm gelungen ist, fremde Religionen, die in
Korea Eingang gefunden haben, zu »schamanisieren«.*> Besonders deutlich ist dies beim
koreanischen Buddhismus. Es gibt kaum einen Tempel, zu dem nicht auch ein Seiten-
tempel gehort, der dem in der schamanistischen Tradition bedeutsamen »Berggeist«
gewidmet ist. Es wird gesagt, daB in diesem Seitentempel oft mehr gespendet werde als
im Haupttempel.

. und die Kirchen?

»Auch wenn der Schamanismus von den meisten Christen als >finsteres Heidentum«
abgetan wird, hat er dennoch — vielleicht gerade wegen dieser Ablehnung — gleichsam
durch die Hintertiir Eingang in die christlichen Gemeinden gefunden«. Dieses Resiimee
zogen junge Pfarrer aus Gemeinden in Arbeiter- und Armenvierteln im Anschluff an ein
Gesprich, das sie im Herbst 1993 mit der Mudang Chong fiihrten. Fragen wir nach den
Spuren des Schamanismus in den christlichen Gemeinden, stofen wir unmittelbar auf
die Emotionalitdt, die in vielen Gottesdiensten splirbar wird — besonders eindriicklich
bei Nachtgebeten oder in den Gebetshdusern. Dort wird vor den eigentlichen Gottes-
diensten manchmal stundenlang gesungen, geklatscht, manchmal auch von einzelnen
getanzt. Auch wird beim Gebet nicht einfach stillgesessen, sondern der Korper windet
sich, Menschen schlagen sich gegen die Brust oder strecken die Arme sehnsiichtig zum
Himmel. Bei den gemeinsamen Gebeten wird der Schmerz herausgeschrien. Ebenso
wird auch Dankbarkeit in hochsten Tonen zum Ausdruck gebracht. Dies alles begegnet
nicht nur in den charismatischen Kirchen, sondern in abgeschwichter Form auch in den
sonst niichternen Presbyterianischen Kirchen.

Auch der Brauch selbst, Gebetshduser aufzusuchen, mag seinen Ursprung im Scha-
manismus haben. Wie die heiligen Stitten des Schamanismus sind auch die christlichen
Gebetshduser am Rande der Stiddte unter Felsen und Bidumen, nach Moglichkeit in der

*' Weitere Aspekte bei SUN SOON-HWA, Women, Religion and Power: A comparative Study of Korean Shamans and
Women Ministers, unveroffentlichte Dissertation, Madison, New Jersey 1991, 15, 146; vgl. auch RHI BOU-YOUNG,
Shamanism and the Korean Psyche, 32; SUH KWANG-SUN, Shamanism. The Religion of Han, 109.

 Vgl. CHOIJOON-SIK, »Shamanism in the context of Modern Korean Religione, in: Koreana, Bd. 6, Nr. 2 (1992) 11;
LEE DONG-JOO, Koreanischer Synkretismus und die Vereinigungskirche, 124f; KIM YOUNG-DONG, »Schamanismus als
Herausforderung fiir die koreanische Kirche«, in: Zeitschrift fiir Mission 19 (1993) No. 2, 72-83.
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Nihe einer Quelle, angelegt. Aus vielen Religionen ist bekannt, daB Felsen, Biume und
Quellen bevorzugte Orte der Gottesbegegnung sind. Christliche Gebetshiuser sind
zuerst in der Kolonialzeit (1910-1945) entstanden, wihrend der es immer wieder
Christenverfolgungen gab, die die Christen zum Riickzug in die Berge zwangen. Fast
alle koreanischen Christen suchen von Zeit zu Zeit Gebetshiuser auf, um ihren Glauben
zu erneuern und zu vertiefen. Besondere Anziehungskraft entwickeln Gebetshiduser, in
denen Heilungsgottesdienste stattfinden. Weithin bekannt ist das Beispiel einer charis-
matischen Evangelistin, der ungewdohnliche Heilungskrifte nachgesagt werden und zu
der Tausende von Gldubigen stromen.™

Es hat den Anschein, als ob die priesterliche Funktion der Mudang, eine Verbindung
zwischen Himmel und Erde herzustellen, auch auf die Pfarrer in normalen Gemeinden
iibergegangen ist. Es ist Tradition, daB der Pfarrer jeweils im Friihjahr und im Herbst
alle Gemeindeglieder besucht und Hausgottesdienste abhilt. Obgleich nach biblischer
Aussage die Anwesenheit Christi iiberall dort verheifien ist, wo sich zwei oder drei in
seinem Namen versammeln (Mt 18,20), wird doch von vielen Christen ein solcher
Hausbesuch erlebt, als ob die Anwesenheit des Pfarrers die Prdsenz Gottes in besonde-
rer Weise garantiere. Dem wird dann auch dankbar Ausdruck gegeben durch eine
besonders grofziigige Spende.

Uberhaupt ist die Spendenfreudigkeit der koreanischen Christen bemerkenswert.
Maoglicherweise hat auch dies seine Wurzeln im Schamanismus. »Ein begieriger Gott
bringt dem Klienten besonders reichen Segen«, deutet eine Schamanin an.** Solcher
Segen hat seinen Preis: Nicht nur die Gaben fiir den Altar mit seinen erlesenen Friich-
ten und der Kaufpreis fiir ein ganzes Schwein, das bei der Zeremonie eine Rolle spielt,
miissen aufgebracht werden, sondern auch Geldspenden in erheblichem Umfang werden
erwartet. So konnen sich die Gesamtkosten eines Kuts leicht auf iiber 3000 Mark
belaufen. Obwohl in den Kirchen immer wieder betont wird, daB das Opfern des
Zehnten ein Akt der Dankbarkeit sei und ein sichtbares Zeichen dafiir, dafl das ganze
Leben eines Christen Gott gehore, sind doch immer wieder Aussagen zu vernehmen,
die vermuten lassen, da das Opfer von manchen entweder aus Angst vor dem Zorn
Gottes gegeben wird oder aber, um sich des Segens Gottes zu versichern.

Weil der Segen Gottes als konkrete Wirkkraft verstanden wird, sind auch die
Erwartungen, mit denen Menschen sich Kirchengemeinden zuwenden, sehr konkret.
Die Teilnahme am Gemeindeleben ist nicht selten mit der Hoffnung verbunden, daB
hierdurch das materielle, korperliche und seelische Wohlergehen insgesamt gefordert
wird. Das biblische Leitmotiv der »Full-Gospel«-Gemeinde, die nach eigenen Angaben
mit 700.000 Mitgliedern die grofte Kirchengemeinde der Welt ist, belegt dies eindriick-
lich: »Mein Lieber, ich wiinsche, daB es dir in allen Dingen gut gehe und du gesund

® Kritisch berichtete eine Fernsehsendung am 23.3.1994 (PD-Sujob MBC) iiber Gebetshiuser, von denen es derzeit
700-800 geben soll. Heilungsgottesdienste sorgen immer wieder fiir Schlagzeilen, weil Gliubige zu groBen
Geldspenden genétigt wurden oder Menschen wegen unangemessener Behandlung zu Schaden oder gar zu Tode kamen.
* Siehe SUN SOON-HWA, Women, Religion and Power, 68; RHI BOU-YOUNG, Shamanism and the Korean Psyche, 35,
spricht von »bargaining«: »This give and take is a common feature of Korean human relations. «
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seist, so wie es deiner Seele gut geht« (3 Joh 2).* Dies gilt in dhnlicher Form auch fiir
viele Evangelisationen der stirker fundamentalistisch geprigten Kirchen. Die Botschaft
dort ist nicht selten einfach: Glaube an Jesus, und deine Wiinsche werden erfiillt!

Gott wird so zum Garanten fiir irdisches materielles Gliick. Koreanische Theologen
haben dazu kritisch angefragt, ob ein solcher utilitaristischer Glaube nicht das Christen-
tum auf einen Schamanismus mit westlicher Maske reduziere.*

Das rasche Wachstum der charismatischen Kirchen, in denen groBes Gewicht auf
Glaubenserfahrungen und iibernatiirliche Phéinomene gelegt wird, dirfte zumindest
teilweise auf die schamanistisch geprdgte Spiritualitit vieler Koreaner zuriickzufiihren
sein.”” Weil Korea erst in allerjiingster Zeit in eine Phase der Sikularisierung eingetre-
ten ist, ist der GroBteil der Koreaner in einer geistigen Umgebung aufgewachsen, in der
es als unhinterfragte Tatsache galt, daB in den Ritualen der Schamaninnen ein wirkli-
cher Kontakt zu Geistern und Gottern hergestellt wird. In den charismatischen Kirchen
ist an die Stelle der vielen Geister der Geist des einen Gottes getreten, der in den
Gottesdiensten ganz real erfahren wird.* Kontrovers wird in der koreanischen theologi-
schen Debatte die Frage behandelt, ob es sich dabei um eine legitime Taufe korea-
nischer Spiritualitit und somit um eine notwendige Inkulturation handelt oder ob
tendenziell eine synkretistische Schamanisierung des Christentums stattgefunden hat.*
In jedem Fall wire ein Urteil vorschnell, das die gegenwirtige kirchliche Praxis
lediglich als ein Produkt der herrschenden Kultur kennzeichnete. Ein solches Urteil.
wiirde zudem die Chance verbauen, als Christen in Deutschland ein wirkliches Gespiir
zu bekommen fiir die aktuelle Herausforderung, vor die uns die koreanische Christen-
heit stellt.

* In der Broschiire der »Full-Gospel«-Church wird unter der Uberschrift »The threefold blessings« (3) genannt:

»1. Soul Prosperity, 2. Prosperity in all things, 3. A healthy life«.

* Vgl. das Gespriich zwischen HAN WANG-SANG, RYU TONG-SHIK, EUN CHUN-KWAN, »Must the Church overcome
Shamanism?« in: Inculturation, Bd. 1 (1986) 28 u. 30; vgl. KIM YOUNG-DONG, Schamanismus als Herausforderung fiir
die koreanische Kirche, 79.

 CHO1JOON-SHIK, Shamanism in the context of Modern Korean Religion, 12: »Some scholars argue, that the success
Christianity has experienced in South Korea is the result of the rapidity with which it has been >shamanized: and thus
made more responsive to the needs of the common people... (This) is most pronounced in churches that emphasize the
Holy Ghost and faith healing. In fact, these churches are in many ways Christian on the surface only since their
contents differs little from that of Korean shamanism.«

* Dies verdeutlicht, warum das Gmeindewachstumskonzept der »Full-Gospel«-Church nur mit Einschrinkungen in
eine andere Kultur, zumal eine westliche, tibertragen werden kann.

* Seit Jahren wird die »Full-Gospel«-Church immer wieder bezichtigt, »Sekte« zu sein. Eine der groBen Presbyteria-
nischen Kirchen (PCK) hat 1983 eine dahingehende Synodalerkldrung verabschiedet, diese jedoch im September 1994
riickgéingig gemacht. Auch LEE DONG-JOO, Koreanischer Synkretismus und die Vereinigungskirche, 136 u. 144,
verneint diese Frage, wobei auch sie betont, daB »eine Gefahr erwachsen (kann), wenn die christliche Kirche ihren
Glauben auf die unkontrollierte Geisterfahrung griindet.«
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Anndherung mit dem dritten Blick

Mit dem dritten Blick, dem Blick des teilnehmenden Beobachters, eroffnen sich Fra-
gen, die existentiell das Christ- und Kirche-Sein in Deutschland beriihren.

Politisches Handeln

Konfuzianismus wurde als ein ethisches System beschrieben, »das Beziehungen von
Menschen untereinander regelt und Ordnung und Harmonie in Familie und Gesellschaft
zum Ziel hat«, d.h. es geht um ganz diesseitige Fragen des rechten Zusammenlebens
von Menschen miteinander. AnstoB fiir die Herausbildung des konfuzianistischen
ethischen Systems war die Unzufriedenheit mit den damals herrschenden gesellschaftli-
chen Verhiltnissen. Eine dhnliche Unzufriedenheit hat koreanische Christen in Vergan-
genheit und Gegenwart dazu bewegt, in sozialen und politischen Fragen auf Verinde-
rung hinzuwirken.

Hinsichtlich der Perspektive gesellschaftlicher Verinderungen gibt es allerdings
entscheidende Unterschiede. Anders als der restaurative Gesellschaftsentwurf des Kon-
fuzianismus, der die Wiederherstellung idealer Verhiltnisse der Vorzeit zum Ziel hat,*
sind Christen eher auf eine offene und damit auch gestaltbare Zukunft ausgerichtet.
Anders als Konfuzius, dessen Ideal der »tugendhafte Herrscher« war," betonen Christen
demokratische Grundwerte und vor allem die Partizipation méglichst vieler Menschen
an politischen Entscheidungen.*

Wiihrend sich 1919 Christen am Widerstand gegen die Kolonialmacht Japan in groBer
Zahl beteiligten, ist es heute eher eine Minderheit, die sich eines prophetischen
Auftrages bewulBt ist und sich beispielweise an Aktionen des stark gesellschaftspolitisch
ausgerichteten Nationalen Kirchenrates beteiligt oder sich in den Minjung (Ba-
sis-)Gemeinden zusammengeschlossen hat.

Das konfuzianistische Erbe mit seiner Akzentuierung der Diesseitigkeit und der
praktischen politischen Ethik mag fiir diese Christen das Ferment gewesen sein, durch
dessen Wirkung sie mit gescharftem Blick in den biblischen Urkunden besonders solche
Aussagen wahrgenommen haben, die sich mit dem Zusammenleben in Gemeinschaft
und Gesellschaft befassen.

“ Auch Konfuzius ging es dabei nicht einfach um »Nachahmung des Vergangenene, sondern um »Wiederholung des

ewig Wahrene, vgl. K. JASPERS, Die mafigeblichen Menschen, 135ff.

# Nach konfuzianistischer Lehre entstehen geordnete Verhiltnisse fast von selbst, wenn ein tugendhafter Herrscher
die Regierung iibernimmt (vgl. H. SCHLEICHERT, Klassische chinesische Philosophie, 22ff). Die Popularitit, die der
nach 30 Jahren Militirherrschaft im Dezember 1992 gewihlte erste zivile Prisident Koreas, Kim Young-Sam, genieBt,
hingt teilweise auch damit zusammen, dab er das Image eines integren Prasidenten bewuBt pflegt.

* Vgl. dazu die »Erklirung der koreanischen Kirchen zur nationalen Wiedervereinigung und zum Friedene, in:
Weltmission heute, hg. vom EMW, 7 (1989) 47-52, und: Commitment to a life towards Reunification, hg. vom NCC
Korea 1992, 7ff.
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Deshalb galt ihr intensives Interesse den Prophetenbiichern und dem Urchristentum,
und sie haben sich anstecken lassen von den Triaumen und Visionen des »neuen
Himmels und der neuen Erde, in der Gerechtigkeit herrscht« (2 Petr 3,13). Die Sehn-
sucht nach dem Reich Gottes, das unter uns seinen Anfang nehmen will, ist fiir sie
keine Leerformel geblieben, und sie haben in ihrer Gesellschaft auszubuchstabieren
versucht, was aus dem »Hunger und Durst nach Gerechtigkeit« (vgl. Mat 5,7) erwéchst.

Ein Blick auf das Zeugnis dieser Christen in Tat, Wort und Leiden stellt uns Christen
in Deutschland vor die Frage, ob wir uns nicht zu sehr mit den gegebenen Verhilt-
nissen abgefunden haben.

Emotionale Frommigkeit

Auch die intensive emotionale Frommigkeit vieler koreanischer Christen, diirfte fiir
uns — im positiven Sinn — »frag-wiirdig« sein. SchlieBlich empfinden gerade junge
Leute kirchliches Leben in Deutschland als blutarm und emotional defizitar.

In Korea hingegen ist in vielen Kirchen zu beobachten, wie Menschen bei den
gemeinsamen, oft lautstark vorgetragenen Gebeten (Tong-sung Kido) — nicht selten un-
ter Tranen — Gott ihr Leid klagen, wie sie vor Gott ihr »Herz ausschiitten« und dabei
wirklich »Steine vom Herzen fallen«. Sichtbar wird, wie »Erleichterung« eintritt, sich
»Knoten in den Seelen losen« und etwas aufleuchtet von dem, was wir Erlosung
nennen. Die Erfahrung, die den Psalmisten formulieren lief, »Du hast mir meine Klage
verwandelt in einen Reigen« (Ps 30,12) wird lebendig nachvollziehbar.*

Nicht minder intensiv ist auch die Fiirbitte fiir andere. Sie bewirkt hin und wieder
Erstaunliches. Ein junger Mann, der nach gescheiterter erster Ehe und nach berufli-
chem MiBerfolg nun auch noch von seiner Freundin, mit der er bereits eine lingere
Zeit zusammengelebt hatte, verlassen wurde, erzihlt: »Ich hatte nur noch den einen
Gedanken, sie umzubringen und dann mich selbst. Ich war aufler mir vor Wut, und
zugleich war mein Herz wie aus Stein. Alles gute Zureden hat nichts bewirkt, ist
einfach an mir abgeprallt. Eines Abends saB meine jlingere Schwester neben mir und
hat unter Trinen fiir mich gebetet. Da ist in mir eine Mauer aufgebrochen, und auch
ich habe angefangen zu beten und zu weinen.« In den Tagen darauf besuchte er fast
taglich Gottesdienste und Gebetsstunden und fastete mehrere Tage in einem Gebetshaus.
Dabei wurde er immer von einem Familienmitglied und von mit-fiihlenden und
mit-betenden Gemeindegliedern begleitet. »Ich war damals dabei, mein Leben weg-
zuwerfen, und es ist mir neu geschenkt worden. Ein Wunder ist geschehen, ich bin ein
neuer Mensch geworden.«

Sicher lieBe sich dieses Wunder auch psychologisch als ein von tiefen Emotionen
begleiteter ProzeB der Verdnderung deuten, bei dem sowohl die Selbstheilungskrifte der

“ Vgl. dazu die Erfahrungen, die SABINE BAUER, Mitarbeiterin des Evangelischen Missionswerkes in Sidwestdeutsch-
land, wihrend eines Praktikums in einer Kirchengemeinde gemacht hat und im Rundbrief Nr. 8, 1994, beschreibt.
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entscheidende Rolle gespielt haben. Ein koreanischer Pfarrer sieht es so: »Das Gebet
und die Tridnen der Schwester haben sowohl das Herz Gottes als auch das Herz des
Bruders bewegt«. In vielen koreanischen Kirchengemeinden bewirken die Gebete und
die Anteilnahme von Menschen erstaunliche Verdnderungen.

SchlieBlich sei noch ein Blick auf ein Gebetshaus, das Halleluja-Gebetshaus am Rande
Seouls, geworfen. In diesem Gebetshaus leben, von Angehorigen begleitet, stindig
Menschen, die krebskrank sind und von Arzten aufgegeben wurden. Einmal pro Woche
finden dort Heilungsgottesdienste statt, an denen Tausende von Menschen teilnehmen.
Die Evangelistin, die dieses Gebetshaus leitet, berichtet davon, daB sie die Gabe der
Heilung durch Handauflegung erhielt, nachdem ihr kleiner Sohn unter Schmerzen
gestorben und sie selbst durch diesen Verlust dem Wahnsinn nahe war. Wie bei den
Mudang war auch diese Berufung eine, die aus dem Schmerz geboren wurde. Sie selbst
hat zu ihrer Berufung ein zwiespiltiges Verhiltnis, steht noch nach Jahren gelegentlich
erschrocken vor dem, was Gott durch sie bewirkt. Immer wieder bittet sie die Teilneh-
mer an den Gottesdiensten, dafiir zu beten, dafl sie nicht in die Versuchung gerit, vom
»Gift der Arroganz« zu trinken. Immer wieder betont sie auch, daB nicht sie selbst
wichtig sei, sondern allein Gott alle Ehre gebiihre, ein Motto, das auch in groBen
Lettern iiber dem Eingang dieses Gebetshauses steht. Die Predigten der Evangelistin
beeindrucken: Predigt und Gebet, Reden iiber und Reden mit Gott flieBen ineinander;
die eigenen Emotionen werden ausdrucksstark bekundet und setzen die Emotionen der
anderen frei; da wird das Wort Gottes nicht nur verkiindigt, sondern es wird mitreiBend
in Szene gesetzt, »Begeisterung« im tieferen Sinn des Wortes greift um sich. Zentrale
Verkiindigungsaussage ist fast immer: »Wirf dich ganz Gott in die Arme, vertraue dich
ihm an mit Leib und Seele, ob krank oder gesund«, denn »ob wir leben oder sterben, so
sind wir des Herrn« (Rm 14,8). Es gibt viele Menschen, die davon berichten, daB sie in
solchen Gottesdiensten geheilt wurden, auch wenn es bislang keine medizi-
nisch-wissenschaftlichen Beweise dafiir gibt. Sicher ist auch, daf viele Patienten dort
gestorben sind. Dennoch macht die Bemerkung eines Besuchers dieses Gebetshauses
nachdenklich: »Jeder stirbt einmal, aber es ist hier ein anderes Sterben. Versorgt von
den Angehorigen, getragen von den Gebeten, schon aufgehoben von Gott, ist es ein
getrostes Sterben«.*

Als niichterne und »aufgeklirte« Européder neigen wir dazu, auf solche Berichte zu-
nidchst mit Befremden und Ablehnung zu reagieren. Deutsche sind auf dem Hintergrund
der Erfahrungen des Dritten Reichs besonders skeptisch gegeniiber allen Formen von
»Begeisterung«. Dennoch stellen sich uns Fragen: Haben wir nicht verlernt, wirklich zu
klagen, und uns deshalb in der Folge nur noch auf das »Jammern« beschrinkt, dessen
Kehrseite dann auch entsprechend »geddmpfte« Freude ist? Resultiert daraus nicht auch
die unterschwellige Depressivitit, die in kirchlichen Kreisen oft zu spiiren ist? Ist uns,
nachdem wir den ganzen Bereich der koperlichen und seelischen Heilung an Speziali-
sten delegiert haben, nicht teilweise das Gespiir dafiir verlorengegangen, daB es
heilende Nihe und Anteilnahme gibt und wir als Gemeinde auch heilende Gemeinschaft

* Vgl die autobiographischen Notizen der Leiterin des Gebetshauses KiM KEH-HWA, Let me follow the narrow way,
Seoul 1989.
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sein konnen? Glauben wir wirklich noch daran, daB Gebete eine Kraft sind, die etwas
bewirken? Haben wir in unserem Reden von Gott die »Emotionalitit« Gottes ausge-
grenzt? Haben wir noch ein Gespiir fiir seine Freude und Trauer, seine Liebe und
seinen Zorn, seinen Schmerz und seine ganze Leidenschaft? Wenn in Gottesdiensten
etwas von der Emotionalitit und »Sinnlichkeit« Gottes spiirbar wird, vermittelt sich
auch seine Vitalitit, seine Lebendigkeit und Lebenskraft. Der Blick auf die emotionale
Frommigkeit vieler koreanischer Christen fiihrt uns vor Augen, wie rational, abstrakt
und distanziert unser Reden von Gott oft ist. Auch wir bekennen uns zum lebendigen
Gott, zum liebenden und in Christus mitleidenden Gott, aber wie kann das spiirbar,
wirksam und wirklich werden?

SchlufSbemerkungen

Die Beobachtungen zu Konfuzianismus und Schamanismus in koreanischen Kirchen
haben verdeutlicht, daf auch dort die in der Kultur vorhandene Weltauffassung, die
Werte und Verhaltensweisen sich auf vielfiltige Weise in der kirchlichen Verkiindigung
und Praxis ausgewirkt haben. Gleichwohl bietet die herrschende Kultur nicht nur
Ankniipfungspunkte fiir die Verkiindigung des Evangeliums, sondern sie erdffnet auch
neue Blickwinkel auf dessen Verstindnis. Dies birgt das Risiko sowohl eines einseitig
konfuzianistischen wie auch eines einseitig schamanistischen (MiB-)Verstindnisses des
Evangeliums. Auf der anderen Seite aber besteht die Chance, daB bestimmte Aspekte
des Evangeliums, die sonst leicht ausgeblendet bleiben konnten, auf dem Hintergrund
dieser spezifischen Kultur besonders deutlich wahrgenommen werden. Letztlich ist es
fiir Christen in jeder Kultur wichtig, immer wieder zuriickzufragen, ob das, was wir in
unserer jeweiligen Situation als das Evangelium verstehen, wirklich dem entspricht,
was der Mann aus Nazareth gelebt und verkiindet hat. Unsere je kulturell eingeschrink-
ten Blickwinkel machen es unwahrscheinlich, daB wir dabei zu dem »reinen« Evangeli-
um vorstoBen konnen. Meine Uberzeugung jedoch ist, daB gerade ékumenische Begeg-
nungen und die damit verbundene Moglichkeit, einen Einblick in unterschiedliche, kul-
turell bedingte Verstehensmoglichkeiten des Evangeliums zu bekommen, dazu beitragen
konnen, ein wenig mehr von der Fiille des Evangeliums zu erfahren.

Summary

»Ethics and ecstasis — observations on the influence of Confucianism and Shamanism
on Korean churches« is an attempt to discover traces of these two religious traditions
within Korean Protestant churches, which at first glance appear rather western in out-
look and liturgy.

After a description of how Confucian values and structures still permeate Korean
society as a whole, a »second glance« will provide insights into how the churches, too,
in their patriarchal, clerical and authoritarian structures and in the contents of their
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teaching, are influenced by Confucianism. While this is true for all churches it is most
obvious in fundamentalist denominations.

Shamanist traditions — as these have influenced the Korean way of life at large —
have become most apparent in charismatic denominations, but they can be found in
mainstream Protestantism, too.

There seems to be clear evidence, that the life and liturgy of Korean Protestant
churches have to some degree been shaped by the two ancient cultural religious tra-
ditions that have remained powerful even in modern Korean society. These traditions,
however, helped Korean Christians to rediscover certain Biblical dimensions which
have obviously been neglected in western Christian thought. A »third glance« at Korean
Churches therefore reveals some of the real challenges which Christianity in Korea puts
before us today in deepening and broadening our understanding of the Gospel.



MODERNER OKKULTISMUS
ZWISCHEN GLAUBEN UND WISSEN

von Hartmut Zinser

1. Geschichtliches: Vom Vernunftglauben zum Okkultglauben

1848 war nicht nur das Jahr der biirgerlichen Revolution in Deutschland und das
Erscheinungsjahr des Kommunistischen Manifestes mit dem von Marx beschworenen
Gespenst des Kommunismus, sondern zugleich das Jahr, in welchem von den Geschwi-
stern Fox in Hydesville im Staat New York merkwiirdige Klopfgerdusche in ihrem
Hause als Mitteilungen des Geistes eines Verstorbenen gedeutet wurden und diese
okkulte Deutung von einem aufnahmebereiten Publikum bereitwillig angenommen
wurde. Von dort nahm, wenn man den Berichten glauben darf, eine Welle der Be-
geisterung ihren Ausgangspunkt. Diese verbreitete sich auch rasch nach Europa und
fihrte bald zur Griindung von spiritistischen Zirkeln, in denen — wiederum den
Berichten zufolge — Erstaunliches geschah. Bei abgedunkeltem Licht liefen Medien
genannte Personen Tische schweben oder schwebten selber im Zimmer, lasen Gedanken
oder lieBen Gedanken sich materialisieren, machten Geisterschriften erscheinen und
befragten schlieBlich sogar Tote.' Bald wurden an verschiedenen Orten Gesellschaften
gegrindet, die diese von den Naturwissenschaften fiir unméglich gehaltenen, von den
Geistes- und Sozialwissenschaften seit der Aufklirung’ zu Gespinsten der menschlichen
Phantasie erkldrten Phinomene »serids« untersuchen wollten, z.T. unter Beteiligung
ausgewiesener Wissenschaftler.’® Es war dies zugleich die Zeit, in der die Na-
turwissenschaften viele das Publikum in Erstaunen versetzende Entdeckungen* machte,
die kaum weniger unwahrscheinlich waren als jene von den Okkultisten und Spiritisten
mitgeteilten Phdnomene, vor allem aber vom allgemeinen Publikum ebensowenig
nachpriifbar. Dieses war durch den raschen Fortschritt der naturwissenschaftlichen Er-
kenntnisse mit ihren immer aufs neue iberraschenden Erfolgen wie ebenso durch die
Bedingungen, unter denen diese Erkenntnisse gemacht wurden, in die Position des
Glaubenden versetzt, dem es praktisch nur in Ausnahmefillen bei einer entsprechenden
fachlichen Vorbildung und einem Zugang zu entsprechenden Labors moglich ist, diese

' Zum einzelnen vgl. z.B. die Berichte von F. MOSER, Der Okkultistus. Tatsachen und Téiuschungen, Bd. 1 und 2,
Ziirich 1935.

2 Vgl. L. KANT, Triume eines Geistersehers, erliutert durch die Triume der Metaphysik, 1766,

* Vgl. z.B. die Griindung der »Society for Psychical Research« 1882 in London.

* Man denke etwa an die von Hertz 1887/88 entdeckten elektromagnetischen Wellen, die — fiir den Menschen ohne
Hilfsmittel unsichtbar — Fernwirkungen hervorbringen, durch Metallschichten dringen, kurz: den von der klassischen
Mechanik aufgestellten Regeln wiedersprechen; diese Entdeckung erdffnete eine, wenn man so will, »andere
Wirklichkeit«, deren Folgen zuletzt in der Computertechnologie die Welt verindert haben. Ebenso sei an die
Entdeckung der Réntgenstrahlen und der radioaktiven Strahlen erinnert, um nur drei Beispiele genannt zu haben.
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Erkenntnisse theoretisch nachzuvollziehen oder gar nachzupriifen. Spitestens zu diesem
Zeitpunkt verwandelte sich der Vernunftglaube der Aufkldrung in einen Wissenschafts-
glauben, der uns heute durch die weitere Spezialisierung der einzelnen Wissenschaften
und ihrer Methoden freilich in ungleich groferem Mafe aufgendtigt ist. Die Tatsache
aber, daB die meisten Erkenntnisse vieler Wissenschaften »geglaubt« werden miissen
und die »Spezialisten« sich vorbehalten, tiber richtig und falsch, méglich und unmdoglich
zu entscheiden, wird zum Vorbild eines intellektuellen Verhaltens, das auch von den
Spezialisten und Medien des Okkultismus in Anspruch genommen wurde, die einem
glaubensbereiten Publikum unter den von ihnen arrangierten Bedingungen erstaunliche
»Experimente« vorfiihren konnten. Diese gehdren allerdings heute zum alltdglichen
Repertoire eines jeden Unterhaltungsmagiers.

Die modernen Wissenschaften verlangen vom Laien eine »Glaubensbereitschaft«.> Ein
an der gesellschaftlichen »Verniinftigkeit« irregewordenes Publikum ist allzuleicht be-
reit, diese Glaubensbereitschaft auf alles zu iibertragen, was mit dem Anspruch des
Wissens auftritt. In diesem Glauben an ein »wissbares« Ubernatiirliches lieB sich dieses
Publikum auch nicht erschiittern, als Magret Fox am 28.9.1888 die Tricks, mit denen
sic und ihre Schwester das Publikum genasweifit hatten, offenlegte, wie ebensowenig
durch die zahlreichen Uberfiihrungen und Selbstoffenbarungen von Medien, die wie
Henry Slade zugaben, »daB alle seine angeblichen Manifestationen betriigerisch waren
und sind, ausgefiihrt mittels Tricks«.® Im Gegenteil, man erhilt den Eindruck, daB das
Publikum reagiert wie der Parapsychologe Hans Bender. Dieser meinte aus der
Uberfiihrung einer seiner Poltergeistmedien noch eine Bestitigung fiir seinen Okkult-
glauben ziehen zu koénnen: Durch nichts sei bewiesen, daB auch die vor der Aufdek-
kung behaupteten Poltergeisterscheinungen durch ganz natiirliche Verfahrensweisen
zustande gekommen seien. Vielmehr sei das Medium durch die Untersuchungen
dermaflien unter Druck geraten, da es nun unter Beobachtung die Phinomene natiirlich
habe hervorbringen miissen, die vorher durch Psy-Krifte entstanden seien.”

Es ist vielleicht nicht {iberfliissig, darauf aufmerksam zu machen, daB selbstver-
stdndlich der Glaube an eine wissenschaftliche Erkenntnis prinzipiell von dem in einer
Religion geforderten Glauben an eine Offenbarung zu unterscheiden ist. Der Glaube an
einen wissenschaftlichen Lehrsatz oder eine Erkenntnis ist immer nur ein bedingter, die
friiheren Erkenntnisse mogen durch weitere wissenschaftliche Arbeit korrigiert, sogar
revidiert werden. Nur durch die prinzipielle Revidierbarkeit und Uberpriifbarkeit von
allem und durch alle ist der Anspruch der Wissenschaft auf Verbindlichkeit begriindet.
Wenn diese prinzipielle Revidierbarkeit aufgegeben wird, wird die Wissenschaftlichkeit
aufgehoben. Fiir den religiosen Glauben hingegen ist die Offenbarung absolut. Wenn
man den Glauben an die eine Religion konstituierende Offenbarung aufgibt, verldft man

5

Vgl. W. GUBISCH, Hellseher, Scharlatane, Demagogen? Miinchen-Basel 1961.

® Vgl. H.-G. STUMPF, Entgeistert, Miinchen 1991, 40. Vgl. auch O. PROKOP / W. WIMMER, Der moderne Okkul-
tismus, Stuttgart 1987; H. BENDER (Hg.), Macht und Ohnmacht des Aberglaubens, Pihl 1993.

7 Vgl. H. BENDER, »Der Rosenheim-Spuk«, in: Zeitschrift fiir Parapsychologie und Grenzgebiete der Psychologie 11
(1968) 104-112; DERS., »Moderne Spukforschung — Ein Plidoyer fiir eine vorurteilsfreie Forschunge, in: J. BELOFF
(Hg.), Neue Wege der Parapsychologie, Freiburg 1980.
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die soziale Gemeinschaft, die durch diesen Glauben konstituiert wird, und ebenso diese
Religion. Glaubenssitze sind deshalb nur fiir ihre Anhinger, nicht fiir andere verbind-
lich. Die modernen Wissenschaften versetzen aber den Laien in die Lage dessen, der
eine Erkenntnis oder einen wissenschaftlichen Lehrsatz fiir wahr halten muf — kaum
. ein Wissenschaftler wird einem fachlich unqualifizierten Laien im Ernst gestatten, die
wissenschaftlichen Erkenntnisse zu bezweifeln. Fiir das Laienpublikum — was die mei-
sten Wissenschaften betrifft, gehéren wir alle dazu — verwischen sich leicht diese
Unterschiede in der Qualitdt des Glaubens. Auch wird diese Verwischung zumindest
von einigen Spezialisten des Okkultismus oder — wie es seit Max Dessoir auch heiit —
der Parapsychologie und schliefilich im New Age gefordert, so daB man heute nicht nur
unter Studenten die Meinung verbreitet findet, daff zwischen Wissen und Glaube kein
wirklicher Unterschied bestehe.

Durch die sozialen Prozesse, in denen die modernen Wissenschaften Geltung er-
langen, bringen die Wissenschaften, vor allem die Naturwissenschaften® selber die
Glaubensbereitschaft hervor, die fiir den modernen Okkultismus konstitutiv ist. Der mo-
derne Okkultismus ist deshalb als ein Produkt dieser Wissenschaften anzusehen, nicht
als ein Rekurs auf religiose und vorwissenschaftliche Vorstellungen und Praktiken, so
sehr in ihm solche Verwendung finden. Dies wird auch durch die Art, wie seine
Vorstellungen und Praktiken angeeignet werden, bestitigt. Die wichtigste Infor-
mationsquelle der Okkultanhinger sind Biicher und Zeitschriften;’ andere Personen, wie
zum Beispiel Erwachsene fiir Jugendliche, spielen nur eine untergeordnete Rolle. Die
okkulten Kenntnisse beruhen nicht auf einer direkten Tradition, sondern werden
vornehmlich durch Lektiire, also einen Bildungsvorgang, angeeignet. Ich habe den
Okkultismus deshalb einmal als »Bildungsaberglaube« bezeichnet. '

Die Ursachen fiir diese Glaubensbereitschaft sind vielfiltig, sogar in sich wider-
spriichlich; nicht zuletzt ist sie darin begriindet, daB in den auf das »wirksame Verfah-
ren« sich beschrinkenden Wissenschaften der Mensch mit seinen Bediirfnissen, Hoff-
nungen und Angsten nicht mehr vorkommt. Verwirrt in seinem religiésen Glauben und
ohne die dadurch verursachten Spannungen aushalten zu kénnen, verlangt das Publikum
ein Wissen, z.B. was nach dem Tode sei, das die Wissenschaften nicht beantworten
koénnen. Es glaubt bereitwillig, was als »hoheres Wissen auftritt«, welches diese »von
der offiziellen Wissenschaft noch nicht allgemein anerkannten Erscheinungen des Natur-
und Seelenlebens« »allseitig« erforschen will, wie K. Kiesewetter bereits 1909 schrieb.!!
Nicht erst Hans Driesch meinte, durch die Untersuchung der »okkulten Phinomene« die
»Frage des Uberlebens der Person« einer Beantwortung zugénglich machen zu kénnen;
und diese Frage bleibe nun »einmal das Hauptproblem aller Wissenschaften, mogen

Vgl. TH.W. ADORNO / M. HORKHEIMER, Dialektik der Aufkldrung (1947), Frankfurt 1981, 2: »In der Meinung,
ohne strikte Beschriinkung auf Tatsachenfeststellung und Wahrscheinlichkeitsrechnung, bliebe der erkennende Geist
allzu empfinglich fiir Scharlatanerie und Aberglaube, pripariert es den verdorrenden Boden fiir die gierige Aufnahme
von Scharlatanerie und Aberglaube«.

Y Vgl. H. ZINSER, Jugendokkultismus in Ost und West, Miinchen 1993, Tabellen auf S. 62, 64, 66, 95, 96.

" Vgl. H. ZINSER, »Wissenschaftsverstdndnis und Bildungsaberglaubex, in: P. ANTES / D. PAHNKE, Die Religion von
Oberschichten, Marburg 1989, 257ff.

" Vgl. K. KIESEWETTER, Geschichte des neueren Okkultismus, Leipzig 1909, 9.
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auch unsere offiziellen Philosophen und Psychologen fast alle einen weiten Bogen um
sie machen und tun, als ob sie sie iiberhaupt nicht sehen; und mdgen auch gewisse
formalistische Philosophengruppen nur im Rahmen des Mathematischen »sinnvolle«
Fragen iiberhaupt zulassen«. '

Im Unterschied zu den meisten Wissenschaften wendet sich der Okkultismus an den
Menschen mit seinen Fragen, seinen Angsten und Wiinschen und hat in individuellen
und sozialen Krisensituationen eine periodisch zunehmende Faszinationskraft, wie sie in
den zwanziger Jahren, wihrend des Zweiten Weltkrieges und in den letzten Jahren
beobachtet werden konnte. Der moderne Okkultismus suggeriert eine Synthesis allen
Wissens, Handelns und Glaubens in einem ganzheitlichen Weltbild, in dem auch jeder
einzelne sich mit seinen Problemen als psychisches und physisches Wesen aufgehoben
wihnen kann und auch noch die kleineren und grofieren, aber nie ausbleibenden
Katastrophen des Lebens durch kosmologische Spekulationen einen Sinn erhalten sollen.
DaB dieses Weltbild von niemandem tatsdchlich expliziert ist und nach der Auffassung
mancher Esoteriker auch gar nicht 6ffentlich dargestellt werden kann und darf, sondern
eben okkult, verborgen bleiben muB, tut seiner Wirkung keinen Abbruch. Der Glaube
an dieses Weltbild lebt von der Kraft der Wiinsche und Angste der Menschen und die
Vision eines solchen ganzheitlichen Weltbildes geniigt deshalb vielen, um sich von
seiner Existenz iiberzeugt zu fiihlen. Tatsichlich stellen die verschiedensten okkulten
Auffassungen und Praktiken ein synkretistisches Konglomerat aus wissenschaftlichen
Lehren, Versatzstiicken aus nahezu allen Religionen und anderen Traditionen der
menschlichen Gattungsgeschichte dar, vor allem der heterodoxen und héretischen
Stromungen, die von den Religionen zuriickgedringt und, wo moglich, verborgen,
okkult gemacht wurden.

Der moderne Okkultismus ist beileibe nicht nur ein Phinomen, dem, wie es die
Presse, aber auch manche wissenschaftliche Veroffentlichungen glauben machen
wollen, Jugendliche und Schiiler zwischen Spafl und Ernst nachhingen, vielmehr iiben
in bestimmten sozialen Schichten, wie ich durch meine Untersuchungen nachweisen
konnte, Erwachsene hiufiger und vor allem ernsthafter okkulte Praktiken aus und
hingen okkulten Vorstellungen in grofierer Zahl an als Jugendliche.”® Davon zeugen
auch die zahlreichen okkulten und esoterischen Buchhandlungen in fast allen Grofistad-
ten der Bundesrepublik wie ebenso die regelmaBig stattfindenden »esoterischen Messen«
von Hamburg tiber Berlin, Diisseldorf, Wiesbaden, Stuttgart bis Miinchen, die mit
ihren Angeboten und Preisen fiir Schiiler normalerweise unerreichbar sind. Der
moderne Okkultismus ist keine spezifische Erscheinung der Jugendkultur; dies wire
eine Verschiebung des gesellschaftlichen Problems. Nicht nur in Miinchen legen Profes-
soren bei unangenehmen Sitzungen mit Kollegen Edelsteine vor sich auf den Tisch, um
deren negativen EinfluB abzuwenden,' nicht nur in Berlin pendeln Psychiater und
andere Doktores der Medizin iiber einem Medikament und der Hand des Patienten, um
die geeignete Behandlungsform zu erkunden, sondern auch ein »ehemaliger Au-

12

H. DRIESCH, Parapsychologie (1932), Frankfurt a.M. 1984, 122f.
" Vgl. H. ZINSER, Jugendokkultismus in Ost und West, darin die Untersuchung II und III, 29-66.
" Vgl. den Bericht in der Siiddeutschen Zeitung vom 20. Juli 1988.
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flenminister zeigt im Fernsehen stolz die Halbedelsteine, die er immer in der Hosenta-
sche trug — bei den wichtigen Ereignissen, die er zu gestalten hatte«. Und Th. Gandow
weiB weiter zu berichten: »Immerhin ein Lehrer (!) und zeitweiliger Bundeswirtschafts-
minister betont bei seiner diesbeziiglichen Abtrittspressekonferenz, er halte es selbstver-
stindlich fiir richtig, daB sich ein Bundesminister fiir angebliche Wunderheiler ein-
zusetzen habe.«!® Okkultismus ist kein Jugendphinomen, so sehr jugendlicher Protest
und Widerspruchsgeist darin eine Rolle spielen mag, sondern eine Erscheinung unserer
Kultur.

2. Zur aktuellen Verbreitung des Okkultismus

Wihrend tiber die Verbreitung von okkulten Praktiken und Vorstellungen unter
Jugendlichen mittlerweile einige empirische Untersuchungen vorliegen,'® gibt es bisher
nur wenige Erhebungen iiber das Verhalten unter Erwachsenen. Die Ergebnisse in den
Statistiken zeigen, daB fiir ein Viertel der befragten Jugendlichen okkulte Praktiken
zwischen Spiel und Ernst zum Alltag gehoren. Etwa drei Viertel meinen iiber diese
Praktiken informiert zu sein, etwa die Hilfte wiinscht weitere Informationen. Vergleich-
bare Untersuchungen in den alten Lindern der Bundesrepublik bestitigen dieses in
Westberlin festgestellte Bild, wihrend die Beteiligung im Ostteil der Stadt deutlich
darunter lag. Von den befragten Erwachsenen des Zweiten Bildungsweges und in
anderen Ausbildungsinstitutionen haben etwa die Hilfte bereits einmal die eine oder
andere Praktik ausprobiert und ein Viertel benutzt sie noch jetzt. Allerdings wird man
mit einer Verallgemeinerung vorsichtig sein miissen, da in diesen Untersuchungen nur
Erwachsene, die sich erneut in eine Ausbildungssituation begeben haben, befragt
werden konnten. Doch darf man diesen sozialen Gruppen eine indikative Bedeutung zu-
sprechen.

Kartenlegen, besonders mit Tarot-Karten, ist von allen okkulten Praktiken die
verbreitetste (zwischen 15-37 Prozent), Gliserriicken wird vornehmlich von Jugendli-
chen ausgeiibt. An Schwarzen Messen beteiligen sich im Westen 2 bis 2,4 Prozent,
Erwachsene seltener noch als Jugendliche. Die erschreckenden Berichte der Presse iiber
Schwarze Messen griinden wohl doch auf einzelnen Vorkommnissen, durch deren
perversen Reiz von Sex und Gewalt die Medien ihre Auflagenzahlen zu erhohen
suchen. Auch wird unter Schwarzen Messen recht Verschiedenes verstanden. Fiir Ju-
gendliche zumal wird man auch zu beriicksichtigen haben, daB eine néchtliche Ver-
anstaltung z.B. auf einem Friedhof eine pubertire Mutprobe darstellt, die auf das
Bediirfnis der Jugendlichen nach Angsterlebnissen und Initiation verweist, wie sie auch
z.B. im S-Bahn-Surfen und im Bunjee-Jumping gesucht werden. Jugendliche und
Erwachsene scheinen sich iiberwiegend doch von solchen extremen Praktiken fernzuhal-

' Vgl TH. GANDOW, im Vorwort zu H. ZINSER, Jugendokkultismus in Ost und West.

' Vgl. H. ZINSER, Jugendokkultismus in Ost und West; J. MISCHO, Okkultismus bei Jugendlichen, Ergebnisse einer
empirischen Untersuchung, Mainz 1991. Nicht ohne Vorbehalte sei auch U. MULLER, Ergebnisse einer Umfrage unter
bayerischen Schiilern und Schiilerinnen zu Okkultismus und Spiritismus, Regensburg 1989, angefiihrt.
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ten. Nicht in solchen exzentrischen Veranstaltungen darf das Problem gesehen werden
— Exzentriker hat es in allen Gesellschaften und allen Kulturen gegeben —, sondern in
der Erosion des modernen Weltbildes mit seinen Prinzipien der Selbstgestaltung und
Selbstverantwortung des Lebens.

Von allen von mir befragten Erwachsenen und Jugendlichen wurde »Neugier« als
wichtigster Grund angegeben, an zweiter Stelle wurde »Interesse am AuBergewdhnli-
chen« aufgefiihrt und danach »Unterhaltung«. Dies verweist darauf, daf die Neugier,
die eigentlich in der Wissenschaft befriedigt werden sollte, das Interesse am AuBerge-
wohnlichen, welches traditionell eine Domédne der Religion ist, und schlieBlich die
»Unterhaltung«, die unsere Medien gewdhren sollten, vielen nicht erreichbar oder schal
geworden ist, jedenfalls nicht die Befriedigungen bietet, die erwartet werden. DaB} viele
Menschen diese nun in okkulten Praktiken und Vorstellungen suchen, kann als Enttiu-
schung an unserer Wissenschaft, an den tradierten Religionen und an unserer Kultur-
industrie verstanden werden.

»Orientierungs- und Entscheidungshilfe« wird nur von relativ wenigen als Grund fiir
ihre Beteiligung an okkulten Praktiken angegeben. Wenn man allerdings die Gruppe der
eine okkulte Praktik aktiv Ausiibenden (etwa 25 Prozent aller Untersuchten) her-
ausgreift, so wird dieser Grund von bis zu 36 Prozent der Befragten angefiihrt, vor
allem von Erwachsenen, wihrend kaum die Hilfte der Jugendlichen diesen Grund
angibt. Dies scheint darauf zu verweisen, daf viele Menschen auf die in ihrem Leben
notwendigen und von ihnen geforderten Entscheidungen nicht geniigend vorbereitet
sind, sie die Spannung der Verantwortung nicht aushalten kénnen, aber auch, daf
unsere Lebensverhiltnisse nicht so »verniinftig«, erkennbar und verstehbar sind, wie es
unserem Selbstbild entsprechen miifite. Viele Menschen suchen im Okkultismus, wie
andere bei autoritativen neuen Religionen, Entlastung von der Verantwortung. Dieser
Eindruck hat sich bei den zahlreichen qualitativen Gesprichen wihrend der Untersu-
chungen bestatigt.

Frauen und Midchen sind am Okkultismus mehr interessiert und iiben zwei bis vier
Mal so hiufig okkulte Praktiken aus wie Minner und Jungen. Die Religionszugehdrig-
keit spielt fiir die Beteiligung an okkulten Praktiken keine differenzierende Rolle. Ka-
tholische und evangelische Erwachsene und Jugendliche verhalten sich wie ihre konfes-
sionslosen Altersgenossen. Ebenso konnten in der Schichtenzugehorigkeit, die in den
Untersuchungen nur indirekt am Schultyp erfragt werden konnte, keine bedeutsamen
Unterschiede des Verhaltens festgestellt werden. Da es aus frilheren Jahren keine
vergleichbaren Untersuchungen gibt oder bekannt geworden sind, ist die Frage, ob wir
in den letzten zehn Jahren wirklich eine Steigerung der Beteiligung an okkulten
Praktiken zu verzeichnen haben, kaum zu beantworten. Allerdings sprechen einige
indirekte Indizien fiir eine Zunahme (Verkauf von okkulter und esoterischer Literatur,
quantitative Ausdehnung von Angeboten okkulter Workshops, Eréffnung von entspre-
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chenden Buchhandlungen und anderen Liden fiir die Ausstattung mit den okkulten
Utensilien).!”

Die Verbreitung des modernen Okkultismus ist ohne Zweifel auch auf die durch die
modernen Entwicklungen von Gesellschaft und Religion (Sikularisierung) hervorge-
brachten Veridnderungen zuriickzufiihren. Diese haben die Religionen von der Notwen-
digkeit, gesellschaftliche Verbindlichkeit herzustellen, befreit und sie wie alles andere
auf einen Markt des Religiosen geworfen. Religion findet heute wesentlich nach
Abschluff des Arbeitstages in der Freizeit statt, sie ist aus einer kollektive Verbindlich-
Keit stiftenden Institution zu einer Freizeitangelegenheit geworden. Auf diesem Markt
miissen die Kirchen nun mit anderen Anbietern der Freizeitkultur: Autorennen, FuBball,
Wochenendworkshops usw., und eben auch mit den Anbietern der Esoterik, des Okkul-
tismus und der neuen Religionen konkurrieren. Fiir viele Menschen gehort nun auch die
Religion zu den »konsumierbaren« Gegenstinden und Ereignissen, deren Angebote
wechselnd je nach Kaufkraft in Anspruch genommen werden. '8

3. Wahrnehmung und Deutung. Zur Abgrenzung von Religion,
Magie, Wissenschaft und Okkultismus

Was der moderne Okkultismus ist, ist weniger umstritten, als Vertreter des Okkultis-
mus, der Parapsychologie und neuerdings des New Age glauben machen wollen. Vor
allem sind die im New Age, im Okkultismus und in der Parapsychologie verwischten
Grenzen zwischen Wissen und Glauben und herkémmlich als Magie und Aberglauben
bezeichneten Praktiken und Vorstellungen doch klarer, als es die »Dunkelminner der
Psychic Research« (Adorno'®) insinuieren.

Natiirlich kann man die von den jeweils herrschenden religiésen Institutionen kriti-
sierten, bekdmpften und unterdriickten Stromungen und Erscheinungen der mensch-
lichen Gattungsgeschichte okkult nennen. Allein diese Verwendung des Begriffs, wie er
etwa von M. Eliade in seiner »Geschichte der religiosen Ideen« gebraucht wird, kann
als Kriterium fiir Okkultismus nur die Ausgrenzung von Vorstellungen und Handlungen
durch die jeweils autoritative Religion angeben. Die Ausgrenzung wird dabei zum

"7 In einer kleinen, geschichteten Umfrage in lindlichen Gegenden unter Jugendlichen von 14 bis 16 Jahren konnte ich

allerdings 1994 eine drastische Zunahme der Beteiligung feststellen; jeder zweite Jugendliche iibt danach die eine oder
andere Praxis aktiv aus, gleichzeitig hat sich die Ernsthaftigkeit und Betroffenheit allerdings deutlich vermindert. Da
die Untersuchungen noch nicht abgeschlossen sind, machte ich mich bei der Interpretation dieses Ergebnisses vorldufig
noch zuriickhalten, Zwar ist eine Zunahme der Beteiligung an okkulten Praktiken in den letzten fiinf Jahren wohl nicht
zu verleugnen, jedoch mag diese auch der lindlichen Struktur des Untersuchungsgebietes (Begrenztheit und Unerreich-
barkeit von Freizeitangeboten fiir Jugendliche) als auch der mittlerweile eingetretenen Enttabuisierung (verinderte
Normerwartungen) durch die Behandlung des Themas in den Medien geschuldet sein. Da auch hier als Haupt-
informationsquelle Zeitschriften und Biicher angegeben wurden (70 Prozent), kann die hohe Beteiligung nicht — wie
es manchmal zu lesen ist — der ldndlichen Tradition zugeschrieben werden.

" Vgl. H. ZINSER, Religion auf dem Mark:, Widerspruch 26, Ziirich 1993, 15-27. Vgl. auch: DERS., »Ist das New
Age eine Religion? Oder brauchen wir einen neuen Religionsbegriff?«, in: ZRGG 44 (1992) 33-50.

 TH.W. ADORNO, »Thesen gegen den Okkultismuse, in: Minima Moralia, Ges. Schriften, Bd. 4, Frankfurt a.M.
1980, 272.
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einzigen Gemeinsamen des Okkulten, unter das dann jeweils, dem eigenen Anspruch
nach, vollig Verschiedenes subsumiert wird. Je nach den MaBstiben einer Zeit wiirden
in der Geschichte dann darunter philosophische Texte, naturwissenschaftliche Abhand-
lungen oder vorchristliche religiose Vorstellungen und Kulte fallen, also alles das, was
eine Kirche die Macht hatte, auszugrenzen und okkult zu machen.

Der moderne Okkultismus, von dem hier nur die Rede ist, hat deutlich andere
Merkmale. Dies erhellt sich allein schon daraus, daf heute keine gesellschaftliche
Instanz, keine Kirche das Recht und die Macht hat, okkult oder esoterisch genannte
Schriften, Veranstaltungen und Praktiken zu unterdriicken oder zu verbergen.”
Vielmehr hat jeder die Freiheit, die nunmehr in den meisten Buchhandlungen in grofem
Umfang angebotenen Schriften zu erwerben, an einem der zahlreich offerierten okkul-
ten Workshops teilzunehmen oder sich daheim die Karten zu legen und das Pendel zu
befragen. Diese Freiheit gilt es zu verteidigen, gerade auch fiir Anhénger von Vorstel-
lungen und Praktiken, die ich einer scharfen Kritik unterziche. Aufgabe einer solchen
Okkultismus-Kritik mufi eine Aufkldrung nicht nur seiner falschen Vorstellungen und
Deutungen sein, sondern auch der in ihm sich Ausdruck verschaffenden Wiinsche,
Angste und Hoffnungen der Menschen, die in unserer industriell-biirokratischen
Lebenswelt oftmals offensichtlich keine zureichende Befriedigung erhalten. Eine Auf-
klarung kann nur gelingen, wenn sie sich mit den im Okkultismus mehr oder weniger
verdeckt verhandelten Wiinschen und Hoffnungen verbiindet.

Fiir den modernen Okkultismus gilt, daB das, was unter diesem Begriff zusammenge-
faBt wird, nicht mehr durch eine Kirche oder andere gesellschaftliche Instanzen
verborgen, okkult gemacht wird, sondern daB diese Vorstellungen und Praktiken
nunmehr von ihren Anhédngern selber als okkult oder esoterisch bezeichnet werden. Aus
einer Fremdbestimmung ist eine Selbstbestimmung geworden und es ist sehr die Frage,
was die Spezialisten des modernen Okkultismus eigentlich verbergen koénnen (auBer
ihrer eigenen Unwissenheit, die sie als nur den Eingeweihten zuginglich verbergen).
Auf jeden Fall aber scheinen diese Spezialisten sich beteiligt zu wihnen an der Macht,
etwas verbergen zu konnen, und so ist zu vermuten, daB sich die Faszination am
Okkultismus auch aus unverarbeiteten Grofen- und Allmachtsphantasien speist. Auch
mit diesen gilt es sich zu verbiinden — freilich miissen wir sie uns mit Humor bewah-
ren, ohne uns von ihnen beherrschen zu lassen.

Der Theologe Hans-Jiirgen Ruppert® definiert: »Der Begriff Okkultismus ... faft
weltanschauliche Richtungen und Praktiken zusammen, die beanspruchen, das Wissen
und den Umgang mit den unsichtbaren, geheimnisvollen Seiten der Natur und des
menschlichen Geistes besonders zu pflegen. Er bezieht sich einerseits auf bestimmte
okkulte Praktiken wie Magie, Pendeln, Wahrsagen oder die Vielzahl spiritistischer
Praktiken der Geister- und Totenbefragung mit Hilfe des wandernden Gléischens,
klopfender Tische oder anderer Indikatoren. Andererseits ist aber auch das sogenannte
Geheimwissen gemeint, wie es von okkulten Weltanschauungsgemeinschaften ... in
sogenannten Geheimwissenschaften systematisiert wird, die den Horizont der herkémm-

20 i . . . . . -
Selbstverstindlich gelten auch in diesem Bereich unseres Lebens die allgemeinen Gesetze.

# H.-J. RUPPERT, Okkultismus — Geisterwelt oder neuer Weltgeist? Wiesbaden 1990, 11.
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lichen Natur- und Menschenerkenntnis in okkulte Bereiche hinein erweitern. Da diese
Bereiche in ihrer Realitit umstritten und nicht allgemein einsehbar sind, ist der
Okkultismus seit jeher ein Tummelplatz von Tduschung und Verfithrung.« Der Para-
psychologe Johannes Mischo®™ schreibt dagegen unter Verwendung einer Be-
griffsbestimmung von Karl Kiesewetter: »Unter Okkultismus wird hier die praktische
und theoretische Beschiftigung mit den geheimen, verborgenen, von der Wissenschaft
noch nicht allgemein anerkannten Erscheinungen des Natur- und Seelenlebens verstan-
den, die die gewohnten GesetzmiBigkeiten zu durchbrechen scheinen und vielfach als
»iibernatiirlich« angesehen werden.«

Die Bestimmungen des Okkultismus von Kiesewetter, Mischo und anderen gehen
explizit oder implizit davon aus, daB den von den Okkultisten behaupteten oder an-
genommenen Erscheinungen des Natur- und Seelenlebens eine &uBere, von den
wahrnehmenden und deutenden Menschen unabhingige Realitdit zukommt. Diese
Erscheinungen werden nur als von der Wissenschaft noch nicht erkannte oder in ihr
noch nicht allgemein anerkannte betrachtet. Nun wird man hier deutlich unterscheiden
miissen. Denn selbstverstdndlich gibt es viele Phinomene, die von der Wissenschaft
noch nicht erkannt oder verstanden sind, die in das Gefiige des wissenschaftlichen
Weltbildes nicht integriert sind. Auch gibt es vergangene Ereignisse und Erscheinun-
gen, die den Wissenschaften wahrscheinlich immer unzugénglich bleiben werden; z.B.
sind Aussagen liber die zukiinftigen Entwicklungen immer nur von begrenztem Wert,
und ob es jemals gelingen wird, z.B. die Sprache des Chro-Magnon-Menschen zu
rekonstruieren, bleibt mehr als zweifelhaft. Fiir die Sozial- und Naturwissenschaften gilt
weitgehend, daB sie nur Aussagen machen konnen iiber Ereignisse und Vorginge, die
Gegenstand kontrollierbarer Erfahrung und theoretischer Durchdringung sind.* Alles
auf Jenseitiges Bezogene, sei es wie in der Religion auf Gott oder wie im Okkultismus
z.B. auf Geister, die durch ihre Definition als unsichtbare Wesen direkter Erfahrung
mit den von den Wissenschaften entwickelten Methoden nicht zugiénglich sein sollen,
wird aus systematischen und methodischen Griinden als nicht der Erkenntnis, nicht dem
Wissen zuginglich abgewiesen. Der Gerichtsmediziner O. Prokop kann deshalb als
Definition des Okkultismus schreiben: »Bedeutung im wissenschaftlichen Sinn: okkult
= verborgen, geheim. Dinge, die sich einer wissenschaftlichen Beurteilung entziehen,
die fiir wissenschaftliche Methodik verborgen (= okkult) sind.«<** Als Erklirungen wer-
den in den Sozialwissenschaften nur Soziales und Geschichtliches, in den Naturwissen-
schaften nur Natiirliches usw. anerkannt. Dabei ist durchaus einzurdumen, daB in den
Wissenschaften Theorie- und Vorstellungselemente enthalten waren und sind, die aus
der animistischen, mythologischen oder religitsen Vorstellungswelt” der menschlichen

2 J. MiscHO, »Okkultpraktiken Jugendlicher«, in: Materialdienst der EZW, Sonderdruck Nr. 17, Stuttgart 1988, 7.

# Vgl. 1. KANT, Kritik der reinen Vernunft, Einleitung, Werke in 12 Bdn., Bd. iii, Frankfurt a.M. 1956. Fiir unseren
Zusammenhang ist es dabei unerheblich, welchen »ontologischen« Status die »Wirklichkeit«, auf die sich die Aussagen
beziehen, zuerkannt erhiilt.

* 0. PROKOP / W. WIMMER, Der moderne Okkultismus, Stuttgart 1987.

* Dies ist nicht als eine geschichtliche Entwicklung zu verstehen, vielmehr bestehen animistische, mythologische und
religiése Vorstellungen, was immer darunter konkret zu verstehen sei, immer nebeneinander.
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Gattungsgeschichte stammen. Auch bleibt festzuhalten, daB den Wissenschaften viele
Erscheinungen und Prozesse noch unbekannt und unverstindlich sind.

Aber diese Tatsache bedeutet dennoch nicht, daB diese Vorginge und Ereignisse
deswegen okkult sind. Die Unkenntnis bleibt ein Nichtwissen und kein Recht besteht,
aus der Unwissenheit Aussagen iiber die Eigenschaften des Unbekannten herzuleiten.
Okkult werden die unerkannten Erscheinungen erst in einer bestimmten Deutung, indem
dem Unbekannten Eigenschaften, wie z.B. die Wirkung von Geistern zu sein, zuge-
schrieben werden. Dies ist am leichtesten bei den mechanischen Vorgiangen erkennbar,
die der Okkultismus heranzieht, um Mitteilungen der Geister, Verstorbenen, der
Extraterrestrischen oder eines »plan- und katalog-tragenden Weltsubjekts«<*® zu erhalten.
Ein an einem Stativ aufgehiingtes Pendel z.B. bewegt sich nur nach den physikalischen
Gesetzen und kommt nach Abgleichung der Energie zur Ruhe. Ein iiber einen Finger
gelegtes Pendel erhilt durch den das Pendel haltenden Menschen stindig neue Energie
und dadurch Bewegung. Diese Bewegungen sind bewufit oder unbewufit gesteuert (Car-
penter-Effekt). Die Bewegung des Pendels kann unter Laborbedingungen genau be-
obachtet werden, und es reagiert, wie die als physikalische Gesetze bezeichneten Regeln
angeben. Keine Geister etc. sind fiir eine Erkldrung der verschiedenen Ausschlige
erforderlich. Es zeigt sich also, daB nicht der Vorgang des Pendelns okkult ist, sondern
die Deutung dieses Vorgangs in einem bestimmten Weltbild. Okkultismus ist deshalb
keine Sache an und fiir sich, okkult keine Eigenschaft, die den Dingen und Vorgingen
selber zukommt, sondern ein bestimmtes Welthild, das mit den Grundsitzen der
modernen Wissenschaft nicht vereinbar ist.

Der Grundfehler des Okkultismus ist, daB er nicht, auf jeden Fall nicht zureichend,
zwischen Wahrnehmung und Deutung unterscheidet. Dies kann man an allen okkulten
Praktiken zeigen, sofern sie unter wissenschaftlichen Bedingungen beobachtet werden
konnen. Der Okkultist geht mit einem vorher bestehenden Wahrnehmungsmuster an die
Erscheinungen heran und sieht dann das, was er sehen will bzw. was durch das
Wahrnehmungsmuster zu sehen vorgegeben ist.

Nun werden bei wissenschaftlichen Untersuchungen vorher Hypothesen und erkennt-
nisleitende Fragen gebildet, und zumindest insoweit gehen auch in wissenschaftliche
Vorstellungen auf friitheren Erfahrungen basierende Begriffe, Vorannahmen und von be-
wubten oder unbewuBten Wiinschen und Angsten getragene Projektionen ein. Aber die
Wissenschaft ist bemiiht, diese Vorannahmen und Wahrnehmungsmuster aufzuspiiren.
Sofern sich Wissenschaft auf Soziales, Geschichtliches und Psychisches bezieht, also
den Menschen selber zum Gegenstand der Erkenntnis macht, ist sie von derartigen
Wahrnehmungs- und Urteilsverzerrungen besonders betroffen, denn soziale Realitat
konstituiert sich wesentlich auch durch die gesellschaftlichen Vorstellungen. Aber die
Wissenschaft hat z.B. in der methodischen Selbstkritik, besonders in der systematischen
Frage nach den Erscheinungen und Uberlegungen, die der eigenen Position wider-
sprechen, ein Verfahren entwickelt, mit dem sie solchen von Wiinschen und Angsten

26

Vgl. H. DRIESCH, Parapsychologie, 116, 111f. Neuerdings taucht dieses »Katalog-tragende Weltsubjekt« unter dem
Namen »morphogenetische Felder« wieder auf, vgl. R. SHELDRAKE, Das Geddchtnis der Natur, Miinchen 1990, 383,
zur okkulten Qualitéit dieser Felder vgl. 379 und 391.
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hervorgerufenen Projektionsbildungen beikommen kann. Es sei nicht bestritten, daf dies
schwierig ist. Da Wissenschaft auch von sozialen Interessen dirigiert, jedenfalls nicht
unabhéangig ist von denen, die sie betreiben oder in deren Interessen sie betrieben wird,
haben diese Schwierigkeiten auch gerade in den Sozialwissenschaften zu vielen die
Wahrnehmung leitenden kritisierbaren Theoriebildungen gefiihrt. Das Eingestindnis der
Unzuldnglichkeit des Wissens, der Unwissenheit in vielen Dingen, mufl wohl zu einer
Bescheidenheit des Anspruchs der Wissenschaft fiihren, kann aber keine Rechtfertigung
sein, falsche Anschauungen und Theorien als »héheres Wissen« auszugeben und anzuer-
kennen. Vielmehr wird nach den Wiinschen, Angsten und Projektionsbildungen gefragt
werden miissen, die Menschen veranlassen, eine okkulte Deutung von meist bekannten
Vorgingen anzunehmen. Eine Realitit haben die Vorstellungen des modernen Okkultis-
mus eben in den Gedanken der Menschen, die von ihnen tiberzeugt sind.

Der moderne Okkultismus behauptet in der Regel, Wissen zu sein, und unterscheidet
sich dadurch von herkémmlich »abergldubisch« oder »magisch« genannten Vorstellungen
und Handlungen z.B. vorindustrieller Kulturen, von denen nicht beansprucht wird,
Wissen im wissenschaftlichen Sinne zu sein, sondern eben Glaube. »Aberglaube« und
»Magie« sind Glaubensgebilde, die nach den Lehren der Kirche ein falscher Glaube
seien und deshalb »Aber-Glaube« genannt werden. Der moderne Okkultismus behauptet
zugleich nicht nur, daB es ein Jenseitiges zu unserer erfahrbaren Welt gebe — das
machen die meisten Religionen auch —, sondern auch, daB er durch geeignete Metho-
den dieses erkennen und sich verfiigbar machen konne. Dadurch unterscheidet er sich
von den christlichen und den monotheistischen Religionen, in denen ein absolut Jen-
seitiges eben geglaubt wird, das durch keine Mittel verfiigbar gemacht werden kann.
Der Okkultismus macht aus diesem religiosen Jenseitigen und Verborgenen ein durch
technische Verfahren zugingliches »Zeitliches, Diesseitiges, Endliches«.”” Der Okkultist
verwandelt das absolut Jenseitige der christlichen und monotheistischen Religionen in
ein Empirisches; er respektiert die Wiirde des Glaubens nicht und iiberschreitet zugleich
die Moglichkeiten und Grenzen der Wissenschaften.

Der Okkultismus versucht meist mit technischen Mitteln eines Jenseitigen, Tran-
szendenten, des Geistigen habhaft zu werden, welches in der industriell-biirokratischen
Lebenswelt verloren zu gehen scheint. Damit macht er den Geist zu einer Sache und
stellt, wie der Philosoph Th.W. Adorno schrieb, »das Komplement zur Verdinglichung«
dar.”® Er verdinglicht den Geist, indem er die Geister aus dem Pendeln, dem Tonband,
den Karten, kurz aus technischen und mechanischen Vorgingen sprechen 1dft, und wie-
derholt darin die Alltagserfahrungen der Menschen, die in ihrer Arbeit, in der Biirokra-
tie, in den Wissenschaften, bisweilen sogar in ihren personlichen Beziehungen zu
anderen Menschen zu oft sich als Sache und nicht als lebende Wesen erleben und so
behandelt werden. Das Bediirfnis der Menschen, den Alltag, das, worin sie zur Sache

¥ Vgl. P. TILLICH, Die religitse Lage der Gegenwart, Berlin 1926, 110ff,

* TH.W. ADORNO, Thesen gegen den Okkultismus, 323. »Okkultismus ist eine Reflexbewegung auf die Subjektivie-
rung allen Sinnes, das Komplement zur Verdinglichung. Wenn die objektive Realitit den Lebenden taub erscheint wie
nie zuvor, so suchen sie ihr mit dem Abrakadabra einen Sinn zu entlocken.«
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werden, zu tlberschreiten, ist ernst zu nehmen und gegen die Verdinglichungen des
Geistes, wie ihn der Okkultismus anbietet, zu verteidigen.

Summary

For some years an increase has been reported in the participation, especially of young
people, in occult practices and beliefs. Empirical research shows that a quarter of the
young people in western Germany use occult practices seriously or for fun, and that
adults use it even more out of curiosity, for entertainment, or to get help for orientation
and decisions. Modern occultism developed together with the natural sciences, and like
them it presupposes a reality behind the empirically perceivable world which it claims
to know, mainly through technical procedures, and also even to master at least to some
degree. Because of these claims it is to be distinguished from religion which in its
monotheistic forms teaches that the absolutely transcendental cannot be known and
certainly cannot be mastered. The claim of modern occultism to be scientific and to re-
present knowledge — that is, knowledge not yet represented by science — distinguishes
it from traditional magic. It may be regarded as a reaction to the disenchantment of the
world, in which the answers of traditional religions are not convincing for many people
any more and the scientific world view has lost its utopian dimensions.



Buchbesprechungen

Baadte, Giinter / Rauscher, Anton (Hg.): Dritte Welt und Entwickiung (Kirche heute, Bd. 6)
Styria / Graz—Wien-Koln 1992; 149 S.

Der vorliegende Sammelband dokumentiert die Vortrige und Diskussionen des sechsten
Symposions der Katholischen Sozialwissenschaftlichen Zentralstelle Monchengladbach, das vom
10.-12.10.1991 in Augsburg stattfand.

Am Beispiel der Kolonisierung und Christianisierung Hispanoamerikas zeichnet HORST
PIETSCHMANN eine historische Entwicklung nach, ohne die die heutige Situation extremer
weltweiter Ungleichheit kaum erklirbar erscheint, auch wenn PIETSCHMANN die Rede von »500
Jahren Ausbeutung und Unterdriickung« als ebenso historisch falsch und eurozentrisch verwirft
wie die dltere positive Sicht der iberischen Kolonisation. Vielmehr miifiten differenzierter
positive wie negative Auswirkungen der spanischen Kolonisation auf die sehr unterschiedlichen
indianischen Kulturen in verschiedenen geographischen Réiumen herausgearbeitet werden.
GERHARD GROHS gibt einen wertvollen Uberblick iiber Aktivititen und Diskussionsstand
hinsichtlich der Dritte-Welt-Problematik innerhalb des Okumenischen Rates der Kirchen und der
Evangelischen Kirche in Deutschland. Ausgehend vom franzdsischen Begriff »tiers monde« fiir
»Dritte Welt« erldutert FRANZ FURGER die ethische Forderung, den bislang ausgeschlossenen
»Dritten« (»tiers«) systematisch in die Entwicklung und Zukunftsgestaltung einzubeziehen und als
Betroffenen und Subjekt wirklich ernst zu nehmen. Deshalb miifiten auch Prinzipien der Sozialen
Marktwirtschaft und Sozialen Sicherung auf die globale Ebene ausgedehnt und damit Solidaritit
in einer zunehmend interdependenten Welt praktisch verwirklicht werden. Die Weltkirche konne
um ihrer eigenen Glaubwiirdigkeit willen nicht hinnehmen, daB ein stindig wachsender Teil der
Menschheit von »Entwicklung« ausgeschlossen bleibe. Die Kirche miisse deshalb den Mut haben,
auch hierzulande »siindige Strukturen« wie Korruption und Protektionismus anzuklagen. HANS
RIMBERT HEMMER entwickelt ein Konzept zur Neuorientierung der deutschen Entwicklungshilfe-
politik, wobei er in einer marktwirtschaftlichen Wirtschaftsordnung die zentrale systempolitische
Voraussetzung zur Reduzierung von Armut erblickt. Die Rolle finanzieller Transfers wird eher
skeptisch eingeschitzt: »Zwar kann mit Geld humanitire Hilfe geleistet, konnen Katastrophenfol-
gen gelindert und aktuelle Engpésse behoben werden. Aber Geld ist kein Motor fiir selbsttragen-
de Entwicklungen, sondern allenfalls Schmiermittel fiir einen ProzeB, der von Menschen in
Entwicklungslindern in Gang gesetzt und unterhalten werden muB« (123). Dementsprechend
wichtig ist die »Hilfe zur Selbsthilfe«, die nach NORBERT HERKENRATH »auf die Dignitit und
Kompetenz der Armen« setzt. Allerdings betont HERKENRATH, dieses Konzept, das den Unter-
nehmungsgeist der Armen fordern will, sei nicht ohne weiteres mit dem Konzept freier
Marktwirtschaft vereinbar, weil der Ideologie des freien Marktes im Interesse der Schwachen
»stets miBtraut« wurde (77). Tatsdchlich miissen die Armen und ihre Organisationen auch dann
noch als Subjekte und ernstzunehmende Dialogpartner anerkannt werden, wenn sie andere
ordnungspolitische Vorstellungen entwickeln, als die Klassische Nationaldkonomie. Jedes
wirtschaftspolitische Konzept setzt jedoch ein MindestmaB an Demokratie voraus, soll es nicht
wieder einmal nur den Eliten zugute kommen. Aus heutiger Sicht sind freilich die von FRANZ
ANSPRENGER 1991 ohnehin schon recht vorsichtig formulierten Chancen des Demokratisierungs-
prozesses in Afrika bereits wieder deutlich skeptischer zu beurteilen. Wie in den vorausgegangen
Dokumentationen der Monchengladbacher Symposien bietet GUNTER BAADTE am Ende des
Buches eine wertvolle Zusammenfassung der durchaus kontroversen Diskussionen.

Wiirzburg Gerhard Kruip
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Bolay, Eberhard: Hispaniola 500 Jahre danach. Die Indianer Quisqueyas. Haiti und Dominika-
nische Republik (Erlanger Taschenbiicher, Bd. 104) Verlag der Ev.-Luth. Mission / Erlangen
1993; 180 S.

There is a growing interest in the Caribbean Studies for the past culture of the Amerindian
inhabitants of the Caribbean region. This has meant an important innovation in the research of
the Caribbean history, after so many publications on the African heritage. Reading the title of
BOLAY’s work I placed it immediately in this current of thought, but the content of the book did
not respond to my expectation. Only two small chapters (I and III) are dedicated to the
Quisqueyas belonging to the Tainos, who were living in La Espanola at the moment of Colum-
bus’ arrival.

Chapter IV describes briefly the history of Haiti until the 19th century, focussing on the
African slaves. Chapter V presents in a synthetic way the political history of the Dominican
Republic, from its independence in the 19th century to the recent era of Balaguer. Chapter VI
deals with the political history of Haiti from 1844 to 1993. Chapter VII, and chapter I, try to
grasp the meaning of the »Conquest« of the Americas (1492-1992). Chapter VIII is more an
appendix about the natural resources of the island.

Besides the lack of structural coherence of the book, we miss in the Bibliography reference to
recent important works with valuable information about the subject like the one of Johannes
Meier, »Die Anfinge der Kirche auf den Karibischen Inseln« (Immensee 1991). BOLAY’s book is
positively a clear expression of the Information Age, in the sense that an accumulation of various
forms of information on other parts of the world is available for the European public. Tourism
benefits can be gained from this information book, due to the increased presence of European
tourists in the Caribbean.

Quintana Roo (Mexiko) Armando Lampe

Brandt, Hermann: Gottes Gegenwart in Lateinamerika. Inkarnation als Leitmotiv der Befrei-
ungstheologie (Hamburger Theologische Studien, Bd. 4) Steinmann und Steinmann / Hamburg
1992; XIV u. 208 S.

Die Hamburger Habilitationsschrift des in den 70er Jahren in Brasilien und in den 80er Jahren
im Kirchenamt der VELKD titigen Vf. unternimmt es, das »Leitmotiv« der Inkarnation in der
lateinamerikanischen Befreiungstheologie mit deren Kontextualitit zu verkniipfen. Die Verall-
gemeinerung dieses Zusammenhangs fiihrt den Vf. zu der These, durch die Inkarnation, ver-
standen als Eingehen des fleischgewordenen Wortes in den Kontext und zugleich als Kritik des
Kontextes, sei der christlichen Theologie »das kontextuelle Problem« angestiftet. Leider ver-
zichtet der Vf. schon in der Einleitung ausdriicklich darauf, die »Korrelation von Inkarnation und
kontextueller Theologie« ndher zu erldutern, weil durch eine solche systematische Begriindung
der Rahmen der Arbeit »unausweichlich gesprengt« worden wire (1). Wie begriindungsbediirftig
die behauptete Korrelation jedoch ist, zeigt etwa die Auffassung, man konne sich aussuchen,
welcher Kontext das dem Evangelium »angemessene GefidB« sei (11).

Das Kernstiick der Arbeit bildet ein Dreischritt (Kap. B, C, D), der fiir die Entwicklung der
Theologie der Befreiung (ThB) typisch sei und dkumenische Relevanz habe. Die ThB trage
inkarnatorische Ziige, weil sie sich »von der akademischen Sprache iiber das Genus des Narrati-
ven bis zu einer schreibtischlosen >Wissenschaft< herabbewegt« habe (12). Fiir den ersten Schritt,
das Exempel des Akademischen, das nur Theologen und gebildeten Laien verstindlich sei, greift
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der Vf. auf Leonardo Boffs Christologie zuriick, die freilich mit ihrer Rezeption des Entfrem-
dungsbegriffs am wenigsten kontextuell ausgerichtet erscheint. Den zweiten Schritt, das Exempel
des Narrativen, sieht der Vf. zum einen in der »releitura» der Bibel nach der Methode von C.
Mesters gegeben sowie zum anderen in der anonymen »Kleinliteratur«. Den dritten Schritt
schlieBlich, Exempel der »schreibtischlosen« Theologie, sieht der Vf. in den Liedern realisiert,
die der aus dem Baskenland gebiirtige und im Amazonasgebiet titige Bischof Pedro Casaldéliga
gedichtet hat.

Dieser Kernthese ist ein Kapitel vorgeschaltet, das die neue Erfahrung der Prisenz Gottes
in Lateinamerika anhand der Padagogik P. Freires und der Theologie G. Gutiérrez’ darstellt
(Kap. A). Nachgeschaltet ist dem Dreischritt ein Kapitel, das sich, wiederum im Riickgriff auf
L. Boff, mit dem Verhiltnis von Synkretismus und Inkarnation befaBt sowie mit der »gefesselten«
und »befreiten« Inkarnation (Kap. E). Ein Schlukapitel (F) schlieBlich sucht die kumenische
Relevanz der ThB zu erweisen und nennt als AnstoBe vor allem die Bedeutung des Narrativen
und der Erfahrung.

Positiv ist sowohl der Versuch des Vf. zu bewerten, die Inspirationen der ThB fiir Europa
fruchtbar zu machen, als auch die Tatsache, daff er den von der ThB neu entdeckten theologi-
schen Rang der »popularen Theologie« sowie der kontextuellen Bibellektiire zur Sprache bringt.
In diesem Zusammenhang wire allerdings auch wenigstens ein Hinweis auf den Rang der
Volksfrommigkeit am Platz gewesen. Die selektive Wahrnehmung zeigt sich auch darin, daB der
Vf. nur auf das frilhe befreiungstheologische Denken rekurriert, die Entwicklungen der 80er.
Jahre aber kaum einbezieht. Wenn man jedoch die Binde der auch teilweise in Deutsch er-
schienen »Bibliothek Theologie der Befreiung« (Diisseldorf 1986ff) konsultiert oder die »Summu-
la« der ThB im zweibédndigen, von I. Ellacuria und J. Sobrino herausgegebenen Werk »Mysteri-
um liberationis« (Madrid 1990), wird man schlechterdings nicht davon sprechen konnen, die ThB
habe den akademischen Anspruch aufgegeben. Dazu kommt, daB der Vf. vornehmlich die
brasilianische Situation im Blick hat, weniger dagegen die hispanoamerikanische ThB; Symptom
dafiir ist auch die Tatsache, daB die Bibliographie fast keine spanischsprachigen Titel verzeich-
net.

Auf diesem Hintergrund erscheint auch die Rekonstruktion des Dreischritts fragwiirdig; denn
der Vf. gibt als Abfolge aus, was sich in Wirklichkeit gleichzeitig entwickelt und keineswegs in
Konkurrenz zueinander steht. Die Poesie eines Casalddliga oder die kontextuelle Bibellektiire
sind weder Ersatz noch Endstadium der akademischen Theologie. Befreiungstheologen wie die
Gebriider Boff sprechen vielmehr von den »drei Beinen« der ThB, d.h. von der Gleichzeitigkeit
einer pastoralen, dem bischoflichen Lehramt zugeordneten, einer popularen, dem »Volk«, und
einer professionellen, den Fachtheologen zugeordneten »Theologie«. Keine dieser Instanzen mit
ihren unterschiedlichen literarischen Genera macht die jeweils anderen tiberfliissig. Die inkarna-
torische Kontextualitit bezieht sich demnach weniger auf den Grad der Reflexion, sondern
vielmehr auf die ekklesiale Realisation, wie sie in der seit Puebla lehramtlichen »vorrangigen
Option fiir die Armen« gefordert wird und wie sie ein Oscar Romero in seiner Didzese exem-
plarisch ins Werk gesetzt hat. Auf diese »partielle Inkarnation« verweist der Vf. daher zu recht
(167).

Auffillig ist der iiberaus assoziative Stil der Arbeit, der zu viel Betroffenheit (!) fiihren mag,
aber der gedanklichen Klarheit wenig dienlich ist. So wird etwa bei der Frage nach der »Digni-
tit« der ThB auf das »vere dignum« der Prifation verwiesen. Was hat dies, auBer dem selben
Wortstamm, miteinander zu tun (19)? Oder im Zusammenhang mit einem fiinffachen Primat bei
Boff wird assoziiert, damit werde »der< Primat, nimlich der des Lehramtes, der Wirklichkeit
untergeordnet«. Wieso das, zumal obendrein »der« Primat einer der Jurisdiktion und nicht des
Lehramtes ist? Wenn bei der Frage nach dem »inkarnierten Bisen«, dem »Leibhaftigen«, Luther
und Kol 2,9, Shakespeare und Andersch, Oetinger, Schelling und 1 Petr 5,8 herbeizitiert werden
(159f), bleibt der innere Zusammenhang vollig im Dunkeln und das Prinzip der Kontextualitiit,
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das ja wohl auch fiir diese Texte gilt, vollig auf der Strecke. SchlieBlich erscheinen polemische
Wendungen wie z.B. »romisch-imperiale Prigung der Theologie« (11) wenig sachdienlich. Es
fiihrt in die Irre, die vom Sekretariat der Deutschen Bischofskonferenz herausgegebenen »Ver-
lautbarungen des Apostolischen Stuhls« als »Acta Apostolicae Sedis« zu zitieren (61).

Zwar macht das Buch auf das groBe Thema der Kontextualitit aufmerksam und enthilt eine
Reihe bemerkenswerter Beobachtungen und Passagen, wenn es etwa fiir die Anniherung an ein
tieferes Verstindnis des Sakramentalen plidiert; doch wird die Kernthese dem Gesamt der ThB
nicht gerecht. Daher wird man dem Vf. zustimmen kénnen, wenn er sagt, »das komplexe
Phdnomen der Befreiungstheologie miifite historisch genau genommen sehr viel differenzierter
ausgebreitet werden« (72).

Frankfurt Michael Sievernich

Der christliche Glaube und die heutige Weltwirtschaft. Ein Studiendokument des Okumenischen
Rates der Kirchen, WCC Publications / Genf 1992; 76 S.

Nach dreijihriger Arbeit hat die international zusammengesetzte ORK-Beratungsgruppe fiir
Wirtschaftsfragen (AGEM), die aus Wirtschaftswissenschaftlern, Theologen und Ethikern be-
steht, ein Dokument zum Verhiltnis von christlichem Glauben und Wirtschaft vorgelegt, das im
August 1992 vom ZentralausschuB des ORK angenommen und den Kirchen zur Beratung und
BeschluBfassung empfohlen wurde. Da der Text als Arbeitsheft fiir personliche Studien,
Gruppendiskussionen und innerkirchliche Meinungsbildungsprozesse gedacht ist, erhebt er nicht
den Anspruch einer kirchenamtlichen Verlautbarung. Jedes Kapitel wird von einer kurzen
Zusammenfassung erdffnet und mit einem anregenden Fragenkatalog abgeschlossen. Im Anhang
findet sich eine hilfreiche Zusammenstellung weiterer Texte zum Thema, die von wirtschafis-
ethischen Abhandlungen iiber offizielle Stellungnahmen des ORK bis hin zu den Sozialenzykliken
Papst Johannes Pauls II. reichen.

Nach einer kurzen Einfilhrung klirt das II. Kapitel den Zusammenhang von Glaube und
Wirtschaft anhand eines Riickblicks iiber die Behandlung des Themas in der Geschichte der
christlichen Kirchen. Dabei wird klar herausgestellt, daf sich wirtschaftspolitische Modelle nicht
unmittelbar aus biblischen Aussagen oder den Grundiiberzeugungen des christlichen Glaubens
ableiten lassen, die Wirtschaft als relevanter Teil menschlichen Lebens (und Ijber]ebens) sehr
wohl aber Ort christlicher Praxis ist. Das III. Kapitel gibt einen Uberblick iiber die wichtigsten
Problembereiche der heutigen Weltwirtschaft. Die wachsende Kluft zwischen Arm und Reich, die
dkologische Bedrohung, die Schuldenkrise, die Unterdriickung der Frau, Gefahren durch Krieg
und Militarisierung sind nur einige der kurz angerissenen Themenfelder. Die aufgezihlten
Entwicklungen werden dabei konsequent nicht in erster Linie als systembedingte, auf Sach-
zwingen beruhende Abldufe, sondern als Ergebnis von Macht-Ohnmacht-Konstellationen
gedeutet, in denen durchaus bestimmte Subjekte stirkere Verantwortung tragen als andere, ohne
daB diese Verantwortlichen freilich nur in der »Ersten Welt« gesucht wiirden. Kriterien fiir die
Entscheidungsfindung in der Wirtschaft, die sich aus christlichen Glaubensiiberzeugungen als
Leitlinien ergeben, bilden das Thema des IV. Kapitels. Mit dem »Gutsein der geschaffenen
Ordnung« als erster Maxime und der »der Menschheit fiir diese Ordnung iibertragenen Verant-
wortung« ist hier nicht — wie in der katholischen Naturrechtstradition — eine soziale Ordnung
gemeint, sondern die »Erdgebundenheit des menschlichen Lebens« und die Verantwortung des
Menschen fiir die Bewahrung der Natur, der menschlichen Natur eingeschlossen. Die zweite
Leitlinie, die Gottesebenbildlichkeit von Frau und Mann, und, daraus abgeleitet, der unver-
duBerliche Wert und die unverduBerliche Freiheit jedes Menschen, fiihrt zu einer Frage, die das
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Papier selbst als »wohl die wichtigste« bezeichnet: »Wie konnen wir in einer Welt, die sich
immer mehr spaltet in diejenigen, die tiber ihr eigenes Leben und das Leben anderer entscheiden
konnen, und in diejenigen, die sich nur in das fiigen konnen, was andere fiir sie organisiert und
aufgebaut haben, Systeme entwickeln, die allen Menschen und Voélkern wirkliche Mitwirkung bei
der Entscheidungsfindung in Fragen gewihrleisten, die ihr Leben beriihren?« (37-38) Dies
bedeutet insbesondere, daB der Markt nicht sich selbst iiberlassen bleiben darf, »so als ob er ein
Subjekt wire, und nicht ein geeignetes Instrument, mit dessen Hilfe Menschen als Subjekte
handeln konnen« (41). Der Markt als Steuerungsmittel der Wirtschaft funktioniert nur unter der
Voraussetzung geeigneter Rahmenbedingungen. Marktunvollkommenheiten, die sich auf Kosten
der Natur oder nicht am Markt beteiligter Menschen auswirken, miissen kompensiert werden.
Deshalb diirfen Wettbewerb und Zusammenarbeit nicht gegeneinander ausgespielt werden. Der
dritte Wegweiser der »Universalitit«, der mit Hilfe von Gal 3,28 formuliert wird, verlangt, daB
die tatsiichliche globale Vernetzung der Wirtschaft durch ein politisches Steuerungssystem
erginzt wird, das ein Handeln nach egoistischen Nationalinteressen zugunsten wirklich uni-
versaler Entscheidungsprozesse iiberwindet. Dies betrifft z.B. die Welternihrungsproblematik,
die Kontrolle multinationaler Konzerne und das Weltwihrungssystem. Das Papier greift in
diesem Zusammenhang den Vorschlag eines in Analogie zum Weltsicherheitsrat einzurichtenden
Wirtschafts- und Sozialrates der Vereinten Nationen auf. Als die wichtigste Richtschnur wird
schlieBlich die vierte Maxime der Gerechtigkeit Gottes genannt, die sich in einer vorrangigen
Option fiir die Armen konkretisiert. Als Beispiele fiihrt das Dokument hier die Lage der
Urvélker, die Auslandsverschuldung und die notwendige Reform der UNO an. Ohne den An-
spruch zu erheben, ein allgemeines Modell vorzulegen, wird das Dokument von einem V. Kapi-
tel zum Thema »Handlungsmoglichkeiten« abgeschlossen. Die geforderte Umkehr betrifft dabei
den einzelnen in seiner Beziehung zu Gott und anderen Menschen, die Familie und andere
kleinere Gruppen, aber auch das kirchliche Handeln auf der Ebene von Gemeinden, Ortskirchen
und Landeskirchen. SchlieBlich fordern die Autoren dazu auf, die bestehenden Institutionen einer
internationalen Zusammenarbeit in Netzwerken, NROs und internationalen Organisationen auch
seitens der Kirchen besser zu nutzen. Dabei gehe es jedoch nicht nur um ein gemeinsames
Aushandeln konkreter Problemlésungen und die Diskussion universaler ethischer Normen; auch
die gemeinsame Suche nach geistlicher Wahrheit und Sinngebung diirfe auf dieser Ebene nicht
ausgeblendet werden, weil sie eine wichtige Quelle von Kraft und Gemeinschaft darstelle.

Wiirzburg Gerhard Kruip

Fabella, Virginia / Oduyoye, Mercy Amba (Hg.): Leidenschaft und Solidaritit. Theologinnen
der dritten Welt ergreifen das Wort, Edition Exodus / Luzern 1992; 288 S.

Erfreulicherweise liegt nun, vier Jahre nach Erscheinen der englischen Originalausgabe, diese
wichtige Aufsatzsammlung der EATWOT-Frauen-Kommission auch in deutsch vor, die einen
Ausschnitt aus der Arbeit in den Jahren 1983-1986 darstellt.

Der Titel ist Programm. EATWOT-Theologinnen aus Afrika, Asien und Lateinamerika
ergreifen hier das Wort, um leidenschaftlich und solidarisch aus der Perspektive von Frauen der
Dritten Welt Dimensionen feministischer Befreiungstheologien aufzuzeigen. Sie gehen dabei von
ihren politischen, sozialen und dkonomischen Lebenskontexten als Frauen der Dritten Welt aus,
die geprigt sind von Rassismus, Sexismus, Kolonialismus und Missionierung, von einer doppel-
ten Diskriminierung als Angehdorige der Dritten Welt und als Frauen. Die theologische Arbeit der
EATWOT-Frauen wird aufierdem vom Wissen um die Reichtiimer ihrer Kulturen und traditionel-
len Religionen und vom Dialog mit anderen Religionen bestimmt. Aus dieser Perspektive stellen
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sie Anfragen an herrschende patriarchale Theologien und Kirchen und entwickeln eigene, zum
Teil recht unkonventionelle theologische Konzepte, deren Ziel eine Befreiung aller Menschen und
der Aufbau einer geschwisterlichen Gesellschaft und Kirche ist (10). »Wie alle Befreiungstheolo-
gien ist der Zugang von Frauen zur Theologie induktiv, ... aber auch ékumenisch und kollektiv
im Vorgehen und inklusiv in seinen Perspektiven und Zielen« (FABELLA, 184).

Diese — hier recht kurz umrissene — Aufgabe hat sich die EATWOT-Frauen-Kommission
gestellt, deren Arbeitsweise sich in der vielschichtigen Konzeption der vorliegenden Aufsatz-
sammlung widerspiegelt: Neben einer Einleitung enthilt das Buch drei Teile mit jeweils fiinf bis
sechs Artikeln, in denen Themen afrikanischer, asiatischer und lateinamerikanischer Frauen-
Theologien behandelt werden. Erweitert und erginzt werden die einzelnen Teile um die jeweilige
AbschluBerkldrung der kontinentalen Frauenkonferenzen (Afrika 1986, Asien 1985, Latein-
amerika 1986), die Ergebnisse, Anfragen und Perspektiven der EATWOT-Frauen fiir ihren
Kontinent biindeln. Dieses Vorgehen entspricht der Arbeitsweise der Frauen-Kommission, die
zunichst auf lokaler, nationaler und kontinentaler Ebene gearbeitet hat, bevor sich die
EATWOT-Frauen 1986 zu einer Interkontinentalen Frauenkonferenz in Oaxtepec/Mexiko
getroffen haben. Die SchluBerklirung dieser Konferenz bildet den AbschluB des vorliegenden
Sammelbandes. Bei der Auswahl der Beitrige fiir die drei Kontinente wurde Wert darauf gelegt,
daB moglichst viele Lander mit ihren Theologinnen vertreten sind (16). Die Liste der Autorinnen
am Ende des Buches bestitigt auBerdem das Bestreben der EATWOT-Frauen, in diesem
Sammelband ein 6kumenisches Forum zu schaffen, wenngleich sie auch selbst beklagen, daB
Beitrige von orthodoxen Christinnen fehlen (16). Inhaltlich orientieren sich die Artikel an den
finf groBen, von der Frauen-Kommission vorgegebenen Themengebieten: Bibel, Christologie,
Ekklesiologie, Spiritualitit und Methodologie der Frauen-Theologie (15), wobei zu vermerken
ist, daB nicht alle Themengebiete gleich stark vertreten sind. Durch die doppelte Strukturierung
der Beitrige — geographisch und thematisch — bieten sich viele Arbeits- und Erkenntnismoglich-
keiten fiir die LeserInnen. Leider ist bei der Konzeption des Buches auf eine genaue Datierung
der einzelnen Artikel und auf tiber die Anmerkungen hinausgehende Literaturverzeichnisse, die
das Weiterstudieren erleichtert hitten, verzichtet worden.

Aus den einzelnen Artikeln nun einige Inhalte, die mir beim Lesen bedeutsam erschienen:
Zunichst stellt die Einleitung von FABELLA und ODUYOYE eine hilfreiche Anleitung zur
Erarbeitung der Aufsatzsammlung dar, da sie Informationen zu den Autorinnen und Quellen
liefert sowie anhand der fiinf Themengebiete Schwerpunkte einiger Artikel herausstellt (13-22).

Besonders beachtenswert erscheint der methodologische Artikel von FABELLA (171-185). Sie
betont, daB eine gemeinsame Methodologie als ein verbindendes Element kontextueller Theolo-
gien zu sehen sei. Als Ziel von Frauen-Theologien formuliert sie eine »Befreiung aller Minner
und Frauen von allem, was sie innerlich und duBerlich behindert« (184).

Die ekklesiologischen Artikel zeigen neben vielen Gemeinsamkeiten auch kontinentspezifische
Unterschiede. Wiahrend die afrikanischen Frauen in ihrem Kampf um eine gleichberechtigte
Stellung in den Kirchen auf ihre Rolle in den traditionellen afrikanischen Religionen rekurrieren
(EDET / EKEYA, 28ff), arbeiten asiatische Kirchenfrauen an einer Entmythologisierung der Domi-
nanz der Minner und an einer Uberwindung patriarchaler Strukturen in Gesellschaft und Kirche
(TSE 156f). Die Lateinamerikanerin AQUINO weist auf eine Zweiteilung der Kirche hin: in eine
Kirche, die die gesellschaftlichen Unterdriickungsmechanismen widerspiegelt, und eine basis-
orientierte Kirche, die sich der Option fiir die Armen verpflichtet weil (AQUINO 240f).

DafB die Frauen der Dritten Welt nicht nur etwas anderes zu sagen haben als die Minner der
Dritten Welt, sondern auch als die Frauen der Ersten Welt, zeigt sich in den christologischen
Beitrdgen, in denen Jesus Christus als Erloser aus unterdriickenden Strukturen erkannt wird.
Aufgrund der prigenden Erfahrung als kolonisierte Menschen stehen so z.B. Anfragen an einen
exklusiven mainnlichen Erloser, wie sie von hiesigen Feministinnen gestellt werden, nicht im
Vordergrund der Uberlegungen (FABELLA, 179).
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Problematisch erscheint mir bei einigen Artikeln allerdings, daB ein befreiendes Christentum
»auf Kosten des Judentums« (S. Heschel) formuliert wird (z.B. SOUGA, 52, 60; TAPPA, 65f;
OKURE, 92f, 99ff; JIN, 163). Hier miiite es aus meiner Sicht noch Diskussionen geben.

Insgesamt dokumentiert dieser gelungene Sammelband in beeindruckender Weise die Bedeu-
tung der Arbeit der EATWOT-Theologinnen. Er zeigt zudem die Pluralitit und Kontextualitiit
theologischer Entwiirfe auf und stellt fiir Theologinnen der Ersten Welt eine Herausforderung
und ein Angebot zum Dialog dar.

Miinster Andrea Middelberg

Hehrlein, Yacin: Mission und Macht. Die politisch-religidse Konfrontation zwischen dem
Dominikanerorden in Peru und dem Vizekonig Francisco de Toledo (1569-1581) (Walberberger
Studien, Theologische Reihe, Bd. 16) Matthias-Griinewald-Verlag / Mainz 1992; 173 S.

Es ehrt die Dominikaner, daB sie in ihrer Walberberger Reihe eine Heidelberger Dissertation
(bei Eike Wolgast) verdffentlichen, fiir die auf dem Umschlag mit den Worten geworben wird:
»Der Streit ging zum Teil nur darum, wer die Indiobevolkerung ausbeuten durfte«, die Krone
oder die Kirche. Allerdings ergibt sich auch aus der Untersuchung, daf die Dominikaner dabei
eine leichtere Hand hatten als der Fiskus! Las Casas war noch nicht lange tot und sein Geist lebte
unter seinen Ordensbriidern in Peru weiter. In einem Traktat hatte er nicht weniger als die
Riickgabe Perus an seine legitimen Monarchen gefordert, wenn auch unter der Oberhoheit eines
spanischen »Kaisers«. Diese Gedanken waren in Peru so bekannt, daB in den sechziger Jahren
Geriichte iiber derartige Pline der Krone umgingen. Der neue Vizekonig Pedro de Toledo, der in
Peru endlich wirtschaftliche, politische und kirchliche Ordnung schaffen sollte, hatte also Grund
zum MiBtrauen gegen die Dominikaner, die zudem eine einfluBreiche Stellung in der perua-
nischen Kirche innehatten. Nicht nur der Erzbischof von Lima war einer der ihren. Toledo kam
mit dem Auftrag, unter anderem das konigliche Kirchenregiment zu forcieren, wobei er sich die
Rivalitit zwischen Welt- und Ordensgeistlichen um die Pfriinden zunutze machen konnte. Ein
dritter Konfliktpunkt ergab sich aus der vizekoniglichen Wirtschaftspolitik eines planmiBigen
Abbaus der Silberminen, denn dazu wurde indianische Zwangsarbeit bendtigt. Dem widersetzten
sich die Dominikaner aber geschlossen — oder fast geschlossen. Denn nach neueren Forschungen
ist der Verfasser der anonymen Denkschrift von Yucay, in der die Legitimitdt der Inkaherrschaft
bestritten und diejenige der spanischen Konige verteidigt wird, bis hin zur heilsgeschichtlichen
Begriindung der Ausbeutung der Silberminen, ein Dominikaner, nidmlich Fray Garcia de Toledo,
ein Vetter und Vertrauter des Vizekonigs, der mit diesem aus Spanien gekommen war. Und eben
diesen Vetter konnte der Vizekonig 1577 auf nicht niher zu klirende Weise zum Provincial des
Ordens wihlen lassen, denn bis dahin hatte er den Orden gespalten und die Las-Casas-Anhinger
zermiirbt. HEHRLEIN kann drei Etappen dieses Weges schildern. Erstens die Entfernung der
dominikanischen Seelsorger aus dem Bezirk Chucuito am Titicaca-See, der als besonders reich
galt, unter schweren, aber unbewiesenen und weder beweisbaren noch widerlegbaren Vorwiirfen
der Ausbeutung und Bereicherung. Bezeichnenderweise erhohte Toledo aber wenig spiter den
Steuersatz der Provinz und die Zahl der von ihr fiir Potosi zu stellenden Zwangsarbeiter um
jeweils 300 Prozent!

In der Theorie stand die Krone auf der Seite der Dominikaner und der Gegner der Zwangs-
arbeit, in der Praxis schlug sie sich durch ihr niitzliches Schweigen auf die Seite von Toledos
Arbeiterpolitik. Zweitens gelang es Toledo mit Hilfe von Audiencia-Richtern, die zugleich
Hochschullehrer waren, und mittels groBziigiger materieller Ausstattung, den Dominikanern die
Universitit Lima zu entwinden, fiir die die Krifte des Ordens nicht ausgereicht hatten. Drittens
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wuflite er mit Hilfe seiner Klienten das bei seiner Ankunft errichtete Inquisitionstribunal im Sinne
der koniglichen Kirchenpolitik als Disziplinierungsinstrument einzusetzen, vor allem als einige
Dominikaner sich als Anhinger einer dubiosen Visiondrin entpuppten. Dabei hat sich Fray
Francisco de la Cruz vom Lascasianer zum Verkiinder einer chiliastischen, von Europa abgena-
belten Kreolenkirche mit verheirateten Priestern, polygynen Laien und ewiger Encomienda der
Indianer gewandelt. Er wurde verbrannt und der Widerstand der Dominikaner gegen die hirtere
Indianerpolitik lieB nach. Trotz einiger Ausrutscher (30: Synodalkonzilien, 35: ortliche Audien-
cias, 57: Capoche als Minenarbeiter u.a. mehr) handelt es sich um eine mustergiiltige Untersu-
chung eines begrenzten, aber zentralen Gegenstandes nach peruanischen, romischen und spa-
nischen Archivalien und gedruckten Quellen.

Freiburg Wolfgang Reinhard

Herzog, Urs: Geistliche Wohlredenheit. Die katholische Barockpredigt, C.H. Beck’sche Verlags-
buchhandlung / Miinchen 1991; 523 S.

Seit dem Schlaf des Eutychus wihrend einer paulinischen Predigt in Troas (Apg 20,9) hat die
Gestaltung und die Rezeption der Homilie bis in die Gegenwart vielfiltige Wandlungen erfahren.
Dabei verteilt sich das wissenschaftliche Interesse an der Geschichte der Predigt keineswegs
linear: hat die Forschung beispielsweise von den mittelalterlichen Reden der groBen Volks- und
Missionsprediger nie absehen konnen, riickte die Barockpredigt erst in den letzten Jahrzehnten
wieder in das Blickfeld wissenschaftlicher Bemiihungen. Dies ist schon insofern bemerkenswert,
weil im 17. Jahrhundert Predigten bzw. Predigtsammlungen einen ausladenden Platz in jeder
Bibliothek einnahmen und in hoher Auflage gedruckt wurden. Zur Zeit des Barock gehorten die
Predigten zweifellos zu den Literae, die gedruckten Predigten waren quasi »Bestseller« und die
Prediger somit »Erfolgsautoren« (vgl. 349, Anm. 4). Da aufkldrerische Geister die homiletischen
Bibliotheken zerstorten oder deren Biicher als Brennmaterial abgaben und sogar mit den massiven
Lederbinden zur Ars praedicandi Strafen sanierten (14), ist es schwierig, den Umfang der
damaligen Predigtliteratur heute korrekt einzuschitzen.

Der Ziircher Literaturwissenschaftler URS HERZOG hat bei der Vorbereitung seines Bandes eine
intensive Quellensuche und kritische Sichtung der Bestinde durchgefiihrt und konnte nach diesen
miihevollen Vorarbeiten mit seiner Monographie ein Werk vorlegen, das die Barockpredigt unter
literarischen, theologischen, rhetorischen und kulturgeschichtlichen Aspekten darstellt.

Im ersten Kapitel untersucht der Verfasser die Predigt als Teil der »Literae« und zeigt den
vielfiltigen inneren Form- und Funktionszusammenhang von Predigt und Literatur auf. Den Ort
der Verkiindigung, die Kanzel, skizziert HERZOG in einem zweiten Teil, der anhand der Symbole
und Bildprogramme einen ersten Zugang zur barocken Theologie der Verkiindigung erdffnet. Der
Hauptteil analysiert einerseits (Kap. 3) das Predigen als »englisch Werck« und andererseits (Kap.
4) die Predigt aus rhetorischer Perspektive. Das SchluBkapitel ist dem Predigthorer gewidmet
und seiner Aufgabe, die Predigt zu »vollendens.

Im gesamten Duktus des Buches wird immer wieder der Formenreichtum der barocken
Predigtliteratur deutlich, und die damalige Vielzahl rhetorischer Figuren und ingeniGser Bilder
lassen mit ihren Anagrammen, Chronogrammen, Emblemen, Etymologien etc. den Leser einen
Einblick gewinnen in eine Epoche, deren Worte der Prediger oft — trotz mancher »geistlicher
Donnerwetter« — von einer frommen, unbekiimmerten Heiterkeit des Herzens kiinden. Letzteres
konnte im Hinblick auf die gegenwiirtig oft beschworene Krise der Predigt — die vielleicht cum
grano salis ein locus communis gewisser Homiletiker sein mag, um die eigene Theorie glorrei-
cher erscheinen zu lassen — manchem Pridikanten helfen, sein Predigtamt adaquater auszuiiben,
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da die rhetorische Trias docere, movere und delectare gerade um das Delektieren verkiirzt
scheint. Das Buch ist jedenfalls von einem Wissenschaftler geschrieben, dessen gelehrsame
Darstellung dennoch mit Freude zu lesen ist.

Etwas geschmilert wird die ansonsten erfreuliche Lektiire durch die fehlende Reflexion der
angewandten Methodik zu Beginn der Untersuchung und auf den Verzicht einer abschliefenden
Zusammenfassung. Unverstindlich bleibt auch, warum bei dem heutigen Stande der Technologie
und den nicht geringen Kosten des Buches die Anmerkungen (mit 124 kleingedruckten Seiten
eine »barocke« Fiille) dem Haupttext nachgestellt wurden, wodurch die wissenschaftliche Arbeit
erschwert wird. Die umfangreiche Bibliographie liBt erkennen, daB ein Literaturwissenschaftler
am Werk war, dessen Auswahl neuerer theologisch-homiletischer Literatur offenbar eher
kontingent als reprisentativ ist. Bei bestinmten Themen (z.B. Kanzel und Predigt) vermift man
einfach die einschligigen Literaturhinweise. Das heiBt aber keinesfalls, daB Theologen von URS
HERZOG nichts lernen konnten. Im Gegenteil: Obgleich bei dem »derzeitigen Stand der For-
schung ... die hohe Zeit der Ernte noch« (9) aussteht, legt HERZOG ein erstes Florilegium der
verhallten Klange, Bilder und Figuren der Barockpredigt vor, das uns erkennen ldBt, auf welche
Weise die Redner damals dem Gesetz von der Entropie in der Kybernetik — von dem auch das
ekklesiale Sprechen nicht verschont bleibt — begegneten. Damit wird auch die Relevanz des
Buches fiir das Fachgebiet dieser Zeitschrift deutlich: Der hermeneutische locus missionarischen
Verkiindens hat sich zunehmend verlagert von der Verkiindigung iiber Jesus von Nazaret unter
den Menschen, die noch nie etwas von ihm gehort haben, zu einer christlichen Verkiindigung
unter Menschen, denen Tradiertes neu verstindlich zu machen ist. Die Tektonik der Homilie hat
diesem Paradigmenwechsel Rechnung zu tragen, denn Bekanntes wird nicht durch Repetition des
bereits immer schon GewuBten am besten verstanden, sondern beispielsweise durch iiberraschen-
de Verfremdungen, die verdeckte Bindeglieder zwischen Tradition und Fortschritt erkennbar
werden lassen. Der Blick auf die oftmals engagierten resp. derben Barockpredigten und der
Vergleich mit einigen (gutgemeinten) Ansprachen der Gegenwart, die (mit verchromter Amts-
stimme gesprochen) bisweilen in ihrer Unverbindlichkeit einer Standardkarikatur geistlichen
Redens entsprechen und durch eine ginzlich fehlende »Bodenhaftung« charakterisiert sind, 146t
zudem nach einem trefflichen Wortspiel von F. Schulz von Thun die Frage formulieren, ob nicht
allzuviel an Friedlichkeit und Hoflichkeit mancherorts zu »Fried-hoflichkeit« gefiihrt hat?

Miinster Thomas Reschke

Knippenkotter, Anneliese (Hg.): Ich will Zeugin der Hoffnung sein. Frauenleben in Latein-
amerika, Klens / Diisseldorf; Butzon & Bercker / Kevelaer 1992; 148 S.

Das zweite Frau & mutter-Taschenbuch, herausgegeben von der Redaktionsleiterin Anneliese
Knippenkotter, verdankt sein Entstehen den personlichen Erfahrungen der Herausgeberin in
Begegnungen mit Lateinamerikanerinnen. Diesen Frauen »bei uns im Land Gehor zu verschaf-
fen«, ist das Anliegen der von ihr zusammengestellten, vielfach bereits an anderer Stelle
verdffentlichten Beitrdge. Die leicht lesbare und ansprechend gestaltete Sammlung bietet einen
guten Einblick in die Lebenswirklichkeit lateinamerikanischer Frauen, die zumeist selbst zu Wort
kommen, und eignet sich als Einfithrung fiir Gesprichskreise, Unterricht etc. Umso &rgerlicher
die unbedachte Wortwahl im Vorwort (die Entdeckung eines neuen Kontinentes durch Kolumbus)
und v.a. die das alte Klischee aufleben lassende Aufteilung der Beitrige in Alltagsberichte
lateinamerikanischer Frauen einerseits und von »Frauen, die Hoffnungszeichen setzen« — ge-
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meint sind hier Europierinnen, die als Sozialarbeiterinnen etc. in Lateinamerika arbeiten — ande-
rerseits.

Miinster Katja Heidemanns

Nebel, Richard: Santa Maria Tonanizin Virgen de Guadalupe. Religiose Kontinuitdt und
Transformation in Mexiko (Supplementa Vol. 40) Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft /
Immensee 1992; 372 S.

1531, nur 10 Jahre nach der Eroberung von Mexiko-Tenochtitlan durch Hernan Cortés,
erscheint Unsere Liebe Frau von Guadalupe dem armen Nahua-Indio Juan Diego auf dem Hiigel
Tepeyac. Das Bild der Virgen mit dem Mestizenantlitz im Umhang des Diego und ein Heilungs-
wunder an dessen Onkel iiberzeugen den zogernden spanischen Bischof von Mexiko. Auf dem
Hiigel Tepeyac, der vorher das Heiligtum der Tonantzin Cihuacétl »Unsere verehrte Mutter
Frau-Schlange« beherbergte, wird 1532 eine Marienkapelle errichtet. 150 Jahre lang strdmen
tausende Indios und Mestizen dorthin. 1682-1709 laBt der Bischof die grofe alte Basilika
errichten und Diegos Gnadenbild dorthin iibertragen. Wihrend einer Pestepidemie wird die
Virgen de Guadelupe Patronin von Mexiko-Stadt, 1746/47 von ganz Mexiko. Gegen die Spanier
kimpfen Mexikaner unter dem Banner von Guadalupe im Unabhingigkeitskampf. Ahnliches
geschieht 1784, weil die Virgen geholfen hat gegen die aufstindischen Cataris-Indios. Pipste seit
Benedikt XIV. (1754) fordern den Kult der Virgen de Guadalupe bis heute. Neben die alte,
angeblich baufillige Basilika wird 1976 eine moderne Basilika gesetzt, die auf die Inkulturation
der Indios baulich nicht die geringste Riicksicht nimmt. Trotzdem kommen jdhrlich 20 Millionen
Pilger. Die Verehrung der Santa Maria Tonantzin de Guadalupe hat in Mexiko in der Tat ihre
eigene, aufregende Geschichte (61-130).

Noch komplizierter wird diese Geschichte, geht man mit NEBEL dem Ortsnamen Guadalupe
nach (29-60). Die Spur fiihrt nach Spanien. Genauer ins Marienheiligtum Guadalupe in der
Estremadura. Das Marienbild dort ist legendir uralt, wurde vor den Mauren versteckt, beim Sieg
der Reconquista wiedergefunden. Nach dem Sieg griindet Alfons XI. 1340 die Abtei von
Guadalupe. Sie war bis 1563 (Escorial) das religios-politische Zentrum Spaniens. Herndn Cortés,
Francisco Pizarro, Pedro de Valdivia, Eroberer Mexikos, des Incareiches und Chiles und andere
Conquistadoren beteten im Guadalupe der Estremadura.

Die Tradition der Verehrung Marias in der Estremadura verbindet den Sieg iiber die Heiden
mit den Siegen der Eroberer Lateinamerikas. Die Tradition der Verehrung Mariens im Guada-
lupe von Mexiko aber verbindet in einer »eher europidischen Kirche« (74f) Maria synkretistisch
(64-69 mit Anneliese Monnich, 1969) mit Gottinnen altmexikanischer Religionen (81ff), den
Indios und den Mestizen. Der Ortsname Guadalupe steht fiir zwei Marienbilder. Fiir das der
Spanier, deren Christianisierung und spiter die Reconquista in Legenden mit Maria verbunden
werden — fiir das der Indios, die den Kulturschock nach dem Sturz ihrer Gétter iiberwanden,
weil Maria einem von ihnen und dazu noch am heiligen Berg der Mutter des Menschen-
geschlechts Tonantzin erschienen ist.

Die beiden konfliktiv-alternativen Marienbilder bestimmen bis heute die Diskussion im
kirchlichen bzw. nationalmexikanischen »Guadalupanismo« (205ff). Indignisten preisen die
Frommigkeit von Guadalupe als Selbstbehauptung der Mexikaner und ihrer Werte. Hispanisten
rechnen mit dieser »kindlichen« Frommigkeit, setzen dagegen aber den kulturellen und zivilisato-
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rischen Fortschritt aus 500 Jahren Geschichte mit Spanien. Mexicanisten wie Octavio Paz setzen
auf Mestizaje, auf eine Nation im Gesprich mit Europa (264f).

Fray Bernardino de Sahagin (1499-1590) und die Franziskaner von 1523-1550 in Mexiko,
allesamt Kenner der toltekisch-aztekischen Religion, wollten zwar Indios und Mestizen zu
Priestern weihen lassen, hielten aber den Synkretismus der Marienwallfahrtsorte fiir falsch. Sie
wufiten, daB die Indigenas in Maria auch ihre autochthonen Gottheiten verehrten (102ff). Heute
aber fiirchtet die »Guadalupe-Pidagogik« und deren Pastoral sich nicht vor Synkretismen. In
Necaxa (Fallstudie 259-263) sprechen und leben Franziskanerinnen wie die Indios, setzen auf
befreiende Identititsfindung, die die nach der Legende Nahuatl sprechende Virgin dem Juan
Diego vermittelte. Nur Pastoralagenten, die einzig den angeblich erwachsenen, reinen, europii-
schen Glauben gelten lassen, halten die Basisgemeinden der Guadalupe-Piddagogik fiir gefihrlich.

Aus der konfliktiven, in ihrer nationalistischen Variante sogar gefihrlichen Interpretations-
geschichte des Guadalupe-Ereignisses findet RICHARD NEBEL einen intelligenten Ausweg: Die
urspriinglichen (und fiir NEBEL richtungweisenden) Leitlinien der Marienverehrung in Guadalupe-
Mexiko eruiert er literarisch, kulturanthropologisch und religionswissenschaftlich im minutits
ausgelegten Teil IT (131-202) der Arbeit. Dies geschieht anhand der Erscheinungs-Erzihlung in
der Nahuatl-Sprache »Nican Mopohua« des Luis Lasso de la Vega, die 1649 in Mexiko gedruckt
wurde und miindliche Uberlieferungen der historischen »Reihe nach wiedergibt« (136ff). Das
altmexikanische Gedankengut (154) der Indio-Ersterzdhler bleibt deutlich in der »Zwei-Welten-
Erzihlung« des Nican Mopohua. Christliches wird mexikanisch — Mexikanisches wird christlich
(163-164). Ein Kabinettstiick in NEBELS Interpretation ist das Glossar zu Werten und Gottern der
Néhuatl-Sprache (188-200). Nur bei Seler 1960, Lehmann 1949, Garibay 1971, Léon Portilla
1980 und Siller 1960 findet sich Vergleichbares. NEBEL bietet dariiber hinaus eine deutsche
f}bersetzung (136-150), die dem Original des Nican Mopuhua (Faksimile 280-292) verstind-
nisvoll folgt. Im Text des Nican Mopuhua legt NEBEL mit Siller eine anthropologische Konzen-
tration frei und einen dialogischen ProzeB zwischen mexikanischer und christlicher Religiositit
(197-202).

Der Mexikanist und Missionstheologe RICHARD NEBEL arbeitet in diese seine zweite grofie
Mexiko-Publikation den gesamten Forschungsstand zum Thema ein. Ein umfangreiches Sach-
und Namensregister (341-353, 354-372), dazu die Quellen- und internationalen Literaturangaben
(307-339) erleichtern die Nutzung dieses fliissig geschriebenen »Handbuches Guadalupex.

Nicht recht entscheiden kann NEBEL die aktuelle Frage, worum es denn genauer gehen konnte,
wenn er von der emanzipatorischen Botschaft von Guadalupe spricht (117f, 128-130, 197-200,
215-237). Obwohl NEBEL wei}, daB auch die aztekische Volksreligion soziopolitisch eng mit
dem Leben der Menschen verkniipft war (62) und Kontext wie Wirkungsgeschichte von Guadalu-
pe Vergleichbares zeigen (79-92, 105, 114-130, 250-252), weicht er den emanzipatorischen
Forderungen der Pastoral und der Gesellschaftspolitik aus. Brasilianische und mexikanische
Basisgemeinden werden zwar anerkennend genannt. Doch gegen die Intention des Anregers
Eduardo. A. Hoornaert (REB 1974, 524-545) fliichtet NEBEL in psychologisch-therapeutische
Hilfen zur Identititsfindung der Autochthonen (263, 265). Damit folgt er eher den trostenden
Bildern von Hans-Jirgen Prien (1985, 297) und Antonio Gonzilez Dorado (1988) als den
Intentionen der Franziskanerinnen in Necaxa (259-263).

Unklar bleibt auch, was NEBEL bei der Evangelisierung von Inkulturation hilt (228-237).
Ohne zu definieren, verwendet er statt dessen hiufig Ausdriicke wie Transformation oder
Transkulturation (17, 162, 168, 196, 199, 216, 233, 252, 263, 265). Dabei spricht im Text
nichts dafiir, NEBEL verfolge wie Philipp II., die frilhen Franziskaner in Mexiko und das
1. Mexikanische Konzil von 1555 (73f) bloB eine Verkiindigung in den Sprachen der Eingebore-
nen. NEBEL will schon den Austausch der Kulturen, diesen aber nicht als Synkretismus (64, 67,
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92), sondern so, daB eine »unbestimmbare Identitit in eine bestimmbare« transformiert wird
(265). Intendiert wird dabei ein psychologischer Ausweg aus der Melancholie von Mexikanern,
die nicht wissen, ob sie Europder oder Mexikaner sind (165). Mit dieser psychologischen
Nachbhilfe ist die in Santo Domingo 1992 formulierte Inkulturation des Evangeliums noch nicht in
Sicht, sondern eher ein Mexikaner, den man als Missionar mit eigenem SelbstbewuBtsein in
anderen Lindern Lateinamerikas nicht versteht, selten akzeptiert.

Vergeblich sucht man bei NEBEL schliefilich einen Bericht iiber die Erfahrungen der »Misione-
ros de Guadalupe«. Diese arbeiten nicht nur in Mexiko, sondern auch in anderen Lindern
Lateinamerikas und in Korea. Deshalb wissen sie, daB Mexikanismus keine Missionsmethode ist.

Aachen Norbert Schiffers

Neckebrouck, Valeer (Hg.): Het christendom en de conquista 1492-1992 (Annua Nuntia
Lovaniensia XXXV) Leuven University Press; Uitgeverij Peeters / Leuven-Louvain 1992; 200 S.

Das Lateinamerika-Institut der Universitit Lowen hat am 27./28. Januar 1992 ein Colloquium
veranstaltet, das dem Gedenken der Entdeckung Amerikas durch Christoph Columbus galt. Der
Herausgeber nimmt Bezug auf den zeitgenossischen Chronisten Lépez de Gomara, der die
Entdeckung der Neuen Welt als das hervorragendste Ereignis der Weltgeschichte seit der An-
kunft des Messias auf Erden bezeichnet. So sehr alles, was in dem halben Jahrtausend danach
geschah, nicht bezweifelt werden kann, ist doch keine Einstimmigkeit in der Beurteilung der
Tatsachen festzustellen. Die einen mochten aus der 500. Wiederkehr des 12. Oktober 1492 ein
festliches Jubilium veranstalten, andere wollen Trauerkundgebungen, BuBfahrten und Protestmir-
sche. Der Verfasser der Einleitung verweist auf Versuche, Columbus zur Ehre der Altire zu
erheben, weiB aber auch von gegenteiligen Beurteilungen, die den genuesischen Seefahrer mit
Adolf Hitler vergleichen (9).

Da die Entdeckung Amerikas auch der Beginn der Evangelisierung der Neuen Welt ist, muB
das Jahr 1992 auch als Gelegenheit zur Riickschau, zur Beurteilung und Wertung betrachtet
werden. Dieser Aufgabe sollte das Colloquium der Theologischen Fakultit Lowen dienen, und
zwar als ein interdisziplinires Unternehmen, an dem Gelehrte aus Amerika, Afrika und Europa
teilnehmen und aus der Sicht ihrer Wissenschaft beitragen sollten. Das Ergebnis der theologi-
schen, missiologischen, geschichtlichen, kultur-anthropologischen, wirtschaftlichen und literatur-
wissenschaftlichen Referate ist unterschiedlich und wirft fast immer mehr Fragen als Antworten
auf. Es ist unmoglich, in einer Rezension die Ergebnisse zu wiirdigen und sich ein Urteil zu
bilden, ob das lateinamerikanische Christentum in der Lage sein wird, auf die vielfiltigen Proble-
me einzugehen und sie mit Optimismus und Hoffnung aufzugreifen.

Bergisch Gladbach Josef Glazik

Ockenfels, Wolfgang: Kolonialethik: Von der Kolonial- zur Entwicklungspolitik (Abhandlungen
zur Sozialethik, Bd. 32) Schéningh / Paderborn 1992; 151 S.

Der Trierer Sozialethiker WOLFGANG OCKENFELS folgt in seinem »Biichlein«, wie er selbst
schreibt (6), »den Spuren der groBen kolonialethischen Arbeit Joseph Hoffners« (Christentum und
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Menschenwiirde, Trier 1947). Tatsdchlich geht er im Mittelteil seiner Veroffentlichung kaum
iiber eine zusammenfassende Darstellung der Ergebnisse Hoffners hinaus. Auf die Werke anderer
deutschsprachiger Autoren wird meist nur in toto verwiesen. Eine Auseinandersetzung mit den
im Vorfeld des 500-Jahr-Gedenkens v.a. in Lateinamerika und Spanien publizierten neuesten
Arbeiten fehlt ebenso wie eine Beriicksichtigung der Ergebnisse der groBen Zahl wissenschaftli-
cher Kongresse, die in diesem Zusammenhang seit ca. 1985 stattfanden. Trotzdem fordern die
einleitenden Abschnitte, aus denen ein Teil (30-36) auch als Vorabdruck im Rheinischen Merkur
(11.09.1992) erschienen war, sowie die Auseinandersetzung mit der Befreiungstheologie und der
Sozialverkiindigung der Kirche in den beiden letzten Kapiteln zu einer kritischen Stellungnahme
heraus.

WOLFGANG OCKENFELS beginnt sein Buch »Kolonialethik« mit der Bemerkung: »Geschichts-
bewuBte Rheinlinder veriibeln es den alten Romern, den spiter auftauchenden Franzosen und
auch den PreuBen nicht, von ihnen in verschiedener Weise kolonisiert worden zu sein, und
kommen kaum auf die Idee, ihr geschichtliches Werden oder gar dessen Ergebnis unter rein
moralischem Aspekt zu betrachten« (10). Eine solche Auffassung tibersieht mehrere Aspekte, die
den Vergleich problematisch machen. Die rémische Herrschaft ging nicht mit einer fast totalen
Zerstorung der einheimischen Religionen und Kulturen einher. Sie hatte keine, wie OCKENFELS
es nennt, »sogenannte >demographische Katastrophe« (15) zur Folge. Aber vor allem leben die
Indios in den lateinamerikanischen Lindern im Gegensatz zu den Rheinlindern noch heute in
einer »kolonialen« Situation: extreme Armut, wirtschaftliche Ausbeutung, brutale Menschen-
rechtsverletzungen, rassistische Diskriminierung, beschleunigte Kulturzerstérung und Bedrohung
ihrer Sprachen. Die »Reste einer anscheinend gelungenen Kolonisierung«, die die Bewohner
Triers »nostalgisch pflegen« (10) sind eben die Ruinen des inzwischen selbst von der Geschichte
iiberrollten ehemaligen Siegers, wihrend die (ebenfalls nostalgisch gepflegten) Ruinen des
Templo Mayor am Zécalo von Mexiko-Stadt die Uberreste der Besiegten sind, deren Nachfahren
noch heute am Rande der mexikanischen Gesellschaft leben. Die Symbole des Kolonisators,
Kathedrale und Nationalpalast, sind trotz ihres hohen Alters noch in Funktion.

Der zitierte erste Satz des Buches steht nicht nur fiir den polemischen Stil des Verfassers, der
dabei hdufig zu hinkenden Vergleichen greift (etwa zwischen dem Germanenkult der National-
sozialisten und dem in der »Dritten Welt« zu beobachtenden »ethnic revival«), sondern auch fiir
dessen mangelnde Fihigkeit und Bereitschaft, Geschichte und aktuelle Situation Lateinamerikas
aus der Perspektive der Armsten wahrzunehmen. DaB in Lateinamerika in der Auseinanderset-
zung mit den geplanten 500-Jahr-Feierlichkeiten tatsidchlich eine indianische Bewegung ent-
standen ist, die eine neue Sicht der Geschichte aus dem Blickwinkel der Opfer einklagt und
daraus konkrete ethische Forderungen zur Abschaffung von Ausbeutung und Rassismus ableitet
— die bekannteste Reprisentantin ist die Friedensnobelpreistriigerin Rigoberta Menchi — wird
von OCKENFELS nicht wahrgenommen. Die Riickbesinnung auf die eigene Kultur und Geschichte
hilft den »indigenas« zur Uberwindung eines jahrhundertelang eingeimpften Minderwertigkeits-
komplexes und verleiht das nétige SelbstbewuBtsein, um tiberhaupt einen Kampf fiir die Achtung
der Menschenrechte zu fiihren. Dabei trigt dies offenbar nicht zur Zersplitterung der Bewegun-
gen der Armen bei, sondern fordert im Gegenteil die Solidaritit von indianischen, schwarzen und
mestizischen Gruppen der Armen, wie es auch im Namen der Gegenkampagne »500 Jahre
indianischer, schwarzer und allgemeiner Volkswiderstand« zum Ausdruck kommt. Statt dessen
unterstellt OCKENFELS, der nur diejenigen Europder im Auge hat, die sich mit den indianischen
Widerstandsbewegungen solidarisch fiihlen, den vielfiltigen Bemiihungen um die Aufarbeitung
der moralischen Last der Geschichte Europas und der Katholischen Kirche krankhafte und
eigensiichtige Motive: »Selbsternannte Anwilte der Ausgerotteten, Entrechteten und Erniedrigten
dubern sich im Gestus prophetischer Verdammungsurteile. Diese Attitiide findet sich nicht bei



Buchbesprechungen 35

seriosen Historikern, die bei ihren Forschungen und Erklirungen immer noch ein fundamentum
in re im Auge haben, sondern hauptsichlich bei Politikern, Journalisten und Kirchenleuten, die
von ihrer -Kompetenz der Betroffenheit« einen ausfiihrlichen Gebrauch machen. Dem antikolonia-
listischen Geschichtsthema widmen sich nun vor allem die nach dem Verfall der sozialistischen
Utopie heimat- und sprachlos gewordenen Intellektuellen, die sich in kreativer Moralitit un-
abhingig erkliren von historischen Nachweisen« (30-31). Anstatt sich der notwendigen Ausein-
andersetzung mit den Schattenseiten der Geschichte wirklich zu stellen, bei der es ja nicht um die
Feststellung bestimmter historischer Fakten, sondern um deren moralische Bedeutung fiir die
heute Lebenden geht (das wire das richtige »fundamentum in re«!), nimmt OCKENFELS Zuflucht
zu apologetischen Ausweichmanévern. Er fragt, warum man sich nicht mit den Opfern der
Franzosischen und der Russischen Revolution beschiftige (32) oder ob etwa die Indianer im
Gebiet der heutigen USA humaner behandelt worden wiren (34). Er unterstellt den Gegnern der
500-Jahr-Feier ideologisch verblendeten Marxismus und einen pauschalen Antiklerikalismus, der
auch von Christen unterstiitzt werde, die von einer »Lust am schlechten Gewissen« gepackt
wiirden (35-36). Schlieflich vermutet er in der Anklage der zerstdrenden Wirkungen von
Entdeckung und Eroberung den Versuch einer Ehrenrettung der Moderne (37-38), wo diese
Ankldger (z.B. Tzvetan Todorov) ihren Protest doch als Selbstkritik der Moderne verstehen
wollen.

Auch dort, wo OCKENFELS sich nicht nur polemisch, sondern systematisch mit der Frage
»moralischer Geschichtsurteile« befaBt, wird er der Problematik nicht gerecht. Er will dafiir nur
Normen zulassen, die zum Zeitpunkt der Tat Geltung hatten und liduft dadurch in die offenen
Arme eines von ihm selbst eingestandenen moralischen Relativismus: »Wenn Kannibalen und
Menschenopfer das Recht haben, aus ihrer eigenen Perspektive beurteilt zu werden, kann man
Columbus und seinen Nachfolgern nicht veriibeln, sich nach den MaBstiben ihrer Zeit verhalten
zu haben« (41). Zwar ist die Einordnung aller Taten in ihren jeweiligen historischen Kontext zu
deren Verstehen notwendig. OCKENFELS iibersieht aber, daB es bei moralischen Geschichts-
urteilen nicht. um die personliche Schuld damaliger Titer geht, sondern um die historische
Identitit von uns Heutigen, die in der unausweichlichen Deutung ihres geschichtlichen Her-
kommens einem moralischen Urteilen auf der Basis gegenwirtiger MaBstibe gar nicht auswei-
chen konnen, wenn sie sich nicht dem Verdacht aussetzen wollen, unsensibel und gleichgiiltig
heutigem Leiden gegeniiberzustehen, das die Betroffenen selbst oft genug in einer Kontinuitit
zum Leiden ihrer Vorfahren begreifen. OCKENFELS bestreitet grundsitzlich, daB Kategorien wie
»Autonomie und Emanzipation« fiir ein moralisches Geschichtsurteil oder als universelle Norm
taugten, weil sie »spezifisch europdischer Pragung« seien (44). Warum dann aber ausgerechnet
die Ankniipfung an die spanische Kolonialethik des 16. Jahrhunderts aussichtsreicher sein soll,
die »uns auch heute noch zu moralischen Urteilen iiber eine Epoche« legitimiere (44f), bleibt
schleierhaft.

Wihrend OCKENFELS auf S. 39 im Zusammenhang der Debatten um die Deutung von 500
Jahren Geschichte Lateinamerikas den pidagogischen Nutzen der Geschichte bezweifelt, fordert
er in den letzten Kapiteln seines Buches lateinamerikanische Christen dazu auf, aus den in
Europa im 19. Jahrhundert gemachten Erfahrungen mit der sozialen Frage zu lernen (105). Aber
»leider ist die Katholische Soziallehre und Sozialbewegung in Lateinamerika noch weitgehend
unbekannt, so daB eine theologische Bewegung mit revolutionirem Pathos in dieses Vakuum
eindringen konnte« (105). Auch hier wird die Gegenwart Lateinamerikas nur aus europiischer
Perspektive und von unseren eigenen historischen Erfahrungen aus wahrgenommen. DaB latein-
amerikanische Christen selbst historische Erfahrungen gemacht haben, die sie dazu brachten,
nicht immer nur nach Europa zu blicken, sondern selbstbewuBt eine Theologie und eine Sozial-
ethik aus den Herausforderungen ihrer Situation heraus zu entwickeln, kommt gar nicht erst in
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den Blick. Tatsichlich hat die kirchliche Sozialverkiindigung von Rerum Novarum bis Populorum
Progressio (deren zentrale Aussagen OCKENFELS freilich stark relativiert: 131-135) in Latein-
amerika sehr wohl eine Rolle gespielt (vgl. 106); es gab in den 50er und 60er Jahren durchaus
auch eine »sozialkatholische Bewegung« (vgl. 107), die sich von der Soziallehre inspirieren lieB.
Und sind nicht die lateinamerikanischen Basisgemeinden eine legitime Form eines um soziale
Belange bemiihten Katholizismus, wenn auch in anderer Gestalt als unser inzwischen auch nicht
mehr ganz so vitales katholisches Verbandswesen hierzulande? OCKENFELS meint selbst, die
kirchliche Sozialbewegung in Europa lasse sich als »Basisbewegung »von unten« interpretieren
(107) — wieso dann nicht umgekehrt Basisgemeinden und Befreiungstheologie als kirchliche
Sozialbewegung, deren mangelnde »Prisens« (sic!) in Lateinamerika er bedauert (107)? Anders
als die meisten katholischen Sozialethiker in Deutschland haben lateinamerikanische Christen die
AnstiBe des Konzils und der durch die franzosische »Nouvelle Théologie« vermittelten »Theolo-
gie der Entwicklung« (Lebret) friihzeitig aufgegriffen und deshalb konsequent die eigene Lage
ernst zu nehmen gelernt (vgl. 110). Da dieser Kontext damals iiberwiegend von menschenver-
achtenden Militirdiktaturen gekennzeichnet war, die sich nur durch die massive Unterstiitzung
seitens ausldndischer wirtschaftlicher Interesssen an der Macht halten konnten, war es nicht
verwunderlich, daB mehr und mehr Christen eine kontinuierliche, in kleinen Schritten zu
vollziehende »Entwicklung« fiir unrealistisch halten mufBiten, statt dessen jedoch eine »Befreiungs«
forderten, die nicht nur an den Symptomen kurieren, sondern endlich auch die verursachenden
Strukturen verindern sollte. Der Aufbruch im Konzil und dieser spezifische Kontext waren fiir
die Befreiungstheologie weit wichtiger als die Einfliisse seitens der »Politischen Theologie« eines
Johann Baptist Metz oder der »Theologie der Revolution« eines Richard Shaull (vgl. 120). Uber
diesen Entstehungszusammenhang der 60er Jahre hinaus hat aber die in sich heterogene Stromung
befreiungstheologischer Ansitze bis heute nicht aufgehort, aus neuen Erfahrungen zu lernen, sich
auf neue historische Situationen zu beziehen, neue Herausforderungen aufzunehmen. Die von
ihren Gegnern als Karikatur entworfene, marxistisch unterwanderte, am Dependenzparadigma
klebende, revolutionire Gewalt verherrlichende Befreiungstheologie (vgl. 106-125) hatte noch
nie ein Pendant in der kirchlichen Wirklichkeit Lateinamerikas. Nachdem seit den 80er Jahren
Befreiungstheologen zunehmend neben den weiterhin wichtigen externen Faktoren auch die
Verantwortung der nationalen Eliten fiir die immer noch wachsende Armut wahrnehmen,
nachdem sie sehr viel differenzierter unter den Armen Gruppen mit unterschiedlichen Interessen
und Problemen ausfindig machen (campesinos, »indigenas«, Frauen), nachdem sie die Bedeutung
der ékologischen Problematik aufgegriffen und, weit entfernt von staatssozialistischen Modellen,
die Relevanz zivilgesellschaftlicher Kommunikation und formaler Demokratie erkannt haben,
besteht erst recht kein Grund mehr, an einem solchen Zerrbild festzuhalten. Aber offenbar haben
ideologisch besetzte antikommunistische Einstellungen eine lingere Zerfallszeit als der Kommu-
nismus selbst.

Im Zusammenhang des Konzepts einer Hilfe zur Selbsthilfe kommt OCKENFELS am SchluB
seiner Verdffentlichung iiberraschenderweise zu Aussagen, deren Nihe zu befreiungstheologi-
schem Gedankengut betrichtlich ist, auch wenn dies dem Verfasser selbst vielleicht nicht bewuBt
war: »Die grundlegende Anderung ungerechter und entwicklungshemmender sozialer und
wirtschaftlicher Verhiltnisse ist oft nur moglich, wenn diejenigen, die unter ihnen zu leiden
haben, sich in Selbsthilfegruppen und Bewegungen zusammenschlieBen und die notwendigen
Anderungen in die eigene Hand nehmen. Die Férderung solcher Selbsthilfebewegungen, etwa der
Landarbeiter oder der Menschen in den Elendsvierteln der grofen Stidte, gehoren zu den
vorrangigen Aufgaben der kirchlichen Entwicklungsarbeit« (138). Wenn man dies so betont, mub
man die Selbsthilfegruppen jedoch auch dann ernst nehmen, wenn sie auf Grund ihrer Lern-
geschichte zu SchluBfolgerungen gelangen, die unserem eigenen Weltbild oder unseren eigenen
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Interessen als Bewohner der Wohlstandsinsel »Erste Welt« vielleicht unbequem werden kdnnten.
Die notwendige Solidaritit mit den Selbsthilfebewegungen der Armen in der »Dritten Welt« darf
nicht unkritisch sein, sie darf erst recht nicht eigene enttduschte Hoffnungen und Utopien auf die
Armen in anderen Erdteilen projizieren. Aber sie sollte jedenfalls darauf verzichten, sie ohne
differenzierte Wahrnehmung ihrer schwierigen und oft genug dramatischen Situation, ohne
Achtung ihrer Wiirde als lernfihige Subjekte vorschnell als ideologisch verblendet zu denunzie-
ren.

Wiirzburg Gerhard Kruip

Pirotte, Jean / Derroitte, Henri (éd.): Eglises et Santé dans le Tiers Monde, hier et aujourd hui
(Studies in Christian Mission vol. 5) Brill / Leiden 1991; XXI u. 176 S.

In 1889 the Belgian missionary Father Damian De Veuster died after serving a leprosy colony
on the Hawaian island of Molokai since 1874. Among the celebrations honoring this great man a
very special one was organised by the Centre Vincent Lebbe of the French University of
Louvain-la-Neuve as a conference on past and present of missionary health-care. PIROTTE and
DERROITTE edited the results of this conference in a book with 10 French and 2 English contri-
butions and two conclusions, both in French. Most contributions present case-studies of organi-
zations, persons or areas. Nearly all these studies concentrate on Africa. Only the study of
PROMPER on Conrardy brings us to Hawai and China, where the former assistant to De Veuster
founded the first leprosy colony. In a historical survey JEAN PIROTTE sketches a broader line,
while HOUTART presents a general perspective from his sociological data. Until recently the
traditional health-care was not valued positively in missionary circles. Even in this book the
medical doctor PEERENBOOM (173-174) and the theologian PALSTERMAN (175-176) utter their
reservations with regard to the usefullness of this traditional health-care for medical assistance
and theology. Therefore the contribution by GERRIE TER HAAR on the healing ministry of
Archbishop Milingo of Zambia is a very important one: on the base of Milingo’s theology of evil
and his practice of healing he concludes to an African theology of liberation with a central role
for a more or less christianised traditional healing.

Leiden Karel Steenbrink

Sievernich, Michael / Camps, Arnulf / Miiller, Andreas / Senner, Walter (Hg.): Conquista
und Evangelisation. Fiinfhundert Jahre Orden in Lateinamerika, Matthias-Griinewald-Verlag /
Mainz 1992; 486 S.

Die Herausgeber halten im Vorwort fest, daB sie mit diesem Band iiber Gegenwart und
Abwesenheit des Glaubens in Lateinamerika »Rechenschaft ablegen« mochten, aber auch dariiber,
»0b und wie die Orden ihrer Aufgabe der Inkulturation des christlichen Glaubens im jeweiligen
historischen Augenblick nachgekommen sind« (9). Um diese Ziele zu erreichen, wollen sie »die
Geschichte und die Quellen sprechen lassen« (10), die — »historisch, theologisch und anthro-
pologisch fundiert« — interpretiert werden sollen. Weiter wollen sie den Dialog zwischen den
europdischen und lateinamerikanischen Kirchen und Theologien férdern. Dazu soll die Mischung
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von Autoren (eine Autorin ist auch dabei) aus Lateinamerika (11), den Philippinen (1), Spanien
(1), aus dem deutschsprachigen Raum (7) und schlieBlich aus den Niederlanden (1) beitragen.
Unter besonderer Beriicksichtigung des Wirkens von Franziskanern, Dominikanern und Jesuiten
(besonders das Fehlen von Beitrigen liber die Augustiner ist bedauerlich, da diese auch zu den
Sdulen der Ordensmission in Lateinamerika zihlen) werden dann die Beitrige thematisch
folgendermaBen geordnet: 1. Uberblick (JOHANNES MEIER), II. Spiritualitit (MARIA CARMELITA
DE FREITAS FI und MARIANO ERRASTI OFM), IIl. Prophetie (MICHAEL SIEVERNICH SJ und
Isacio PEREZ FERNANDEZ OP), IV. Recht und Politik (SANTIAGO RODRIGUEZ LOPEZ OP,
WALTER SENNER OP, EDUARDO CARDENAS SJ, HuGo FrRAGOSO OFM), V. Mission (PAULO
SUESS, GIANCARLO COLLET, RICHARD NEBEL, ROLANDO V. DE LA RosAa OP), VI. Kultur
(MANUEL M. MARZAL SJ, JAKOB BAUMGARTNER SMB, ARNULF CAMPS OFM), VII. Utopie
(MARIO CAYOTA, BARTOMEU MELIA SJ), VIII. Riickblick und Ausblick (LEONARDO BOFF, HANS
WALDENFELS SJ). Ein Anhang (IX.) mit vier Karten, fiinf Graphiken, zwei Dokumenten und
einer Auswahlbibliographie rundet den Band ab. Leider fehlt ein Register (Bibelstellen-, Sach-
und Personenregister), das die in der Natur der Sache liegenden Wiederholungen (viele Autoren
befassen sich unter unterschiedlichen Titeln letztlich doch mit demselben Thema) erfassen und
somit Lektiire und wissenschaftliche Auswertung wesentlich hitte erleichtern konnen. Auch wenn
entgegen der Absichtserklirung der Herausgeber nicht alle Beitrdge »historisch, theologisch und
anthropologisch fundiert« sind, und der Band manchmal wie ein Kaleidoskop anmutet, gehort er
zu den wenigen deutschsprachigen Werken, die im Sog des Quinto Centenario erschienen sind
und dennoch dariiber hinaus lesenswert bleiben werden. Auch hitte der Band eine bessere
editorische Aufmachung (festen Einband, groBeren Schriftgrad) durchaus verdient.

Einige Beitriige sollen nun aus der Sicht des Rezensenten besonders hervorgehoben werden: So
der informative kirchengeschichtliche Uberblick iiber »Die Orden in Lateinamerika« von Jo-
HANNES MEIER, obwohl er im wesentlichen dem befreiungstheologischen Konzept von CEHILA
(der Comision de Estudios de Historia de la Iglesia en América Latina) folgt und andere
Sichtweisen nicht geniigend zur Geltung kommen I4Bt; die von MICHAEL SIEVERNICH mit der bei
ihm iblichen Sachkenntnis vorgenommene Erorterung der »Anfinge prophetischer Theologie« im
AnschluB an die Predigt von Antonio de Montesinos (1511, die im Inhaltsverzeichnis angebene
Jahreszahl 1551 diirfte wohl ein Druckfehler sein), dessen Aufdeckung des Unrechts im Namen
der evangelischen Wahrheit die Zunge loste, »damit sie Stimme des Gewissens werden kann«
(98); die Hervorhebung der Rolle von Las Casas und den anderen Bettelmonchen wihrend der
sogenannten »Goldenen Zeit« (bis 1561, sie fillt wesentlich mit der vortridentinischen Reform
und der Regierung Karls V. zusammen) der Missionierung Lateinamerikas durch den leiden-
schaftlichen Lascasisten ISACIO PEREZ FERNANDEZ (iibrigens ist dieser Beitrag wohl die Uberset-
zung des gleichnamigen spanischen Aufsatzes in: Actas del II Congreso Internacional sobre Los
Dominicos y el Nuevo Mundo, hg. v. José Barrado, Salamanca 1989, 137-156; dieser Erstver-
offentlichungsnachweis hitte angemerkt werden sollen!); die Darstellung der breiten Wirkungs-
geschichte von Vitoria durch seine zahlreichen in Lateinamerika titigen Schiiler, die SANTIAGO
RODRIGUEZ LOPEZ und WALTER SENNER gemeinsam vornehmen; die in der Parteilichkeit fiir die
Opfer sehr engagierten, wenn auch manchmal mit verzerrenden Zuspitzungen versehenen
Beitrige von PAULO SUESS und GIANCARLO COLLET zur verhingnisvollen Rolle des Zwangs und
der Habsucht bei der Evangelisierung. Warum SUESS mit Sahagin, Acosta und anderen, die,
wenn auch in katechetischer Absicht, jahrelang miihsam enthnographisches Material iber die
indianischen Kulturen gesammelt haben, so kritisch umgeht, wihrend er die machiavellistischen
Berichte des Kolumbus aus der ersten Reise, in denen dieser, wohl um bei den Katholischen
Konigen mit der Aussicht auf eine leichte Missionierung weitere Investitionen in sein Entdek-
kungsprojekt zu serpressen¢, die Indios nach einer fliichtigen Begegnung quasi als »anonyme
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Christen« darstellt (213), fiir eine duBerst zuverldssige Quelle iiber indianische Religionen hilt,
ist dem Rezensenten schleierhaft. Ein Quellenumgang, der hyperkritisch ablehnt, was einem nicht
ins Konzept paBt, und unkritisch aufnimmt, was die eigenen Thesen zu untermauern scheint, ist
nicht sehr wissenschaftlich. Man wird jedoch SUESS, wie einst Las Casas, zugute halten, daf er
von Leidenschaft fiir die heutigen Indios entflammt ist, deren Beschiitzer er geworden ist.
Ebenfalls ritselhaft erscheint dem Rezensenten der Satz von COLLET, die dogmatische Aussage
»auBerhalb der Kirche kein Heil« sei in dem Sinne verstanden worden, »daf auBerhalb der
iberischen Christenheit keine Rettung moglich schien« (228). Als ob das iberische Christentum
eine neue Religion gewesen wire! Man kann den Missionaren im Herrschaftsbereich der iberi-
schen Monarchien zwar vorwerfen, mit der ehrenwerten Ausnahme von Las Casas die Theologie
der abendlindischen >ecclesia militans< ernst genommen zu haben, aber niemals, eine sich von
dieser Theologie des orbis christianus verselbstindigende »iberische Christenheit< errichten zu
wollen! RICHARD NEBEL liefert uns einen informativen wie affirmativen Uberblick iiber die
ersten »Missionskatechismen«, besonders in Neuspanien, die bei aller Fremdheit zwischen der
darin vorkommenden und der heute iiblichen Theologie doch zu den wertvollsten Inkulturations-
versuchen in der Missionsgeschichte Lateinamerikas gehéren. DaB dies auch der Kritik unterzo-
gen werden sollte, zeigt der Beitrag von JAKOB BAUMGARTNER iiber die »Evangelisierung in
indianischen Sprachen«: Die Anerkennung der enormen sprachlichen Leistungen der Ordensleute
in Neuspanien und anderswo, die in mancher Hinsicht beispiellos sind, macht ihn nicht blind fiir
»die Unvollkommenheit allen menschlichen Tuns«, die auch ihnen anhaftet (347), sofern die
Missionare ihre sprachlichen Kenntnisse nicht zuletzt dazu verwendet haben, die Indios von den
»bosen< Spaniern zu isolieren und in paternalistischer monchischer Abhingigkeit zu halten
entgegen dem Bestreben der Indios selbst nach einer Anpassung an die fortschreitende allgemeine
Entwicklung. MANUEL M. MARZAL macht in seinem meisterlichen Beitrag iiber »Kulturanthro-
pologie und Mission« klar, daff die Kulturanthropologie ihre eigentliche Geburtsstunde nicht im
19., sondern vielmehr im 16. Jahrhundert hatte, denn nicht wenige iberische Missionare
handelten, wenn auch zumeist angetrieben von katechetischen Interessen, »als wirkliche Anthro-
pologen« (293). ARNULF CAMPS’ Reflexion iiber die »Begegnung mit indianischen Religionen« in
der Kolonialzeit ist in Wirklichkeit ein Pladoyer fiir die s>religion yuxtapuestas, fiir das Nebenein-
ander von indianischer und christlicher Religiositdt, das sich nach der ersten Missionswelle
iberall einstellte. Es fehlt nicht die stereotype Anprangerung der »villig antisynkretistischen,
geradezu integralistischen Einstellung« (354) der Spanier, als ob dies in anderen christlichen
Vélkern des damaligen Europa oder bei den heutigen fundamentalistischen Sekten, die in
Lateinamerika titig sind, anders wire. Es fehlen noch vergleichende Studien iiber den Ikonoklas-
mus der katholischen Missionare in der Neuen Welt gegeniiber den heidnischen >Huacas< und
dem der protestantischen Eiferer in der Alten Welt (etwa in England und in den Niederlanden)
gegeniiber den katholischen Heiligenbildern. Vielleicht wiirden wir dann erfahren, daB hier wie
dort derselbe fundamentalistische Geist am Werk war, der am Aufgang der Neuzeit das ganze
abendlindische Christentum, und nicht bloB die sog. »iberische Christenheit< erfaBt hatte, und
deren Spuren in der Alten Welt weit grausamer waren als in der Neuen. Der Synkretismus ist
wohl seit dem Aufkommen des Christentums eine ungeldste Hausaufgabe christlicher Theologie:
Einerseits ist das Christentum der Form nach in Liturgie, Riten und Volksfrommigkeit durch und
durch synkretistisch; andererseits gilt aber, daB dieser Kultursynkretismus uns von der Aufgabe
nicht dispensiert, inhaltlich exklusiv zu sein gegeniiber jedem Polytheismus und Gétzendienst.
Dies klarzumachen wird angesichts der vielfach geduBerten offenen oder versteckten Plidoyers
fir die synkretistische sreligion yuxtapuestac eine der wichtigsten fundamentaltheologischen
Aufgaben der Gegenwart sein. Der anerkannte Experte BARTOMEU MELIA berichtet iiber
Leistungen und Grenzen der Guaranimission in der vor Encomenderos geschiitzten Reduktionen,



320 Buchbesprechungen

die bei allen Mingeln doch mehr der verwirklichten Utopie eines »gliicklichen Christentums«
(425) als dem von manchen europdischen Kirchenhistorikern wie Michel Clévenot apostro-
phierten s>geistlichen Konzentrationslager< dhnelten. Der Band ist in manchem Beitrag von einem
Uberschuf des Utopischen gekennzeichnet: Schon im Vorwort wird die Hoffnung von Ignacio
Ellacuria SJ bekriftigt, »daB in Zukunft in Lateinamerika >eine Neue Welt< entstehen mége, die
keine Wiederholung der >Alten Welt< darstellt, sondern wirklich neu und eins ist« (12). Besonders
die Beitrige von MARIO CAYOTA und LEONARDO BOFF geben dieser Hoffnung Ausdruck, ohne
zu bedenken, daB diese permanente Sehnsucht nach dem Neuen und Reinen in Abkehr vom alten
und verdorbenen Europa einer der Griinde war, warum viele Ordensleute in der lateinamerika-
nischen Christentumsgeschichte letztlich der »chiliastischen Versuchung« erlagen, daB der
fromme Zweck die Mittel heilige. Wire dieses theologisch zentrale Thema nicht einer gesonder-
ten Untersuchung wert gewesen? Oder soll Lateinamerika auch im dritten Millennium »ein Land
der Sehnsucht fiir alle« bleiben, »welche die historische Riistkammer des alten Europa langweilt«
(Hegel)?

Alles in allem stellt der Band in manchen Beitrigen eine sachliche quellenbezogene wissen-
schaftliche Reflexion iiber den Weg des Christentums in Lateinamerika dar, der von Anfang an
nicht so finster war, wie die kontroverstheologischen Gegner des (iberischen) Katholizismus
gerne hitten, aber auch nicht so hell, wie dessen Apologeten meinen: Das Christentum ist in die
Neue Welt in irdischen — »iberischens, wenn man so will: welches Christentum hitten Spanier
und Portugiesen verkiindigen sollen als das, was die Frommen unter ihnen auch ehrlich zu leben
versuchten? — tonernen Gefissen getragen worden, so aber durchaus! Das Christentum und die
Christen in der Neuen Welt waren nicht besser als in der Alten; diejenigen, die den politischen
status quo in Staat und Kirche rechtfertigten und solche, die neue befreiende Wege suchten,
standen damals (ist es denn heute wirklich anders?) unter Berufung auf das jeweilige Gewissen
und die je verschieden akzentuierte theologische Tradition einander gegeniiber, und die Indios
wurden von beiden Richtungen beeinfluft. Der Rezensent stimmt gerne HANS WALDENFELS zu,
der im Quinto Centenario vor allem AnlaB fiir ein neues — aus der Kraft des selbstkritischen Ge-
denkens entstandenes — »Miteinander der Kontinente« sieht und abschliefend anmerkt, die Chri-
sten briuchten sich der befreienden Botschaft des Christentums heute nicht zu schimen — »weder
in Lateinamerika noch in Europa«. Um dieses Miteinander zu verwirklichen, werden wir
allerdings in der Forschung manche Fragen ideologiefreier, griindlicher, kontinenten-, linder-
und konfessionsvergleichender zu untersuchen haben, als dies bisher vielfach der Fall war.

Berlin Mariano Delgado
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