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EDITORIAL

Im September 1998 wurde auf der Mitgliederversammlung des »Internationalen Instituts
fiir missionswissenschaftliche Forschungen e.V.« ein neuer Vorstand gewdhlt. Prof. Hans
Waldenfels SJ, der dem Institut als 1. Vorsitzender 20 Jahre vorstand, und Pater Andreas
Miiller OFM, der ebenfalls 20 Jahre das Amt des Schatzmeisters verwaltete, sei an dieser
Stelle fiir all ihre Bemithungen um das Institut nochmals herzlich gedankt. Fiir den neuen
Vorstand ergibt sich die Verpflichtung, das Anliegen des Instituts, die Forderung der
Missionswissenschaft und die Erforschung interkultureller Beziehungen und Entwick-
lungen im Sinne der bisher geleisteten Arbeit weiterzufiihren, dies aber nicht im Schatten
des »alten« Vorstandes, sondern in dessen Licht.

Papst Johannes Paul II. hat in seinem Pontifikat, hier v.a. in seiner wegweisenden
Enzyklika »Redemptoris missio«, immer wieder den allgemeinen missionarischen
Auftrag, der mit der christlichen Berufung und Sendung verkniipft ist, eindringlich ins
BewuBtsein gerufen. Wie ein roter Faden durchzieht die Enzyklika die fundamentale
Aussage des Missionsdekretes »Ad gentes« des 2. Vatikanischen Konzils, daB die pilgern-
de Kirche in ihrem Wesen missionarisch ist (AG 2). Dabei handelt es sich bei der
Mission »um eine wesentliche und nie abgeschlossene Haupttitigkeit der Kirche. Denn
die Kirche kann sich der dauerhaften Sendung, allen das Evangelium zu bringen, die
Christus, den Erloser der Menschen, noch nicht kennen (...) nicht entziehen (RM 31).
Die Feststellung, daB die ganze Kirche eine Missionskirche ist, schlieBt nicht aus, daB es
eine spezifische Mission ad gentes gibt; so wie die Feststellung, daB alle Katholiken
Missionare sein sollen, nicht ausschlieBt, (...) daB es aufgrund einer spezifischen Beru-
fung »Missionare ad genies und auf Lebenszeit« geben soll.« (RM 32) Fiir die Missionare
ad gentes in der jeweiligen Ortskirche mit der je eigenen religiosen und kulturellen
Tradition wird hier eine bedeutende Identititsaussage gemacht. Die Mission, als Zu- und
Hinwendung zu Einzelnen und zu den Vélkern, bleibt der Kirche und allen Christgliubi-
gen heute und zukiinftig als Aufgabe vorgegeben. Die Mission ad gentes hat ihren Wert
und behdlt ihren Wert auch weiterhin. Drei Situationen werden in der Enzyklika genannt:
a) die eigentliche Mission ad gentes; b) die Seelsorgstitigkeit der Kirche; c) die »Neu-
Evangelisierung« oder »Wieder-Evangelisierung« (RM 33). Die Aufteilung und die damit
einhergehenden Inhalte sind hilfreich in der Orientierung und Beschreibung der Ziel-
felder, die die Arbeit des Instituts bestimmt haben und zukiinftig bestimmen.

Die Mission ad gentes steht gegenwartig vor vielfiltigen Aufgaben, und der Auftrag
zur Verkiindigung Jesu Christi als der Weg, die Wahrheit und das Leben (Joh 14,6) bei
allen Volkern ist sehr umfangreich »und im Vergleich zu den menschlichen Kriiften der
Kirche unverhiltnisméafig grof« (RM 35). Die Schwierigkeiten sind: Missionaren wird
die Einreise verweigert, Konversionen sind nicht moglich und die Ausiibung des christli-
chen Kultes ist unter Androhung bis zur Todesstrafe verboten. Interne Schwierigkeiten im
Volk Gottes, die der Mission ad gentes den Boden entziehen, nennt der Papst beim
Namen, es sind: Missionsmiidigkeit, Spaltung der Christenheit, Entchristlichung in
christlichen Léndern, geringe Zahl der Berufungen zu Apostolat und einem lebendigen
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2 Editorial

Zeugnis des Glaubens und am schwierigsten das mangelnde Interesse fiir den Missions-
einsatz. Zu nennen sind noch die Gleichgiiltigkeit, Beliebigkeit und Oberflichlichkeit
vieler Christen, die sie zu der Aussage fiihrt, daB alle Religionen gleich giiltig sind. Hier
aber wird die eigene Identitit und die des anderen verleugnet. Das Wesenhafte des
Religionengespréchs wird mit dieser mehr und mehr zunehmenden Einstellung der Boden
entzogen. Alibis, die von der Evangelisierung ablenken, gibt es derzeit leider genug.

Mission und interreligidser Dialog: DaB unter Missionswissenschaftlern Konsens
dariiber herrscht, daB eine Missionswissenschaft ohne eine »Theologie der Religionen«,
ohne Kenntnis der Religionswissenschaft nicht mehr betrieben werden kann, sollte aber
nicht den Eindruck erwecken, als wiirden Mission und interreligioser Dialog@ gegenein-
ander ausgespielt, dem Dialog ein hoherer Stellenwert beigemessen als der Mission
selbst. Die Begegnung der Religionen aber hat Griinde, Erfordernisse und eine Wiirde
eigener Art und so stellen die anderen Religionen eine positive Herausforderung fiir die
Kirche dar, »sie regen sie sowohl dazu an, die Zeichen der Gegenwart Christi und des
Wirkens des Geistes zu entdecken und anzuerkennen, als auch dazu, die eigene Identitit
zu vertiefen und die Gesamtheit der Offenbarung zu bezeugen, dessen Wahrerin sie zum
Wohl aller ist.« (RM 56)

Von den vielfiltigen Formen und Ausdrucksweisen der Begegnung miissen wir zukiinf-
tig den Dialog des Lebens wie die sich wandelnden Lebensumstinde der Kulturen und
Volker der Welt stirker in der wissenschaftlichen Reflexion bedenken und zur Sprache
bringen. Dabei kommt unserer Offentlichkeitsarbeit im IIMF, die einer grundlegenden
Revision zu unterziehen ist, hohe Prioritit dergestalt zu, ob es uns hinreichend gelingt,
die Inhalte der Mission und die Formen der Missionstitigkeit verstindlich nach auBen
und innen hin zu vermitteln. In den wissenschaftlichen Studien der theoretischen und
praktischen Probleme der Mission und Missionswissenschaft werden wir uns in der
Methodologie mehr denn je von der systematisch-historisch kritischen Methode leiten
lassen missen. Ein Tatigkeitsfeld, das bisher in unserem Institut und in der Missions-
wissenschaft allgemein nur rudimentir behandelt worden ist, wird prospektiv zu einem
Schwerpunktthema unserer missionswissenschaftlichen Titigkeit werden miissen: das
Verhiltnis von Mission und religioser Erziehung.

Die Mission, die in besonderer Weise darum weiB, daB der Mensch der Weg der
Kirche ist, beginnt schon im alltiglichen BewuBtsein von Christlnnen. Hier aber muB
unser Institut den bisher gegangenen Weg fortschreiten und nachdriicklich darauf hin-
weisen, da8 wir — wie es Joachim Kardinal Meisner einmal formulierte — eine Weltkir-
che sind, die fiir die Welt dazusein hat. Fiir die Menschen und fiir die Welt bestellt
waren die Mitglieder und Freunde des IIMF Prof. Dr. Urban (Thomas) Rapp OSB
(1 27.10.1998) und Dr. Anton Peter SMB (t 21.11.1998), die als Verkiinder der
Botschaft Jesu Christi, den Verkiindigten in seiner Herrlichkeit schauen.

Eine Kirche, so Madelein Delbrel, die nicht missioniert, demissioniert. Die Missions-
tatigkeit der Kirche stellt demnach auch noch am Ende des zweiten und am Vorabend des
dritten Jahrtausends die grofte Herausforderung fiir die Kirche dar, als Verkiindigung
von Christus, des menschgewordenen Sohnes Gottes (RM 40).

Giinter Rifle, 1. Vorsitzender des IIMF

Ty S e e
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DIE STRUKTUR DER RELIGION

Oder: Ist die Phinomenologie eine Methode,
die in der Religionswissenschaft zur Anwendung kommen kann?

von Andreas Becke

Einleitung: Struktur oder Strukturierung von Religion?

»Den Gegenstand der Religionswissenschaft bildet die Mannigfaltigkeit der empirischen
Religionen«, schreibt Joachim Wach in seiner wissenschaftstheoretischen Grundlegung
(1924) des Faches.' Seitdem ist die Religionswissenschaft in zwei Teildisziplinen unterteilt:
die Religionsgeschichte und die systematische beziehungsweise vergleichende Religions-
wissenschaft. Die Teildisziplin Religionsgeschichte erforscht »ldngsschnittartig« mit
philologischen, soziologisch-empirischen und historischen Methoden die Geschichte und
Lehre einzelner Religionen. Die Teildisziplin systematische Religionswissenschaft dagegen
baut auf den Ergebnissen der Religionsgeschichte auf und vergleicht »querschnittartig« die
einzelnen Religionen miteinander. Weiterhin werden der systematischen Religionswissen-
schaft auch alle »Bindestrichwissenschaften« zugerechnet wie die Religionssoziologie oder
-psychologie.

Diese systematische bzw. vergleichende Religionswissenschaft wurde oft auch als
»Religionsphinomenologie« bezeichnet, die Religionen auf verschiedene »Phinomene« hin
vergleichen soll. Die sogenannte Religionsphdnomenologiehabe die Aufgabe, die religitsen
Phinomene zu ordnen und zu vergleichen und so zu Typologien oder Klassifikationen zu
gelangen. Zum Beispiel schreibt Giinter Lanczkowski in seiner Einfiihrung in die
Religionswissenschafi: » Aufbauend auf den Ergebnissen der Religionsgeschichte, erfaBt die
Religionsphdnomenologie die Fiille einzelner religiéser Erscheinungen und Vorstellungen,
die in formaler und intentionaler Hinsicht vergleichbar sind. Damit ist Religionsphinome-
nologie im eigentlichen Sinne >vergleichende Religionswissenschaft«.«’ — Die Grundidee
der Religionsphénomenologie bestand darin, unvoreingenommen und vorurteilsfrei zu den

' JoAcHM WACH, Religionswissenschaft: Prolegomena zu ihrer wissenschafistheoretischen Grundlegung, Leipzig
1924, 21.

* Siehe fur die Konkurrenz zwischen Religionsphinomenologie und Religionssoziologie HANS G. KIPPENBERG,
»Rivalitit in der Religionswissenschaft: Religionsphdnomenologen und Religionssoziologen als kulturkritische
Konkurrentene, in: Zeitschrift fiir Religionswissenschaft 2 (1994), 69-89.

* GUNTER LANCZKOWSKI, Einfithrung in die Religionswissenschaft, Darmstadt 1980, 45/46. Vgl. allgemein dazu
DERS., Einfithrung in die Religionsphidnomenologie, Darmstadt 1978.

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 1



4 Andreas Becke

religidsen »Sachen selbst«, den heiligen Dingen, zu gelangen: das religiose Phinomen sollte
sich in der Phinomenologie der Religion selbst zeigen. »Was passiert, wenn sich dem
Religionswissenschaftler ein religioses Phanomen zeigt? Der Vorgang des Sich-Zeigens ist
nicht einfach unmittelbar gegeben, sondern reflektiert. Der Phinomenologe gibt dem
Phinomen eine Gestalt; er rekonstruiert es so, daB er es verstehen kann, er gibt ihm eine
Struktur. Die Strukturierung ist gebunden an voraufgehende Erfahrungen, es handelt sich
um einen Einordnungsvorgang in Analogie zu bereits Vorstrukturiertem. So kommt er zur
Beschreibung von Typenc, erldutert Fritz Stolz.*

Diese Strukturierung, bei der die sogenannten »Phidnomene« aus ihrer historischen
Struktur herausgelost und in neue Zusammenhdnge gestellt werden, unterliegt dabei
allerdings bisher der Willkiir des Religionsphidnomenologen, weil er nicht sagt, woher die
sogenannten »Phinomene« kommen: unklar bleibt, ob diese »Phdnomene« aus der Sache
selbst gewonnen wurden oder ob der Forscher sie als Strukturierungsprinzipien hineinkon-
struiert hat. Fiir diese Religionsphidnomenologie findet Stolz eine anschauliche Metapher:
»So entsteht das klassische Bild des [Religions-]Phinomenologen, der bunte Striufe von
dhnlichen Blumen aus den verschiedensten Girten pfliickt.< — DaB so Material aus den
verschiedensten Religionen, in der Absicht, sie zu klassifizieren, vollig willkiirlich
zusammengemixt wird, erkldrt sich aus dem Fehlen einer fiir eine Wissenschaft notwendi-
gen Theoriebildung. Was unter dem Namen Religionsphinomenologie entstand, war ein
grofer Mischmasch von religiosem Allerlei, sortiert nach dem Geschmack des jeweiligen
Religionsphinomenologen. Nicht aus den Sachen selbst gewonnen, sondern von ihnen
hineinkonstruiert waren ihre »Phinomene«, wie ein vergleichender Blick in die Inhalts-
verzeichnisse der religionsphinomenologischen Hauptwerke schnell verrit. Dafl der dabei
verwendete Phanomenbegriff weit hinter dem der philosophisch-phdnomenologischen
Forschung im Anschluf an Husserl zuriickbleibt, findet bis heute kaum Beachtung. Am
Ende der siebziger Jahre setzte sich innerhalb der Religionswissenschaft der »Kritische
Rationalismus« wissenschaftstheoretisch durch und gilt bis heute als Uberwindung einer
allzu theologischen Religionsphdnomenologie, die zu stark ihrem Gegenstandsbereich
verhaftet war. Seitdem wird in der Religionswissenschaft kaum noch vergleichend
geforscht, obwohl dies angesichts zunehmender religiGser Konflikte (wie beispielsweise des
Fundamentalismus) dringend erforderlich wire.

Die von Edmund Husserl (1859-1938) entwickelte Phinomenologie ist eine Methode,
die das Phinomen als BewuBtseinsinhalt untersucht und damit iiber die prinzipielle
Fallibilitdt der empirischen Wahrnehmung hinausgeht, die seit Descartes die Philosophie
bestimmt hat. Bei Martin Heidegger (1889-1976) bedeutet die phinomenologische Methode
aber nicht die Ubernahme Husserls Phinomenologie als Transzendentalphilosophie,
sondern das Zurlickversetzen der sich ahistorisch verstehenden Phinomenologie Husserls
in den geschichtlichen Kontext. Der Methodenbegriff Phinomenologie charakterisiere nicht
das sachhaltige Was der Gegenstinde der philosophischen Forschung, sondern das Wie

* FriTz STOLZ, Grundziige der Religionswissenschaft, Gottingen 1988, 227.
* Ebd., 229.
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dieser. Nach Heidegger bedeutet Phdnomenologie dasjenige, was sich zeigt (so wie es sich
von ihm selbst her zeigt), von ihm selbst her sehen zu lassen.® Oder wie Heinrich
Rombach (geb. 1923) formuliert: »Ob etwas Sehen ist, also Phinomenologie genannt
werden kann, hingt allein davon ab, ob es zu zeigen fihig ist.«’ Eine phénomenologisch
vorgehende Religionsphinomenologie miifite also die Sache selbst (Struktur) sehen kénnen
und wiirde nicht Religionen strukturieren, um sie miteinander zu vergleichen. Diese
phinomenologische Methode im Anschluf an Husserl und Heidegger ist jedoch in der
Religionsphdnomenologie bisher nicht zur Anwendung gekommen. Stattdessen hat man
»Phinomene« als Vorhandenes (Dinge) genommen und diese einander gegeniibergestellt.
Dabei hat sich die Religionsphinomenologie der eigentiimlichen Terminologie Husserls
bedient, sie aber teilweise vollig miBverstanden: zum Beispiel bedeutet Wesen bei Husserl
nicht etwas hinter der Erscheinung (nicht ein etwaiges »Ding-an-sich«), sondern genau
diese, das Phinomen, weshalb der Titel Wesenschau in der Phinomenologie eine ganz
andere Bedeutung hat als in der Religionsphinomenologie. Oder die Epoché meint nicht
»Wertfreiheit« (wortl. »Urteilsenthaltung«) gegeniiber dem religdsen Gegenstand wie in der
Religionsphiinomenologie, sondern bei Husserl die Ausschaltung der Seinsgeltung der
sogenannten AuBenwelt.® Offensichtlich fehlten den Religionsphianomenologen die
notwendigen Philosophiekenntnisse. DaB sie sich dadurch den Vorwurf der »Subjektivitit«
oder »dogmatischen Objektivitit« einhandelten, ist kaum verwunderlich, denn diese
Religionsphinomenologieerfiillt ein wesentliches Kriterium von Wissenschaftlichkeitnicht:
die (»intersubjektive«) Uberpriifbarkeit. Wenn die Religionsphinomenologie sich ein
Katalogisierungssystem durch die sogenannten »Phdnomene« selbst aufbaut und damit das
religionswissenschaftliche Material strukturiert, braucht sie nicht mehr zu behaupten, sie
habe ihre Strukturierung durch eine omindse, fiir andere nicht nachpriifbare »Wesensschau«
gewonnen: »Vielmehr gelten sie nun als das, was sie wohl auch urspriinglich sind, Ideen,
die dem Forschenden im Umgang mit dem Material gekommen sind«, schreibt Antes.’
Die Phinomene, auf die hin in der Religionsphdnomenologie die Religionen miteinander
verglichen wurden, bilden nichts anderes als ein Katalogisierungssystem — eine von einem
Religionswissenschaftler geschaffene Ordnung. Die Religionsphianomenologie bietet somit
eine Strukturierung der Religionen. Aber wie sieht die wirkliche Struktur der Religionen

¢ Vgl. MARTIN HEIDEGGER, Sein und Zeit, Tiibingen 1986, 34.

7 HEINRICH ROMBACH, Phdinomenologie des sozialen Lebens: Grundziige einer Phdnomenologischen Soziologie,
Freiburg/Miinchen 1994, 13.

¥ C.J. BLEEKER schreibt in seinem Artikel Die phidnomenologische Methode (1963) in Bezug auf Husserl, daB in der
Religionsphinomenologie diese Methode, das reine BewuBtsein aufzudecken, von vielen Forschern {ibernommen
worden sei. Diese Methode enthalte zwei Grundbegriffe, nimlich »Epoché« und »eidetisches Erfassen«, von denen
Bleeker sagt, der erste Begriff bedeute das Zuriickhalten von Urteilen, weshalb die Religionswissenschaft sich nicht mit
der Frage nach der Wahrheit der Religion befassen konne und der zweite Begriff wiire die Suche nach dem Eidos, dem
Wesen religioser Phanomene. Wie sich leicht zeigen 148t, meint Husserl mit diesen Begriffen etwas ganz anderes.
(Zitiert nach GUNTER LANCZKOWSKI (Hrsg.), Selbstverstindnis und Wesen der Religionswissenschaft, Darmstadt 1974,
225-242, hier 228)

® PETER ANTES, »Struktur oder Strukturierung von Religion? Zur Zielsetzung religionssystematischer Forschungx, in:
HOLGER PREIBLER/HUBERT SEIWERT (Hrsg.), Gnosisforschung und Religionsgeschichte: Festschrift fiir Kurt Rudolph
zum 65. Geburistag, Marburg 1994, 357-365, hier 363.
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aus? Ist die Anwendung der phinomenologischen Methode Husserls und seiner Nachfolger
in der Religionswissenschaft moglich? Genauer: Konnte eine phénomenologische
Religionswissenschaft die tatsdchliche Struktur von Religion(en), also die »Sache selbst«,
sehen, und wiirde dann Religionsphdnomenologie nicht mehr die Strukturierung von
Religionen bedeuten und damit rehabilitiert werden kénnen?

Husserl und die Religionsphidnomenologie

Phénomenologie ist fiir Husserl eine philosophische Methode, die das Problem der
neuzeitlichen Philosophie 16sen will. Dieses Problem bestand darin, daB Descartes die Welt
in zwei Seinsbezirke, res cogitans und res extensa, unterteilt hatte, und sich damit im
Anschluf} an Descartes fiir die moderne, neuzeitliche Philosophie das Problem stellte, wie
iiberhaupt die res cogitans (»BewuBtsein«) von der res extensa (»AuBenwelt«) wissen kénne.
Das Grundproblem fiir die moderne Philosophie war deshalb die Erkenntnistheorie.
Husserls phdnomenologische Methode besteht nun darin, die ganze (AuBen-)Welt
einzuklammern, was er auch als Epoché bezeichnet. Dieses Enthalten oder Inhibieren aller
Stellungnahmen beziiglich des tatséchlichen Seins der AuBlenwelt reduziert die Blickstellung
auf das BewuBtsein mit den darin enthaltenen Phinomenen (transzendentale Reduktion).
Er will dabei nichts gelten lassen, das nicht in Evidenz gegeben ist, um so apodiktischen
Boden fiir die Philosophie als universale Wissenschaft zu gewinnen. Husserl klammert
einfach die res extensa ein, was fiir ihn nichts anderes bedeutet, als keine Aussagen liber
das tatsdchliche Sein von etwas, das einem (BewuBtsein) erscheint, zu machen, sondern
sich nur diesem Phidnomen zu widmen, es zu reflektieren. Kurz: Husserl untersucht mit
seiner transzendentalen Phdnomenologie das BewuBtsein mit seinen immanent aufweisbaren
Bestdnden. Ein Phdnomen in diesem Sinne ist etwas, das dem BewuBtsein erscheint, also
ein BewuBtseinsinhalt (Husserl spricht zuweilen auch von BewuBtseinsakten). Die Frage,
ob diese Erscheinung im BewuBtsein, das Phdnomen, mit irgendetwas in der sogenannten
AuBenwelt korrespondiere, ob das, was ich wahrzunehmen meine auch tatsichlich existiert,
bleibt in der phinomenologischen Methode vollig ausgeschaltet. Die phinomenologische
Methode besteht gerade darin, davon abzusehen, ob das im BewuBtsein Gegebene drauBen
in der Wirklichkeit tatsdchlich existiert oder nicht. Dadurch ist in der transzendentalen
Phanomenologie jegliches Vormeinen, Vorurteil oder Vorentscheiden ausgeschaltet, um
so »zu den Sachen selbst« vorzudringen. Damit wollte Husserl den zweifelsfreien Boden
der GewiBheit erreichen. Phanomenologie ist also bei Husserl die Wissenschaft vom reinen
(d.h. puren) BewuBtsein.'”

Die reine Phinomenologie hat es folglich nicht mit Tazsachen in der »AuBenwelt, in der
res extensa, zu tun, sondern mit dem Wesen (im Sinne von griech. Eidos, »Aussehenc,
»Erscheinunge«, »Vorstellung«, »Idee«, »Bild«) im BewuBtsein, in der res cogitans: das und

** Siehe dazu EDMUND HUSSERL, Cartesianische Meditationen und Pariser Vortrige (= Husserliana Bd. I), hrsg. und
eingeleitet von STEPHAN STRASSER, Den Haag 1950.
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nichts anderes meint in der Phanomenologie der Terminus Wesensschau.'' — Die eidetische
Reduktion fiihrt somit zum reinen Bewuftsein mit seinen darin enthaltenen Bestinden
(Phanomenen) und nicht zu einem »Wesen« in der umgangssprachlichen Bedeutung (im
Unterschied zur »Erscheinung«). Klaus Held erldutert dies in der Theologischen Realen-
zyklopddie so: »Die Epoché versetzt den Phdnomenologen in die Lage, das Sein der
Gegenstiinde einzuklammern<, um es rein als intentionales Erscheinen-fiir-das-BewuBtsein
zu betrachten. Die so verstandene Zuriickfilhrung von Sein auf Erscheinen ist die
phinomenologische Reduktion.«'2 Mit diesem Inhibieren jeglicher Stellungnahme beziiglich
der »AuBenwelt« will Husserl im Wie des origindren Sich-Zeigens fiir das BewuBtsein das
reine Phinomen (Wesen) erforschen. Das Wesen einer Religion wire in der transzendenta-
len Phanomenologie Husserls das, was dem Phinomenologen in seinem BewuBtsein
erscheint. Religionsphidnomenologie wire in diesem Sinne folglich BewuBtseinsforschung
(des jeweiligen Religionswissenschaftlers).

Ahnlich wie Descartes, der auch all seine bisherigen Uberzeugungen auBer Kraft gesetzt
hatte und damit eine Epoché vollzog, die zum cogito fiihrte, findet Husserl die GewiBheit
im cogito (Noesis) mit seinen cogitata (Noemata). Descartes jedoch bleibt fiir Husserl auf
halben Wege stehen, weil er den Dualismus von res extensa und res cogitans als
gleichberechtigte Seinsweisen nebeneinander stehen l48t. Von daher betreibt der
Cartesianismus keine konsequente Epoché, weil er glaubt, Aussagen machen zu kénnen
iiber die res extensa und damit die reine Phinomenologie verfehlt. Descartes trifft nimlich
die Unterscheidung zwischen res extensa und res cogitans ohne dabei zu sehen, daB diese
Unterscheidung nur von der Seite der res cogitans aus zu treffen ist. Aber auch fiir Husserl
existiert dieser Dualismus noch, denn sonst konnte er methodisch die res extensa gar nicht
einklammern. Daher kann Heidegger seinem Lehrer Husserl spiter vorwerfen, er habe die
Epoché nicht weit genug getrieben, um den cartesianischen Dualismus aufzulosen: zunschst
und zumeist sind wir immer schon bei den Dingen, bei diesem oder jenem Seienden.

In der Terminologie der transzendentalen Phinomenologie formuliert: das einzige, das
fiir Husserl in apodiktisch gewisser Selbstgegebenheit erfahrbar ist, sind die reinen
Phénomene, die BewuBtseinsakte. In der reinen Phinomenologie ist die Moglichkeit
versagt, von der Wirklichkeit der objektiven Welt Gebrauch zu machen; die objektive
Wirklichkeit ist gleichsam eingeklammert, d.h. radikal methodisch ausgeschaltet, um die
Domine des reinen Bewufitseins zu gewinnen. Husserl schreibt {iber das erkenntnis-
theoretische Prinzip: »bei jeder erkenntnistheoretischen Untersuchung, sei es dieses oder
jenes Erkenntnistypus, ist die erkenntnistheoretische Reduktion zu vollziehen, d.h. alle
dabei mitspielende Transzendenz mit dem Index der Ausschaltung zu behaften, oder mit
dem Index der Gleichgiltigkeit [sic!], der erkenntnistheoretischen Nullitit, mit einem
Index, der da sagt: die Existenz aller dieser Transzendenzen, ob ich sie glauben mag oder

"' Vgl. fiir diese begriffliche Unterscheidung das erste Kapitel »Tatsache und Wesen« in: EDMUND HUSSERL, Ideen zu

einer reinen Phdnomenologie und phinomenologischen Philosophie, Erstes Buch: Allgemeine Einfithrung in die reine
Phénomenologie (= Husserliana Bd. III/1), hrsg. von WALTER BIEMEL, Den Haag 1950, 12ff.
** KLAUS HELD, Art. »Phinomenologie I. Philosophische, in: TRE Bd. 26 (1996), 454-458, hier 454-455.
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nicht, geht mich hier nichts an, hier ist nicht der Ort, dariiber zu urteilen, das bleibt ganz
auBer Spiel.«" Transzendent ist nimlich fiir Husserl alles, was auBerhalb des BewuBtseins
liegt, also der ganze Bereich der »AuBenwelt«.

Die reine Phdnomenologie schopft ausschlieBlich aus der Reflexion, d.h. alle Gegeben-
heiten der natiirlichen Einstellung werden ausgeschaltet. Das BewuBtsein wird, so Husserl,
»als es selbst und nach seinen Eigenbestinden genommen, und kein bewuBtseinstrans-
zendentes Sein wird mitgesetzt. Nur was die pure Reflexion gibt, wird so absolut, wie es
sich in ihr gibt, thematisch gesetzt, nach allen immanenten Wesensmomenten und
Wesenszusammenhéngen. «' Durch diese Methode der phinomenologischen Reduktion wird
das BewuBtseinsfeld von allen Einbriichen objektiver Wirklichkeiten radikal gereinigt und
jeglicher transzendenter Glaube auBer Spiel gesetzt: »Die reine Phinomenologie ist die
Wissenschaft vom reinen BewuBtsein«, sagt Husserl.'

Da seine transzendentale Phdnomenologie die Wissenschaft vom reinen BewuBtsein ist,
ist eine Religionsphdnomenologie in diesem Sinne unméglich. Die bisherige Religions-
phédnomenologie hat so etwas wie »heilige Gegenstiinde« oder »religiose Dinge« aus vielen
Religionen einander gegeniibergestellt und miteinander verglichen. Eine derartige
ReligionsphénomenologiebefaBt sich mit »Objekten« (oder »Tatsachen« im Sinne Husserls),
also mit Transzendentem, das in der transzendentalen Phinomenologie gerade ausgeschaltet
wird. Eine solche »Religionsphinomenologie« ist nach Husserl folglich gar keine
Phinomenologie und gehdrt zu den objektiven Wissenschaften, die in natiirlicher
Einstellung und ohne Vollzug der transzendentalen Epoché arbeiten. Denn die sogenannte
Religionsphinomenologie als Teilgebiet der Religionswissenschaft macht ja gerade
Aussagen liber die »Auienwelt«, d.h. iiber Religionen und nicht iiber das BewuBtsein des
Religionswissenschaftlers — zumindest ist dies ihr Anspruch. Denn die Religionswissen-
schaft hat es — in Husserls Terminologie — mit (objektiven) »Tatsachen« in der sogenann-
ten AuBenwelt zu tun und nicht mit dem (subjektiven) »Wesen« im BewuBtsein des
Forschers.

Den objektiven Wissenschaften hatte Husserl die reine Phéinomenologie gegeniiberge-
stellt, die nicht »duBere«, transzendente Dinge untersucht, sondern »innere«, immanente
Wesenheiten. Eine »empirische« Phanomenologie jedoch, wie sie immer wieder einige
Wissenschaften meinen betreiben zu konnen, ist im Sinne Husserls transzendentaler
Phénomenologie ein schwarzer Schimmel, ein junger Greis oder, wie Heidegger sagt, ein
holzernes Eisen. — Um so mehr muB es verwundern, da8 Husser! selbst seinen damaligen

* EDMUND HUSSERL, Die Idee der Phinomenologie: Fiinf Vorlesungen, (= Husserliana Bd. I), hrsg. und eingeleitet

von WALTER BIEMEL, Den Haag 1950, 39.

" Ders., Aufsiitze und Vortrage (1911-1921) (= Husserliana Bd. XXV), mit ergiinzenden Texten hrsg. von THOMAS
NENON und HANS RAINER SEPP, Dordrecht 1987, 75.

** Ebd. HUSSERL schreibt an anderer Stelle: »Und so werfen wir schon Anker an der Kiiste der Phanomenologie,
deren Gegenstinde als seiend gesetzt sind, wie Wissenschaft ihre Forschungsobjekte setzt, aber als keine Existenzen
in einem Ich, in einer zeitlichen Welt gesetzt sind, sondern im rein immanenten Schauen erfaBte Gegebenheiten: das
rein Immanente ist hier zunichst durch die phdnomenologische Reduktion zu charakterisieren: ich meine eben dies da,
nicht was es transzendierend meint, sondern was es in sich selbst ist und als was es gegeben ist.« (Die Idee der
Phdnomenologie, a.a.0., 45)
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Assistenten — und ehemaligen Studenten der katholischen Theologie — Martin Heidegger
aufgefordert hat (und fiir geeignet hielt), eine Religionsphdnomenologie zu entwickeln.
Poggeler schreibt dazu: »Als Heidegger Husserls Assistent geworden war, zweigte dieser
in einer schwierigen Zeit einen Teil eines kanadischen Geldgeschenkes ab, damit
Heidegger sich die Erlanger Luther-Ausgabe kaufen konnte. Stolz meldeten Husserl und
seine Frau dann Roman Ingarden, Heidegger behandele in seiner Religionsphinomenologie
z.B. den Galater-Brief. Husserl gab damals ein Seminar {iber das Problem der Zeit; fiir
Heidegger war die Zeit von der Eschatologie des Apostels Paulus her zum Augenblick der
Entscheidung geworden. Die Phinomenologie mufite deshalb umgewandelt werden in eine
formal anzeigende Hermeneutik, die in den Spielraum der Entscheidungssituation einfiihrt,
doch die Entscheidung selbst auBer sich behilt, etwa dem Glauben iiberl4ft. Heidegger
erdffnete sich so den Raum fiir ein Gesprich mit der dialektischen Theologie und fiir die
Freundschaft mit Rudolf Bultmann, woraus Husserl ausgeschlossen blieb.«!* — Was hatte
Husser] unter dem Titel »Phdnomenologie der Religion« im Sinn?"’

Eine Religionsphdnomenologie als transzendentale Phinomenologie ist hichstens als
Wissenschaft vom religiosen BewuBtsein méglich. Das wiirde bedeuten, daB der
Religionsphinomenologe die transzendentale Reduktion vollzieht und nicht mehr die Welt
der Religionen »drauBen«, sondern nur noch sein eigenes BewuBtsein »drinnen« auf
religidse Inhalte hin durchforscht. Forschungsreisen und empirische Untersuchungen hitten
sich darauthin in einer phénomenologisch gewendeten Religionsphinomenologie eriibrigt. '®
Aber genau dieses Konzept — das Heilige als Kategorie a priori im Sinne Kants — hatte
zuvor der protestantische Theologe Rudolf Otto in seinem Buch Das Heilige: Uber das
Irrationale in der Idee des Gottlichen und sein Verhdltnis zum Rationalen (1917) in die
Diskussion eingefiihrt. Das »Heilige« sei die Grundkategorie religioser Erlebnisse und
tibersteige das Rationale. In seiner Rationalititskritik hatte Otto das Numinose (d.i. das
Heilige ohne das Rationale und ohne Ethik) als »Wesen« der Religion bestimmt. Husserl
hatte durch Heidegger (und dessen engstem Freund Heinrich Ochsner) Ottos Buch
kennengelernt und darauf im Mirz 1919 seinem friiheren Géttinger Kollegen Rudolf Otto
geschrieben, daB das Buch den ersten Anfang einer Phinomenologie der Religion mache:
Husser] sah darin den Beginn einer — wenn auch noch unzulinglichen — Phénomenologie

' OTTO POGGELER, »Eine Epoche gewaltigen Werdens«: Die Freiburger Phinomenologie in ihrer Zeit, in: ERNST
WOLFGANG ORTH (Hrsg.), Die Freiburger Phdnomenologie (= Phénomenologische Forschungen Bd. 30), Frei-
burg/Miinchen 1996, 9-32, hier 18. Siehe dazu auch DERS., Neue Wege mit Heidegger, Freiburg/Miinchen 1992,
465ff.; sowie DERS., »Martin Heidegger und die Religionsphinomenologie«, in: Edith-Stein-Jahrbuch fiir Philosophie,
Theologie, Pidagogik und andere Wissenschaften (Literatur und Kunst 2 (1996)), 15-30.

" Einen letzten Versuch, Husserls phénomenologische Methode fir die Religionsphinomenologie fruchtbar zu
machen, findet sich bei CARSTEN COLPE, »Zur Neubegriindung einer Phinomenologie der Religionen und der
Religion«, in: HARTMUT ZINSER (Hrsg.), Religionswissenschaft: Eine Einfiihrung, Berlin 1988, 131-154.

* Andere Menschen mit ihrem BewuBtsein gehoren in den Bereich der res extensa, die in der Phinomenologie
ausgeschaltet bleibt. Somit erklirt sich auch Husserls scharfe Kritik an der empirischen Psychologie, die ja andere

»BewuBtseine« (in der AuBenwelt) erforschen will, wenngleich Husserl in seiner Phinomenologie nicht immer ganz
konsequent ist,
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des Religitsen.'® Er vermifite zwar seine phinomenologische Reduktion; aber Ottos Buch
sei trotzdem ein Anfang, weil es auf die (transzendentalen) Urspriinge zuriickgehe. Rudolf
Otto ist aber kein Phidnomenologe: weder bezeichnet er sich selbst als solchen, noch nennt
er seine Vorgehensweise phidnomenologisch, und wie sich leicht zeigen 148t, hat sein Buch
auch nichts mit Phinomenologie zu tun.

Exkurs: Rudolf Otto und das »Heilige«

Otto behauptet bekanntlich von diesem Numinosen, es sei das »Wesen« der Religion(en):
»Das wovon wir reden und was wir versuchen wollen einigermafen anzugeben, nimlich
zu Gefiihl zu bringen, lebt in allen Religionen als ihr eigentlich Innerstes und ohne es
wiren sie garnicht Religion.«*® Fast phdnomenologisch sagt er, da8 die numinose
Gemiitsstimmung sich immer dann einstelle, wenn ein Objekt als numinoses vermeint
worden sei. Die Kategorie des Numinosen sei sui generis; das religitse Gefiihl miisse bei
jedem selbst sich einstellen. Daraufhin fordert er seinen Leser auf, »sich auf einen Moment
starker und moglichst einseitiger Erregtheit zu besinnen<.*’ Wer das nicht konne oder
solche Gefiihle nicht habe, wird von ihm gebeten, nicht weiter zu lesen. Denn wer sich
seiner religiosen Gefiihle nicht besinnen konne, mit dem konne man keine Religionskunde
betreiben, meint jedenfalls Otto. Damit stellt sich auch die Frage, ob mit derartigen
»subjektiven« Gefiihlen tberhaupt »objektive« Religionswissenschaft betrieben werden
kann?

Dieses subjektive Gefiihl nennt Otto auch das »Kreaturgefiihl«, d.i. »das Gefiihl der
Kreatur die in ihrem eigenen Nichts versinkt und vergeht gegeniiber dem was iiber aller
Kreatur ist«.”” Das »Kreaturgefiihl« sei subjektives Begleitmoment und Wirkung, das auf
ein Objekt auBer mir gehe, namlich auf das numinose Objekt. Dabei handele es sich um
die »Anwendung der Kategorie des Numinosen auf ein wirkliches oder vermeintliches
Objekt«, das ganz andere, woraus »als deren Reflex das Kreatur-gefithl im Gemiit
entstehen« konne.” — Letztlich weiB man aber nicht, ob das Numinose transzendental
(bewuBtseinimmanent) oder doch transzendent (jenseitig) ist, wenn er schreibt, daB das
»objektiv, auBer mir gefiihlte« Numinose irrational, also sprachlich nicht ausdriickbar sei,
sondern nur gefiihlt werden konne.* Dann wieder nennt er das mysterium tremendum, d.i.

¥ Vgl. OTTO POGGELER, »Heidegger und die hermeneutische Theologie«, in: EBERHARD JUNGEL/JOHANNES

WALLMANN/WILFRID WERBECK (Hrsg.), Verifikationen: Festschrift fiir Gerhard Ebeling zum 70. Geburtstag, Tiibingen
1982, 475-498, hier 491; sowie DERS., »Eine Epoche gewaltigen Werdens«, a.a.0., 26,

* RUDOLF OTTO, Das Heilige: Uber das Irrationale in der Idee des Géntlichen und sein Verhdltnis zum Rationalen,
Miinchen 1963, 6. [Die z.T. seltsame Rechtschreibung stammt von Otto.]

2 ELd 8

2 Ebd., 10.

ZEbd 1.

#Ebds 1R
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das Gefiihl des schauervollen Geheimnisses, das numinose Objekt.” Spiter bezeichnet er
das Heilige als Kategorie a priori, das vor aller Wahrnehmung in »reiner Vernunft« im
Geist selber urspriinglich angelegt sei und nennt die Momente des Numinosen sowie die
darauf antwortenden Gefiihle in Anlehnung an Kant reine Ideen und Gefiihle.® — Kant
nennt alle die Vorstellungen im transzendentalen Verstand rein, die vor aller Erfahrung
liegen und vollig a priori moglich sind, denen also nichts Empirisches beigemischt ist. Fiir
Kant sind Erkenntnisse a priori solche, »die schlechterdings von aller Erfahrung un-
abhiingig stattfinden«.?” Aber Otto sagt, daB das Gefiihl des Numinosen im Unterschied zur
Erfahrungserkenntnis durch Sinneseindriicke dasjenige sei, »was ein hoheres Erkenntnis-
vermogen, durch sinnliche Eindriicke blof veranlaft, hinzugibt«.”® Es breche auf aus dem
»Seelengrunde«, aus dem tiefsten Erkenntnisgrunde der Seele selbst, hervorgerufen durch
Sinnesreizungen. Aber man kann die Kategorien, eben weil sie der Erfahrung zugrundelie-
gen, nicht selbst wahrnehmen. Wenn das »Heilige« eine solche Kategorie wire — also kein
Ding in der AuBenwelt, dem man begegnen konnte, sondern eine transzendentale, d.h.
bewuBtseinsimmanente Kategorie a priori — dann ist sie nicht wahrnehmbar, erlebbar oder
erkennbar. Hier liegt ein MiBverstindnis der Transzendentalphilosophie Kants vor: das
Heilige existiert nicht, sondern ist Ottos Erfindung!®

Heidegger und die Religionsphédnomenologie

Heideggers phédnomenologische Methode bedeutet vor allem, sich von metaphysischen
Konstruktionen jeglicher Art frei zu halten und im Gegenteil diese Konstrukte zu
destruieren. Alle derartigen Erfindungen, die sich nicht selbst zeigen oder aufweisen lassen
(wie diese metaphysisch-theologische Konstruktion des »Heiligen«) gehoren fiir ihn auf die
Miillhalde der Philosophiegeschichte. Heidegger betreibt daher eine »Destruktion des
Uberlieferten Bestandes der antiken Ontologie auf die urspriinglichen Erfahrungen«.* Mit
dieser Destruktion der Geschichte der Ontologie will er aber nicht die ontologische
Tradition abschitteln, sondern sie soll die ontologischen Grundbegriffe in ihren
Moéglichkeiten und Grenzen abstecken.

Heidegger selbst hat in seiner Vorlesung zur Einleitung in die Phdnomenologie der
Religion im Wintersemester 1920/21 an Ottos Gegensatz des Kategorienpaars rational und
irrational und an der Behauptung, mit dem Irrationalen den Zugang zur Religiositdt zu
besitzen, kritisiert, daB damit noch nichts gesagt sei, solange man den Sinn von rational
nicht kenne: »Der Begriff des Irrationalen soll ja aus dem Gegensatz zu dem Begriff des

® Ebd., 28.

. Bhd.. 137,

7 IMMANUEL KANT, Kritik der reinen Vernunft, hrsg. von RAYMUND SCHMIDT, Hamburg 1956, B 3.

*® OrTO0, Das Heilige, a.a.0., 138.

20, niitzt auch nicht mehr C. Colpes Versuch, seiner Verkennung kritisch vorbeugen zu wollen; siche CARSTEN
CoLPE, Uber das Heilige: Versuch, seiner Verkennung kritisch vorzubeugen, Frankfurt am Main 1990.

* HEIDEGGER, Sein und Zeit, 2.2.0., 22.
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Rationalen bestimmt werden, der sich aber in notorischer Unbestimmtheit befindet. Dieses
Begriffspaar ist also vollig auszuschalten. Das phdnomenologische Verstehen liegt seinem
Grundsinn nach vollig auBerhalb dieses Gegensatzes, der, wenn {iberhaupt, nur ein sehr
beschriinktes Recht hat. Alles, was man vom fiir die Vernunft unaufloslichen Rest sagt,
der bei aller Religion bestehen soll, ist lediglich dsthetisches Spiel mit unverstandenen
Dingen.«<’' — In Vorarbeiten zu einer Rezension an Ottos Buch hat Heidegger notiert, daf}
das Irrationale zwar als Grenze und Gegenwurf betrachtet werde, nie jedoch in seiner
Originalitit und Eigenkonstitution. Die Aufpfropfung des Irrationalen auf das Rationale
miisse vermieden und bekdmpft werden: »Das Heilige darf nicht als theoretisches Noema
— auch nicht als irrational theoretisches — zum Problem gemacht werden, sondern als
Korrelat des Aktcharakters »Glauben¢, welcher selbst nur aus dem Grundwesentlichen
Erlebniszusammenhang des historischen BewuBtseins heraus zu deuten ist. Das bedeutet
nicht, die Erklarung des »Heiligen« als -Bewertungskategorie<. Vielmehr ist das Primére und
Wesenhafte in ihm die Konstituierung einer orginiiren Objektitit.«*

Fiir Heidegger ist Philosophieren als Denken echtes Fragen. Die Fraglichkeit sei aber
nicht religids, sondern kann in die Situation religidser Entscheidung fithren, was er auf
losen Blattern vermerkt hat zu seiner Vorlesung im Wintersemester 1921/22 iiber
Phdnomenologische Inierpretationen zu Aristoteles: Einfithrung in die phdnomenologische
Forschung. Das Philosophieren sei nicht religios (aber er konne auch als Philosoph
durchaus ein religoser Mensch sein), denn im Philosophieren liege eine weltliche,
historisch-geschichtliche Aufgabe und sei nicht religose Phantastik: »Philosophie muf in
ihrer radikalen, sich auf sich selbst stellenden Fraglichkeit prinzipiell a-theistisch sein.«*
Sie dirfe sich nicht verspekulieren, sondern habe »ihr’ Sach’ zu tun«. Und in seinem
Vortrag vor der Marburger Theologenschaft im Juli 1924 iiber den Begriff der Zeit
klammert Heidegger die theologische Frage nach der Zeit (im Zusammenhang mit Gottes
Ewigkeit) aus. Das Philosophieren sei nicht theologisch, denn: »Der Philosoph glaubt
nicht.«** Vielmehr war Heidegger iiberzeugt, da die Theologie keine Wissenschaft sei,
sagte dies aber nicht offen. Dadurch wird deutlich, welchen grofen Unterschied
Heidegger zwischen Theologie und Philosophie sieht.

Husserl hatte 1922 seinen Assistenten Heidegger der philosophischen Fakultit in
Marburg empfohlen. Otto lehrte in Marburg bereits seit 1917. Zum Wintersemester
1923/24 kam Heidegger tatsdchlich als auBerordentlicher Professor nach Marburg; besuchte
aber ein Seminar iiber Ethik bei dem Neutestamentler Rudolf Bultmann. Heidegger fiihrte

% DERS., Phdnomenologie des religiosen Lebens (= Gesamtausgabe Bd. 60), hrsg. von MATTHIAS JUNG, THOMAS

REGEHLY und CLAUDIUS STRUBE, Frankfurt am Main 1995, 79.

2 Ehd. 333

* DERS., Phinomenologische Interpretationen zu Aristoteles: Einfiihrung in die phinomenologische Forschung (=
Gesamtausgabe Bd. 61), hrsg. von WALTER BROCKER und KATE BROCKER-OLTMANNS, Frankfurt am Main 1985,
21994, 197.

* DERS., Der Begriff der Zeit: Vortrag vor der Marburger Theologenschaft, hrsg. und mit einem Nachwort versehen
von HARTMUT TIETIEN, Tibingen 1989, 6.

* Siehe dazu OTTO POGGELER, »Heidegger und Bultmann: Philosophie und Theologie«, in: MARKUS HAPPEL (Hrsg.),
Heidegger — neu gelesen, Wiirzburg 1997, 41-53, hier 47.
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darauf Bultmann in die Phdnomenologie ein. Bultmann und Heidegger trafen sich bald
regelmiBig samstags und lasen gemeinsam das Johannes-Evangelium, woraus Bultmanns
Johannes-Kommentar entstand. Bultmann entwickelte seine theologische Sprache an
Heideggers existentialphilosophischer Daseinsanalyse, und seine existentiale Interpretation
des Neuen Testaments unter Einbeziehung der konkreten existentiellen Situation des
menschlichen Daseins ist ohne Heideggers Philosophie nicht denkbar. In Marburg gewinnt
Heideggers hermeneutische Phinomenologie endgiiltig eine Eigenstindigkeit, die deutlich
iiber Husserls transzendentale Phanomenologie hinausgeht. Heidegger konnte seinem
Lehrer Husserl ndmlich den Vorwurf machen, dafl dieser unhinterfragt und unausgewiesen
den cartesianischen Dualismus von res cogitans und res extensa in seine eigene Philosophie
tibernehme und deshalb dieses cartesianische Problem auch gar nicht l6sen kénne, weil er
ihm selbst verhaftet bleibt. Eine Phdnomenologie muB dagegen auch ihre eigenen
philosophischen Grundlagen ausweisen: Heideggers Phinomenologie wird an ihr selbst
phdnomenologisch! Heidegger unterlduft die Unterscheidung von »BewuBtsein« und
»AuBenwelt«, von »Subjekt« und »Objekt«, und sieht die gemeinsame Grundlage, die
Einheit der Unterscheidung, im Sein.

Nur weil wir immer schon in der Welt sind, kénnen wir iiberhaupt diese in Frage stellen
(und in zwei nicht an sich seiende Bereiche unterteilen). Wir sind zunichst und zumeist
immer schon bei diesem oder jenem Seienden, weshalb Heidegger in seiner Philosophie
dann auch konsequent solche Begriffe wie »BewuBtsein«, »Subjekt«, »Objekt« oder
»Reflexion« meidet. Das Phdnomen ist fiir ihn das Sich-an-ihm-selbst-zeigende und der
Logos ein Aufdecken, ein aufweisendes Sehenlassen, so daB Phdnomenologie fiir
Heidegger besagt: »Das was sich zeigt, so wie es sich von ihm selbst her zeigt, von ihm
selbst her sehen lassen.«*® Dies sei die formale Bedeutung von Phianomenologie, die so zu
den »Sachen selbst« gelange. Das Sich-zeigende (Phdnomen) bedarf eines Aufweises (durch
den Logos), ist aber kein Konstrukt eines Beobachters, keine Setzung, weshalb die
Phanomenologie — im Unterschied zu anderen Wissenschaften — voraussetzungslos
(vorurteilsfrei) vorgehe.

Die Verbindung von phidnomenologischer Methode und Hermeneutik, die in der
Religionsphinomenologie hiufig in einem Atemzug genannt wird, kommt bei Heidegger
dadurch zustande, daB er in seiner Untersuchung Sein und Zeit (1927), um AufschluB iiber
das Sein zu bekommen, dasjenige Seiende zum Gegenstand seiner Untersuchung macht,
das wir je selbst sind und das er als das (menschliche) Dasein bezeichnet. Das Dasein
versteht sich immer schon in seinem Sein; es hat Seinsverstindnis; es ist an ihm selbst
hermeneutisch. Hermeneutik meint hier also die Moglichkeit, iiberhaupt verstehen zu
konnen, Verstand zu haben. Von dieser Hermeneutik des Daseins ausgehend versucht
Heidegger mit der Phanomenologie die Frage nach dem Sinn von Sein zu stellen. Folglich
geht es in der hermeneutischen Phinomenologie Heideggers nicht um so etwas wie
»Auslegung der Phdnomene«, denn das Dasein hat sich bereits in seinem Sein ausgelegt.

* HEIDEGGER, Sein und Zeit, a.a.0., 34,
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Weil Heidegger entdeckt, daB wir immer schon in der Welt sind und dadurch den
cartesianischen Dualismus wieder aufhebt, kann er in seiner Phdnomenologie im
Unterschied zu Husserl vollig auf die Epoché, die Einklammerung der »AuBlenwelt« und
die transzendentale Reduktion verzichten. Phidnomenologie ist fiir ihn die unmittelbare
Erkenntnis von sich-Zeigendem (Phénomenen), in der der Gegensatz von Ich und Welt,
von »innen« und »auBen«, aufgehoben ist: »Fiir das Dasein gibt es kein DrauBen, weshalb
es auch widersinnig ist, von einem Innen zu reden.«<*’ Wenn das BewuBtsein immer schon
drauflen in der Welt ist, wird auch der Terminus »Bewuftsein« bedeutungslos und die
Subjekt-Objekt-Spaltung wieder abgeschafft. Wire die Subjektlosigkeit (und damit auch
Objektlosigkeit) ein Kriterium fiir Postmodernitdt, dann wére Heidegger der erste
Postmodernist.

Wihrend die Wissenschaften sich mit Regionen von Seiendem beschiftigen (Regionalon-
tologien), geht die Philosophie laut Heidegger auf Sein (Fundamentalontologie). Die
Methode, die der Ontologie den Zugang zum Sein ermoglicht, ist fiir ihn die Phdnomenolo-
gie, die vorurteilsfrei und nicht-setzend arbeitet. Die positiven Wissenschaften dagegen
konnten gar nicht phanomenologisch vorgehen, weil sie ihr Positum immer schon
voraussetzten. Auch die Religionswissenschaft ist eine positive Wissenschaft, die ihr
Positum — die Religion(en) — immer schon voraussetzt und von diesem dadurch
bestimmten Gebiet des Seienden (Seinsbezirk) handelt. — Wenn aber allein die Philosophie
das Sein bedenke (und nicht setze), und die Phinomenologie die Methode der Ontologie
bezeichnet, dann kénnen positive Wissenschaften wie die Religionswissenschaft gar nicht
phiinomenologisch arbeiten.*® Folglich ist im Anschluf an Heidegger eine phinomenologi-
sche Religionswissenschaft auch nicht moglich!

Nun hat Heidegger im Wintersemster 1920/21 selbst eine Vorlesung unter dem Titel
»Einleitung in die Phdnomenologie der Religion« gehalten, die 1995 als Phdnomenologie
des religidsen Lebens verdffentlicht wurde.” Heidegger hat sich also selbst mit der
Problematik der Religionsphinomenologie beschiftigt. Bereits in dieser friithen Vorlesung
1920/21 ist fiir ihn Phinomenologie die Methode der Philosophie. Ebenfalls sieht er damals
schon das Kernproblem im Historischen, d.h. da Philosophie und Religion historische
Phénomene sind. Sein Programm der Destruktion der Geschichte kiindigt sich also friih an.
— Was Heidegger in dieser Vorlesung unternimmt, ist iiberschrieben mit »Phinomenologi-
sche Explikation konkreter religioser Phinomene im AnschluB an Paulinische Briefe«.
Dabei beabsichtigt er nicht, »eine dogmatische oder theologisch-exegetische Interpretation,
auch nicht eine historische Betrachtung oder eine religiose Meditation, sondern lediglich

*" DERS., Grundprobleme der Phinomenologie (= Gesamtausgabe Bd. 24), hrsg. von FRIEDRICH-WILHELM VON

HERRMANN, Frankfurt am Main 1975, 21989, 93.

*  Siehe dazu vor allem Heideggers Vortrag Phédnomenologie und Theologie (1927/28), Frankfurt am Main 1970; auch
in: DERS., Wegmarken (= Gesamtausgabe Bd. 9), hrsg. von FRIEDRICH-WILHELM VON HERRMANN, Frankfurt am Main
1976, 45-78.

* Siehe DERS., Phinomenologie des religitsen Lebens, a.a.0. Ebenfalls in diesem Band ist seine Vorlesung aus dem
Sommersemester 1921 mit dem Titel »Augustinus und der Neuplatonismus« abgedruckt, die im Hauptteil eine
phinomenologische Interpretation von Confessiones Liber X enthilt.
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eine Anleitung zum phinomenologischen Verstehen zu geben«.® Er ist der Ansicht, das
letzte Verstdndnis sei nur im genuinen religiosen Erleben gegeben (und will daher nur den
Zugang zum Neuen Testament erdffnen); seine Aufgabe sei das phinomenologische
Verstehen der christlichen Religiositit; die Tendenz des phinomenologischen Verstehens
sei, »den Gegenstand selbst in seiner Urspriinglichkeit zu erfahren«.** — Obwohl wir es
hier mit dem ganz friihen Heidegger zu tun haben, dessen Philosophie sich erst noch zu
entwickeln hat, zeichnet sich schon sein Bemiihen ab, gemiB dem Schlagwort der
phénomenologischen Bewegung zu »den Sachen selbst« zu gelangen und nichts hinein-
zukonstruieren. i

Die Frage ist fiir ihn dann, ob das religionsgeschichtliche Material iiberhaupt brauchbar
sei fir die Phdnomenologie? Er bejaht diese Frage unter der Voraussetzung, daB die
Religionsgeschichte zuvor einer phinomenologischen Destruktion unterworfen werde. Er
unterscheidet darauf das phinomenologische Verstehen vom objektgeschichtlichen: »Das
objektgeschichtliche Verstehen ist Bestimmung hinsichtlich des Bezugs, vom Bezug her,
so daB der Betrachter dabei nicht in Frage kommt. Dagegen ist das phinomenologische
Verstehen vom Vollzug des Betrachters her bestimmt. «* Das phiinomenologische Verstehen
darf erstens nichts in das zu Verstehende hineinprojezieren und kann zweitens den
Sachzusammenhang nie endgiiltig bestimmen, weil es der historischen Situation unterwor-
fen ist. — Wenngleich sich spitere Entwicklungen seiner Phanomenologie hier abzeichnen
wird deutlich, daB Heideggers Einleitung in die Religionsphinomenologie in diesen jungen
Jahren noch véllig unausgereift ist und in seiner spiteren Philosophie in oben genannter
Weise korrigiert wird: wie bereits gesagt, 148t sich auch mit Heideggers hermeneutischer
Phinomenologie keine Religionsphinomenologie betreiben.

Exkurs: Was hat eigentlich die Religionsphinomenologie gemacht?

Den Begriff Religionsphianomenologie fiihrte Pierre Daniel Chantepie de la Saussaye in
seinem Lehrbuch der Religionsgeschichte (1887/88) in die Religionswissenschaft ein; also
wenige Jahre bevor Husserl anfingt, Phéinomenologie zu betreiben. So gesehen ist die
Religionsphdnomenologie lter als die phinomenologische Methode in der Philosophie.
Husserl gilt zwar heute als Begriinder der philosophischen Phédnomenologie, aber der
philosophische Begriff geht zuriick auf Johann Heinrich Lambert (1764) und wurde vor
allem durch G.W.F. Hegels erstem Teil seines »Systems der Wissenschaft«, der Phdnome-
nologie des Geistes (1807), auch auBerhalb der Philosophie bekannt. Hegel versteht

“ Ebd., 67. Etwas unklar fahrt er dann fort, wenn er meint, es sei das Eigentiimliche des religionsphidnomenologi-
schen Verstehens, »das Vorverstindnis zu gewinnen fiir einen urspriinglichen Weg des Zugangs«. Die religions-
geschichtliche Methode miisse dahin eingearbeitet werden, und die theologische Methode falle aus dem Rahmen seiner
Betrachtungen heraus: »Erst mit dem phanomenologischen Verstehen Gffnet sich ein neuer Weg fiir die Theologie.«
(ebd.)

A Ebd., 76.

2 Ebd., 82
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darunter die »Lehre von der Erscheinung des Geistes«, also die stufenweise Erfahrung, die
der Geist von und mit sich macht.

Erst Gerardus van der Leeuw (1890-1950) arbeitete eine Religionsphdnomenologie aus:
1925 erschien seine Einfiihrung in die Phdnomenologie der Religion und darauf folgte 1933
seine umfangreiche Phinomenologie der Religion.* Dabei soll die Religionsphinomenolo-
gie dieselben Gegenstéinde behandeln wie die Religionsgeschichte, und sie hétte nicht
daneben noch ihr eigenes Gebiet. Aber die Religionsphinomenologie fasse diese
Gegenstdnde auf ihre eigene Weise auf: nachdem die Religionsgeschichte das Material
gesammelt habe, soll die Religionsphinomenologie die verschiedenartigen Phanomene in
Beziehung zueinander bringen, sie soll das Gleichartige zusammenstellen und das
Entgegengesetzie trennen. Die Religionsphidnomenologie soll dann daraus aber nicht so
etwas wie ein geschlossenes System mit »Rubriken« und »Schlagwortern« machen,
wenngleich ein solches System als Hilfsmittel sehr niitzlich sein kénne, denn ein solches
System stelle mit seinen »Formeln« und seiner Terminologie eine Anzahl niitzlicher
Kleiderhaken zur Verfiigung, wie van der Leeuw sagt, die Kleider jedoch miiiten wir
selbst erst noch aufhdngen. Daher verfolgt van der Leeuw in seiner Religionsphinomenolo-
gie das Ziel, »die Gegenstinde zu klassifizieren, und nach ihrem eigentlichen Wesen, so
vollstandig es uns moglich ist, zu beschreiben«.* Dazu will er auf die Beispiele aus der
Religionsgeschichte zuriickgreifen, um vom Besonderen zum Allgemeinen vorzudringen
und danach das Besondere von dem allgemeinen Gesichtspunkt aus zu sehen bekommen.
Das Phidnomen will er in seinem »eigenen Charakter« erfassen.

Friedrich Heiler hat in seinem »Vorwort des Herausgebers« in einer Fufinote angemerkt:
»Zum rechten Verstindnis des Titels sei beigefiigt, daB der Verfasser dieses Buches das
Wort -Phédnomenologie« nicht im Sinne der Philosophie von Husserl und Scheler gebraucht,
sondern im Sinn der vergleichenden Religionshistoriker wie Thiele, Chantepie de la
Saussaye, Edvard Lehmann, die darunter die systematische Darstellung der religitsen
Einzelphdnomene wie des Gebets, des Opfers, der Zauberei, Askese usw. verstehen.«*
Derartige Bemerkungen, daB die Religionsphanomenologie nichts mit der phinomenologi-
schen Methode Husserls und seiner Nachfolger zu tun habe, macht van der Leeuw selbst,
wenn er beispielsweise anmerkt: »Wesenc ist hier natiirlich nicht gemeint im erkenntnis-
theoretischen oder gar metaphysischen Sinne, wie in der >Phinomenologie« Husserls oder
Schelers, sondern rein psychologisch: das tiefste, dem Phidnomen zugrunde liegende
Erlebnis.«* Sogar der Name dieser Methode sei ihm egal; aber »einstweilen« will er den
Namen Phdnomenologie beibehalten und damit die einzelnen Erscheinungen im Gegensatz

* DaB hier nicht alle Vertreter der sogenannten Religionsphidnomenologie behandelt werden konnen, versteht sich von

selbst. Deshalb sollen nur kurz diejenigen genannt werden, die meiner Meinung nach eine so signifikante Position
beziehen, dafl sie gut zur Verdeutlichung dessen, was Religionsphiinomenologie in ihrem Selbstverstindnis ist,
herangezogen werden kdnnen.

“ GERARDUS VAN DER LEEUW, Einfiihrung in die Phidnomenologie der Religion, Miinchen 1925, 3/4.

“ Ebd., Seite nicht nummeriert. HEILER ist der Herausgeber der Reihe »Christentum und Fremdreligionens, in der die

Einfiithrung in die Phdnomenologie der Religion von VAN DER LEEUW als Band 1 erschien.
SSBhdL T
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zu den historischen Komplexen hervorheben. In einer FuBinote schreibt er dazu: »Einst-
weilen; denn das Auftauchen stets neuer Methoden, welche »phinomenologisch« arbeiten
wollen auf andern Gebieten des Wissens (in der Philosophie diejeneige Husserls, in der
Psychologie die Methode Jaspers’), und welche, wiewohl mehr oder weniger verwandt,
natiirlicherweise etwas anderes bezwecken, macht die Gefahr der Sprachverwirrung nicht
undenkbar.«*” Van der Leeuws Phinomenologie will eindringen in das »Wesen« der
Religion — was immer das heiBen mag.

Das »Wesen der Phdnomene« suche er nicht in ihrem historischen Ursprung; vielmehr
gehe es ihm darum, die Phanomene, die er glaubt einfach vorfinden zu konnen, in ihren
gegenseitigen Beziehungen verstindlich zu machen.® Er will die religiése Erfahrung, die
den religidsen Gegenstinden zugrundeliege, auffinden, den Erfahrungsinhalt der Phinome-
ne feststellen, den psychischen Kern der Phidnomene herausschilen. Daher versteht er seine
Methode als einen fortwahrenden Vergleich zwischen den religiésen Erfahrungen anderer
Volker, Zeiten und Sitten (wie dies die Religionsgeschichte lehre) und seiner eigenen
Erfahrung: »Wir konnen dem Fremden nur niherkommen durch den Vergleich mit
Eigenem.«* IThm geht es nicht nur um Statistik und Chronik, um Katalogisierung und
Analistik; ihm geht es um das Verstehen, um das Bestreben, sich in das fremde Geistesle-
ben hineinzuversetzen, es nachzuempfinden und einzufiihlen.®® Er will die Religions-
phénomenologie davor bewahren, »da wir einerseits uns einer dogmatischen Konstruktion
nach eigenem System hingeben, andererseits auf den naiven Wahn einer »Objektivitiit« im
naturwissenschaftlichen Sinne verfallen«.’! Deshalb suche er das »Wesen religiser
Phénomene« in der Religion selbst.

In seiner Phdnomenologie der Religion (1933) — iibrigens erschienen in der Reihe »Neue
Theologische Grundrisse« herausgegeben von Rudolf Bultmann (!) — grenzt sich van der
Leeuw dann plotzlich nicht mehr von Husserl und Heidegger ab, sondern er schreibt: »Die
Phanomenologie ist weder Metaphysik noch Erfassung der empirischen Wirklichkeit. Sie
beachtet die Zuriickhaltung, die Epoché, und ihr Verstindnis des Geschehens ist abhingig
von seiner >Einklammerung:«. Die Phdnomenologie kiimmert sich nur um Phinomene, d.h.
um das Sich Zeigende; es gibt fiir sie kein >Dahinter< des Phanomens.«*? Van der Leeuw
immitiert hier die Terminologie Husserls, kann doch aber wohl kaum fiir die Religions-
wissenschaft eine Reduktion auf seinen eigenen BewuBtseinsinhalt fordern, obwohl er sich
explizit auf die »phdnomenologische Reduktion« bezieht.” Seine Formulierungen erinnern

7 Ebd., 4/5.

S Ehd 6"

e REhdRT

2EEhd 23

=L"Ehd}, 9.

GERARDUS VAN DER LEEUW, Phénomenologie der Religion, Tiibingen 11970, 774.

Er definiert dann: »Phinomenologie ist nicht eine ausgekliigelte Methode, sondern die echt menschliche
Lebensbetitigung, die darin besteht, daB man sich weder an die Sachen noch an den Ego verliert, weder wie ein Gott
tiber den Dingen schwebt, noch wie ein Tier unter ihnen verkehrt, sondern tut, was weder Tier noch Gott gegeben ist:

verstehend zur Seite stehen und schauen, was sich zeigt.« (ebd., 775) Aber was zeichnet dann die Religionsphinomeno-
logie aus?
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teilweise auch stark an Heidegger, wenn er schreibt: »Die Phinomenologie sucht das
Phéinomen. Das Phinomen aber ist dasjenige, was sich zeigt. Das besagt dreierlei: 1. es
ist ein Etwas; 2. dieses Etwas zeigt sich; 3. Phinomen ist es gerade dadurch, daB es sich
zeigt. Das Sich-zeigen aber bezieht sich sowohl auf dasjenige, das sich zeigt, als auf
denjenigen, dem gezeigt wird.«<* Zwar hat er gespiirt, da8 die Phinomenologie etwas mit
der Uberwindung der Subjekt-Objekt-Spaltung zu tun haben kdnnte, hilt aber zugleich
noch an dem »Etwas, das sich zeigt« (Objekt) und »demjenigen, dem gezeigt wird«
(Subjekt), fest. — AuBerdem ziele seine Religionsphinomenologie auf die Struktur, die er
als historische Rekonstruktion faBt, d.h. als »Einzeichnung eines Grundrisses in das
chaotische Liniengewirre der sog. Wirklichkeit«.’®> Aber ist nun dieser »Grundrif« schon
vor der »Einzeichnung« vorhanden oder entsteht er erst durch die Arbeit des Religions-
phinomenologen? Die Struktur sei ein Zusammenhang, der nicht nur erlebt (oder
abstrahiert), sondern »verstanden« wiirde. Die Struktur sei ein organisches Ganzes, das sich
zwar nicht in seine Teile zerlegen liefie, aber aus diesen Teilen verstanden werden konnte
als das Ganze eines Gewebes von Einzelheiten. Die Struktur wiirde zwar erlebt, jedoch
nicht unmittelbar, sondern sie wiirde konstruiert: »Die Struktur ist sinnvoll gegliederte
Wirklichkeit.« Aber warum ist die Wirklichkeit »sinnvoll gegliedert«? — Was van der
Leeuw hier »Struktur« nennt, scheint eher das zu sein, was Antes praziser als »Strukturie-
rung« — im Unterschied zur Struktur — bezeichnet hat.*® Die Struktur ist vor der
Beobachtung da, der Sache selbst immanent, wihrend die Strukturierung der Beobachter
vornimmt. Van der Leeuws Formulierungen sind vage, manche sogar unklar: der Leser
weil letztlichnicht, ob der Religionsphinomenologe den »Grundrif« hineinkonstruiert oder
bloB nachzeichnet; ob die Wirklichkeit an sich schon gegliedert ist, oder ob der Religions-
phinomenologe diese »Gliederung« erst vornimmt; ob die Struktur tatsdchlich erlebbar ist,
oder vom Religionsphdnomenologen einfach erfunden wird?

Friedrich Heiler (1892-1967) selbst hat eine »Phénomenologie der Religion« als Weg von
der »Erscheinung« zum »Wesen« vorgelegt, worin er schreibt: »Die Erscheinungen sind nur
zu untersuchen um des Wesens willen, das ihnen zugrunde liegt, und im Blick auf dieses.
Man darf nie an der &duBeren Schale hingen bleiben, sondern muB tiberall hindurchbohren
zum Kemn der religiosen Erfahrung; von den feststehenden Formen (Kultformen und
Dogmen) miissen wir zum unmittelbaren religiésen Leben vordringen.«*” Das »Wesen der
Religion« fait er im Anschluff an Rudolf Otto als einen »dynamischen Umgang mit dem
Heiligen«.*® Er versteht unter seiner phinomenologischen Methode, die immer auf dieses
omindse »Wesen« zielen soll, die Beschreibung der Erscheinungsformen (Phdnomene) wie
beispielsweise »heilige« Gegenstinde (Stein, Berg, Erde, Wasser, Feuer, Sonne, Mond und
Sterne etc.), Orte, Zeiten, Zahlen, Handlungen, Worten, Schriften, Menschen und
Gemeinschaften. Aber die Kritik an dieser Vorgehensweise bleibt mit der Frage bestehen,

Ebd., 768.
% Ebd., 770.
Vgl. ANTES, Strukiur oder Strukturierung, a.a.O.

FRIEDRICH HEILER, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, Stuttgart 1961, 16/17.
Ebd., 561/562.
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ob — um nur ein solches »Phéinomen« exemplarisch herauszugreifen — Wasser, das iiberall
vorkommen muBl, wo Menschen leben, geeignet ist, um Religionen miteinander zu
vergleichen? Ist die christliche Taufe iiberhaupt vergleichbar mit dem Bad der Hindus im
Ganges? Oder wird hier vielmehr Ungleiches in einen Topf geworfen?*

Wie wir bereits gesehen haben, war Rudolf Ottos Buch Das Heilige insofern auf dem
Weg zur Phinomenologie — wie Husserl meinte — als Otto darin die religiése Erfahrung
in ihren verschiedenen Formen betrachtet. Aber so das »Wesen des Numinosen«, des
»Ganz anderens, des »Heiligen« erkennen zu wollen, hat (im Sinn von Husserl) nichts mit
Phinomenologie zu tun, weil die dem BewuBtsein zugrundeliegenden transzendentalen
Kategorien gar nicht wahrgenommen werden konnen, weil sie ja selbst wiederum nicht
erscheinen. AuBerdem bleibt der Verdacht gegeniiber der Religionsphinomenologie
bestehen, letztlich das »Heilige« nicht als transzendentale Kategorie a priori zu behandeln,
sondern als transzendent Seiendes, als erweiterten Gottesbegriff (inkl. Nirvana). Wenn sich
dieses »Heilige« dann auch noch im Profanen, also immanent, manifestieren konnen soll,
bleibt fraglich, inwiefern eine derartige Position eigentlich noch »phinomenologisch«
arbeiten kénnen und was »Phinomenologie« in diesem Zusammenhang bedeuten soll?

Diese Manifestationen des »Heiligen« (im »Profanen«<) bezeichnet der wohl weltweit
beriihmteste Religionswissenschaftler Mircea Eliade (1907-1986) mit dem Wort »Hiero-
Phanie«. In ausdriicklichem Bezug zu Ottos »Numinosem« (dem »Ganz anderen«) schreibt
Eliade: »Das Heilige manifestiert sich immer als eine Realititit, die von ganz anderer Art
ist als die natiirlichen Realititen.«® Solche »Hierophanien« reichen fiir ihn von der
(elementaren) Manifestation des »Heiligen« in irgend einem Gegenstand wie einem Stein
oder Baum bis zur (hochsten) fiir einen Christen in der Inkarnation Gottes in Jesus
Christus. Das »Heilige« bilde einen Gegensatz zum »Profanen«, und der Mensch erhalte
Kenntnis vom »Heiligen«, weil es sich im Profanen manifestiere, sich aber als etwas vom
Profanen véllig Verschiedenes zeige. Die Geschichte der Religionen — von den »pri-
mitiven« bis zu den »hochentwickelten«, sagt Eliade ausdriicklich — bestehe aus einer
Vielzahl von »Hierophanien«. Dieser (fiir Eliade »geheimnisvolle«) Vorgang sei immer
derselbe: das »Ganz andere«, das nicht benannt werden kénne, weil es das, was sprachlich
ausdriickbar sei, tibersteige, dieses »Heilige«, das nicht von dieser Welt sei, manifestiere
sich in der Welt. Dieses »Phinomen des Heiligen« will er in seiner ganzen Vielfalt zeigen
(und nicht nur seine »irrationale« Seite); ihn interessiere das »Heilige« in seiner Totali-
tét.

Dieses »Heilige« manifestiere sich also irn der Geschichte, und Eliade versucht, diese
»Hierophanien« zu erfassen und in Kategorien wie Himmel, Sonne, Mond, Wasser, Steine,
Erde, Pflanzen, Raum und Zeit zu ordnen, anstatt blof zu sammeln und zu chronologisie-

* Erwihnenswert ist vielleicht noch in diesem Zusammenhang, daB A. SCHIMMEL in ihren Gifford Lectures an der
Edinburgh University im Frithjahr 1992 diese Gliederung ihre Lehrers Heiler iibernommen und ihr Buch als
»phéinomenologische Annidherung an den Islam« versteht. (Siehe ANNEMARIE SCHIMMEL, Die Zeichen Gottes: Die
religiose Welt des Islam, Miinchen 1995, 17)

“ MIRCEA ELIADE, Das Heilige und das Profane: Vom Wesen des Religidsen, Frankfurt am Main 1990, 13.
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ren.®! Der Religionshistoriker konne zwar etwas sagen iiber das religiose Faktum (insofern
es ein solches ist und nicht ein psychologisches, soziales, ethnisches, philosophisches oder
gar theologisches), aber genau in diesem Punkt unterscheide sich der Religionshistoriker
vom Religionsphinomenologen: der Religionsphinomenologe versage sich, wenigstens
grundsitzlich, so Eliade, die Arbeit des Vergleichens und beschrinke sich darauf, sich den
religidsen »Phdnomenen« zu nihern (und seinen »Sinn« zu erahnen).® Der Religions-
historiker hingegen gelange zum »Begreifen« eines Phinomens erst durch den Vergleich
mit anderen. In der »Dialektik der Hierophanien« breche das »Heilige« in das »Profane«
hinein und manifestiere sich im historisch Konkreten, das der Religionshistoriker betrachte,
um die eigentlich »religiose« Bedeutung eines Faktums zu entziffern (anstatt einfach eine
Historiographie der Religionen, d.h. der religidsen Fakten in chronologischer Reihenfolge,
zu schreiben). Diese chronologische Pespektive habe bei weitem nicht die Bedeutung, die
ihr allgemein beigemessen werde, denn fiir Eliade geht die »Dialektik des Heiligen« selbst
auf endlose Wiederholung, so daf eine »Hierophanie« in einem bestimmten historischen
Moment viel dlter sein konne. Die »Hierophanien« wiederholten sich und wiirden das
»Heilige« in seiner Ganzheit offenbaren wollen, denn in der »elementarsten Hierophanie«
sei schon alles gesagt: »Die Manifestation des Heiligen in einem »>Stein< oder einem >Baumx
ist nicht weniger geheimnisvoll und wiirdig als die Manifestation des Heiligen in einem
»Gott<. Der ProzeB der Heiligung der Wirklichkeit ist derselbe, nur die Form, welche der
ProzeB der Heiligung im religiésen BewuBtsein annimmt, ist verschieden.«®® — Eliade kann
sich nicht vorstellen, wie der menschliche Geist ohne die Uberzeugung funktionieren
konnte, daB es eine nicht weiter zuriickfithrbare »Wirklichkeit« in der Welt gebe. Die
Erkenntnis einer wirklichen und sinnvollen Welt ist fiir ihn (aufs innigste) mit der
»Entdeckung des Heiligen« verbunden. Daraus meint er folgern zu konnen: »Das >Heilige«
ist also ein Element der Struktur des BewuBtseins und nicht ein Stadium in der Geschichte
des BewuBtseins.«* — Versteht Eliade unter dem »Heiligen« nun etwas Transzendentes,
das jenseits der Wahrnehmungsmoglichkeit liegt? Wie aber kénnte sich dann dieses
»Heilige« im Profanen, im Diesseits, manifestieren? Oder versteht er darunter etwas
Transzendentales, also eine Kategorie a priori, die selbst nicht wahrnehmbar sein kann,
weil sie nicht erscheint? Und wie sollte sich dann diese Kategorie a priori in der Welt
manifestieren konnen? Eliades Weiterfilhrung von Ottos Idee des »Heiligen« zur »Hieropha-
nie« ist nicht nur widerspriichlich, sondern liegt auch weitab irgendeiner Phdnomenologie!

61

Siehe dazu allg. DERS., Die Religionen und das Heilige: Elemente der Religionsgeschichte, Frankfurt am Main
1986.

2 Vgl. DERS., Schamanismus und archaische Ekstasetechnik, Frankfurt am Main 1974, 5.
% Ebd., 7.

* DERS., Geschichte der religidsen Ideen: I. Von der Steinzeit bis zu den Mysterien von Eleusis, Freiburg i.Br. 1978,
7.
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Die Struktur der Religion 2l
Rombach und die Religionsphdnomenologie

»Phanomenologie ist ein ungeschiitzter Begriff. Alles mogliche kann sich Phidnomenolo-
gie nennen, weil alles mogliche Phdnomen heiBen kann«, schreibt Rombach in der
Einfithrung seiner Phdnomenologie des sozialen Lebens.® Er selbst versteht aber unter
Phinomenologie das, was Husserl anzielte und seine Schiiler, vor allem Heidegger,
weitergefiihrt haben. Fiir ihn ist Phinomenologie eine lebendige Bewegung; ein Weg, auf
dem Husserl und Heidegger die beiden Exponenten darstellen, »an denen bisher am
klarsten die Schrittfolge des phanomenologischen Gedankens in Erscheinung gestreten
ist«.% Der Weg der Phinomenologie geht selbst weiter; die Phinomenologie ist ein
Grundgedanke, der sich durch die Denker hindurch weiterdenke oder weiterentwickle.
Zwar ist der Schritt von Husserl zu Heidegger fiir Rombach der Schritt von der Transzen-
dentalphilosophie zur Ontologie, von der Gegensténdlichkeit zur Seinsverfassung, von der
Intentionalitdtsanalyse zur Seinsanalyse, aber Heideggers hermeneutische Phanomenologie
der Daseinsstruktur erfasse noch nicht die menschliche Faktizitit als solche, kritisiert
Rombach, sondern beschreibe den Menschen in der Epoche des »Expressionismus«. Fiir
ihn ist die Geschichte der Menschheit ein Wesenswandel der menschlichen Grundstruktur,
die sich der Mensch selbst gibt und die sich in epochalen Umbriichen jeweils neu bildet.
Diese Strukturverwandlung des menschlichen Daseins kénne nur durch eine Struktur-
phdnomenologie angemessen beschrieben werden: »Der Mensch der Renaissance (beispiels-
weise) war grundlegend anders gebaut. Das »Sein und Zeit< der Renaissance ist noch nicht
geschrieben. Eine wirkliche Geschichte der Renaissance miifte das »Sein und Zeit« dieser
Epoche geben. Man miiBte fiir jede Epoche die herrschende Seinsweise des Menschen
beschreiben.«*” Die Seinsverfassung des Menschen im christlichen Mittelalter oder in der
abendléndischen Mystik, des gotischen Menschen und des biirgerlichen Menschen sind alle
noch nicht erfat und beschrieben worden. — Kénnte so die Phénomenologie in ihrer
Weiterentwicklung als Strukturphinomenologie innerhalb der Religionswissenschaft zur
Anwendung kommen? Denn das »Sein und Zeit« fiir den Juden, Christen, Moslem, Hindu,
Taoisten oder Buddhisten in seiner jeweiligen Zeit wurde bisher weder gesehen, denn
anndghernd erfaft. Ist also mit Rombachs strukturaler Phinomenologie letztlich doch noch
eine Religionsphéinomenologie moglich? Aber wenn dies, nimlich die Seinsweise des
Menschen in seiner jeweiligen Zeit zu erfassen, eine Religionsphdnomenologie zu leisten
vermag, macht sie sich dadurch nicht zur Grundlage jeglicher Anthropologie und wiirde
den Religionsbegriff (und damit letztlich sich selbst als Wissenschaftssystem) sprengen?

Das Sehen der Struktur ist nach Rombach Phédnomenologie. Mit Struktur bezeichnet er
jedoch nicht eine starre Ordnung, sondern das allem Zugrundeliegende, das selbst
dynamisch, lebendig und im FluB ist. Die Struktur ist (vor allem im Unterschied zur

% ROMBACH, Phéinomenologie des sozialen Lebens, 2.2.0., 12.

“ DERS., »Das Tao der Phénomenologie«, in: Philosophisches Jahrbuch 98 (1991), 1-15, hier 1.
" DERS., »Das Phinomen Phinomens, in: Neuere Entwicklungen des Phéanomenbegriffs (= Phinomenologische
Forschungen Bd. 9), Freiburg/Miinchen 1980, 7-32, hier 20.
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Substanz) ein Gefiige von Momenten, entstehend und wieder vergehend, die sich selbst
hervorbringt, ausgestaltet und modifiziert. — So erweist sich in Rombachs strukturaler
Phinomenologie nebenbei die These als falsch, da} die Phdnomenologie lediglich als eine
Tendenz des Strukturalismus anzusetzen sei. Bereits in seiner Strukturontologie: Eine
Phdnomenologie der Freiheit (1971) hat sich Rombach vom Strukturalismus scharf
abgegrenzt. Die Phinomenologie auf der Hohe von Husserls transzendentaler Phinomeno-
logie als BewuBtseinsphilosophie hilt zwar am Subjektprinzip fest, aber schon Heideggers
hermeneutische Phinomenologie geht dariiber hinaus.® Der Strukturalismus erfaBt laut
Rombach die Struktur gar nicht, bestenfalls seinen dynamischen Aspekt, nicht aber den
generativen, so da wesentliche Ziige der Struktur im Strukturalismus unsichtbar blieben;
vor allem fehle der grundlegende Einblick in die Strukturgenese. Die Strukturdynamik
werde im Strukturalismus nicht in ihrer konstitutiven und kreativen Bedeutung erfaBt, und
»Strukturgesetze« wiirden als zeitlos angesehen werden. Fiir Rombach ist jede Struktur ihr
eigenes Strukturgesetz.%

Die Methode, diese Struktur zu sehen, bezeichnet Rombach als Phdnomenologie: das
bedeutet fiir ihn, daB er sich nicht in einer Metaphysik oder einer anderen Grundannahme
festgemacht hat — Strukturphdnomenologie ist also nicht so etwas wie Strukturierung —,
sondern daf er durch sorgfiltige Beschreibung der Phinomene zu den Sachen selbst, d.h.
der Struktur, gelangen will.”® Das Sehen der Phinomenologie im Unterschied zum
Verstehen und Denken besteht fiir ihn gerade darin, daf Sehen von »innen« erfaBt: »Man
sieht eine Landschaft nur »in« ihr; sie muB uns umgreifen und einnehmen, wenn wir sie
»sehen<, d.h. in ihrer ganzen Eigenart annehmen und aufnehmen wollen. Wer sie nur
feststellt, nimmt sie nicht >wahr«. Einen Griechen -sehen« heifit, ihn in seiner Welt
wahrnehmen, seine Welt durch ihn und ihn in seiner Welt aufnehmen. Das Gesehene ist
nie nur ein Ding, eine Sache, ein Objekt, sondern immer ein ganzer Wesenszusammen-
hang, und dann vielleicht eine Sache »darin<. Den Wesenszusammenhang sieht man nur
»von innen«, ihn gleichsam mitlebend, ihn »aus ihm selbst< nehmend.<’! — War dann die
sogenannte Religionsphdnomenologie doch nicht so unphinomenologisch?

Rombach unterscheidet also, ob wir die Dinge blof von »auflen« sehen, oder ob sich
etwas von sich selbst her zeigt, ob wir etwas von »innen« sehen. Dies zu vergessen fiihre
zu einem naiven Objektivitdtsglauben; dies sich klar zu machen sei Phinomenologie.
Phénomenologie heifit fiir ihn, die Sachen aus der Vorverstandenheit zur klaren Selbst-
gegebenheit zu bringen und so den Grund seines Verstehens mitzusehen: »Unter Phanome-
nologie verstehen wir darum hier eine Vorgangsweise der Beschreibung, die ihr Objekt
nicht durch eine Sinnvorgabe, auch nicht durch die >Generalthesis der natiirlichen
Einstellung: vorgezeichnet findet, sondern in >die Sache selbst< hineinzukommen sucht, um

* Siehe dazu FRANCOIS DOSSE, Geschichte des Strukiuralismus: Bd. 1 Das Feld des Zeichens, 1945-1966, Hamburg
1996, 548.

¥ Vgl. HEINRICH ROMBACH, Strukturontologie: Eine Phdnomenologie der Freiheit, Freiburg/Miinchen 1971, 21988,
194-216.

™ Vgl. DERS., Strukturanthropologie: »Der menschliche Mensch«, Freiburg/Miinchen 1987, 21993, 427.

" DERS., Phinomenologie des sozialen Lebens, a.a.0., 13.
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in »origindrer Anschauung« das dort zu Sichtende nachzuzeichnen (Husserl). Es besteht ein
grundsétzlicher Unterschied zwischen >phidnomenologischem Sehen< und »objektiver
Betrachtung:«. Eine objektive Betrachtung sieht ihre Sache von aufien, nimmt sie aus der
»Distanz¢ eines bestimmten >Horizontes< wahr; >phdnomenologisches Sehen: versucht
demgegeniiber so in die Sache hineinzukommen, dafl sie ihren Innenbau zu erfassen
vermag und das Konstruktionsgeheimnis entdeckt, von dem her die Sache ihre »innere
Moglichkeit« (Heidegger) erhilt.«”” Die Ergebnisse der »AuBenansicht« im Unterschied zur
Phinomenologie seien »objektiv« oder »intersubjektiv«, konnten methodisch zugénglich
gemacht, wiederholt und vermittelt werden und der so verfiigbare Sachverhalt sei fest im
Griff der Wissenschaft. Im Gegensatz dazu konne die »Innenansicht«, also die Phinomeno-
logie, das von ihr Erschaute nicht »feststellen« oder »bestimmen«, und die daraus
resultierende (und immer unzureichende) Beschreibung vermag nur demjenigen etwas zu
sagen, so Rombach, der selbst diese »Innenansicht« vor Augen hat: »Wer sie nicht vor
Augen hat, fingt mit einer phanomenologischen Beschreibung nichts an, auch nicht etwa
nur von Ferne oder nur vage; er sieht iiberhaupt nichts und hilt das ganze fiir sinn- und
ergebnislos.«™ Diese »Innenperspektive« wiirde den Religionswissenschaftler in die
jeweilige Religion fithren, und damit kommt so etwas wie »teilnehmende Beobachtung«
einer Religionsphidnomenologie im Sinne Rombachs am néchsten.

Man muf laut Rombach im Phinomen sein, damit es einem aufgeht. Wer beispielsweise
nicht im Phdnomen Kunst ist, der sicht zwar Gegenstinde, die vielleicht sogar stérend als
Hindernisse oder »Schrott« erscheinen konnen, aber er sieht keine Kunstwerke. Im
Hinblick auf Religion verdeutlicht Rombach selbst dies in folgendem ldngeren Zitat so:
»Max Scheler hat den Sinn der originiren Erfahrung am deutlichsten im Hinblick auf die
religidse Region oder Dimension dargestellt und dort gezeigt, daB man nicht zunéchst das
Objekt »Gott« denken kann, um sich dann noch >glaubend« zu ihm zu bekennen, sondern
daB man den Gott des Glaubens nur im Glauben erfaft; bei der Abschwichung ins bloBe
Denken wird dieses -Objekt< um das Wesentliche gebracht. Man kann sich also nicht in die
religiose Dimension begeben, um sodann darin Akte des Glaubens oder des Nichtglaubens,
Akte der Siindhaftigkeit oder des Heils oder was immer zu setzen, sondern man kann nur,
indem man glaubt oder betet oder segnet, in die Dimension des Religidsen gelangen. Alle
Negationen dieser Akte (Nichtglauben, bloBes Wissen, Leben im Allgemeinen) gehoren
in eine andere Dimension, bzw. sie bestehen darin, daB man aus der Region des Religidsen
gefallen ist. Wenn der Atheist Gott leugnet, dann sagt er nicht nein zu demselben Gott, zu
dem der Theist ja sagt. Hitte der Atheist denselben Gott wie der Theist, so wiirde er ja
sagen und wire Theist. Ebenso umgekehrt: hitte der Thesist denselben Gott wie der
Atheist, so wiirde er nein zu diesem Gott sagen und wire Atheist. Es handelt sich um
verschiedene Gétter, bzw. es handelt sich nur einmal um Gott, da sich nur der Theist in
der religiosen Region befindet; der Atheist kennt diese Region nicht, hat gar nicht das
Auge fiir sie, »weiB« aber nicht, daB es da, wo er nichts sieht, etwas zu sehen gibt. Sehen

7

Ebd., 14,
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heiBt hier »glauben., Nichtsehen heifit -nicht glauben«. Sehen ist die Fahigkeit zur origindren
Erfahrung in einer Region. «™

Abgesehen davon, daf es fiir die Religionswissenschaft nicht nur monotheistische
Religionen gibt und »Glauben« ein primér christliches Phinomen ist, liefe sich eine solche
Phénomenologie nicht mit der Religionswissenschaft vereinbaren. Fehlt nidmlich der
Horizont der Religion, weshalb die Phénomene der Religion als solche gar nicht erscheinen
konnen, so Rombach weiter, werden die Phinomene in einem anderen Horizont abgebildet,
in dem sie nur uneigentlich und schief erscheinen. So kénnen Religionsphinomene zum
Beispiel auch im Horizont der Okonomie auftauchen. Um die Phinomene in ihrem
»wahren« Horizont zu sehen, bedeutet das im Fall der Religion fiir Rombach: »Der ganze
Mensch mul} gewandelt werden, wenn er religiose Phinomene in ihrem eigenen Horizont
sehen konnen soll. Die Umwandlung des ganzen Menschen heiBt klassisch >Bekehrung:.
Bekehrungen gibt es nicht nur im Religiésen, sondern auch in jedem anderen Bereich. Erst
auf der Grundlage einer Bekehrung kann der Mensch Kunstwerke im eigenen Horizont der
Kunst sehen. Davor sind sie andere Phéinomene, asthetische, konomische, publizistische,
historische usw. Ein Mensch kann sich publizistisch als Kunstkritiker hervortun und hat
doch noch langst nicht den eigentlichen Horizont der Kunst gewonnen. Die zu diesem
Horizont gehorende >Bekehrung« ist die Verwandlung des Menschen vom >Banausen:
Uberhaupt erst zum Menschen. Der >Banause« ist der >Heide« fiir den Kiinstler, fiir den
Philosophen heiBt der Vertreter des nichtgenuinen (philosophischen) Horizontes »gesunder
Menschenverstand¢, »Geradeauseinstellung« oder kurz >Naivitit«.«” In diesem Sinne sind
natiirlich viele Religionswissenschaftler religi¢s-unmusikalische »Banausen«, die nicht im
Horizont der Religion stehen und denen vielleicht das religidse Phéinomen nie aufgehen
wird.

Religionsphénomenologie ist also mit Rombachs Strukturphinomenologie durchaus
moéglich. Der Religionsphéinomenologe muB im Horizont der »Religion« stehen, selbst
religios sein, damit ihm die religiosen Phinomene als solche erscheinen. Religions-
phénomenologie ist mit Rombach kein »hélzernes Eisen« mehr, sondern machbar fiir
religiés begabte Menschen. Aber eine derartige Religionsphinomenologie 148t sich in
keiner Weise mit dem herrschenden Paradigma’ der Religionswissenschaft vereinen: setzt
man nur als »kleinsten gemeinsamen Nenner« aller unterschiedlichen religionswissen-
schaftlichen Theorieansitze die sogenannte (»intersubjektive«) Uberprﬁfbarkeit an, dann
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DERS., »Die sechs Schritte vom Einen zum Nicht-anderenc, in: Philosophisches Jahrbuch 94 (1987), 225-245, hier
229-230; siehe dazu auch DERS., »Die Religionsphinomenologie: Ansatz und Wirkung von M. Scheler bis H. Kessler«,
in: Theologie und Philosophie 48 (1973), 477-493.

" DERS., Der kommende Gotr: Hermetik — eine neue Weltsicht, Freiburg 1991, 71/71.

" Im Sinne von THOMAS S. KUHN, Die Struktur wissenschaftlicher Revolutionen, Frankfurt am Main 1967: siehe dazu
auch KURT BAYERTZ, Wissenschafistheorie und Paradigmabegriff, Stuttgart 1981. Paradigma bedeutet, »daf einige
anerkannte Vorbilder konkreter wissenschaftlicher Praxis die Modelle liefern, gemih denen die Wissenschaftlergemein-
schaften ihre methodischen und sozialen Entscheidungen fillen«, schreibt CARL FRIEDRICH GETHMANN, Art. »Kuhn,
Thomas Samuel«, in: Enzyklopddie Philosophie und Wissenschaftstheorie, Bd. 2: H-O, hrsg. von JURGEN
MITTELSTRAB, Mannheim 1984, 504-507, hier 504. Was in der Religionswissenschaft als »rational« gilt, hangt — wie
in jeder anderen Disziplin auch — vom jeweils herrschenden Paradigma ab.
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zeigt sich sofort, daB diese Uberpriifbarkeit durch andere (Wissenschaftler) in der
Religionsphénomenologie tiberhaupt nicht gewihrleistet ist. Statt dessen ist allen subjekti-
ven Meinungen und Gefiihlen Tiir und Tor gedffnet, so daB die »Wissenschaftlichkeit« auf
dem Spiel stehen wiirde. Folglich ist die Phiinomenologie eine Methode, die weder im
Sinne Husserls oder Heideggers noch Rombachs in der Religionswissenschaft zur
Anwendung kommen kann. Hier gilt immer noch, was Antes bereits vor zwanzig Jahren
mit Blick auf die Religionsphinomenologie formuliert hat: »Da es keine typisch religions-
wissenschaftliche Methode gibt, muB er [der Religionswissenschaftler, A.B.] sich [...] der
Diskussion im interdiszipliniren Gespriich stellen. Er muB so formulieren, daf seine
Argumentation und die Forschungsergebnisse intersubjektiv tiberpriifbar bleiben. Der
Religionswissenschaftler darf sich also nie auf irgendeine tiefere Einsicht, eine nur ihm
eigene Wesenschau oder Intuition, auf eine Art Musikalitit oder spezielle Begabung in
diesem Bereich zuriickziehen.«”” — Im herrschenden Paradigma der Religionswissenschaft
ist also kein Platz fiir die Religionsphinomenologie. Nur ein Paradigmawechsel konnte
ermdglichen, daB die strukturale Phinomenologie in der Religionswissenschaft zur
Anwendung kommen kénnte.

Schluf3: Vom System zur Struktur

Fiir Rombach ist die Gegenwart gekennzeichnet durch den Umbruch vom Systemdenken
zum Strukturdenken. Im System steht alles in einem funktionalen Bezug zueinander, alles
hingt miteinander zusammen. Dieses Denken ist neu in der Moderne (Neuzeit) und 16st
zunichst das antike Substanzendenken am Ende des Mittelalters ab. Dieses Systemdenken
bringt beispielsweise die modernen Wissenschaften hervor. Von Descartes bis Hegel wird
der Grundgedanke des Systems immer weiter verfeinert, und Hegel kann als der letzte
gelten, der ein (vollstindiges) »System der Wissenschaften« versucht hat: bei Hegel wird
sich das System als solches bewuBt.” Damit ist aber zugleich das Systemdenken an seinem
Ende — nach Hegel ist alles Systemdenken epigonal.

Heidegger hatte in Die Zeit des Weltbildes (1938) bemerkt, daB (neben anderem) die
Wissenschaft eine wesentliche Erscheinung der Neuzeit sei, um dann nach dem Wesen der
neuzeitlichen Wissenschaft zu fragen. Fiir ihn besteht das Wesen der Wissenschaft in der
Forschung und das Wesen der Forschung darin, daB sich das Erkennen selbst als Vorgehen
in einem Bereich des Seienden (der Natur oder der Geschichte) einrichte. Der Grund-
vorgang der Forschung wiederum besteht laut Heidegger nun darin, in diesem Vorgehen
einen Bereich des Seienden zu 6ffnen und einen Entwurf als Grundrif vorzuzeichnen.
Dadurch wird die Forschung an den eroffneten Bezirk gebunden, was ihre Strenge

PETER ANTES, »Die Religionswissenschaft als humanwissenschaftliche Diszipline, in: Zeitschrift fiir Missionswissen-

Schaft und Religionswissenschaft 63 (1979), 275-282, hier 281.
™ Siehe dazu auch CLAUS-ARTUR SCHEIER, Die Selbstenifaltung der methodischen Reflexion als Prinzip der neueren
Philosophie: Von Descartes bis Hegel, Freiburg/Miinchen 1973.
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ausmache: »Die Wissenschaft wird zur Forschung durch den Entwurf und durch die
Sicherung desselben in der Strenge des Vorgehens. Entwurf und Strenge aber entfalten sich
erst zu dem, was sie sind, im Verfahren.«” So hat sich auch die Religionswissenschaft in
einen Bereich des Seienden, ndmlich den der Religion(en), eingerichtet. Die Religions-
wissenschaft als strenge Wissenschaft hat sich an diesen Bezirk gebunden und entfaltet sich
im Verfahren. Damit steht die Religionswissenschaft ganz auf der Grundlage des
Systemdenkens und ist selbst ein System, das sich von anderen Systemen, wie den anderen
Wissenschaften (insbesondere der Theologie) und den Religionen, die fiir sie zum »Objekt«
werden, abgrenzt. Insofern kann die Religionswissenschaft als System ihren Seinsbezirk
immer nur strukturieren und systematisieren, aber nie die Struktur der Religion erfassen.

Bricht nun aber das System zur Struktur um, ergibt sich eine vollig neue Situation. So
schreibt auch Heidegger: »Die Zeit der >Systeme« ist vorbei.«** Fiir ihn vollzieht sich
gerade der Ubergang von der »Metaphysik« zum »seynsgeschichtlichen Denken«, »was
einem Wesenswandel des Menschen aus dem »verniinftigen Tier< (animal rationale) in das
Da-sein gleichkommt«.®' Alle Grundworte seien vernutzt und der echte Bezug zum Wort
zerstort; deshalb will er urspriinglicher in die Frage nach der Wahrheit des »Seyns«
gelangen und darin denken. Es geht nicht mehr darum, »iiber« etwas zu handeln, sondern
in die Sache selbst (genauer: in das Ereignis hinein) zu gelangen, ihm {ibereignet zu
werden.® Das kiinftige Denken sieht er als Gedanken-gang, der in die Lichtung durch den
(bisher verborgenen) Bereich der »Wesung des Seyns« geht und so in seinem eigensten
Ereignischarakter iiberhaupt erst erreicht werde, denn: »Das Seyn west als Ereignis.«® —
Ebenso geht es Rombach um den Wesenswandel des Menschen: da es den Menschen ohne
ein Menschenbild nicht gibt, sieht er gegenwirtig einen Umbruch von der Systemanthro-
pologie zur Strukturanthropologie stattfinden. In der »Postmoderne« wandelt sich der
Mensch von der »modernen Selbstverkleinerung«, der eine reduzierte Selbsterfahrung
entspricht, zum »Ubermenschen« (Nietzsche), zum »neuen Menschen« (Osho), zum
»menschlichen Menschen« (Rombach), dem die »befriedete Gesellschaft« entspricht. Dazu
bedarf es einer »kritischen Phdnomenologie«, die nicht mehr die Phinomene so hinnimmt,
wie sie sich »zunidchst und zumeist« zeigen, also als Verfallsformen der Normalphénomene,
sondern die die urspriingliche Struktur der Phinomene gegen deren nivelliertes »Normal«-
Verstindnis herausarbeite: »Die Methode der >kritischen Phinomenologie« geht dahin, daf
sie die Phinomene nicht nur beschreibt, wie sie sind, sondern sie auf diejenige Struktur
hin zu durchleuchten sucht, die in ihnen angezielt und >gemeint< (intendiert) ist«, schreibt
Rombach im Vorwort zur Strukturanthropologie.*

™ In: MARTIN HEIDEGGER, Holzwege, Frankfurt am Main 1950, 69-104, hier 73.

% DERS., Beitrige zur Philosophie (Vom Ereignis) (= Gesamtausgabe Bd. 65), hrsg. von FRIEDRICH-WILHELM VON
HERRMANN, Frankfurt am Main 1989, 21994, 5.

N Ehd:, 3.

8 Deshalb bestimmt er seine Beirrdige zur Philosophie niher als: »Vom Ereignis ereignet ein denkerisch-sagendes
Zugehoren zum Seyn und in das Wort »des< Seyns.« (ebd., 3)

8. Ebd;, 30,

% ROMBACH, Strukturanthropologie, 2.a.0., 12.
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In Wirklichkeit ist laut Rombach alles Struktur (und das System nur ein SelbstmiBver-
standnis der Struktur). Strukturen sind lebendig; sie bringen sich selbst hervor; sie
entstehen und vergehen wieder; sie sind nur im Werden. Mit »Strukturgenese« bezeichnet
er die der Struktur innewohnende Dynamik, ihren Selbstaufbau, ihre Selbstgestaltung und
ihre Selbstiibersteigerung. In diesem Sinne ek-sistieren nur Strukturen: sie stehen aus sich
heraus.® Die Strukturphéinomenologie sieht dieses Gefiige, dieses FlieBen, dieses Wachsen.
— Der »Weg der Phinomenologie« fiihrte uns von Husserls Bewuftseinsanalyse iiber
Heideggers Existenzanalyse zu Rombachs Strukturanalyse: »Phinomenologie besagt nichts
anderes als Sehen einer Struktur, und zwar so, daB diese Struktur sich selbst sieht.«<*
Subjekt (Religionswissenschaft) und Objekt (Religion) sind Momente einer Struktur, die
die Religionsphidnomenologie auf der Stufe Rombachs strukturaler Phinomenologie zu
sehen bekommt. Er spricht in diesem Zusammenhang auch von Idemitit (von lat. idem
esse, »dasselbe sein«) und meint damit die Ubereinstimmung von etwas mit dem Ganzen,
mit der Struktur (wihrend die Identitdt lediglich die Ubereinstimmung von etwas mit sich
selbst meint). fn der Struktur sind Subjekt und Objekt dasselbe — idemisch.

Religionswissenschaft ist ein Produkt der (europiischen) Modeme: sie ist ein System
innerhalb des »Systems der Wissenschaften«.*” Aber Rombachs diagnostizierter Umbruch
vom System zur Struktur wird fiir alle Systeme nachhaltige Verinderungen mit sich
bringen, auch fiir die Religionswissenschaft. Die Postmoderne bedeutet nicht nur die
Verwindung des Systemdenkens,® sondern auch die f.?berwindung des Eurozentrismus (wie
tiberhaupt jeglichen Ethnozentrismus) — und »Religion« ist ein europdischer Begriff. Die
Phanomenologie war angetreten, um die Subjekt-Objekt-Spaltung der Moderne zu sprengen
und fiihrt damit direkt in die Nach-moderne. Der postmoderne japanische Philosoph und
Religionswissenschaftler Shin-ichi Hisamatsu greift zur Verdeutlichung dieses Gedankens
den alten Zen-Spruch auf: Auf dem Sattel ist kein Mensch, unter dem Sattel kein Pferd.®
Dieses Wort ist ein Beispiel fiir Idemitit und nennt insofern das Geheimnis des Reitens,
als das Reiten nur dann gelingt, wenn Pferd und Reiter eine Einheit bilden. Es gibt
nimlich einen Unterschied zwischen dem Reiten, wobei Pferd und Reiter Eins sein
mussen, und dem Betrachten des Reitens, bei dem selbstverstindlich auf dem Sattel ein
Reiter sitzt und sich unter dem Sattel ein Pferd befindet. Genau diesen Unterschied
zwischen Reiten und Betrachten des Reitens sieht auBerhalb des Zen-Buddhismus die
Phénomenologie.

* Vgl. zur »Ek-sistenze-Philosophie auch meinen Beitrag »Leben an der Grenze des Daseins — aus Sicht der

Existenzphilosophie«, in: JURGEN-H. MAUTHE (Hrsg.), Grenzen — gewiinschi, gebraucht, erlitten? Grenzerfahrungen
in Alltag und Therapie: Tagungsband zu den 14. Psychiatrietagen Konigsiutter 1996, Konigslutter 1997, 99-109.
% ROMBACH, Das Tao der Phéinomenologie, a.a.0., 12.

¥ Siche dazu die aufschluBreiche Studie von HANS G. KIPPENBERG, Die Entdeckung der Religionsgeschichte:
Religionswissenschaft und Moderne, Miinchen 1997.

* Siehe zur Postmoderne allgemein WOLFGANG WELSCH, Unsere postmoderne Moderne, Berlin *1993.

¥ SHIN-ICHI HISAMATSU, Selbst-Bild (1962), dt. in RYOSUKE OHASHI (Hrsg.), Die Philosophie der Kyoto-Schule: Texte
und Einfithrung, Freiburg/Miinchen 1990, 250-251.
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Ebenfalls geht es Rombach nicht mehr um Hermeneutik, sondern um Hermetik:
Hermeneutik ist die Lehre der Offenheit und Unverborgenheit, des Verstehens; die
Hermetik dagegen ist die »Lehre« der Verschlossenheit, der Verborgenheit.® In der
hermetischen Erfahrung sind Erfahrender und Erfahrendes idemisch, Beobachter und
Beobachtung sind in der Beobachtung miteinander vereinigt, eins: »Die hermetische
Erfahrung steht jenseits des Unterschieds von Subjekt und Objekt und hilt sich im Abgrund
jener Einheit, die noch nicht in Gegensitze und Unterschiede auseinandergegangen ist. <!
Dadurch gelangt die Phidnomenologie der hermetischen Erfahrung zur (oder besser: in) die
Struktur. — In dieser Idemitéit wird das »Heil«, das »Wohl«, die »Ganzheit« hermetisch
erfahren. Die Hermetik ist die wahre Phidnomenologie des »Heiligen«, denn das »Heilige«
ist das substantivierte Possessivadjektiv zu »heil« (gebildet durch das Suffix -ig, wie man
aus »Dreck« das Adjektiv »dreckig« bilden kann).” Im Gegensatz zu dieser idemischen
Erfahrung wird normalerweise nur die Erfahrung des Unheils, des Unwohlseins, der
Verfallenheit gemacht. So ist Rombachs strukturale Phinomenologie letztlich selbst
religiose Mystik. Weil Phanomenologie eine Form der Mystik ist, ist eine »Phinomenolo-
gie der Mystik« genauso méoglich wie eine »Mystik der Phinomenologie«!

Die Einheit, die unio mystica, die trotz aller Differenzen bleibt, ist die Struktur, die die
Strukturphénomenologie erfaBt. Diese Einheit aller Unterscheidungen nennt Jacques
Derrida die différance (mit a).* Die Struktur wird nicht durch ein auBerstrukturales Prinzip
»gemacht«und somit »ist alles Struktur, und alle Strukturalitdt ist ein unendliches Spiel von
Differenzen«.>* Alles ist Struktur und deshalb kann es kein » AuBerhalb« der Struktur geben.
(»Innen« und »auBen« gibt es nur im Systemdenken.) Im Spiel der Differenzen, in der
différance, in der Struktur sind alle Unterschiede, Differenzen oder Verschiedenheiten
aufgehoben — sogar die Unterscheidung zwischen Struktur und Strukturierung! Deshalb
ist sehrwohl eine Religionsphdnomenologie moglich, aber — im derzeit herrschenden
Paradigma — weder eine religionswissenschaftliche Phanomenologie, noch eine phéinome-
nologische Religionswissenschaft. Das kénnte sich aber in der »Postmoderne« dndern ...

o Vgl. HEINRICH ROMBACH, Welt und Gegenwelt: Umdenken iiber die Wirklichkeit. Die philosophische Hermetik,

Basel 1983, 16f. Siehe dazu auch FRANCO VoLpI, »Hermetik versus Hermeneutik: Zu H. Rombachs Versuch,
Heidegger weiterzudenkens, in: Philosophischer Literaturanzeiger 39 (1986), 181-195.

! ROMBACH, Der kommende Gott, a.a.0., 44.

* Vgl. dazu RAINER FLASCHE, »Heil — heilig — profan: Schliisselbegriffe der Religionswissenschaft?«, in: Zeitschrift
fiir Religions- und Geistesgeschichte 30 (1978), 346-351.

*# Siehe dazu seinen Vortrag »La différance« in: JACQUES DERRIDA, Marges de la philosophie, Paris: Ed. de Minuit
1972, 1-29 (dt. Randgiinge der Philosophie, Wien 1988, 29-52).

* MANFRED FRANK, Was ist Neostrukturalismus?, Frankfurt am Main 1984, 85. Siehe dazu auch FRANCOIS DOSSE,
Geschichte des Strukturalismus: Bd. 2 Die Zeichen der Zeit, 1967-1991, Hamburg 1997, 30ff.
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HEILUNG DURCH GEBET
IN HISTORISCHEN KIRCHEN:
ERFAHRUNGEN
IM OKUMENISCHEN KONTEXT

von Andreas Kusch

Heilung durch Gebet — hért man diesen Begriff, fallen einem entweder die biblischen
Texte iiber die Urchristenheit ein, in denen dieses Phiinomen héufige Erwihnung findet,
oder man denkt an aufwendige Werbekampagnen fiir evangelistische Grofveranstaltungen,
die mit spektakuldren Heilungsversprechungen locken. Untersucht man jedoch genauer, wo
und in welchem Rahmen Krankenheilungen in der weltweiten Christenheit vorkommen,
wird schnell klar, daB es sich hierbei um ein wesentlich komplexeres Phinomen handelt.
Insbesondere ist es interessant zu sehen, daB das Gebet fiir Kranke nicht nur in Pfingstkir-
chen oder charismatischen Kirchen praktiziert wird, sondern auch in den Kirchen der
Dritten Welt, die sich dem 6kumenischen Erbe verpflichtet sehen. Im Folgenden soll
insbesondere auf diese historischen Kirchen mit dem Ziel eingegangen werden, einen
Uberblick iiber das vielfiltige Wesen der Heilung durch Gebet zu bekommen.

Institutionelle Einbindung des Krankengebets

Das Gebet fiir Kranke ist iiblicherweise in einen &uBeren Rahmen eingebunden.
Kennzeichen des gemeindeorientierten Gebetsdienstes ist, daB dieser Dienst seinen festen
Platz im Leben einer lokalen Kirchengemeinde hat. So ist es etwa in den Mitgliedskirchen
des chinesischen Christenrates iiblich, daB nach den Sonntagsgottesdiensten oder den
regelmiBigen Gebetsversammlungen verantwortliche Laien oder auch der Pfarrer von
Gemeindegliedern um Fiirbitte gebeten werden.! Wihrend dies mehr informell und auf
individuelle Bitte hin geschieht, geht man in der Evangelisch-Lutherischen Kirche in Tan-
zania einen Schritt weiter und institutionalisiert dieses Angebot, indem man spezifische
Heilungsgottesdienste anbietet oder Heilungsgebete Bestandteil von Evangelisationsver-
anstaltungen werden.” Bei diesen Formen wird vorausgesetzt, daB der Heilungssuchende

: Vgl. WAHRISCH-OBLAU, C., »Gemeindewachstum durch Krankenheilungen. Heilungsgebet und Heilungserfahrungen
in chinesischen Gemeinden, in: Mitarbeiterbrief (der Vereinten Evangelischen Mission), Nr. 5, 1998, 26-30, hier: 26.
' Vel. VELLER, R., »Zeichen und Wunder — die charismatische Bewegung erfabt die evangelischen Kirchen
Ostafrikas«, in: EVANGELISCHES MISSIONSWERK IN DEUTSCHLAND (Hg.), Fundamentalismus in Afrika und Amerika.
Historische Wurzeln — Erfahrungen — Problemanzeigen, Hamburg 1993, 60-73.
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von sich aus »kommt« und das vorhandene Angebot in Anspruch nimmt. Man findet aber
auch Kirchengemeinden, die nicht auf den Kranken warten, sondern zum »Gehen« bereit
sind. So gibt es etwa in katholischen Gemeinden Limas Gruppen, die den Leidenden zu
Hause besuchen und dort fiir ihn beten, oder Heilungsgruppen — wie in der Evangelisch-
Christlichen Kirche von Irian Jaya —, die regelmiBig in Krankenhduser gehen und dort
fiir Kranke beten.

Aktionskreisorientierte Gebetsdienste sind dagegen nicht an eine bestimmte lokale
Kirchengemeinde gebunden. Hier treffen sich Mitglieder verschiedenster Kirchen, um
unabhingig von konfessionellen Lehrunterschieden Heilungsdienste anzubieten. Diese
Gruppen weisen unterschiedlichste Organisationsgrade auf. Viele von ihnen sind nur sehr
lose strukturiert und arbeiten mehr auf spontane Art zusammen. Es gibt aber auch
Gruppierungen mit einem sehr hohen sozialen Organisationsgrad, etwa in Form eines
juristisch eingetragenen Vereins mit mehreren hundert Mitgliedern. Von diesen gemeinniit-
zig orientierten »healing agencies« sind insbesondere jene Gruppierungen zu unterscheiden,
die sich um einen Heiler oder selbsternannten Geistlichen scharen, der mit Hilfe kommer-
zieller Werbung Notleidenden seine Dienste gegen Geld anpreist.

Eine spezielle Form aktionskreiszentrierter Gebetsdienste ist in Grofveranstaltungen zu
sehen — seien es Evangelisations- oder spezifische Heilungsveranstaltungen —, in deren
Rahmen fiir Kranke gebetet wird. In aller Regel steht dabei eine herausragende Personlich-
keit im Zentrum des Interesses und der Bezug zur gemeindlichen Basis ist selten gegeben.
Deshalb wird in diesem Rahmen nicht weiter darauf eingegangen. Im Gegensatz zu den
bisher beschriebenen Gebetsdiensten wird durch die Art der Werbung, Anpreisung und
Durchfiihrung dieser Veranstaltungen allzu hiufig ein viel zu sensationell-spektakulires
Bild von Heilung vermittelt. Bei aller Kritik, die diese Form erfahren hat,? trug sie jedoch
zweifelsohne zur schnellen Popularisierung des Heilungsgedankens bei.

Insgesamt gesehen macht es der aktionskreisorientierte Ansatz moglich, daB Christen
unterschiedlichster Konfessionen auf diesem speziellen Gebiet zusammenarbeiten, aber
jeder nach wie vor seiner eigenen Kirche treu bleibt. Nicht selten sind in solchen
Zusammenschliissen Mitarbeiter und Alteste der historischen Kirchen zu finden, die hier
neue Anregungen fiir ihren Dienst in ihrer Kirche suchen. Erschwert wird der Erkennt-
nistransfer jedoch oft dadurch, daB die d&uBeren Formen der oft pfingstlerisch-charismatisch

geprigten Aktionskreise sich nur schwer in die Situation der historischen Kirche einfiigen
lassen.

Der Heilungssuchende

Wer ist es nun, der Heilung durch Gebet sucht? Zum einen sind es Christen, die auch
in der Krankheit Gott als den Handelnden in ihrem persénlichen Leben sehen und von ihm

3

Vgl. etwa GIFFORD, P., The New Crusaders: Christianity and the New Right in Southern Africa, London 1991.
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die Gesundheit erbitten. Dabei sind sie nicht auf ein iibernatiirliches Eingreifen Gottes
fixiert, sondern halten genauso einen natiirlichen GesundungsprozeB fiir méglich. Die
Vorstellung, daB Medikamente oder Heilpflanzen etwas Verbotenes sind — diese
Auffassung wird durchaus in einigen unabhingigen afrikanischen Kirchen* oder extremen
Pfingstkirchen vertreten —, ist nicht anzutreffen. Vielmehr wird in manchen Heilungs-
gebeten sogar bewuBt Gottes Segen fiir die Medizin und das Bemiihen des medizinischen
Personals um Gesundung erbeten.

Zum anderen gibt es den Kreis derer, die die verschiedensten Hilfsmoglichkeiten schon
erfolglos ausprobiert haben: Anwendung von Naturheilverfahren, Aktivierung eigener
Magiekenntnisse, Besuch eines Medizinmannes oder Aufsuchen eines Arztes. Vielfach wird
nun noch ein letzter Versuch mit dem christlichen Heilungsgebet gemacht. Dieser duBerst
pragmatische Ansatz liegt — wie spiter noch aufgezeigt wird — im vorherrschenden
traditionalen Weltbild verankert. Man sucht nach der stirksten »Kraft« und ist nur wenig
darum besorgt, von woher die Hilfe kommt.

Die Suche nach Heilung wird um so dringlicher, je weniger institutionalisierte
medizinische Versorgung verfiigbar ist. Auch dort, wo sie angeboten wird, ist sie
schlichtweg fiir viele Teile der Bevolkerung nicht erschwinglich. So 14Bt sich mit dem
monatlichen Einkommen vieler Bauern in der Dritten Welt noch nicht einmal eine
Antibiotikabehandlung finanzieren, geschweige denn ein operativer Eingriff. Beobachtun-
gen deuten darauf hin, daB das Phinomen der Heilung durch Gebet tendenziell eher auf
dem Lande als in der Stadt anzutreffen ist.

Krankheitstypologie

Typischerweise werden beim Heilungsgebet drei Krankheitsbereiche unterschieden. Die
meisten Leiden sind physisch bedingt. Als Beispiel sei das Schicksal einer Jjungen Frau in
Lima genannt, die kurz vor ihrer Hochzeit stand. Durch einen Sturz von der Treppe wurde
ihre Wirbelsiule so beschadigt, daB sie nicht mehr gehen konnte. Die Arzte konnten ihr
anhand des Rontgenbefundes keine Hoffnung auf Genesung machen. Ihr zukiinftiger Mann
war nicht bereit, sie trotz der zu erwartenden Behinderung zu heiraten. In dieser Not bat
sie ein Heilungsteam ihrer katholischen Kirche um Hilfe. Durch das Gebet dieser Gruppe
wurde sie geheilt, konnte wieder gehen und ihre Hochzeit feiern.’

Einen weiteren Bereich stellt die »Innere Heilung« dar. Hierbei erfahren Menschen
Befreiung von Folgen psychischer Verletzungen und seelischen Belastungen, die sie —
bedingt durch ihre Lebensumstinde — erfahren haben. Als Beispiel konnen das spontane
Freiwerden von Alkoholismus oder Drogen sowie die Heilung von traumatischen

4 Vgl. WERMTER, O., »Afrika auf der Suche nach Heilung. Vielfalt und Wirrnis christlicher Bewegungen«, in: Die

katholischen Missionen, Nr. 3, 1995, 85-89, hier: 87.
* Vgl. KuscH, A., Teilnahme an einem Geberstreffen einer Gruppe der katholisch-charismatischen Gemeindeerneue-
rung in Lima/Peru im Juli 1984, 1984,
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Erlebnissen genannt werden. Vielfach werden gerade diejenigen, die Gesundung so
dramatisch erlebt haben, wiederum Mitarbeiter dieser Gebetskreise, wie das Beispiel von
Kinderprostituierten in Thailand zeigt: »Eine Gruppe von entwiirdigten jungen Méadchen
erhielt ihre Lust am Leben zuriick und durfte die Freude entdecken, die in Gott zu finden
ist. Heute sind oft gerade sie es, die anderen wihrend der Segnungszeiten im Gebet
dienen. «*

Im »Befreiungsdienst« geht es darum, dal Menschen von sogenannter Ddmonenbesessen-
heit frei werden oder dem EinfluBbereich der Dimonen entzogen werden. Wiéhrend in
Seligers Bericht die Frau, die des Nachts von einer unbekannten Macht gewiirgt wird und
keine Luft mehr bekommt, durch eigenes Gebet und Bibellesen wieder zur Ruhe findet,’
schildert Mokrosch die Wirkung eines stellvertretenden Pfarrergebets.® Mehrere
Massaifrauen eines Wohngebietes konnten nicht mehr sprechen, verloren ihre Kinder im
fiinften Monat der Schwangerschaft und krochen manchmal wie Tiere auf allen Vieren.
Eine von ihnen hatte sich schreiend in einen Dornenhain in der Steppe zuriickgezogen.
Durch das Gebet eines Pfarrers wurde sie schlagartig wieder »normal«, kehrte zuriick und
entwickelte sich zu einer wichtigen Personlichkeit der Dorfgemeinschaft.

Das Heilungsgeschehen

LiBt nun ein Kranker fiir sich beten, kann es sein, daB er spontan Heilung erfihrt.
Gewohnlich ist fir den Betenden nicht vorhersehbar, wie die Antwort auf das Gebet
aussehen wird. Manchmal bekommt er jedoch aufgrund innerer Eindriicke oder einer
Vision die GewiBheit, daB Gott heilen wird und spricht dies dem Kranken im Gebet zu.
Doch das ist die Ausnahme. Ebenso kommt es vor, daB nach einmaligem Gebet eine
tendenzielle Besserung zu beobachten ist und daraufhin nochmals gebetet wird. Dieser
Vorgang kann durchaus mehrmals wiederholt werden, bis zur vollstdndigen kdrperlichen
Wiederherstellung. Oft geschieht es auch, dal nach dem Gebet eine Genesung einsetzt und
der Kranke nach und nach gesund wird. Selbst wenn beim Gesundungsprozefl Medikamen-
te eingenommen wurden, wird Gott als der Handelnde gesehen, der die Gesundheit
geschenkt hat.

Was ist nun aber mit denen, die trotz Heilungsgebet nicht gesund werden? Hier gibt es
keine einheitliche Antwort. Ein Teil derer, die fiir Kranke beten, beansprucht von
vornherein nicht, da immer Heilung eintritt. Diese Gruppe sieht ihren Dienst an Kranken
zuerst einmal als eine Beauftragung Gottes an die Christen, der sie entsprechen wollen. Sie
sehen ihre Aufgabe im Beten und Gottes Aufgabe im Heilen. Von daher problematisieren

¢ CHARISMA, »Thailand: Heilung von Kinderprostituierten durch die Vaterliebe Gottes«, in: Charisma 104 (Jg. 14),
1998, 11.

7 Vgl. SELIGER, J., »Dimonenmacht oder Geisteskraft«, in: Mitteilen, Nr. 3, 1994, 18,

¥ Vgl. MOKROSCH, R., »Im Banne der Dimonen. Spiritualitit und Moral tansanischer Christens, in: Evangelische
Kommentare, Nr. 8, 1997, 447-449, hier: 448.
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oder hinterfragen sie den Glauben des Kranken nicht, wenn kein augenfilliger »Erfolg«
eintritt. Andere Gruppen erliegen der Gefahr, daB sie eine monokausale Verbindung
zwischen dem Glauben des Kranken und dem Gesundwerden sehen. Bei Nichteintreten der
Gesundung wird das dem fehlenden oder mangelnden Glauben des Heilungssuchenden
zugeschrieben. Die Tragik, die sich hinter diesem verkiirzten Verstindnis fiir die
Betroffenen verbirgt, 148t sich nur erahnen.

Mit der Frage, wer gesund wird, ist auch unmittelbar die Frage verbunden, ob und
welche Voraussetzungen der Kranke »mitbringen« muB, damit fiir ihn gebetet wird. Auch
hier ist kein einheitliches religionssoziologisches Muster festzustellen. Beobachtbar ist
etwa, daB in China sehr stark die Auffassung vertreten wird, daB der Heilungssuchende
zuvor den christlichen Glauben annehmen muB. Ahnliches lieBe sich von katholisch-
charismatischen Gebetskreisen in Peru sagen. Vor dem eigentlichen Heilungsgebet findet
ein Gesprich iiber den Glauben statt, in dem die zentralen Aussagen des Christentums
erkldrt werden. Bekennt sich der Kranke daraufhin zu Jesus Christus, wird fiir ihn gebetet.
Die Problematik dieses Heilungsverstindnisses liegt auf der Hand: Der nichtchristliche
Kranke, oft in einer aktuellen Notlage, fiihlt sich gedrangt, den Glauben anzunehmen,
damit er die letzte Heilungshoffnung nicht verspielt. Vielfach wei8 der Betroffene aufgrund
seiner Pragung durch die traditionale Religion gar nicht, daB dieses Bekenntnis zu Jesus
weitreichende Konsequenzen hat. Es gibt aber auch viele Heilungsgruppen, die unabhingig
von der Religionszugehorigkeit des Kranken fiir ihn beten.

Motivation fiir den Heilungsdienst

Wie kommt es dazu, daB sich Christen bereitfinden, fiir andere um Heilung zu beten?
Manche von ihnen kénnen von einem speziellen »Berufungserlebnis« berichten, durch das
sie sich in diese Aufgabe gestellt sehen. So berichtet eine Frau von einer Audiovision, in
der Gott ihr mitteilte, daB sie ihm dienen solle und dieser Dienst am nichsten Tag
beginnen wiirde. An jenem Tag wurde sie zu einem Kranken gerufen, um fiir ihn zu beten.
Am folgenden Tag wurde er gesund. Seit diesem Erlebnis ist diese Frau zusammen mit
anderen Mitgliedern ihrer Gemeinde in diesem Bereich aktiv und fing den ersten
Heilungsgebetskreis in der Evangelisch-Christlichen-Kirche Irian Jayas an. Inzwischen ist
sie weit liber ihre Kirche hinaus als Heilerin bekannt.

Entgegen allgemeiner Vorstellungen koénnen die meisten in diesem Dienst Engagierten
jedoch nicht mit einem speziellen Berufungserlebnis aufwarten. Sie méchten sich in die
Gemeinde einbringen und suchen ein Betdtigungsfeld. Da sie von Heilungen und dem
Auftrag, fiir Kranke zu beten, in der Bibel lesen, wollen sie das auch gerne tun. Manchmal
handelt es sich auch um die gewahiten Gemeindeiiltesten einer Kirchengemeinde, die Haus-
und Krankenbesuche als ihre Aufgabe sehen. Fiir andere wiederum ist ihr Engagement die
dankbare Antwort auf eine selbst erfahrene Heilung. Es kommt sogar vor, daB Christen
ganz ungewollt aufgrund einer Notlage zu Heilern werden, wie von Kiel iiber die Pepo-
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Epidemien (Geistbesessenheit) unter den Massai-Frauen und den Gebetsdienst der Pfarrer
der Lutherischen Kirche in Tanzania berichtet wird.’

Beim Beginn solcher Heilungsgruppen sind herausragende Gaben und Begabungen
einzelner nur selten klar ersichtlich. Diese stellen sich mit der Zeit ein, wenn die Leute
durch Beobachtung und Gebet sehen, wer am besten in einen der vielen Bereiche des
Heilungsdienstes einzusetzen ist: Organisation, Seelsorge am Kranken, Verkiindigung,
Singen, Anbetung Gottes, geistliche Eindriicke und Heilungsgebet.

Formenvielfalt und Fehlentwicklungen

Auffillig ist, daf den Gebetsdiensten keine durchformulierte Heilungstheologie zugrunde
liegt und es meist auch keine Heilungsseminare gibt, in denen man nach westlichem
Muster die Grundlagen eines Heilungsdienstes in Theorie und Praxis erlernen kann. Das
Ganze ist mehr einem lebendigen WachstumsprozeB nach dem Muster »learning by doing«
unterworfen. Impulse fiir das eigene Engagement holt man sich ganz undogmatisch von den
Kreisen und Gruppen, die Erfahrung haben. Dies hat zur Folge, daf dieser Dienst auch
in vielen historischen Kirchen oft eine eher charismatisch-pfingstlerisch geprégte Form hat.
Die verantwortlichen Leitungen der historischen Kirchen unterstiitzen dieses Engagement
nur selten aktiv durch Schulungen und Programme, um so zu eigenen theologisch
verantwortbaren Ausdrucksformen zu kommen.

Die generell festzustellende Formenvielfalt deutet darauf hin, daB der &ufere Ablauf des
Heilungsdienstes kulturabhingig ist bzw. stark vom Umfeld geprdagt wird, in dem der
einzelne das Gebet fiir Kranke gelernt hat. Auch aus den biblischen Berichten kann kein
Schema abgeleitet werden, wie der Heilungsdienst zu geschehen hitte. So betont Wimbler
nachdriicklich, daB es keine Formel oder Methode gibt, die Heilung »herbeifiihren«
konne. '

In den Heilungsdiensten, die offensichtlich hohe Heilungshéaufigkeit aufweisen, besteht
latent die Gefahr, da Heilungen von einzelnen show-artig dazu benutzt werden, um in der
Offentlichkeit als erfolgreich dazustehen. Wie ist es anders zu verstehen, wenn etwa ein
Evangelist nach einigen erfolglosen Gebetsversuchen eine blinde Frau mehrmals vor der
Offentlichkeit ausrufen 148t »ich bin geheilt« und sie dann schnell von Helfern zuriick an
ihren Platz bringen 148¢?"

Eine andere Gefahr ist in der Kommerzialisierung der Heilungsgabe zu sehen. Es ist fiir
den oft sehr armen Christen, der fiir Kranke betet, aus einsichtigen Griinden mehr als
schwer, den materiellen Versuchungen in richtiger Weise zu begegnen. Auf einmal wird

* Vgl. KIEL, C., Christen in der Steppe. Die Maasai Mission der Nord-Ost-Diozese der Evangelisch-Lutherischen
Kirche in Tanzania, Erlangen 1996.
' Vgl. WIMBER, J. / SPRINGER, K., Heilung in der Kraft des Geistes, Hochheim 1986, 16.

' Vgl, KUSCH, A., Teilnahme an einer Evangelisationsveranstaltung der Assemblée der Dieu in Ouagadouglu/Burkina
Faso im November 1990, 1990.
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er aus Dankbarkeit mit Radios, Kiihlschrinken und Fernsehern iiberhiuft — mehr als es
seine kleine Holzhiitte fassen kann. Wie soll er damit umgehen? Arm bleiben? Alle
Geschenke verkaufen? Wohin dann mit dem Geld? Und wenn man das Geld fiir sich
behdlt, ist der Schritt zum Heilungsbusiness nicht mehr weit: Kauf eines groBeren Hauses,
Einrichtung eines stattlichen Sparkontos oder die Eréffnung eines kleinen Ladens. Im
Extremfall missen die Heilungssuchenden sogar noch fiir das Gebet bezahlen.

Traditionale Religionen und christliches Heilungsverstindnis

Im Zentrum traditionaler Religionen steht die Suche nach Kraft. Das religidse Leben
wird von dem Ziel bestimmt, die notwendige Lebenskraft zu erhalten oder, wenn moglich,
zu mehren."” Diese Kraft wirkt in zwei miteinander verwobenen Welten: der »materiellen
Welt«, die etwa aus Menschen, Tieren oder Pflanzen besteht, und der »spirituellen Welt«,
in der spirituelles Doppel, Totenseelen, Geister, Ahnen, Gottheiten und unter Umstinden
auch Gott existieren. Beide Welten sind fiir den Anhinger der traditionalen Religion
gleichermaBien real. Sie existieren gleichzeitig, am gleichen Ort und beeinflussen sich
wechselseitig. Harmonie als ein Gleichgewicht aller Krifte ist das, wonach der Mensch
sich sehnt. Negative spirituelle Krifte wie die Aktivitit boser Geister oder magische
Praktiken nicht wohlgesonnener Mitmenschen verursachen Krankheit.”® »Krankheit
signalisierteine Storung dieses Gleichgewichts und kann méglicherweise lebensbedrohliche
Folgen nicht nur fiir den einzelnen, sondern auch fiir seine Familie und die Dorfgemein-
schaft haben. Jede Krankenheilung ist daher auf eine Wiederherstellung der Balance
ausgerichtet.«"* Der traditionelle Heiler wird in diesem umfassenden Krankheitsverstindnis
von Mbiti als Freund, Seelsorger, Psychiater und Arzt gesehen.'s

Dieses Konzept, daB spirituelle Krifte direkten EinfluB auf Erfolg, Fruchtbarkeit,
Wohlstand und korperliches Wohlergehen nehmen konnen, kommt dem Verstindnis der
christlichen Heilungsgruppen entgegen. Auch sie erwarten eine ganzheitliche Heilung,
jedoch durch die Kraft des Heiligen Geistes. Die Heilung ist dementsprechend nicht nur
auf die korperlichen Symptome der Krankheit gerichtet, sondern es geht auch um die
Wiederherstellung der Gottesbeziehung. Nicht selten sieht man im Krankheitsgeschehen
das Wirken boser Michte, die es zuriickzuweisen gilt.'® Auch hier gibt es ein Diesseits und
Jenseits, zwischen denen vielseitige Beziehungen bestehen und geistliche Machtkidmpfe

® Vgl. AHRENS, TH., »Concepts of Power in a Melanesian and Biblical Perspectives, in: MELANESIAN INSTITUTE
(Hg.), Christ in Melanesia: Exploring Theological Issues, Goroka 1977, 61-86 sowie SUNDERMEIER, T., Nur
gemeinsam kénnen wir leben. Das Menschbild schwarzafrikanischer Religionen, Giitersloh 1988, 29.

® Vgl. KASER, L., Fremde Kulturen. Eine Einfithrung in die Ethnologie fiir Entwicklungshelfer und kirchliche
Mitarbeiter in Ubersee, Erlangen 1997, 235ff.

** HURTER, F., »Krankheit und ihre Heilung in afrikanischer Traditions, in: Im Gesprich 1/89, 16.

' MBITI, 1.S., Afrikanische Religion und Weltanschauung, Berlin 1974, 216.

' SCHWARZ, B., »Holy Spirit Movementse, in: MANTOVANI, E. (Hg.), An Introduction to Melanesian Religions (Point
Series 6), Goroka 1987, 264f.
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stattfinden. Missionstheologisch werden diese Gedanken im Konzept des »Power
Encounter« reflektiert."’

Es wurde deutlich, daf das Heilungskonzept traditionaler Religionen und das Heilungs-
verstindnis der Gebetsgruppen eine gewisse Kongruenz'® bzw. Parallelstruktur'® aufweisen.
Das sollte jedoch nicht zu der Annahme verleiten, da Heilungskreise fiir eine Zusammen-
arbeit mit traditionellen Heilern sind, wie es etwa Purcell fiir Papua Neuguinea
vorschligt.” Vielmehr wird der Medizinmann als Vertreter einer Religion gesehen, von
der sich ein Christ radikal trennen muf.*

Krankengebet, Evangelisation und Gemeindewachstum

Das Gebet fiir Kranke steht jedem offen, der es wiinscht. Zugang gewinnt der dem
christlichen Glauben Fernstehende dadurch, daB christliche Freunde oder Bekannte ihn
darauf hinweisen, daB er durch Gebet geheilt werden kann. Manchmal sind es aber auch
die Berichte der Geheilten, die den Hilfesuchenden veranlassen, sich an Christen zu
wenden.

Die erfolgte Heilung wird als ein iiberzeugender Beweis dafiir gesehen, daff der Heilige
Geist die wirkungsvollste Kraft unter allen Méchten ist. Und so findet die Suche nach
Lebenskraft oft ihre Anwort in der Hinwendung zum christlichen Glauben. Schitzungen
der chinesischen Kirchenleitung besagen, daB mindestens die Hilfte der Christen im
landlichen Raum sich aufgrund von Heilserfahrungen dem christlichen Glauben zugewandt
haben.? Und weit mehr als die Hilfte von konvertierten Moslems im Nahen Osten kann
iiber besondere Erfahrungen wie etwa Triume, Visionen und Heilungen berichten.?

Fiir das Verstiandnis dieser Konversionen ist es wichtig zu sehen, daf sie in gemeinde-
orientierten Heilungskreisen nicht intendiert sind. So wenig es eine Heilungstheologie gibt,

17

Vgl. z.B. MULLER, K. (Hg.), Mission als Kampf mit den Miichten. Zum missiologischen Konzept des »Power
Encounter« (Referate der Jahrestagung des Arbeitskreises fiir evangelikale Missiologi in Korntal), Bonn 1993 sowie
kritisch dazu Hock, K., »Jesus-Power — Super-Power. Anniherung an die Schnittstellen zwischen christlichem
Fundamentalismus und Neuen Religiésen Bewegungen in Afrika«, in: Zeitschrift fiir Mission 3/95 (Jg. 21), 1995,
134-150.

'® Vgl. SCHAFER, H., »Herr des Himmels, gib uns Macht auf der Erde!c Fundamentalismus und Charismen:
Riickeroberung von Lebenswelt in Lateinamerika«, in: Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts Bensheim
3/92, 1992, 43-48.

1% Vel. KASER, L., Fremde Kulturen. Eine Einfiihrung in die Ethnologie fiir Entwicklungshelfer und kirchliche
Mitarbeiter in Ubersee, Erlangen 1997.

» Vgl. PURCELL, R., »Healing Ministry — A Cultural Necessity«, in: Catalyst, Vol, 19, Nr. 4, 1989, 373-384, hier:
382.

2 Vgl. PETER, B., »Die heiligen Haine bleiben. Traditionelle Religion unter dem Mantel von Christentum und Islame,
in: Mirteilen, Nr. 2, 1996, 18-19, hier: 19.

% Vgl. WAHRISCH-OBLAU, C., »Die Kirchen im Bereich des Chinesischen Christenrates«, in: EVANGELISCHES
MISSIONSWERK IN DEUTSCHLAND (Hg.), Computer, Kirche und Konfuzius. Einblicke in das China von heute, Hamburg
1997, 74-79, hier: 78.

® Vgl. SAKALS, A. / BRAUN, R.-D. / MALICH, L, »Neue Offenheit fiir das Evangeliume, in: Der Auftrag, Nr. 59,
1996, 8-9, hier: 9.

ZMR - 83. Jahrgang ' 1999 : Heft 1



Heilung durch Gebet in historischen Kirchen 3

so wenig wird das Bekehrungsgeschehen in evangelisationsstrategischen Zusammenhan-
gen gedeutet. Zwar ist man sich bewuBt, daB viele Geheilte Christen werden und man freut
sich dartiber, daB die Gemeinden wachsen; aber aufgrund von erhofften Bekehrungen um
Heilung zu beten, ist diesen Gruppen fremd. Vielmehr ist es die erlebte individuelle Not,
die mit jeder Krankheit verbunden ist, die mitleiden, mit Anteil nehmen und beten 1aBt.

Nach der Heilung schlieft sich der Bekehrte gewohnlich dem Leben einer Kirchen-
gemeinde an. Insbesondere dort, wo es neben den Heilungskreisen auch ein vielfaltiges
Angebot an Gebets- und Bibelgruppen gibt, erfihrt er, daB das Erleben der Nihe Gottes
nicht auf eine einmalige Not beschrinkt sein muB, sondern daB Gottes Liebe und Fiirsorge
auch in seinem beschwerlichen Alltag erfahrbar sind. Der Heilige Geist wird personlicher
Kompal in den politischen, dkonomischen und sozialen Krisen und Katastrophen der Zeit.
Die Gottesdienste solcher Gemeinden erschépfen sich nicht in der Weitergabe dogmatischer
Richtigkeiten und moralischer Forderungen, vielmehr werden die Besucher in ein
lebendiges Glaubensgeschehen hineingezogen: »Die Sendung des Heiligen Geistes ist die
Offenbarung der unzerstorbaren Lebensbejahung Gottes und seiner wunderbaren
Lebensfreude.«** Dieser Glaube steckt an. Kirchenwachstum ist eine natiirliche Konsequenz
daraus.

Die soeben beschriebene Trias »Heilung — Gebet — Bibel« ist in historischen Kirchen
verschiedenster konfessioneller und kultureller Prigung zu finden, also nicht speziell auf
Pfingstkirchen oder afrikanische unabhingige Kirchen® beschriinkt. Als Beispiele konnen
hier die Mekane-Yesus Kirche in Athiopien,” die Batak-Kirchen Nordsumatras,”” die
katholischen Kirchen Ugandas® sowie die chinesische Kirche” genannt werden.

Natirlich weisen die Kirchen eine unterschiedliche Offenheit fiir neue Impulse auf und
Spannungen bleiben nicht aus. Allgemein kann aber gesagt werden, daB weniger die
theologischen Implikationen dieses Ansatzes problematisiert werden, sondern eher ein
Unbehagen an den Ausdrucksformen geduBert wird. Zukiinftig wird es daher neben der
theologischen Reflexion auch darum gehen miissen, duBere Formen zu finden, die in viel
stirkerem MaBe der eigenen kirchlichen Identitit Rechnung tragen. Das gilt weniger fiir
die chinesische Kirche, da sie aufgrund einer langen Zeit der politisch erzwungenen
Isolation eigenstindige, mit den Erfordernissen der lokalen Kirche iibereinstimmende
Formen entwickeln muBte und sich so in diesem Bereich Uberfremdungsingste gar nicht
erst entwickeln konnten.

4

MOLTMANN, J., Die Quelle des Lebens. Der Heilige Geist und die Theologie des Lebens, Giitersloh 1997, 27.

® Vgl. ROSNYE, DE, Heilkunst in Afrika, Wuppertal 1994, 139,

* Vgl. STOTTER, H., »Der Geist weht, wie er will. Charismatische und traditionelle Frémmigkeit in der Mekane-
Yesus-Kirches, in: Mitteilen, Nr. 2, 1996, 14-15.

7 Vgl. LUMBANTOBING, B.H., »Christentum mit neuem Gesicht. Die evangelikale Bewegung in Nordsumatrae, in: In
die Welt — fiir die Welr, Nr. 4, 1996, 4-6, hier: 6.

* Vgl. SIEVERS, E., »Impulse aus der Erweckung in Ugandac, in: Charisma, Nr. 104 (Jg. 14), 1998, 18-19.

® Vgl WAHRISCH-OBLAU, C., »Die Kirchen im Bereich des Chinesischen Christenrates«, in: EVANGELISCHES
MISSIONSWERK IN DEUTSCHLAND (Hg.), Computer, Kirche und Konfuzius. Einblicke in das China von heute, Hamburg
1997, 74-79, hier: 77f.
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Gesellschaftspolitische Relevanz

Untersucht man die soziale Struktur der Kirchengemeinden, in die die Heilungskreise
eingebunden sind, fallt ihr starker Beteiligungscharakter auf. Die vielen kleinen, dezentral
und zumeist von Laien verantworteten Gruppen und Kreise sind sehr nah an den
alltdglichen Sorgen und Bediirfnissen der Gesellschaft orientiert. Das schafft eine
einladende Atmosphire, in der die Besucher menschliches Angenommensein, psychologi-
schen Halt und Solidaritit erfahren. Hier wird fiir sie in einem kleinen Lebensbereich
splirbar, dafl der Mensch eine unverédufierliche Wiirde hat. Dariiber hinaus werden sie aber
auch sehr schnell dazu ermutigt, ihre Gaben und Fihigkeiten auszuprobieren und sie in die
Gemeinschaft einzubringen.

Wie sehr die »Rekonstruktion vertrauenswiirdiger Verhaltnisse« (MULLER-FAHRENHOLZ)
als Befreiung und innerer Halt erlebt wird, kann nur auf dem Hintergrund des um sich
greifenden Pan-Okonomismus in den Lindern der Dritten Welt erahnt werden. Er
unterwirft nicht nur die Giiterproduktion und -verteilung ckonomischer Effizienskriterien.
Vielmehr werden alle Aspekte des Lebens — materielle, geistliche und intellektuelle — als
Ware betrachtet und an den Meistbietenden verkauft: Schonheit, Berufszugang, Rechts-
system, Religion, Gerechtigkeit, Information, Sexualitdt, Raum, Zeit, staatliche Ordnungs-
vorstellungen, menschliche Beziehungen, Gesundheit und Sterben. In diesem Anomie-
Zustand sind Normen auf breiter Front ins Wanken gekommen und bestehende Werte und
Orientierungen haben an Verbindlichkeit verloren. Die ehemals tragenden Moralvorstel-
lungen sind erodiert und die soziale Kontrolle versagt weitestgehend.

Der Entwicklungslindersoziologie Elwert* weist nun darauf hin, daf die Kraft zum
Protest gegen die Okonomisierung des Lebens vielfach von religiosen Bewegungen
ausgeht. Sie bauen in ihrer kleinen, iliberschaubaren Welt eine Gegenkultur auf und
versuchen geméB dieses neuen Verstdndnisses — wie bruchstiickhaft auch immer — in der
Gesamtgesellschaft zu leben. Und selbst da, wo diese Gruppierungen eine bewuBt
apolitische Intention aufweisen, kann es durchaus sein, daB sie gleichwohl als kritische
Kraft indirekt auf die Gesellschaft einwirken.* Gelebte Spiritualitéit kann beispielsweise
traditionelle Autorititsstrukturen durchbrechen® und so indirekt ein kleiner Beitrag zum
Aufbau einer demokratischeren Zivilgesellschaft sein. Auch gibt es neue Lebenshoffnung,
wenn unabhéngig von sozialer Schicht, ethnischer Zugehdorigkeit und Geschlecht gemein-
sam gebetet und Bibel gelesen wird, wenn Arzte kostenlos Arme behandeln, Installateure
umsonst Menschen in notdiirftigen Unterkiinften zu Strom und Wasser verhelfen und
Bediirftige Kleidung bekommen.

G Vgl. ELWERT, G., »Ausdehnung der Kiuflichkeit und Einbettung der Wirtschaft. Markt und Moralékonomiex, in:

HEINEMANN, K. (Hg.), Soziologie wirtschaftlichen Handelns (Sonderheft 28 der Kolner Zeitschrift fiir Soziologie und
Sozialpsychologie), Opladen 1987, 300-321, hier: 308ff.

' Vgl. AHRENS, TH., »Fundamentalismus und Enthusiasmus. Einige Anmerkungen aus missionstheologischer Sichte,
in: EVANGELISCHES MISSIONSWERK IN DEUTSCHLAND (Hg.), Geistbewegt und bibeltreu. Pfingstkirchen und fun-
damentalistische Bewegungen — Herausforderung fiir die traditionellen Kirchen, Hamburg 1995, 66-90, hier: 74-76.

# Vgl. SCHEUNEMANN, D, ... und fiihrte mich hinaus ins Weite. Studien iiber das Wirken des Heiligen Geistes in
&5 WM—W

Indonesien und anderswo, Wuppertal 1980, 53.

NS T

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft |



Heilung durch Gebet in historischen Kirchen 38

Daf} ein sich Besinnen auf die spirituellen Kréfte in einer vertrauten Mitwelt nicht
automatisch Weltabgewandtheit bedeuten muf}, zeigen auch die Erfahrungen der Pfingstkir-
chen® und der charismatischen Gruppen.* Zwar haben sie kaum Chancen, die sozio-
politischen Strukturen sofort zu verandern und es gelingt ihnen zunichst nur, aufgrund
neuer Werte und Normen ihr eigenes Leben und das ihrer kleinen Mitwelt verantwortlich
zu gestalten. Langfristig besteht aber die begriindete Aussicht, daB die christliche Ethik,
die diese Verdnderung bewirkt hat, auch fiir den politisch-wirtschaftlichen Umbau der
Gesamtgesellschaft fruchtbar gemacht werden kann.*

Ob dhnliches auch fiir Bewegungen innerhalb der historischen Kirchen gilt, bleibt
abzuwarten. Fiir eine umfassende Beurteilung ist es zu friih, da sie zumeist noch zu jung
oder zu klein sind, um jetzt schon Breitenwirkung zeigen zu kénnen. In jedem Fall eréffnet
sich fiir die Theologie ein weites Forschungsfeld: wihrend Entwicklungslinderékonomen
und -soziologen langst die Bedeutung von Ethik erkannt haben — neben den klassischen
Produktionsfaktoren wird vom Moralkapital einer Gesellschaft gesprochen —, fehlen in der
Diskussion weithin theologische und religionssoziologische Stimmen.*

Westliche Theologie und Heilung

Wie deutlich wurde, ist die Praxis der Krankenheilung durch Gebet in vielen Partnerkir-
chen der deutschen kirchlichen Missionsgesellschaften iiblich. Es erstaunt daher, daf das
Thema Heilung im theologischen Wissenschaftsbetrieb — von Ausnahmen wie Becken®
oder Grundmann® einmal abgesehen — kaum Beachtung findet. Wietzke® geht sogar noch
weiter, indem er kritisiert, da es noch nicht einmal theologisch ausreichende Kategorien

? Vgl. SCHAFER, H., »Herr des Himmels, gib uns Macht auf der Erde!s Fundamentalismus und Charismen:

Riickeroberung von Lebenswelt in Lateinamerikas, in: Materialdienst des Konfessionskundlichen Instituts Bensheim
3/92, 1992, 43-48; LANG, K., »Seelen kann man nicht kaufen. Pfingstkirchen in Lateinamerika, in: Die Weltmission,
Nr. 6, 1994, 5-7.

* Vgl. HARNISCHFEGER, J., »Sekten, Geldgier, Hexerei? In Siidnigeria streiten die groBen Kirchen gegen charismati-
sche Gruppens, in: der iiberblick 1/97 (Jg. 33), 1997, 58-65, hier: 64f.

* Vgl. auch MARTIN, D., »Faith Escaping the Hierachies«, in: Times Literary Supplement, Nr. 18, 1992, 22; kritisch
dazu BROUWER, S. / GIFFORD, P. / ROSE, 8.D., Exporting the American Gospel: Global Christian Fundamentalism,
Routledge 1996.

* Vgl. KUSCH, A., »Wider eine Dritte-Welt-Romantik: Warum ein falsches Menschenbild Entwicklungserfolge (nicht
nur) in der kirchlichen Entwicklungszusammenarbeit verhindert«, in: Zeirschrift fiir Mission 1/97, (Ig. 23), 1997,
29-39, hier: 34f.

' Vgl. BECKEN, H.-J., Theologie der Heilung — Das Heilen in den Afrikanischen Unabhdingigen Kirchen in
Siidafrika, Hermannsburg, 1972.

** Vgl. GRUNDMANN, CHR. H., Leibhaftigkeit des Heils. Ein missionstheologischer Diskurs iiber das Heilen in den
zionistischen Kirchen im siidlichen Afrika, Hamburg 1996.

* Vgl. WIETZKE, J., »Riickblick auf den Seminarverlauf. Einleitendes Statement in der abschlieBenden Auswertungs-
runde des Seminars«, in: EVANGELISCHES MISSIONSWERK IN DEUTSCHLAND (Hg.), Fundamentalismus in Afrika und
Amerika. Historische Wurzeln — Erfahrungen — Problemanzeigen, Hamburg 1993, 101-104, hier: 102.
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zur Einordnung von Wundern und Heilungen gébe. Folgerichtig konstatiert Hoch* fiir die
historischen Kirchen Lateinamerikas eine Hilflosigkeit, tiber biblische Heilungsgeschichten
zu predigen. Warum fallt es nun der westlichen Theologie so schwer, diese Fragestellung
aufzugreifen?

Westliche Theologie, die sich der liberalen Tradition verpflichtet weif, ist vom Denken
der Aufklirung geprigt: Wenn »jemand Theologie betreibt und sich ernsthaft damit
beschaftigt, den Wahrheitsanspruch christlicher Inhalte einzuschétzen, dann kann jemand
aus dem Westen nicht so tun, als hitte es die Aufklirung nicht gegeben.«*' Fiir Bultmann
ergibt sich daraus beziiglich der Heilung durch Gebet folgende Konsequenz, die er in
einem Bonmot prignant zusammenfafBt: »Man kann nicht elektrisches Licht und Radio-
apparat benutzen und gleichzeitig an die Geister- und Wunderwelt des Neuen Testamentes
glauben.«

Doch wie kénnen die Kirchen der Dritten Welt, die vielfach die Aufklirung nur sehr
begrenzt durchlaufen haben, mit diesem westlichen Theologieverstindnis klarkommen?
Und so richtet sich etwa George® im indischen Kontext »gegen das Manipulieren der Bibel
und das Aufgebot nach Macht im Namen der wissenschaftlichen Objektivitit und der
ideologischen Neutralitit« und ist auf der Suche nach einem eigenen, indigenen und
theologisch verantwortbaren Verstehensansatz, der den Zugang zu einer von Mythos,
Mysterium und meditativer Meditation gepragten Kultur nicht von vornherein verbaut.
Mahamba® plidiert gar dafiir, die Entsendung kirchlicher Mitarbeiter in seine Evangelisch-
Lutherische Kirche im Siidlichen Afrika zu unterbrechen, da sie aufgrund ihrer theologi-
schen Ausbildung die von Zeichen und Wundern geprigte Glaubenswelt der einheimischen
Christen iiberhaupt nicht erfassen konnten. Hier stellt sich die Frage, inwieweit diese
beiden unterschiedlichen Symbolsysteme — westlich und indigen — kompatibel sind, bzw.
wie Verstindigung zwischen ihnen méglich wird.*

* vgl. HocH, L.C., »Gott im Kérper erfahren — das Phinomen religiéser Heilungen in den Pfingstkirchen und den

afro-brasilianischen Kulten als Herausforderung fiir Medizin und Kirche«, in: Lateinamerika — Leben und Wirken der
evangelischen Kirchen (epd-Dokumentation 1/97), 1997, 27-33, hier: 31.

*! GIFFORD, P., »Afrikanische Kirchen, Theologie und Fundamentalismus«, in: EVANGELISCHES MISSIONSWERK IN
DEUTSCHLAND (Hg.), Geistbewegt und bibeltreu. Pfingstkirchen und fundamentalistische Bewegungen — Heraus-
forderung fiir die traditionellen Kirchen, Hamburg 1995, 44-65, hier: 60.

“ GEORGE, K.M., »Die Bibel im Kontext: Eine indische Geschichte«, in: Zeitschrift fiir Mission 1/97 (Jg. 23), 1997,
21-28, hier: 26.

“ Vgl. MAHAMBA, M., »Christentum in Deutschland und die Frage der Mission«, in: EVANGELLISCH-LUTHERISCHES
MISSIONSWERK (Hg.), Jahrbuch des ELM, Hermannsburg 1991, 86-94, hier: 92ff.

“ Vgl. dazu AHRENS, TH., »Christentum im Dialog der Kulturen. Eine Westeuropdische Perspektive«, in: Zeirschrift
Jiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft 1/95 (Jg. 79), 1995, 27-42.
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Schlufibemerkung

Trotz teilweise weitverbreiteter Praxis der Heilung durch Gebet in den historischen
Kirchen kommt ein Dialog mit den europiischen Partnern dariiber kaum zustande. Veller*s
vermutet, daB die Angst vor rationalistischen Analysen und Erklirungsversuchen die
tanzanischen Missionskirchen schweigen 148t. Ahnliches lieBe sich iiber die chinesische
Kirche sagen: Wahrend der einfache Laie ganz unbefangen mit dem westlichen Besucher
tiber Heilung reden kann, reagieren offizielle Kirchenvertreter zumeist verlegen, versuchen
dieses Phanomen mit mangelnder Schulausbildung zu entschuldigen und bemiihen sich, das
Gesprich hoflich und schnell zu beenden.*

Wie auch immer diese Irritationen im einzelnen zu erkléiren sind, zeigen diese beiden
Beobachtungen doch, daB die Anniherung an ein so mit den Tiefenschichten eines
Menschen verbundenen Themas »geschiitzter Rdume« bedarf. Interessant ist hier ein
Beispiel aus Siidafrika: In der einladenden Atmosphire eines Gottesdienstes in einer
afrikanischen unabhéngigen Kirche werden wie selbstverstindlich die deutschen Kirchen-
fihrer beim Gebet fiir Kranke in das Geschehen mit hineingenommen. Und obwohl
manches ungewohnt war — keiner von ihnen hatte bisher Kranken die Hande aufgelegt —,
war diese Erfahrung auch eine Stirkung fiir ihren Glauben, weil sie die Gemeinschaft der
Heiligen, die sie daheim jeden Sonntag als ihren Glauben bekennen, konkret erlebten.*’

Natiirlich konnen Ausdrucksformen des Glaubens nicht einfach kopiert werden, weder
in die eine noch in die andere Richtung. Aber das obige Beispiel zeigt, da8 es sich lohnen
kann, im dkumenischen Miteinander mehr Méglichkeiten zu schaffen, in der der reiche
Erfahrungsschatz, den die historischen Kirchen in ihrer Gebetspraxis fiir Kranke haben,
auch mit uns Christen des Westens geteilt werden kann.

& Vgl. VELLER, R., »Zeichen und Wunder — die charismatische Bewegung erfaBt die evangelischen Kirchen
Ostafrikas«, in: EVANGELISCHES MISSIONSWERK IN DEUTSCHLAND (Hg.), Fundamentalismus in Afrika und Amerika.
Historische Wurzeln — Erfahrungen — Problemanzeigen, Hamburg 1993, 60-73, hier: 72.

“ Vgl. KUSCH, A., Teilnahme an der Easter-Tour der Amity Foundation und des China Christian Council 1998.

‘" Vgl. BECKEN, H.-J., »Heilen ist Versshnen zu Gemeinschaft. Heilung in Afrikac, in: VERBAND EVANGELISCHER
MISSIONSKONFERENZEN (Hg.), Jahrbuch Mission 1990, 1990, 76-86, hier: 85.
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THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN JAHR 1997/98

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 Prddikat »gut« erreicht
haben. Die Themenbereiche sind wie folgt definiert:

Missions- und Religionswissenschaft mit allen Teilgebieten;
Interreligiéser und interkultureller Dialog;

Theologische Inkulturation und ortskirchliche Entwicklungen;
Theologie der Religionen;

Christliche Soziallehre im Kontext dieser Themenbereiche.

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

BENEDIKTBEUERN / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER SALESIANER DON
Boscos

Detambel, Daniel:

Verkiindigung durch das Fernsehen. Madglichkeiten und Grenzen in einem sich ver-
andernden Kontext.

(Dissertation, Prof. Schepens SDB, Oktober 1997)

BOCHUM / RUHR-UNIVERSITAT BOCHUM

Heller, Christian:

John Hicks Projekt einer religiosen Interpretation der Religionen. Vom kritischen
Realismus der Epistemologie zur pluralistischen Theologie der Religionen.

(Dissertation, Prof. Pottmeyer, in Bearbeitung)

Kaulig, Ludger:

»Die wahre Religion«. Kriterien zwischen Polemik und Dialog.
(Dissertation, Prof. Pottmeyer, in Bearbeitung)
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Kleffner, Klaus:

Gewandeltes Missionsverstédndnis. Historische Entwicklung und Darstellung heutiger
Missionsverstdndnisse an Beispielen aus dem Bistum Essen.

(Diplomarbeit, Prof. Meier, Juli 1997)

BONN / RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

P. Samosir, Leonardus:

Die Anfinge des Kreuzherrenordens (Ordinio Sanctae Crusis) auf Java/Indonesien
(1926-1942).

(Dissertation, Prof. Adrianyi, Juni 1998)

EICHSTATT / KATHOLISCHE UNIVERSITAT EICHSTATT

Bosl, Katharina:

Die katholische Kirche und die Abschaffung der Sklaverei in Brasilien. Der Proze$ der
Abolition in Sdo Paulo, 1871-1888.

(Dissertation, Prof. Kénig / Prof. Meier, Februar 1998)

FRANKFURT / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE SANKT GEORGEN

Ibata-Okombi, Gervais:

Development authentique de I’homme et urgence d’une ethique politique en Afrique
Centrale.

(Diplomarbeit, Prof. Schneider SJ, April 1998)

Kim, Young Jang (Benedikt):

Gemeinde-Erneverung und Inkulturation im koreanischen Kontext. — Untersuchung zur
Rolle der Laien und der kirchlichen Ban-gemeinden in der katholischen Kirche Koreas.
(Dissertation, Prof. Sievernich SJ, Februar 1998)

Ndinga, Julien:
Divorce et remariage une reflexion pastorale dans un contexte inter-culturel.
(Diplomarbeit, Prof. Sievernich SJ, April 1998)

Stuntebeck, Harald:

Belo Monte — die sozio-religiose Bewegung von Canudos.
(Diplomarbeit, Prof. Sievernich SJ, Mirz 1998)
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Wypich, Alexandra:
Menschenrechte im Islam. Eine Einladung zum Dialog.
(Diplomarbeit, Prof. Schuster SJ, April 1998)

FREIBURG / ALBERT-LUDWIGS-UNIVERSITAT FREIBURG

Do, Gun Chang:

Praxisgrundhaltungen und Grundeinstellungen der buddhistischen Sozialarbeit in Korea
— eine qualitative Inhaltsanalyse von Interviews.

(Dissertation, Prof. Pompey, in Bearbeitung)

Ndikumana, Denis:

La reception de 1’ecclesiologie de communion du Concile Vatican II dans I’église du
Burundi.

(Dissertation, Prof. Walter, in Bearbeitung)

Pandiappallil, Joseph:

The relevance of the christology of Karl Rahner in the context of the religious plura-
lism of India.

(Dissertation, Prof. Walter, in Bearbeitung)

Schupp, Martin:
Leidendes Indien. — Ursachen, Bewiltigung, Visionen und die Rollen der Religionen.
(Examensarbeit, Prof. Pompey, 1998)

FRIBOURG / UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Hieronymi, Diego:

Johannes Paul’ II. Reinigung des historischen Gedéchtnisses. Der Umgang des Papstes
mit den Fehlern der Kirche gegeniiber den Indios und den Schwarzen.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Delgado, in Bearbeitung)

Schwegler, Urban:

Johannes Beckmann SMB. Leben und Werk.
(Dissertation, Prof. Delgado, in Bearbeitung)
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INNSBRUCK / LEOPOLD-FRANZENS-UNIVERSITAT INNSBRUCK

Arockiam, Alangaram SJ:

Christ of the Peoples of Asia. Towards an Asian Contextual Christology. Based on the
Documents of Federation of Asian Bishop’s Conferences.

(Dissertation, Prof. Lies, August 1998)

Bargehr, Christian:
Prophetisches Handeln in einer pluralen Welt.
(Diplomarbeit, Prof. Lies, April 1998)

Chinnappan, Lourdusamy:

Interreligious Faith Formation in the Indian Context. An attempt towards building basic
human Communities.

(Dissertation, Prof. Scharer, Juni 1998)

Ene, Anthony:
Theologie der Befreiung unter der Riicksicht der Trinitit nach Leonardo Boff.
(Diplomarbeit, Prof. Lies, April 1998)

Horo, Sebastian:

Reconciliation in Tribal Culture of Chota Nagpur, India and Penitential Rite in the
Roman Catholic Church. ;

(Diplomarbeit, Prof. Lies, April 1998)

Pérez Uvalle, Luis A.:
San Crist6bal de las Casas, una iglesia en conflicto.
(Magisterarbeit, Prof. Kriegbaum, Juni 1997)

Rauch, Ulrich:
»Gebt Liebe nur allein!« — Der Missionsauftrag im Spitwerk Karl Mays.
(Diplomarbeit, Prof. Lies, Juni 1998)

von Lengerke, Georg:
Mihi Fecistis — Von der Gegenwart Jesu Christi im Leidenden.
(Diplomarbeit, Prof. Lies, April 1998)

Winter, Elisabeth:

Weltliebe in gespannter Existenz. Grundbegriffe einer sikularen Spiritualitit im Leben
und Werk von Simone Weil.

(Dissertation, Prof. Lies, Juli 1998)
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MAINZ / JOHANNES GUTENBERG-UNIVERSITAT

Downes, Peter:
Deutschsprachige Jesuiten als Missionare im kolonialzeitlichen Brasilien.
(Dissertation, Prof. Meier, in Bearbeitung)

Fleck, Wolfgang:

Weltreligionen im Religionsunterricht. Ansitze und Probleme interreligidsen Lernens
im Unterrichtswerk fiir den katholischen Religionsunterricht in der Sekundarstufe I von
Hubertus Halbfas.

(Examensarbeit, Prof. Simon, Oktober 1997)

Mohr, Sascha:

Religiose Erziehung im Kontext einer religiés pluralen Kultur und Gesellschaft. Der
religions-pidagogische Ansatz des englischen Erziehungswissenschaftlers Michael
Grimmitt.

(Examensarbeit, Prof. Simon, August 1997)

MUNSTER / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER FRANZISKANER UND
KAPUZINER MUNSTER

Makombe ma Mnyama, Jean:
Sakramente und/oder Fetische? Zum Problem des Christseins in Zaire.
(Diplomarbeit, Prof. Janfen, Juni 1997)

MUNSTER / WESTFALISCHE WILHELMS-UNIVERSITAT

Ayuch, Daniel Alberto:

Sozialgerechtes Handeln als Ausdruck einer eschatologischen Vision. Zum Zusammen-
hang von Offenbarungswissen und Sozialethik in den lukanischen Schlisselreden.
(Dissertation, Prof. Loning / Prof. Zenger, WS 1997/98)

Jiirgens, Burkhard:

Zweierlei Anfang. Kommunikative Konstruktionen heidenchristlicher Identitit in Gal 2
und Apg 15.

(Dissertation, Prof. Loning / Prof. Zenger, WS 1997/98)
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PASSAU / UNIVERSITAT PASSAU

Bauernfeind, Hans:

Inkulturation der Liturgie in unsere Gesellschaft. Eine Kriteriensuche — aufgezeigt an
den Zeitzeichen Kirche heute, Esoterik/New Age und modernes Menschsein.
(Dissertation, Prof. Schlemmer, WS 1997/98)

Mabiala ma Kubola, Félix:

Erlésung und Entwicklung der Volker. — Die Problematik der Gewalt, der Inkultu-
rationsprozefl in Schwarzafrika und die Neugeburt zum Leben in Fiille.

(Dissertation, Prof. Schifer, Juli 1998)

REGENSBURG / UNIVERSITAT REGENSBURG

Mfutso, Joseph-Matthew:

In the Name of the Rainbow: Resistance, Reconstruction and Reconciliation as three
Priorities of Social Pastoral in Malawi and South-Africa today.

(Dissertation, Prof. Baumgartner, in Bearbeitung)

SAARBRUCKEN / UNIVERSITAT DES SAARLANDES

Backes, Claudia:
Religion und Kult bei den Indianern Nordamerikas.
(Examensarbeit, Prof. Ohlig, 1998)

Gries, Michael:
Umbanda. Die heimliche Religion Brasiliens.
(Examensarbeit, Prof. Ohlig, 1998)

Langendérfer, Barbara:

Geschichte und Religion der Azteken.

(Magisterarbeit, Prof. Ohlig, 1998)

SANKT AUGUSTIN / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE SVD
Aguigwo, Geoffrey:

The Legislations of the Church and the Federal Republic of Nigeria on temporal goods.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Konigsmann SVD, September 1997)
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Arce Arce, Marvin:
Kirche und Gewalt in Mittelamerika.
(Diplomarbeit, Prof. Piepke SVD, August 1998)

Banogbanog, Juanito:
Therese von Lisieux: Elemente ihres Glaubensweges als Anfrage an die Gegenwart.
(Diplomarbeit, Prof. Bettscheider SVD, Mai 1998)

Binshan, Johannes Chen:

Verkiindigung der christlichen Botschaft in China. Dargestellt anhand einiger Beispiele
aus der Missionsgeschichte.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Malek SVD, Dezember 1997)

Djulei, Wilhelm:
Die kirchliche Entwicklungsarbeit in der Erzdiézese Ende, Indonesien.
(Dissertation, Prof. Bettscheider SVD, in Bearbeitung)

Dérrich, Hans-Jiirgen:

Jugend, Entwicklung und Neuevangelisierung. Impulse der IV. Generalversammlung
der lateinamerikanischen Bischdfe in Santo Domingo zur Situation der Jugend.
(Dissertation, Prof. Piepke SVD, in Bearbeitung)

Eisenburger, Wolfgang:

Die Beziehung des Christentums zum Schamanismus in Korea. Eine Untersuchung zur
Inkulturationsfrage.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Piepke SVD, November 1997)

Hickmann, Sigrid:
Die religiose und politische Bedeutung des Hadjdj.
(Diplomarbeit, Prof. Géchter SVD, Mai 1998)

Jing, Josef Li:

Zur Priesterausbildung in China. Eine Untersuchung aus historischer, systematischer
und pastoraler Perspektive.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Kochanek SVD, Juni 1998)

Lemmen, Thomas:

Muslime in Deutschland — Eine Herausforderung fiir Christen.
(Dissertation, Prof. Rivinius SVD, in Bearbeitung)
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Madro, Stanislaw:
Chinamission in »Misje Katolickie« 1918-1939.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Rivinius SVD, September 1998)

Miotk, Andrzej:

Die Enzyklika »Maximum illud«: Die Genese eines neuen Missionsverstindnisses und
seine Relevanz.

(Dissertation, Prof. Rivinius SVD, in Bearbeitung)

Muskalla, Marek:

Die katholische chinesische Enzyklopidie und ihr Inventar im Institut Monumenta
Serica — Sankt Augustin.

(Diplomarbeit, Prof, Malek SVD, Mai 1998)

Oh, Chang-II:
Sozialer Wandel und katholische Kirche in Korea im Blick auf das Jubildumsjahr 2000.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Miiller SVD, in Bearbeitung)

Olikenyi, Gregory:
African Hospitality and Evangelization. A Contextual Approach.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Nunnenmacher SVD, Januar 1998)

Pu, Norbert Ying-Hsiung:
Riten im Lebenszyklus der Tsou in Tradition und Moderne.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Quack SVD, in Bearbeitung)

Qifang, Matthias Xu:

Die katholische Kirche in Suzhou — Geschichte und Gegenwart. Versuch einer histo-
risch-pastoralen Darstellung.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Malek SVD, Dezember 1997)

Quilab, Oliver:

Vom Sein zum Anderen: Aspekte einer Missionsphilosophie im Denken von Emmanuel
Levinas.

(Diplomarbeit, Prof. Mensen SVD, Mai 1998)

Seul, Winfried:

Die kirchlichen Vorschriften im Hinblick auf die Zulassung von Indianern zur Priester-
weihe im Spanisch-Amerika des 16. Jhts. mit besonderer Berticksichtigung des histori-
schen, sikularen und ecclesialen Kontextes.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Zepp SVD, September 1997)
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Sochulak, Pavol:
Wallfahrt als Ausdruck der Volksfrommigkeit im Orava-Gebiet (Slowakei).
(Diplomarbeit, Prof. Pawlik SVD, Mai 1998)

Wuwur, Hendrikus Dori:

Teilnahme der Laien beim Aufbau der Gemeinden in der katholischen Kirche von Nusa
Tengarra Timur (NTT), Indonesien.

(Dissertation, Prof. Nunnenmacher SVD, August 1997)

Youmin, Stephan Jia:

Religion und Wissenschaft im heutigen China. Dargestellt anhand von drei chinesischen
religionswissenschaftlichen Zeitschriften.

(Diplomarbeit, Prof. Malek SVD, Mai 1998)

Yun, Bin-Ho:

Das »Volk Gottes« in der Dritten Welt. Das »Volk Gottes« im Zweiten Vatikanischen
Konzil und der Begriff »Minjung« in Korea.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Piepke SVD, November 1997)

TRIER / UNIVERSITAT TRIER

Radina, Hans-Georg:

»Der eine Mond spiegelt sich in vielen Wassern.« Die >Pluralistische Religionstheologie«
als Herausforderung fiir die christliche Theologie der Religionen.

(Diplomarbeit, Prof. Schiitzeichel, Februar 1998)

TUBINGEN / EBERHARD-KARLS-UNIVERSITAT

Becka, Michelle:

Die Notwendigkeit einer Neubestimmung des Entwicklungsbegriffes aufgrund seiner
kulturellen Bestimmtheit.
(Diplomarbeit, Prof. Mieth, September 1997)

Blancke, Johanna:
AIDS, the Church’s Response to a Global Epidemic.
(Diplomarbeit, Prof. Biesinger, Dr. Kotowski, April 1998)

Blender, Markus:

Dritte Welt in der Schule. Eine Analyse von katholischen Religionsbiichern.
(Dissertation, Prof. Biesinger, in Bearbeitung)
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Dorler, Elisabeth:

Verstindigung leben und lernen — am Beispiel von tiirkischen Muslimen und Vor-
alberger Christ/innen. Die Herausforderung der tiirkischen Muslime an die kirchliche
Erwachsenenbildung.

(Dissertation, Prof. Biesinger, in Bearbeitung)

Fritz, Markus:
New Age und Meister Eckhart. Gemeinsamkeiten und Unterschiede.
(Diplomarbeit, Prof. Baumann, 1998)

Mendonca, Clemens:

Symbol and interreligious Dialogue in Raimon Panikkar and their relevance for reli-
gious education in India.

(Dissertation, Prof. Biesinger, in Bearbeitung)

Scheidler, Monika:
Interkulturelles Lernen in der Gemeinde.
(Habilitation, Prof. Biesinger, in Bearbeitung)

WIEN / UNIVERSITAT WIEN

Dérfler, Hermann:

Karl Jaspers’ Konzept der »Achsenzeit« als Prinzip religionshistorischer Deutung. Eine
Untersuchung im Anschluf an Jan Assmann.

(Diplomarbeit, Prof. Figl, Februar 1998)

Koélbl, Richard:

Die Frage nach dem Leiden in Buddhismus und Christentum. Darstellung grundlegen-
der Positionen und Vergleich.

(Diplomarbeit, Prof. Figl, Mai 1998)

Thonhauser, Matthias:

Im Angesicht der Erde. Eine religionsphinomenologische Studie iiber indianische
Religiositit und ihre Bedeutung in Befreiungsprozessen am Beispiel einer Gemeinschaft
im Surandino Perus.

(Diplomarbeit, Prof. Figl, Februar 1998)

Urschiitz, Walter:

Die Symbolik des buddhistischen Stupa: eine ethnopsychologische Leseanleitung.
(Dissertation, Prof. Figl, November 1997)
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WURZBURG / JULIUS-MAXIMILIANS-UNIVERSITAT

Lin, Szu-Chuan:
Wundertaten und Mission. Dramatische Episoden in Apg 13-14.
(Dissertation, Prof. Klauck, WS 1997/98)

Weber, Paulus-Thomas:

Ursprung und Reife. Entwurf einer theologischen Anthropologie fiir die heutige Zeit.
Eine phinomenologische Arbeit auf dem Hintergrund der integralen Anthropologie bei
Jean Gabser und Hugo M. Enomiya Lassalle.

(Habilitation, Prof. Ganoczy, in Bearbeitung)
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Assmann, Hugo (Hg.): Gotzenbilder und Opfer. René Girard im Gespréich mit der Befreiungs-
theologie (Beitrdge zur mimetischen Theorie, Bd. 2) Thaur, Lit / Miinster 1996; 310 §S.

Das vorliegende Buch dokumentiert ein einmaliges Ereignis: ein Treffen des bekannten franzosi-
schen Denkers René Girard mit lateinamerikanischen BefreiungstheologInnen. Girard ist mit seinen
Theorien ein Vertreter derjenigen mitteleuropiischen Bewegung, die seit den 60er Jahren den
»kulturellen und theologischen Aufstand gegen das sadistische Gottesbild« fordert. Die Befreiungs-
theologie mit ihrer Option fiir das Leben der Armen stellt den opferverlangenden Gétzen den Gott
des Lebens entgegen. Zusammen fiihren sie einen offenen und ehrlichen »Nord-Siid-Dialog«, den H.
ASSMANN in seiner Beschreibung des »inneren Ablaufs« des Treffens folgendermaBen charakteri-
siert: »So ging der Dialog in einem Klima ehrlicher Offenheit allseits weiter, ohne daB irgend
jemand dogmatische Linientreue oder geistige Enge gezeigt hitte. Unser Gesprich konnte nur
gedeihen in einer Atmosphire tiefer gegenseitiger Anerkennung. Hitte jemand an vorfabrizierten
Sprachmustern gehangen, wire das Ganze schiefgegangen. So konnte Girard am Ende der Tagung
feststellen, einer der positivsten Aspekte des Dialogs sei das Fehlen jeder Art von Jargon gewesen.«
22)

Nach der einleitenden Darstellung des »inneren Verlaufs« der Tagung folgen zwei Teile mit
Beitrégen lateinamerikanischer Theologen und ein AbschluBteil mit Schlaglichtern aus dem Dialog.
Im ersten Teil bearbeiten H. ASSMANN, J. DE SANTA ANA und F. HINKELAMMERT »Grundlagen und
Kontextmarkierungen«. ASSMANN fragt zunichst nach verschiedenen Interessen, die lateinamerika-
nische Befreiungstheologen zu einer Beschiftigung mit Girard treiben und fiihrt damit inhaltlich in
die Thematik, gleichzeitig aber auch — subjektiv geprigt — in das Denken Girards ein.

Der Uruguayer JULIO DE SANTA ANA analysiert dann in zwei Beitriigen zunichst »Sakralisierun-
gen und Opfer im Tun der Menschen« und dann »Uberlegungen zur opferideologischen Mimesis bei
Trigern moderner Gesellschaft«. Wihrend sein erster Beitrag eher auf die gegenwiirtige Weltmarkt-
situation, seine Auswirkungen auf die arme Bevolkerung Lateinamerikas und den Zusammenhang
von wirtschaftlicher und theologischer Analyse dieser Situation eingeht, beschreibt er im zweiten,
kiirzeren Beitrag den »mimetischen Mechanismus (die erzwungenen >Anpassungen< und das
untertinige Ja dazu)« in unserer neoliberal geprigten Welt und versucht so einen Zentralbegriff
Girards (>Mimesis«) zu fassen und von hier aus den Opferbegriff schirfer zu fassen: »Wenn wir
von Opfer sprechen, miissen wir unterscheiden zwischen einem Pflicht-Opfer und einem Opfer, das
aus einer Haltung der Liebe gebracht wird. Ersteres bedingt ein passives Opfer, letzteres den
Mirtyrertod. Ersteres indert nichts an der Ungerechtigkeit des Systems, letzteres hat eine
Dimension der Erlésung.« (101)

F. HINKELAMMERT schlieBlich zeigt »Paradigmen« (christliches Opfer, vorchristliches Opfer,
Uberwindung des Opfers, Menschenopfer als Verbrechen) und »Metamorphosen des Opfers von
Menschenleben«, indem er das Opferschema, versteckt hinter einer Antiopferhaltung (»Im Namen
des Opfers Jesu Christi kimpft das christliche Reich gegen alle, die den Sohn Gottes weiter zum
Opfer darbringen und mithin ans Kreuz schlagen. Sie alle werden geopfert, damit es mit dem
Opfern ein Ende hat.« 112), und dessen Sakularisierung im Antiutopismus des biirgerlichen
Denkens nachzeichnet.

Im II. Teil werden dann von acht Theologen unter dem Titel »Ausgewihlte Themene explizit
theologische Zuginge zum Thema Opfer bearbeitet: JORGE PIXLEY: »Fordert der wahre Gott blutige
Opfer?«; RUI JOSGRILBERG: »Opfermechanismus und der Tod Jesu«; LUiz CARLOS SUSIN: »Opfer-
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ideologie und Christologie: Die Gewalt des Kreuzes«; GILBERTO GORGULHO: »Weisheit und
mimetische Begierde«; ELY ESER BARRETO CESAR: »Barmherzigkeit und Opfer im Matthius-
Evangeliume«; JUNG M0 SUNG: »Die geschichtliche Verifizierbarkeit nicht sakrifizieller Theoriens;
RUBEM ALVES: »Eine Handvoll Thesen zu Begehren und Opfer« und JAMES ALISON: »AIDS als Ort
der Offenbarung: Girard und eine neue Pastoraltheologie«.

Besondere Beachtung verdient der III. Teil, in dem »Schlaglichter aus dem Dialog« dokumentiert
sind. Hier finden sich keine Referate, sondern Anfragen, Zweifel, Einwiirfe und Beitrige aus den
Diskussionen, in denen die Frische und Offenheit der Diskussion, von der HUGO ASSMANN
geschrieben hat, deutlich wird, z.B. wenn René Girard von seinen Wurzeln spricht (»Ich bin ein
Konvertit, ein Konvertit mit katholischem Hintergrund. Ich ging in Schulen, in denen es keine
religidse Erziehung gab. Ich gehore zur Generation des Zweiten Weltkrieges und der Nachkriegszeit
— einer Generation von Intellektuellen also, die praktisch allesamt die Versuchung totalitiren
Denkens erfahren haben. ... Bisher habe ich noch nie dariiber gesprochen, weil es mir schwierig,
belastend und geradezu gefihrlich schien ...«, 264) oder auf zwei Seiten sein Verstindnis vom
»mimetischen Kreislauf« auf geniale Weise in einer »Mini-Synthese« zusammenfafit. Daneben aber
auch das Beharren z.B. eines JULIO DE SANTA ANA, der sich nicht damit zufriedengeben kann und
will, daff der Mensch nur von »mimetischer Begierde«, von Gewalt, Opferlogik und Unterordnung
bestimmt ist: »Doch ich glaube, daB es neben dem Nachahmungsstreben im Menschen, und nicht
nur im Messias, auch etwas gibt, das wir den Heiligen Geist nennen kénnten. ... Nicht nur mit
Hilfe der mimetischen Begierde und sakraler Aura bindigt der Mensch die Gewalt. Da ist noch
mehr, dessen keine Gewalt Herr wird und das sich nicht in Gewalt erschopft.« (266)

Miinster Ludger Weckel

Bauerochse, Lothar: Miteinander leben lernen. Zwischenkirchliche Partnerschaften als dkume-
nische Lerngemeinschaften (Erlanger Taschenbiicher Bd. 113) Verlag Evang-Luth. Mission /
Erlangen 1996; 491 S.

Der Versuch einer Auswertung der bestehenden Direktbeziehungen auf Kirchenkreis- und
Gemeindeebene mit iiberseeischen Partnern ist lingst liberfillig. Die iltesten Beziehungen sind gut
25 Jahre alt, und die Fiille der Beziehungen aus den 80er Jahren hat zehn und mehr Jahre
Erfahrung hinter sich. Der Trend hat sich inzwischen verlangsamt. Interne kirchliche Strukturver-
dnderungen und die Sparzwiinge erschweren die Entscheidung zur Aufnahme neuer Beziehungen.
Zudem sind die meisten aufgeschlossenen Kirchenkreise und Gemeinden »vergebens.

Partnerschaftsarbeit hat sich durchgesetzt, die beteiligten Gruppen haben ihre Stabilitit bewiesen.
In vielen Kirchenkreisen und Gemeinden gehort Partnerschaftsarbeit zum selbstverstindlichen
Bestandteil kirchlicher Arbeit. Eine Bestandsaufnahme fiir den Bereich der Nordelbischen Ev. Luth.
Kirche von 1994 ergab, daB alle 27 Kirchenkreise Beziehungen zu iiberseeischen Kirchen pflegen
und zunehmend auch zu Kirchen in Mittel- und Osteuropa, insgesamt mehrere 100, davon allein
mehr als 70 Kirchenkreis- und Gemeindebeziehungen nach Tanzania mit regelméBigen gegenseiti-
gen Besuchen, mit Austausch und Offentlichkeitsarbeit. Die Struktur dieser Beziehungen ist so
vielfaltig wie Beziehungen eben sind. Vom kirchenkreiseigenen »Entwicklungswerk« mit einem
Jahresetat von iiber 100.000 DM bis zur Gemeindekleingruppe, die miihsam den Kontakt zu
iiberseeischen Partnern aufrecht erhilt, von projektorientierter Beziehung bis zu paternalistisch-
liebevoller Fiirsorgebeziehung gibt es nahezu alles in dem Bereich, der unter der Sammelbezeich-
nung partnerschaftliche Beziehungen lduft. Der Trend geht zu Konsolidierung und groBerer
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Verbindlichkeit. Sieben der nordelbischen Kirchenkreise haben inzwischen regelrechte Partner-
schaftsvertrige in Diskussion mit den Partnern ausgearbeitet und durch ihre jeweiligen Synodal-
gremien verabschiedet. Trotz aller Bemiihungen von Seiten der Missionswerke und anderer
Organisationen und ihren Fachreferentlnnen fiir Partnerschaftsarbeit ist eine grundlegende
Uberpriifung und Reflexion der partnerschaftlichen Praxis dringend angesagt.

Mit dem Buch von L. BAUEROCHSE liegt zum ersten Mal ein umfassender Versuch vor, Probleme
und Chancen, Vor- und Nachteile, Ziele und Praxis von Direktbeziehungen auf Kirchenkreis- und
Gemeindeebene zu evaluieren. Der Autor tut dies in vier Kapiteln. Sein Mafstab bildet dabei
Geschichte, Entwicklung und inhaltliche Fiillung des Begriffes »Partnerschaft« wihrend der grofien
Weltmissionskonferenzen dieses Jahrhunderts. Sein Ergebnis gipfelt in vier Anfragen an die Praxis
bestehender Partnerschaften, ob die »nach wie vor herrschende Dominanz des Westens in den
Partnerschaften iiberwunden wird«, ob Partnerschaft »das Gemeindeleben i.S. einer Offnung und
einer missionarischen Prisenz der Gemeinde in gesellschaftlichen Brennpunkten, mit den Armen
und Randsiedlern einer Gesellschaft« verindert, ob Partnerschaft »zur Erneuerung der dkume-
nischen Gemeinschaft am Ort« beitrigt und schlieBlich ob Partnerschaften »zur nachhaltigen
Uberwindung von Armut und Ungerechtigkeit beitragen« konnen.

Seine Grundlage bildet im zweiten Teil die Analyse von drei Partnerschaftsbeziehungen auf
Kirchenkreisebene und einer Direktbeziehung auf Gemeindeebene. Hier beschreibt der Autor den
EntstehungsprozeBf, die beteiligten Personen und ihre Motive, die Zusammenarbeit mit den
Missionswerken, die Bedeutung gegenseitiger Besuche, die Auswirkungen auf die kirchliche Arbeit
vor Ort und das Verstindnis von Mission.

In einem dritten Teil wendet sich der Autor den Chancen und Hemmnissen fiir Lernprozesse in
Skumenischen Partnerschaftsbeziehungen zu. Obwohl Chancen fiir die Bereiche interkulturelles,
okumenisches und entwicklungspolitisches Lernen vorhanden wiren, ist das Ergebnis aus Sicht des
Autors ziemlich niederschmetternd: Partnerschaften bleiben weitgehend »Einbahn-Partnerschaften«,
die Beschiftigung mit der missionarisch-diakonischen Herausforderung vor der eigenen Haustiir
kommt nicht in den Blick. Den partnerschaftlichen Beziehungen fehlt die thematisch-inhaltliche
Vertiefung. Die Beziehung wird zum Selbstzweck. Partnerschaftsbeziehungen helfen nicht zur
okumenisch-missionarischen Erneuerung von Gemeinden und Kirchen. Die Fremdheit der Partner
wird durch persénliche Nihe verdringt, und Konflikte werden nicht ausgetragen. Die Mehrzahl der
unterstiitzten Projekte fiihrt wegen mangelnder Entwicklungsrelevanz zu verstirkter Abhéngigkeit.
Die positiven Ansdtze und Mdglichkeiten, die sich aus den okumenischen Erfahrungen, dem
verbindlichen Engagement und der konkreten Solidaritit ergeben, werden ungeniigend genutzt.

Darum kommt der Autor in seinem Schlubteil zu Uberlegungen fiir eine grundlegende Neu-
orientierung fiir Partnerschaftsarbeit, die sich schon aus den ausgemachten Defiziten ableiten 14Bt.
Fiir notwendig hilt er die Wahrnehmung der okumenegeschichtlichen Einordnung von Partner-
schaftsarbeit und damit zusammenhingend die Aneignung der 6kumenischen Verpflichtungen.
Partnerschafien bediirfen der theologischen und ekklesiologischen Qualifizierung. Partnerschaften
sollten bestirkt werden fiir die Befihigung von Gemeinden und Kirchen zu 6kumenisch-missionari-
scher Prisenz (Konvivenz), zu einem vertiefien Verstehen des Fremden und in der Suche nach
neuen Moglichkeiten, eine »symbolische und rituelle Begehung der partnerschafilichen Beziehung
im religiosen Fest« anzustreben.

Zwei Anmerkungen noch zu den ganz praktischen Hinweisen fiir zukiinftige Partnerschaftsarbeit:
Partnerschaft »lebt« auf der Gemeindeebene, die Kirchenkreisebene wird benétigt, um die
Gesamtverantwortung von Kirche und die Einbettung der Einzelbeziehung in das Ganze der Kirche
festzuhalten. Entscheidend ist Vernetzung, Koordination und Transparenz der beiden Ebenen. Wer
auch immer dann Geld oder Giiter transferiert, der Geldfluf und die Projektarbeit miissen sehr
kritisch begleitet werden. Auch Partnerschaften sind nicht davor gefeit, in paternalistische oder gar
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koloniale Denkweisen zuriickzufallen. Deswegen kommt dem Anliegen der Fort- und Weiterbildung
der in der Partnerschaftsarbeit Tétigen groBe Bedeutung zu, um Lernprozesse zu initiieren und
mogliche Konflikte besser zu bearbeiten.

Bewundernswert sind Stringenz und Klarheit der Analyse bis hin zu den praktischen Folgerungen.
Aber die Stringenz hat auch ihren Preis. Die Basis fiir die weitgehenden Forderungen und die
teilweise sehr erniichternden Ergebnisse der Untersuchung ist sehr schmal. Nur vier Beziehungen
wurden untersucht. Nach meiner Erfahrung — ich kenne und begleite etwa 70 Beziehungen,
vornehmlich fiir Ostafrika — ist das Bild vielschichtiger und differenzierter.

Der hoch angesetzte MaBstab — Ergebnisse der Weltmissionskonferenzen zum Thema Partner-
schaft zur Grundlage fiir Partnerschaftsarbeit zu machen — scheint mir nicht realistisch und fast ein
wenig elitdr. An dieser Elle gemessen, wiirde vieles disqualifiziert, was entwicklungs- und lernfihig
ist. Das Buch steht vielleicht manchmal in Gefahr, eine Theologie der Partnerschaft »von oben« zu
entwickeln, die dann in der Praxis kaum noch Anhaltspunkte findet. Die Praxis iiberholt wie bisher
ohnehin jede Theoriedebatte. Es ist wichtig, eine Vision zu haben, und als Orientierung sind die
Reflexionsprozesse der Weltmissionskonferenzen unschitzbar, aber diese Ebene ist weit entfernt
von Leben und Wirklichkeit der gemeindlichen Praxis, und hier sind manchmal einfache biblische
Sdtze und Einsichten aus direkter Begegnung und Lebenserfahrung fiir die Gruppen mindestens so
relevant. Auch das Konzept der Okumenischen Gemeindeerneuerung ist nicht auf dem Boden der
Partnerschaftsarbeit entstanden, sondern wird als MaBstab von auBen an diese angelegt. Aus Sicht
der Gruppen ist es schlicht eine Uberforderung anzunehmen, durch Partnerschaftsarbeit konnte in
einer Art »Bluttransfusion« dem parochial begrenzten und oft wenig lebendigen Gemeindeleben
wieder auf die Beine geholfen werden. Auch hier kann es nur darum gehen, die Gruppen zum
Nachdenken anzuregen, was sie selber als Motive und Ziele bewegt.

Meine Erfahrung besagt, daB die Gruppen auf Kirchenkreis- und Gemeindeebene — und auch
Schulpartnerschafien mdchte ich hier einbeziehen — lernfahig sind und sich im ProzeB der
Partnerschaft verindern. Zum Beispiel hat sich in vielen Gruppen, die missionarische Arbeit bei
ihren afrikanischen Partnern erlebt haben, das Verstindnis von Mission verindert. Vorurteile
wurden abgebaut, und die eigene missionarische Herausforderung wenigstens als Problem erkannt.

Als auch vom Autor erkanntes Defizit bleibt, daB leider keine vergleichbare Reflexion iiber die
Praxis der Partnerschaftsarbeit auf afrikanischer Seite vorliegt. Dann wiirden verstirkt die groBen
kulturellen Unterschiede thematisiert werden miissen, welche die Ungleichzeitigkeit in der
Lebenswirklichkeit, das unterschiedliche Wertesystem, die Verschiedenheit der Weltsicht, die
unterschiedlichen Kommunikationsregeln, die agrarische Denkstruktur, die biblizistisch-fundamenta-
le Frommigkeit u.a. betreffen. Denn diese Unterschiede bestimmen schon jetzt das MaB gegenseiti-
gen Verstehens und Lernens.

Diese grundsitzlichen kritischen Riickfragen sollen jedoch keinesfalls den Wert der vorgelegten
Arbeit schmélern, die ein Standardwerk fiir Partnerschaftsarbeit ist. Auch wenn sich die Arbeit auf
afrikanische Beziehungen beschrinkt, sind doch viele grundsitzliche Fragen auf andere Regionen
ibertragbar.

Dem Buch ist eine weite Verbreitung zu wiinschen, denn es bietet Stoff in Fiille sowohl fiir
Gruppen, die eine Direktbeziehung anstreben als auch fiir diejenigen, die ihre bisherige Arbeit
kritisch iiberpriifen mochten. Das Buch stellt die richtigen und wichtigen Fragen, auch wenn nach
den Antworten immer wieder neu gesucht werden muB, auf beiden Seiten. Partnerschaft ist nach
wie vor eher Ziel als Wirklichkeit,

Hamburg Hans-Werner Miising
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Beyerhaus, Peter: Er sandte Sein Wort. Theologie der christlichen Mission. Bd. 1: Die Bibel in der
Mission, Brockhaus / Wuppertal 1996; 845 S.

Zum Ende seiner tiber dreiffigjihrigen Lehrtitigkeit in Tiibingen — und wie zu fiirchten ist, zum
Ende des dortigen Lehrstuhls fiir Missionswissenschaft auf unbestimmte Zeit — legt BEYERHAUS
nach einer Fiille streitbarer Veroffentlichungen wieder ein grofies, theologisches und grundlegendes
Buch vor. Nicht weniger als seine Dissertation iiber Die Selbstindigkeit der jungen Kirchen als
missionarisches Problem (1956) konnte oder sollte es in der Fachwelt eine intensive Diskussion
einleiten. Ob es dies erreichen wird, ist freilich nicht sicher: obwohl es dem Publikum, auch dem
nichttheologischen, sprachlich bewufit entgegenkommt, fordert es doch mit seinen tiber 700 Seiten
Text sehr geduldige Leser, die sich der Versuchung entziehen konnen, sich nur mit einzelnen
Kapiteln, gar nur mit Spitzensitzen zustimmend oder ablehnend zu begniigen anstelle des wirklichen
und auch kritischen Gespriachs mit dem ganzen. Der Band wird als erster Teil einer dreibindigen
Theologie der Mission eingefiihrt; ein zweiter Band soll, nach miindlicher Auskunft des Autors, die
trinitarische Begriindung der Mission, ein dritter die Theologie der Religionen zum Gegenstand
haben. Der vorliegende erste Band behandelt »die Bibel in der Mission«, ist aber zugleich schon das
Ganze, der »Kern« einer Missionstheologie in einer Zeit, da sich fiir BEYERHAUS ein einzelnes, der
Schrift und Hermeneutik gewidmetes Kapitel angesichts der Strittigkeit beider auswachsen muBte
zum »umfassenden Rahmen, dem die Inhalte des Glaubens und deren missionarische Vermittlung
eingeordnet werden« (1). Er will also auch im Torso schon als ein Ganzes gelesen werden. Weil
Missionstheologie in besonderer Weise an der Schrift hangt, auf eine allgemein anerkannte biblische
Theologie in den theologischen Hauptdisziplinen nicht rekurriert werden kann, deshalb muf auf den
ersten 400 Seiten der Missionstheologe vor seinen Lesern sich interdisziplinir vieles erarbeiten, was
man sonst in anderen Biichern und Disziplinen sucht. Durch diese und andere Eigenarten ist der
vorliegende Band, der nicht originell sein, sondern nur das aussprechen will, »was zu allen Zeiten
die Grundiiberzeugung wahrhaft christlicher Mission gewesen ist« (727), ungewdhnlich. Er ist,
anders gewendet, trotz seines systematischen Anspruchs nicht ganz aus einem GuB; es sind
verschiedene Biicher ineinander, geschichtlicher, polemischer und forschungsgeschichtlicher Art,
die aber dann doch im dritten Hauptteil zu positiv entfalteter Missionstheologie in engeren Sinne
hinfiihren.

Das Einleitungskapitel (5-18) begriindet die Notwendigkeit theologischer Grundlagenklirung in
der Gegenwart mit dem bestehenden Gegensatz zwischen evangelikalem und 6kumenischen
Missionsdenken, der nicht pragmatisch und vermittelnd, sondern allenfalls mit einem »normativen
und integralen« Neueinsatz iiberwunden werden konnte. Der erste Hauptteil »Die Bibel — das Buch
der Mission«, wobei der Genitiv subjektiv und objektiv zu lesen ist, gliedert sich auf 150 Seiten
(19-161) in drei Kapiteln. Das erste fiihrt summarisch in das missionarische Eigenzeugnis der Bibel
in beiden Testamenten ein. Das nichste filhrt nachzeichnend, teilweise erzihlend, in die missions-
geschichtliche Bedeutung der Bibel ein und formuliert insbesondere, an die Drei-Selbst-Debatte H.
Venns ankniipfend, die »biblische Miindigkeit der einheimischen Kirche« als neues Kriterium fiir die
erlangte Selbstidndigkeit einer aus der Mission entstandenen Kirche in. Das letzte Kapitel wendet
sich dem Schriftverstindnis evangelischer Missionstheologie vornehmlich in Deutschland zu.
Schwerpunkte sind G. Warneck und K. Hartenstein, der, auf schwibisch heilsgeschichtliches Erbe
zuriickgreifend, exemplarisch die »integrale Stellung der Mission in der Heilsgeschichte« aufgewie-
sen habe, d.h., die Mission als wahren Sinn der Zeit zwischen Jesu Auferweckung und Wieder-
kunft. Ein Blick auf die Debatte um Heilsgeschichte und Schriftverstindnis in der Friihzeit des
Okumenischen Rates bis zur Wende 1961 rundet dieses Schliisselkapitel ab.

Der zweite Hauptteil »Die hermeneutische Krise der Mission und ihre mégliche Uberwindung«
ist auf 230 Seiten (163-391) dhnlich gegliedert. Ein Kapitel gilt dem Nachweis, daB die Grundla-
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genkrise der Mission nicht von ihren duBeren geschichtlichen Verstrickungen komme, sondern
wesentlich eine Krise im Schriftverstandnis sei. Die historisch-kritische Bibelwissenschaft an den
Fakultiten zerstort, wesentlich durch die Pluralitit, in die sie die Theologie der einzelnen
neutestamentlichen Autoren auflost, und durch ihre Grenziiberschreitungen eben den Grund, auf
welchen evangelische Missionstheologie bislang in besonderer Weise gegriindet war. Noch
eingehender behandelt ein weiteres Kapitel die »kontextuelle Relativieren der biblischen Autoritit,
vorwiegend durch die politischen und gesellschaftsorientierten Theologien, einschlieflich der
lateinamerikanischen Theologie der Befreiung. Sie alle deuten — worin man BEYERHAUS ein weites
Stiick zustimmen kann — die Geschichte willkiirlich; wiewohl Wahrheitsmomente in ihrem Ansatz
nicht zu bestreiten sind, bleibt der alles relativierende »hermeneutische Situationalismus« unannehm-
bar und wird die Polarisierung in der Weltmissionsbewegung nur noch weiter verfestigen. Das
abschlieBende ausfiihrliche Kapitel setzt dem ein »pneumatisch-heilsgeschichtliches« Schriftver-
stindnis zur Begriindung der Mission entgegen: Schrift und Geist, Geist und Schrift miissen in
erneuerter Inspirationslehre zusammengebracht werden und fiihren dann — wie in einigen von
BEYERHAUS besonders gewiirdigten neueren Erklirungen der katholischen Kirche — von selber zur
»heilsgeschichtlichen Kohirenz«, zur Heilsgeschichte als dem Drama mit der Christusmitte.

Erst der dritte Hauptteil »Missionarische Verkiindigung in biblischer Vollmacht« auf 320 Seiten
(393-724) in fiinf Kapiteln ist im eigentlichen Sinne entfaltete Theologie der Mission. Bezeichnen-
derweise setzt er ein mit einem Kapitel nicht {iber den Inhalt, sondern mit dem »gottlichen Auftrag«
der Mission in der Bevollmichtigung der Sendboten, zentral in der Beauftragung der Jiinger in Mt
28 parr. Starkes Interesse hat BEYERHAUS am Amt und Modus der Bevollmachtigung, einschlieBlich
der Handauflegung. Mission geschieht vollmachtig nur »im Namen Jesu«, der bekannt wird. Thr
letztes Ziel ist nicht (nur) soteriologisch, sondern wesenhaft doxologisch. Es folgt, als ein weiteres
breit ausgefiihrtes Schliisselkapitel, die »Botschaft von der Versdhnung«. Nach abermaliger
Betonung der »Vorgegebenheit« ihres Inhalts geht es um das Wort der Predigt, das aus der
universalen Unheilssituation zur Bekehrung ruft. Was Versohnung ist, wird positiv nicht eigens
entfaltet — es ist nur ein, wenn auch wichtiger »Ausdruck des biblischen Heilsverstindnisses« —
hingegen wird die Siihnelehre mit Nachdruck und kidmpferisch vertreten. Der Heilige Geist steht als
Kommunikator der Botschaft hinter der Schrift und der kirchlichen Sendung. Zur Wortverkiindi-
gung kommt in der Mission »Heil und Heilung« hinzu; ein weiteres Kapitel entfaltet missions-
wissenschaftlich konkret, was vom Heilungsdienst der Gemeinde erwartet werden darf und was
nicht, und wie extremen Charismatikern samt dem »Power Gospel« hier besonnen zu begegnen sei.
Die differenzierende Antwort liest sich unerwartet dhnlich W. Hollenwegers diesbeziiglichen
Ausfithrungen. Das nichste Kapitel kommt in neuem Einsatz auf das missionarische Zeugnis und
Gottes Selbstbezeugung darin zuriick: zum Zeugnis gehdrt sowohl die Gerichts- wie auch die
Lebenssituation; es kann zum Blutzeugnis, d.h. Martyrium werden. Andererseits findet sich
tiberraschenderweise hier eine ernste Warnung vor den »biblizistischen Irrungen des Fundamentalis-
mus«: das Buch ersetzt nicht das gelebte Zeugnis; die Bibel ist, wie bei K. Barth, nur die zweite
Gestalt von Gottes dreifacher Selbstbezeugung. Das abschlieBende Kapitel fiihrt von der missionari-
schen Predigt weiter zur biblischen Lehre, welche anweist zum neuen Leben und einweist in die
Gemeinde und ihre Ordnungen, die falsche Lehren abwehrt und positiv den gottlichen Heilsplan
dem Verstehen des Glaubens offnet. Wichtig ist hierfiir der — wie schon bei Arneck — als des
Paulus eigentliches Vermichtnis gelesener Epheserbrief. Doch nicht damit endet der erste Band,
sondern mit dem abermals eingeschirften dramatischen »Blick aufs Ende«, auf das prophetische
Amt der Kirche, auch mit der unaufgebbaren, notwendigen Lehre vom kommenden Antichrist, dem
groBen Verfiihrer, ohne den — wie schon in anderer geschichtlicher Zeit von Hartenstein und W.
Freytag gelehrt — der Herr und das endgiiltige Heil nicht kommen kann.

Wohl der wichtigste Punkt fiir das kritische Gesprich mit BEYERHAUS ist, mehr noch als die
Schriftfrage im allgemeinen, die bei ihm von Hartenstein und vom frithen O. Cullmann iibernom-
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mene These, daBl Mission der eigentliche und vorrangige Sinn der Zeit zwischen Jesu Auferstehung
und Wiederkunft sei. Die gegenwirtige Welt bestiinde dann letztlich nur noch um der anderen zu
Erreichenden, nicht um der Christen willen. Dieser Gedanke, der in Mt 24,10 par seinen Anhalt
hat, muB ernst, er muB darum aber noch nicht als das letzte und eindeutige Wort der Schrift
genommen werden. Hat die Christenheit in der Zeit nicht auch noch anderes zu sein und zu tun?
W. Pannenberg etwa diskutiert dies 1993 auf J. Daniélous Spur und schliefit, daff die Mission zwar
ein, aber nicht der Sinn aller christlichen Geschichte sei; die Verwirklichung von Gerechtigkeit und
Gottes Wille stehe mit gleichem Recht daneben. Auch daB nach Luther ich als Christenmensch
Christi eigen bin »und in seinem Reich unter ihm lebe in ewiger Gerechtigkeit, Unschuld und
Seligkeit«, ist mehr als nur Mission. Sollte die gesamte kirchliche Tradition, einschlieBlich des
modernen Katholizismus, im Unrecht sein, welche die spezielle Zeitlehre von Mt 24, ebenso wie
das Lehrstick vom Antichrist, am Rande belieB und in der Bekenntnis- und Lehrbildung das
heilsgeschichtliche dem trinitarischen Gottesverstdndnis nicht iiber- sondern unterordnete? Wohl
mag auch hier, wie in anderen christlichen Sonderlehren, eine »unbeglichene Rechnung« und
Anfrage an die allgemeine christliche Kirche liegen; aber noch Hartenstein wuBte, anders als
BEYERHAUS, daB das Dogma und die groBkirchliche Lehrbildung nicht zu dieser speziellen Sicht
hinfiihrt. Wie dies der geplante zweite Band, die trinitarische und doxologische Missionsbegriin-
dung, wieder nuancieren wird, bleibt abzuwarten.

Zum zweiten stellt sich dem nachdenklichen Leser die Frage, ob man nicht aus theologischem
Grund und ohne alsbald dem Situationalismus zu verfallen, die geschichtliche Erfahrung trotz und
neben der Heilsgeschichte ernster nehmen sollte: die weltlichen Faktoren, die den Aufbruch
moderner Weltmission ermdglichten, aber auch die Katastrophen und Schulderfahrungen, die nach
Mt 25 ebenfalls Gegenstand des Jiingsten Gerichts sein werden — einschlieBlich der von bekennen-
den Christen versdumten menschlichen Solidaritit. Geschichtliche Katastrophen fiihrten in zwischen-
und neutestamentlicher Zeit zum apokalyptischen Schrifttum, das in modernen Katastrophen neu zu
sprechen begann, das aber darum doch nicht zum universalen Schliissel zum Ganzen des Evangeli-
ums und des Alltags der Geschichte werden muB: die Johannesoffenbarung steht — gegen
Hartenstein — hier eben doch nicht auf gleicher Ebene mit dem Rémerbrief. Wenig iiberzeugend
ist auf der anderen Seite BEYERHAUS" Kampf gegen den innerkanonischen Pluralismus selbst in
harmlosen Dingen; seine Abwehr dagegen, daB die Mission in der menschlichen Wirklichkeit des
Urchristentums Urspriinge im Plural (M. Hengel) hat, nicht nur den ewigen einen Ursprung in
Gott, der unbestritten ist. Wie immer man die zerbrechliche Paradigmentheorie D. Boschs (der im
tibrigen auch von Cullmann herkommt) beurteilen mag, zur ErschlieBung der Fiille des Neuen
Testaments fiir die Mission heute tut er mehr als BEYERHAUS® lehrmiBige und normative Rettung
der Schrift vor ihren Kritikern.

Gut und weiterfiihrend ist drittens das von Beyerhaus in Weiterfiihrung seiner Dissertation 1956
formulierte Kriterium von der »biblischen Miindigkeit« als dem MaB der Selbstindigkeit junger
Kirchen. Etliche nichteuropdische Theologen werden zustimmend von ihm zitiert, nicht nur
evangelikale, sondern auch etwa J.S. Mbiti, der iiber vieles anders denkt. Uber die besonders in
Afrika und Asien umstrittene Frage der anderen Religionen, die nicht nur Zusammenbruch und
ﬁberwindung des Heidentums meinen kann, verspricht der geplante dritte Band Auskunft. Offen
bleibt aber jetzt schon, gerade im Blick auf Mbiti und afrikanisches Christentum, ob organisierte,
geplante Mission die unabdingbare Forderung an die Kirche aller Zeiten und iiberall ist; ob sie nicht
zuzeiten mit gutem Grund in diffusere Ausbreitung ibergehen kann, ja muB. Das Bild der
Apostelgeschichte von den Gemeinden spricht nicht dagegen; und auch hier kidme eine alternative
Denkmoglichkeit wieder in den Blick: Lukas den Nichtjuden im ganzen des Kanons zu lesen —
nicht nur als den abschlieBenden Systematiker der Heilsgeschichte, sondern auch als den ersten, den
Schutzpatron aller »einheimischen« Theologen, welche — in menschlich-kultureller Begrenzung,
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aber doch vom Heiligen Geist nicht verlassen — sagen, was angekommen ist bei ihnen, was sie
verstanden haben vom Evangelium Jesus Christus.

Berlin Heinrich Balz

Biirkle, Horst: Der Mensch auf der Suche nach Gott — Die Frage der Religionen (Amateca,
Lehrbiicher zur kath. Theologie, Bd. 3), Bonifatius / Paderborn 1996; 254 S.

Im Titel kommen die beiden Anliegen des Buches zum Ausdruck: »Der Mensch auf der Suche
nach Gott« bezeichnet die Religionen der Vélker und stellt diese in den biblischen Zusammenhang,
»Die Frage der Religionen« weist sie als bestimmende Fragestellung in der Geschichte der
Theologie aus. Von den Kirchenvitern bis zu den jlingsten Lehrschreiben und in Bezug auf
theologische Beitrdge wird das Spektrum und die Kontinuitdt in den Antworten auf die Frage nach
den Religionen sichtbar. Im Blick auf ihre wesentlichen Erscheinungsformen und ihre Heraus-
forderung fiir die Theologie kommen die groBen nichtchristlichen Religionen zur Darstellung.

In einem ersten Teil wird die Bedeutung der Heiligen Schrift fiir eine Beschiftigung mit den
Religionen an ausgewdhlten Beispielen vor Augen gefiihrt. Eine theologische Auseinandersetzung
mit den Religionen der Menschheit hat mit ihrer biblischen Grundlegung zu beginnen. Im zweiten
Teil wird an Beispielen aufgezeigt, wo im Verlauf der Geschichte der Theologie diese biblisch
vorgezeichnete Linie weiterhin bestimmend geblieben ist und wo sie — wie im Falle Lessings —
verlassen worden ist. Im dritten Teil wird die grundlegende Orientierung, die das Zweite
Vatikanische Konzil in Bezug auf die nichtchristlichen Religionen vermittelt, eingefiihrt. Im vierten
Teil werden einzelne Religionen schwerpunktmifig dargestellt und eine tiber das religionskundliche
Grundwissen hinausgehende paradigmatische Hermeneutik vermittelt. Die Themenwahl ist
mitbestimmt von einem dem Evangelium verpflichteten theologischen Zugang.

Im letzten und fiinfien Teil werden Leitlinien fiir eine Theologie der Religionen vermittelt, die
die vorangegangene Begegnung einzelner Religionen mit dem Christentum, seinem Menschenbild
und seiner Ethik, beriicksichtigen.

Interessant ist z.B. der Vergleich zwischen Grundeinstellungen im Buddhismus und im
Christentum (222): Das Gefiihl des allumfassenden Mitleids mit allen Existenzen, die sich noch
nicht befreien konnten (Karuna, Metta), wird in Anpassung an den christlich geprigten Begriff in
der Literatur immer mit dem Wort »Liebe« iibersetzt. Karuna und Metta sind aber auch Ausdruck
einer inneren Distanz zu allem, was dieses Leben bestimmt. Caritas im christlichen Sinn aber will
dies nicht unbedingt sein.

In der Begegnung mit den Inhalten anderer Religionen schirft und vertieft sich die Erkenntnis des
eigenen Glaubens. Nach einer Einfiihrung zu den Naturreligionen (99) wird ihre Bedeutung und
Herausforderung fiir die abendlidndischen Christen herausgestellt. In zahlreichen Traditionen, Riten
und »aitiologischen Kultsagen« findet Bestehendes und Giiltiges seine Verbindlichkeit und
Sinndeutung (107).

Der Autor bezieht die religiose Praxis, die Spiritualitit, die heiligen Ordnungen und Riten in die
Betrachtung und in den Prozef des Verstehens mit ein. Die Konzentration auf die anthropologische
Fragestellung ist ein sehr positiver Aspekt des Buches. Es geht um einen ganzheitlichen und
umfassenden Dialog. Das Buch unterscheidet sich wohltuend von abstrakten und rein intellektuellen
Diskursen iiber fremde Religionen, die das konkrete Leben oft aussparen. Erst so ist die Durch-
schau auf das verborgene Wesen dessen moglich, was in der Wahrnehmung seiner #uBeren
Erscheinung mehrdeutig und verwechselbar bleibt,
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Das Buch unterscheidet sich deutlich von den sogenannten »pluralistischen« Religionstheorien: Im
Kontext der katholischen Glaubenslehre wird eine »Theologie der Religionen« in ihren Grundziigen
entworfen. Der Autor ist ein fachkundiger Religionswissenschaftler, er ist Mitherausgeber des
Lexikon fiir Theologie und Kirche. Zahlreiche Literaturangaben zu allen relevanten Themen runden
das reiche und interessante Buch ab. Fiir Theologiestudenten ist dieses Buch eine sinnvolle und
verldBliche Grundlegung.

Im Zuge der »Globalisierung« der Menschheit wird der Dialog der Religionen im 21. Jh. sehr an
Bedeutung gewinnen. Wer auf dem Boden lebendiger christlicher Tradition diese Herausforderung
annehmen will, fiir den ist dieses Buch eine Pflichtlektiire.

St. Ottilien Josef Thomas Gétz OSB

Divine Word Missionaries in Papua New Guinea 1896-1996. Festschrift (Steyler Missionwissen-
schaftliches Institut), hg. vom Steyler Verlag / Nettetal 1996; 258 S.

Hundert Jahre Missionsarbeit der Steyler Missionare in Papua Neuguinea haben einen Erfah-
rungsschatz anwachsen lassen, der es wert ist, gesammelt und reflektiert zu werden. Die vorliegen-
de Festschrift wurde anfinglich von dem Missionswissenschaftler KURT PISKATY vorbereitet; nach
seinem plotzlichen Tod hat das Steyler Missionswissenschaftliche Institut das bereits vorliegende
Material in 13 Beitrdgen (12 in englisch, einer in deutsch) verdffentlicht. Der historische Kontext
der Griindung der SVD-Mission an der Nordkiiste von Neuguinea wird zunichst von JOSEPH ALT
und KARL JOSEF RIVINIUS dargestellt; es fehlt eine historische Aufarbeitung der Hochland-Mission,
die erst nach dem zweiten Weltkrieg begann. Die folgenden Beitrdge machen die Charismen und
Schwerpunkte der Steyler Missionare deutlich: Ethnologie, Linguistik und Missionswissenschaft
(Louis J. LUZBETAK, PETER KNECHT, PATRICK F. GESCH und FRANCO ZoccA); Katechistenausbil-
dung und Katechese (ALOYS KLUN); Bildungswesen (JURGEN OMMERBORN); moderne Medienarbeit
durch die Forderung von Pidgin-Englisch (FRANK MIHALIC). In vielen dieser Beitrige wird die
Zusammenarbeit der Steyler Missionare mit anderen Missionsgenossenschaften und christlichen
Kirchen angesprochen; die SVD-Festschrift selbst ist ein Beweis fiir die wachsende innerkirchliche
und dkumenische Kooperation: Der lutherische Missionswissenschaftler THEODOR AHRENS wurde
eingeladen, iiber die 6kumenische Dimension des Melanesischen Instituts zu reflektieren, und THEO
AERTS MSC schreibt iiber christliche Kunst in Melanesien.

Den Rahmen der Festschrift bilden die Beitrige von zwei SVD-Missionswissenschaftlern. ENNIO
MANTOVANI fithrt in die Einzelbeitriige ein und weist auf informative Ergiinzungen sowie
unvermeidliche Einschrinkungen hin, z.B. den Mangel an Beitriigen von einheimischen Theologen.
PAUL B. STEFFEN unternimmt abschlieBend eine perspektivische Auswertung der hundertjihrigen
SVD-Mission in Neuguinea, wobei er meine 1975 veréffentlichten pastoralanthropologischen
Modelle aufgreift und eine viergliedrige Periodisierung vorschligt: Griindung, Expansion,
Konsolidierung und Aufbau der Ortskirche.

Eine gegenwirtige Prioritit der SVD-Missionare in Papua Neuguinea besteht in der Forderung
des schwierigen Prozesses der nationalen Identititsfindung: »Die christlichen Kirchen kénnen mehr
als andere Gemeinschaften in diesem Land zu diesem ProzeB beitragen wegen ihres landesweiten
Netzes von spirituell aktiven kirchlichen Basisgemeinschaften.« (250) Damit wird ein deutliches
Signal fiir das ndchste Jahrhundert gegeben.

Aachen Hermann Janssen

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 1



62 Buchbesprechungen

Hintzsche, Wieland / Nickol, Thomas (Hg.): Die grosse nordische Expedition. Georg Wilhelm
Steller (1709-1746). Ein Lutheraner erforscht Sibirien und Alaska. Eine Ausstellung der Francke-
schen Stiftungen zu Halle, Justus Perthes Verlag / Gotha 1996; 347 S.

Ein aufwendig gestalteter Katalog. Dies ist der erste Eindruck, wenn man das volumindse Werk
in die Hinde nimmt. Gewidmet ist es Georg Wilhelm Stoller, der spiter den Namen Steller
annahm. Nach dem Studium widmete sich der vom Hallischen Pietismus gepridgte Arzt und
Naturforscher der Erforschung Sibiriens. Sein frither Tod und andere Umstdnde haben seinen Anteil
an den wissenschaftlichen Ergebnissen der »GroBen Nordischen Expedition«, zu der das Russische
Reich mehr als zehn Jahre lang nicht unbetrichtliche finanzielle Mittel und viele hundert Menschen
mobilisierte, seit lingerer Zeit in Vergessenheit geraten lassen. Zu seinem 250. Todestag wurde
deshalb eine Ausstellung von den Franckeschen Stiftungen in Halle organisiert, zu der der
vorliegende Katalog gehort.

Wie die Herausgeber in den Vorbemerkungen hervorheben, sei es »Ziel der Ausstellung ..., das
Werk Stellers im Zusammenhang mit der Tétigkeit der von der Petersburger Akademie entsandten
Wissenschaftsgruppe und der gesamten Expedition vor Augen zu fiihren« (1).

Der Aufbau des Bandes ist nicht gerade als gewdhnlich, vielmehr als originell zu bezeichnen. Der
Lebensweg Stellers wird anhand wichtiger Stationen aus seiner Biographie in mehreren Kapiteln
erzihlt, etwa: Kindheit und Jugend in Wittenberg 1709-1729, als Student in Wittenberg 1729-1731,
Student und Lehrer in Halle, St. Petersburg 1734-1737, von St. Petersburg nach Jenisseisk
1737-1738, in Irkusk und im Baikalgebiet 1739-1740, von Irkusk nach Ochotsk, Kamtschatka —
September 1740 bis Mai 1741 und August 1742 bis Juli 1744, die Amerikareise Juni 1741 bis
August 1742, die Riickreise — August 1744 bis November 1746. Diese biographischen Charakter
tragenden Kapitel bildet das inhaltliche Geriist und sind durch farbige Seiten hervorgehoben.
Lediglich zwei solcherart ausgewiesenen Kapitel haben ursichlich nichts mit dem Lebensweg
Stellers zu tun. Diese beschiftigen sich mit der Erforschung Sibiriens sowie mit der Rezeption des
Stellerschen Werks.

Zu den biographischen Uberblicken gehoren jeweils bis zu zwanzig beigeordnete Kapitel, die das
Umfeld des Forschungsreisenden erhellen. So wird etwa das Kapitel iiber Stellers Aufenthalt in St.
Petersburg mit Beitrdgen iiber »RuBland in der ersten Hilfte des 18. Jahrhunderts« oder iiber die
Akademie der Wissenschaften zu St. Petersburg im 18. Jahrhundert oder die botanischen Garten in
St. Petersburg »ergédnzt«. Im Kapitel, das die Reise von St. Petersburg nach Jenisseisk beschreibt,
finden sich Beitrége, die »Streiflichter aus der christlichen Missionsgeschichte RuBlands bis ins 18.
Jahrhundert« bieten, Stidte wie Moskau, Kasan, Jekaterinburg, Tomsk u.a. dem Leser in der
damaligen Zeit prisentieren, einen geologischen Uberblick iber Sibirien darbieten, aber auch die
Menschen, mit denen der deutsche Forscher in Beriihrung kam, vorstellen, wie die Kalmiicken und
Tataren. Aber auch inhaltlich iibergreifende Beitriige finden sich hier, wie der iiber die Suche nach
der Nordostpassage oder lber die Salzgewinnung und den Erzbergbau.

Erginzt wird dieser, wie auch andere Komplexe, durch die kurze Vorstellung und Wiirdigung
von Personlichkeiten, die auf irgend einer Weise den Lebensweg des Reisenden beriihrten. Hierbei
handelt es sich zum Beispiel um den Erzbischof Feofan Prokopowitsch (1681-1736), den
Vorkdmpfer der petrinischen Reformen, Daniel Gottlieb Messerschmidt (1685-1735), Vitus Bering
(1681-1741) oder den Japanreisenden Martin Spangberg (um 1695-1761).

Immer wieder werden auch Themen aus der Wissenschaftsgeschichte behandelt, wie die Atlanten
von Iwan Kirilowitsch Kirilow oder zeitgenossische Vermessungsinstrumente und Vermessungs-
methoden.

Der vorliegende Band ist ein ausgezeichneter Beweis der geschickten Kombination von populir
dargelegten Forschungsergebnissen verschiedener Wissenschaftsdisziplinen. Dort, wo die Kiirze des
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zur Verfiigung stehenden Platzes, Verknappungen und Liicken deutlich werden lassen, werden diese
Desiderata durch die hervorragenden Abbildungen wettgemacht. Die Illustration besteht aus
historischen schwarz/weiB-Fotos, aus farbigen Bildern von den damaligen Schauplitzen, aber auch
aus den Bildern von musealen Gegenstinden sowie aus Kartenskizzen und Faksimiles.

Ohne Ubertreibung l4Bt sich konstatieren, da man wohl kaum besser das Leben und Werk Georg
Wilhelm Stellers hitte wiirdigen kdnnen. In Inhalt, Prisentation und Gestaltung setzt der vorliegen-
de Band Akzente fiir die Missionsgeschichtsschreibung, aber auch fiir alle sozial- und naturwissen-
schaftlichen Disziplinen, die ihr historisches Wissen aus den Quellen der Archive und Bibliotheken
von europdischen Missionsgesellschaften schopfen.

Berlin Ulrich van der Heyden

Hiorth, Finngeier: Introduction to Atheism, Indian Secular Society / Pune (India) 1995; 178 p.

Der Autor, 1928 als Sohn norwegischer Eltern im Dienste der Heilsarmee in Indonesien geboren,
verlor nach eigenem Zeugnis im Alter von 19 Jahren seinen Gottesglauben. Nach Studien in
verschiedenen europdischen Lidndern lehrte er schlieBlich Philosophie in Oslo. Doch blieb sein
Interesse an Indonesien lebendig, so daB er seit 1983 Beitrdge iiber das Land verdffentlichte.
Wegweiser aber wurden fiir ihn mehr und mehr Menschen in sikularer Gesellschaft, Atheisten,
Agnostiker, Humanisten, Sikularisten, wobei ihm Menschen der »secular society« Indiens hilfreich
waren. Vor diesem Hintergrund erscheint die »Einfiihrung in den Atheismus« wie eine Summula
seines Lebens. In ihr sammelt V£. in kurzen Kapiteln die Argumente fiir einen Atheismus, der aber
am Ende doch der Atheismus der westlichen Welt ist, auch wenn sich seine Spuren in aller Welt
verfolgen lassen.

Bonn Hans Waldenfels

Hummel, Reinhart: Gurus, Meister, Scharlatane. Zwischen Faszination und Gefahr, Herder /
Freiburg-Basel-Wien 1996; 272 S.

Gurus gibt es heute wie Sand am Meer — von den »echten, indischen, bis zu solchen, bei denen
diese Bezeichnung ihren Sinn beinahe eingebiift hat. Der personellen Inflation entspricht die
literarische, die kaum noch zu tberblicken ist. Warum dann also noch ein neues Guru-Buch?
Erstens eben um dieser Sachlage willen; denn die gesamte Guru-Szene ist in stindiger Verinderung
begriffen, der nur sehr wenige Auteren mit der erforderlichen Umsicht zu folgen vermdgen. Wo
aber, zweitens, die Voraussetzungen dafiir gegeben sind, kann ein Kompendium wie das vorliegen-
de entstehen, das sowohl an Aktualitit als auch an Griindlichkeit heute kaum seinesgleichen hat.

Der Vf., habilitierter evangelischer Theologe, friiher Rektor eines theologischen College in
Orissa (Indien), zuletzt eineinhalb Jahrzehnte lang Direktor der Evangelischen Zentralstelle fiir
Weltanschauungsfragen, bereits durch seine Habilitationsschrift iiber »Indische Mission und neue
Frommigkeit im Westen« (1980) als Fachmann fiir das Guruwesen ausgewiesen, ist kontinuierlich
bei diesem Thema geblieben und darf schon deshalb mit besonderer Aufmerksamkeit rechen.

Die Anlage des Werks folgt in etwa dem Muster konzentrischer Kreise. Der erste Teil behandelt
Gemeinsamkeiten wie auch Differenzen der Guru-Bewegungen im allgemeinen, insbesondere ihre

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 1



64 Buchbesprechungen

Herkunft in Indien und ihren Weg in den Westen. In einem zweiten, engeren Kreis bietet der Vf.
Einzeldarstellungen. Vollstindigkeit ist dabei weder erreichbar noch erstrebt; wohl aber wird das
Spektrum der Bewegungen in seiner ganzen Breite sichtbar gemacht. Ein dritter Teil mit Kurzdar-
stellungen, Glossar und Bibliographie hilft zur ErschlieBung des umfangreichen Stoffes. Fiir eine
Neuauflage wiren allerdings auch Personen- und Sachregister erwiinscht.

Vom inhaltlichen und gedanklichen Reichtum der Untersuchung kann die Besprechung nur einen
fragmentarischen Eindruck vermitteln. Einige Stichworte mogen andeuten, was man etwa erwarten
darf.

Wie Martin Kampchen, der seit Jahren als katholischer Indienbeobachter an Ort und Stelle titig
ist, kiirzlich nachwies, so sieht und beschreibt auch HUMMEL die Tendenz zur Auflosung des
Individuums in der Anonymitit, die heute in den Gurubewegungen vorherrscht: Der Mensch nimmt
sich als Personlichkeit zuriick und schreibt den Wert seines Denkens und Tuns der GréBe des Gurus
zu. HUMMEL laBt allerdings auch keinen Zweifel daran, daB damit die Wachsamkeit gegeniiber
einem MiBbrauch der Guru-Macht durchaus nicht iiberfliissig wird, und daB sogar die Frage nach
einem Ende der Zeit der Gurus nicht verdrangt werden darf (54). Lehrreich sind auch die Hinweise
auf synkretistische Neigungen in der Guru-Szene, etwa bei Rajneesh (106), im Sahaja-Yoga (124),
in der Self Realization Fellowship (189), der Transzendentalen Meditation (198) und anderswo —
dies gerade in einer Zeit, in der manche Vertreter einer christlichen Religionstheologie sich viel
darauf zugute tun, daB sie jeglichen Synkretismus fiir gleichsam salonfihig zu erkliren vermégen.
Auch die Sympathien fiir den trickreichen »Wundermann und neuen Christus« Sathya Sai Baba, die
heute sogar von christlichen Theologen geduBert werden, finden bei HUMMEL keine Stiitze,
ebensowenig die hiufig empfohlene Teilnahme an Sidhi-Kursen, deren psychotische Nebenwirkun-
gen ja nicht zu unterschitzen sind. Andererseits erlaubt seine Kenntnis der Materie dem Autor
nicht, ernsthafier Bemiihung um Spiritualitit ohne exklusive Heilsanspriiche ihre Berechtigung
abzusprechen. Nicht um Vorurteile geht es, sondern um verantwortliche Urteilsbildung.

Das Werk ist gewiB keine leichte Lektiire — Diinnbrettbohrer seien gewarnt! Ausgesprochen oder
unausgesprochen konfrontiert es den Leser mit der unbequemen Wahrheit, daB es nicht zuletzt die
Unzufriedenheit mit den etablierten Religionen ist — das Christentum eingeschlossen —, die dem
Massenerfolg der Gurus und ihrer Mitlaufer den Weg bereitet.

Heidelberg Hans Werner Gensichen

Lande, Aasulv / Ustorf, Werner (Hg.): Mission in a Pluralist World (Studien zur interkulturellen
Geschichte des Christentums, Bd. 97) Peter-Lang-Verlag / Frankfurt 1996; 193 S.

Die zehn in diesem Sammelband vereinigten Arbeiten sind wihrend eines gleichnamigen anglo-
skandinavischen Seminars im Juni 1994 in den Selly Oak Colleges, Birmingham, als Vortrige
gehalten und mit Unterstiitzung der dortigen School of Mission and World Christianity sowie des
Nordic Institute for Missionary and Ecumenical Research (NIME) publiziert worden. Unter den
Rubriken »Outlines of Missiology today« (Teil 1), »Reflections on Christian Experience« (Teil 2)
und »Aspects of Post-Christendom Hermeneutics« (Teil 3) wurden die sehr disparaten Beitrige
geordnet, Beitrdge, die nach Meinung der Herausgeber in ihrer Verschiedenheit unterschiedliche
missionswissenschaftliche und missionstheologische Traditionen reprisentieren (»... the materials
published here represent different missiological traditions and, therefore, different approaches vis-a-
vis pluralisme, 7). Doch mit Ausnahme von W. USTORFS Uberlegungen zur »Philanthropy of God«
(113-125), in denen er »in a rather brief and preliminary way« eine »missiology of western culture«
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angesichts des hier bestehenden Pluralismus zu skizzieren versucht (114), liegen alle Kapitel mehr
oder weniger auBerhalb des vom Thema bezeichneten Problemfeldes.

Sie behandeln zunéchst kundig den Stand missionswissenschaftlicher Forschung in Skandinavien
(CARL HALLENCREUTZ: »Contemporary Nordic Missiology«, 13-23) und England (AASULV LANDE:
»Contemporary Missiology in the Church of England«, 25-61) sowie die missionsgeschichtlichen
Fragen »Missions and Cultural Imperialism« (ANDREW PORTER, 65-80), »History of Mission —
History of Liberation?« (SIGURD BERGMANN, 81-104) und »The Dream of a Christian Europe«
(JAN-MARTIN BERENTSEN, 105-112). Darauf folgt, nach dem bereits erwihnten Beitrag von
WERNER USTORF, die skurrile Abhandlung von GRAHAM KINGS iiber »Immigration, Race and
Gracex, in der nichts anderes als sparlich kommentierte, entsprechende Ausziige aus Briefen Max
Warrens an seine Tochter und ihren Mann in Indien (PAT AND ROGER HOOKER, 127-151) aus den
Jahren 1965-1977 zusammengestellt werden.

Im dritten Teil schlieBlich findet man die nicht ganz ideologiefreien religionspidagogischen
Uberlegungen von JOHN M. HULL zu »Religious Education and the Conflict of Values in Modern
Europe« (153-174), einen unprofilierten exegetischen Beitrag iiber die »Differences of Mission in
the New Testament« von MICHAEL GOULDER (175-182) und anregende religionstheologische
Refelexionen von R.S. SUGIRTHARJAH iiber »The Text and the Texts. Use of the Bible in a multi-
faith context« (183-192).

Dieses thematische Kaleidoskop hat allerdings wenig mit einer ja durchaus denkbaren pluralisti-
schen Behandlung des Themas zu tun. Das, was als Missionstheologie angepriesen wird, entpuppt
sich bei ndherem Hinsehen als Ansammlung von Gelegenheitsbeitrigen eher zufillig vorhandener
Kapazititen und Begabungen, die mit Ausnahme der lesenswerten, weil kompetent orientierenden
Artikel von HALLENCREUTZ, LANDE, PORTER und USTORF besser in den Konferenzpapieren der
Teilnehmer verblieben wiren als sich in dieser Form &ffentlicher Kritik zu stellen.

Apropos Form: Verlag und Herausgeber liefern mit dem vorliegenden Buch ein erschreckendes
Negativ-Beispiel fiir semi-wissenschaftliche Verdffentlichungen, die der Sache als ganzer Abbruch
tun. Nicht nur, daB der Kaufer und potentielle Leser sogleich mit einer vollstindigen Seite, die
einzufiigen ist, konfrontiert wird (Errata), sondern auch die Tatsache, daB es dariiber hinaus noch
zusitzlich zu einer Seitenvertauschung kommt (145/146) und daB das Layout teilweise geradezu
katastrophal ist (vgl. z.B. 74f, 108f, 148f, nicht biindiger Seitenspiegel, FuBnotensatz und
Bibliographien), ist AnlaB fiir diese herbe Kritik. Der Rezensent ist sich dessen bewuBt, daf
heutzutage Verlage zwecks Kosteneinsparung in zunehmendem MaBe die Arbeit der Lektoren auf
Autoren und Herausgeber abwilzen. Doch da gibt es eine kritische Grenze, jenseits derer man sich
als Leser genarrt fiihlt und sich fragt, ob solcherart prisentierte, den Anspruch auf Wissenschaft-
lichkeit erhebende Beitrige iiberhaupt von ernstzunehmender Qualitit sein kénnen. Form und Inhalt
sind eben nicht ginzlich voneinander zu trennen, was sich fiir den Verkauf ja nur negativ auswirken
kann, etwas, worauf die Herausgeber der Reihe verstirkt ihre Aufmerksamkeit richten sollten.
Warum wird alles auf Biegen und Brechen publiziert, selbst dann, wenn die Herstellungskosten auf
ein Niveau herabgedriickt werden, das keine verantwortliche Verdffentlichung mehr gewihrleistet?
Weniger wire hier zweifelsohne in jeder Hinsicht mehr gewesen.

Hamburg Christoffer H.Grundmann

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 1



66 Buchbesprechungen

Lutz-Bachmann, Matthias (Hg.): Metaphysikkritik, Ethik, Religion, Echter / Wiirzburg 1995;
1538:

Mit diesem Band beginnt der Echter-Verlag eine neue Reihe »Religion in der Moderne«, die von
M. LUTZ-BACHMANN und M. SIEVERNICH verantwortet wird. Der erste Band nimmt das verinderte
Verhiltnis der Religion zur Philosophie in den Blick, das einerseits von einer uniiberhdrbaren
Metaphysikkritik, andererseits aber von der Wende zur praktischen Philosphie und zur Ethik
gekennzeichnet ist. L. HONNEFELDER beschreibt eingangs die bleibende Moglichkeit der Metaphy-
sik, gefolgt u.a. von Uberlegungen zum Verhiltnis von Metaphysik und Religion heute (H. SCHNA-
DELBACH), Anmerkungen zum Habermasschen Denken (M. LUTZ-BACHMANN), einer religionsphi-
losophischen Verhiltnisbestimmung zu Rationalitit und Religion (W. SCHMIDT-BIGGEMANN), ehe
dann die Wende zur Praxisbegriindung erliutert wird, von Kant (H.M. BAUMGARTNER) und
Schopemhauer her (A. SCHMIDT). Der Band schliefit mit Thesen zum Verhiltnis von Ethik und
Theologie von L. HONNEFELDER. Fiir den abgeschrittenen Raum bietet das Buch eine sachdienliche
Einfiihrung. Freilich ist der Vollzug des Ubergangs in den religiésen Erfahrungsraum mit seinem
Wahrheitsgehalt konsequenterweise noch zu vollziehen.

Bonn Hans Waldenfels

Malek, Roman: »Fallbeispiel« China. Okumenische Beitrige zu Religion, Theologie und Kirche im
chinesischen Kontext, Steyler Verlag / Nettetal 1996; 693 S.

Reflexion iiber China und seine Kirchen vollzog sich im Deutschland der letzten 30 Jahre auch
und vor allem in einem dkumenischen Kreis, dessen ersten Mitgliedern dieser opulente Band
gewidmet ist. Seine 31 Beitrdge, im Zeitraum von 1988 bis 1996 entstanden, spiegeln in gewisser
Weise die Arbeitsschwerpunkte des »Okumenischen China-Arbeitskreises« und zeichnen begangene
Wege der kirchlichen Beschiftigung mit China und seinem Christentum nach.

In fiinf groBen Teilen werden u.a. die Geschichte des Christentums in China, aktuelle Heraus-
forderungen des dortigen Christentums sowie theologische AuBerungen im heutigen China
thematisiert. Es finden sich Beitrage von Vertretern der katholischen und evangelischen Seite, von
deutschen wie chinesischen Wissenschaftlern in diesem Band beispielhaft zusammengefiihrt.

Im ersten Teil zur Geschichte des Christentums kommen Aspekte der chinesischen Bibeliiberset-
zung (JOST ZETSCHE) zur Sprache; ebenso die christliche Firbung der Erzihlliteratur der 4. Mai-
Bewegung (YANG JIANLONG) bei so beriihmten chinesischen Autoren wie Yu Dafu und Bing Xin.
CLAUDIA VON COLLANI zeichnet den Figurismus der Jesuitenmission im 16.-18. Jh. nach, der altes
europdisches und chinesisches Gedankengut zu einem neuen originellen System verschmolz. Die
Figuristen versuchten, auch Daoismus und Neo-Konfuzianismus zu nutzen und chinesische Symbole
auf einen ihnen — angeblich — immanenten theologischen Sinngehalt hin auszulegen. Dabei gelingt
es VON COLLANI, den Vorwurf zu entkriften, die Figuristen seien nur »verriickte, frommelnde und
naive Theologen und Sinologen« (126) gewesen. Im Gegenteil: Sie haben auf das europdische
Geistesleben im 18. Jh. eingewirkt und Mission von einer »theologischen Einbahnstrafie zum Beginn
eines kulturellen und religidsen Austausches« (127) gefiihrt. Mit der Rolle christlicher Mission als
Werkzeug gesellschaftlicher und kultureller Verdnderung befaBt sich kritisch GEORG EVERS. Fiir ihn
bleibt der Gegensatz bis heute bestehen, daB sich die Missionare des 19. Jh.s. auf der einen Seite
mit dem Papst gegen die Moderne wandten und die Ideale der franzisischen Revolution ablehnten,
wahrend sie andererseits »auf dem Missionsfeld als Vorkimpfer einer iiberlegenen europdischen
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Kultur auftraten« (188). Trotz ihres eher konservativen Denkens seien viele Missionare, z.B. mit
ihrem Eintreten fiir Gedankenfreiheit, oft wohl gar unfreiwillig, Werkzeuge des Wandels geworden.
Und doch habe ihre eurozentristische Sicht die Entwicklung einer inkulturierten Theologie in China
verhindert. Diese zu formen sei Aufgabe der Zukunft fiir chinesische Christen.

Der Intellektuelle X1Uu HAITAO betont wiederum die Bedeutung des Christentums fiir eine
»Umgestaltung der chinesischen Kultur und ... Mentalitit« (236) und wendet sich gegen dessen
totale Sinisierung«. Konzepte wie die Transzendenz des Gottlichen seien wichtig gerade in China,
wo Menschen oft vergdttlicht wurden (s. Mao Zedong) und die Grenze zwischen Mensch und Gott
fatalerweise liberschritten wurde.

Der zweite Teil des Bandes befaBt sich u.a. mit Liang Shumings Religionsbegriff (ZBIGNIEW
WESOLOWSKI SVD) sowie einem kontrovers diskutierten Artikel des chinesischen Intellektuellen und
»Kulturchristen< Liu Xiaofeng.

Der ausgewiesene Sinologe und Wirtschaftsfachmann CARSTEN HERRMANN-PILLATH trigt mit
seinem Beitrag Chinas Tradition — Stolperstein der Modernisierung ? zum dritten Teil des Buches
bei. Chinesische Wissenschaftler zeigten, so der Autor, oft groBe Vorbehalte, was eine direkte
Auseinandersetzung mit gelebten Traditionen des Volkes (wie z.B. der Volksreligion) betreffe. In
China wiirde eine ganze Reihe von Fragen an die Tradition gar nicht erst gestellt. In diesem Sinn
pladiert er fiir eine bessere Zusammenarbeit zwischen West und Ost, die zur Rekonstruktion solch
verdridngter Bestandteile chinesischer Tradition beitragen konne.

Unter der Uberschrift »Die Religionsfrage« werden im vierten Teil zunidchst Theorien der
Religion im heutigen China reflektiert. Der Religionswissenschaftler an der Akademie fiir
Sozialwissenschaften in Peking, ZHUO XINPING, spricht hier einem Religionsbegriff das Wort, der
weniger ideologisch als vielmehr kulturell gefaBt ist. Die Schwierigkeit der Inkulturation sieht er
darin, daB »eine Religion einerseits ihre eigene kulturelle Tradition an eine neue kulturelle Umwelt
anpassen und Identitdt mit ihr finden, andererseits ihre eigene Kontinuitit unter diesen Bedingungen
bewahren muB« (429).

Mit Religionspolitik in der Volksrepublik China setzt sich WINFRIED GLUER auseinander. Er
arbeitet anhand von chinesischen Quellen heraus, daB von den Religionen seit 1949 stets »An-
passung« an die Gegebenheiten des Sozialismus gefordert wurde. Mit Zustimmung vermerke die
staatliche Seite, daB viele Religionsangehorige heute ihre Schriften entsprechend dem Sozialismus
auslegten. Doch, so warnt GLUER, »eine Harmonisierung dieser Art stellt einen Eingriff in den
inneren Bereich der Religionen dar« (499). In der Diskussion iiber »Anpassung< zwischen der
sozialistischen Gesellschaft und den Religionen sei bisher kein Konsens erreicht, weshalb es in der
Praxis auch immer wieder zu Ubergriffen und z.T. schweren Verstifien gegen die Religionsfreiheit
in China komme.

Dem »Fallbeispiel« China in puncto Theologie und Kirche ist der fiinfte Teil des Bandes
gewidmet. Mit der chinesischen Kirche am Vorabend des 21. Jh.s. befaBt sich PHILIP L. WICKERI
in einem Situationsbericht. Gefordert sei von AuBenstehenden v.a. der Dialog mit der chinesischen
Seite sowie bessere Beobachtung. WICKERI referiert Einstellungen des Chinesischen Christenrates.
Dieser sehe die Probleme derzeit nicht in der staatlichen Politik liegen, sondern in deren unter-
schiedlicher Implementierung auf lokaler Ebene. In den chinesischen Kirchen steht ein alters-
bedingter Wechsel in Schliisselpositionen an — eine unklare Situation, die Zukunftsprognosen
erschwert.

Erfahrungen aus der Praxis der evangelischen Kirchen vor Ort liefert ein Beitrag von CLAUDIA
WAHRISCH-OBLAU, der u.a. die altersmiBige Zusammensetzung der Christen, Gegensitze zwischen
armen und reichen Gemeinden sowie den brodelnden Generationenkonflikt in den Kirchen
beriicksichtigt.
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Von katholischer Seite fordert ALOYSIUS B. CHANG SJ dazu auf, »Briickenkirche« zu sein und die
Gegensitze zwischen offizieller und inoffizieller katholischer Kirche in China nicht noch zu
verschirfen. Ideal in Hinblick auf die gegenseitigen Beziehungen erscheint ihm das Prinzip der
»friedlichen Koexistenze.

Wihrend GOTTHARD OBLAU schlieBlich den AuBerungen kontextueller Theologie in den
Predigten evangelischer Gemeinden in China nachgeht, die er beispielsweise im Motivkreis der
Familienbeziehungen aufscheinen sieht, beschiftigt sich MANFRED PLATE mit der Spiritualitit
katholischer Chinesen. Hier kommt er zu den SchluB: »In der Begegnung mit den katholischen
Chinesen und ihrer Spiritualitit hat sich mir vor allem eines gezeigt: Wir Europier kénnen nicht
von »Weltkirche« sprechen, wenn wir uns nicht auch innerliche der Begegnung mit der groBen
Kultur des Fernen Ostens stellen ... .« (691)

Dem ist nichts hinzuzufiigen. Doch gibe es noch viele Beitrige vorzustellen in diesem inter-
essanten, themenméBig breit geficherten und gut redigierten Buch, das wahrlich nicht nur Lesern
mit kirchlichem Kontext zu empfehlen ist.

Hamburg Monika Géinfbauer

Oberhammer, Gerhard (Hg.): Im Tod gewinnt der Mensch sein Selbst. Das Phinomen des T odes
in asiatischer und abendlindischer Religionstradition (Arbeitsdokumentation eines Symposiums),
Verlag der Osterr. Akademie der Wissenschaften / Wien 1995; 356 S.

Thema des 5. vom Institut fiir Kultur- und Geistesgeschichte Asiens der Osterreichischen
Akademie der Wissenschaften und vom Institut fiir Indologie der Universitit Wien vom
27.09.-01.10.1992 veranstalteten interdiszipliniren Symposiums zur Hermeneutik der Religion und
ihrer Traditionsformen in Asien und Europa war die Todesthematik. Wie in frilheren Fillen hatte
der Veranstalter auch dieses Mal als Vorlauf ein Arbeitspapier zur Thema verteilt, das eine Reihe
von Fragekomplexen vorgibt. Der vorliegende Band enthilt dann im wesentlichen iiberarbeitete
Vortrige des Symposiums, erweitert um einen Beitrag von W. HALBFASS und zwei gleichfalls nicht
vorgetragenen Beitrigen von G. OBERHAMMER; dafiir fehlen die Beitrige des Rezensenten
»Reinkarnation und Auferstehung. Hermeneutische Uberlegungen« (er findet sich inzwischen in H.
WALDENFELS, Gottes Wort in der Fremde. Theologische Versuch II., Borengisser / Bonn 1997,
335-360) sowie der als SchluBvortrag im Programm verzeichnete Beitrag von E. WALDSCHUTZ
»Leben zum Tode, um zu leben. Bemerkungen zu Tod und Wiedergeburt / Auferstehung auf dem
Hintergrund mittelalterlicher Philosopheme«. Die Abfolge der Beitrdge des Dokumentenbandes gibt
nicht den Ablauf der Tagung wieder, sondern ist eher gedanklich geordnet von grundlegenden
Uberlegungen und Beobachtungen im indischen Raum iiber literarische Analysen aus dem Bereiche
des Hinduismus und Buddhismus zu philosophisch-theologischen Erorterungen. Entsprechend stehen
am Anfang indologische Beitrige iber Feuer, Seele und Unsterblichkeit (J.C. HEESTERMAN), iiber
Mensch, Tier und Pflanze und den Tod in den ilteren Upanishaden (L. SCHMITHAUSEN) sowie
Karma und Tod im indischen Denken (W. HALBFASS), gefolgt von Beitrigen iiber den Tod als
Mittel der Entsithnung im Dharmasastra (A. WEZLER), in der Spiritualitit des Pasupata, sodann in
Sankaras Lehre von der Erlosung zu Lebzeiten (die beiden letzten von G. OBERHAMMER). Die im
letztgenannten Beitrag von OBERHAMMER angesprochene Thematik der Erlésung im Leben wird
dann fortgesetzt in den beiden nichsten Beitrdgen von M. HULIN (»Erlésung zu Lebzeiten und
Solipsismus im spiteren Advaitavada«) und von T. VETTER (»Bei Lebzeiten das Todlose erreichen.
Zum Begriff amata im élteren Buddhismus«). Die letzte Textgruppe, die durch das Fehlen von zwei
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Symposiumsbeitrigen in ihrem Gewicht etwas abfillt, beginnt mit den Ausfiihrungen des japa-
nischen Religionsphilosophen S. UEDA »Hermeneutik des Weges durch den Tod«. H.M. VROOM
wihlt die Toten- und Bestattungsgebete als Ansatzpunkt, um zu zeigen, wie Religion zur Deutung
des Todes wird. SchlieBlich klingt der Band aus mit »kritische(n) Uberlegungen zum Eschaton des
Glaubens«, vorgelegt vom Wiener Fundamentaltheologen J. REIKERSTORFER. Der gesamte Band ist
von G. OBERHAMMER in gewohnt sorgfiltiger Art ediert. Er bietet wichtiges Material zur
Todesproblematik, diesmal vor allem aus dem asiatischen, von Hinduismus und Buddhismus
gepragten Kulturbereich, das freilich dann erst recht einer intensiveren Beschiftigung aus der Sicht
unserer Kultur und Religion bedarf. Der wechselseitige Austausch war in den friiheren Dokumenta-
tionsbiinden deutlicher zu erkennen.

Bonn Hans Waldenfels

Panikkar, Raimon: Der Dreiklang der Wirklichkeit. Die kosmotheandrische Offenbarung, A. Pu-
stet-Verlag / Salzburg-Miinchen 1995; 190 S.

Das 1993 in den USA erschienene Buch ist — anders als in friiheren Fillen — relativ schnell ins
Deutsche iibersetzt worden und steht in gewissem Sinne in der Nachfolge des 1993 erschienenen
Buches »Trinitiit«. Einheit und Vielheit spielen im Denken PANIKKARS ebenso eine Rolle wie die
aus dem Christentum erkennbare Grundstruktur des Trinitarischen, die auf eigene Weise der Sicht
des Ganzen Profil verleiht, sich — von diesem christlichen Verstehen wegbewegend — aber
zugleich in dieses Ganze der Wirklichkeit hinein auflést. Unter zwei Riicksichten geht Vf. die
Integration der Wirklichkeit an. Im Teil I — Colligite Fragmenta — »Sammelt die Bruchstiicke« —
bespricht er nach einleitenden Hinweisen drei kairologische Momente des BewuBtseins: Skumenisch
— dkonomisch — katholisch, um dann seine »kosmotheandrische Intuition« darzustellen. Teil IT —
Das Ende der Geschichte — handelt gleichfalls vom BewuBtsein des Menschen unter den
Gesichtspunkten nichthistorisch — historisch (mit ihrer Krise) — transhistorisch. Epilogisch werden
schlieBlich Aspekte einer kosmotheandrischen Spiritualitit unter den Leitmotiven »Anima Mundi —
Vita Hominis — Spiritus Dei« vorgestellt. All das ist lesens- und bedenkenswert, 1dBt aber zugleich
viel Raum fiir — vielleicht abwegige — Spekulationen. Das beginnt schon damit, daB nicht klar ist,
ob Vf. das Ganze als ein Buch konzipiert hat oder ob dieses nicht vielmehr drei unabhingig
voneinander entstandene Beitrige zusammenfiihrt: im Zweifelsfall sollte der Leser so etwas
erfahren. Gerade weil aber hier eine Mehrzahl von Fragen bleiben, mochte ich anliBlich dieses
Buches, ohne die dort vertetenen Thesen im einzelnen weiter zu befragen, einige Postulate
vortragen, die den Zugang zu PANIKKARS Biichern erleichtern wiirden: (1) Angesichts der Tatsache,
daB sie nicht in der Reihenfolge ihres urspriinglichen Erscheinens auf den Markt kommen, wiire
eine deutlichere Ortung der Biicher, die ja weder zeitlos erscheinen noch zeitlos gelten, weil
Panikkars Gedanken sich dndern, unbedingt wiinschenswert. Ich denke einfach daran, daB Panikkar
seine Einstellung zu den grofen Religionen, zu Hinduismus, Christentum und Buddhismus, zu
verschiedenen Zeiten unterschiedlich beschrieben hat. Man mochte als Leser aber gerne wissen, mit
welcher Phase Panikkars man sich bei der Lektiire eines bestimmten Buches befaBt. (2) Der recht
freie Umgang mit unterschiedlichen theologischen bzw. religidsen, auch philosophischen Begriffen
bediirfte bei der Bearbeitung — und Ubersetzungen sind hier immer auch Bearbeitungen, wie ich
selbst es aus der friihen Begleitung Panikkarscher Ubersetzungen gut weiB —, einer priziseren
Erlduterung des verwendeten Vokabulars. Die Zeitlosigkeit hat ihre Faszination, aber auch ihre
Gefihrdungen. Hier konnten Verlage mehr leisten, als sie es in Eile tun. Ich nenne diese Wiinsche
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schon deshalb, weil Panikkars EinfluB groff ist und gerade darum auch an einem korrekten
Verstindnis seiner Vorschlige viel liegt.

Bonn Hans Waldenfels

Rethmann, Albert-Peter: Asyl und Migration. Ethik fiir eine neue Politik in Deutschland (ICS-
Schriften Bd. 33) Lit-Verlag / Miinster 1996; XVI u. 409 S.

Die Stichworte »Asyl und Migration« bezeichnen einen vielschichtigen Problemkomplex, der
Politik und Ethik im nationalen, internationalen und globalen Rahmen vor bislang weitgehend
unbewiltigte Herausforderungen stellt. Der Untertitel der Arbeit markiert das Interesse und steckt
den Rahmen der sozialethischen Dissertation ab. Intendiert ist die Fundierung ethischer Leitlinien
fiir die politische Gestaltung der Rahmenbedingungen von Migration und Asyl in Deutschland.

Im ersten Teil wird ein Szenario der Migrations- und Fluchtbewegungen im internationalen
Rahmen entworfen. Historische Ursachen sowie Auswirkungen von Migration in den Einwan-
derungs- wie in den Auswanderungslindern werden bedacht. Im zweiten Teil wird unter der
Uberschrift »Einwanderungsland< Deutschland« die Situation von Aus- und Einwanderung in
Deutschland im 19. und 20. Jahrhundert reflektiert. Im Blick auf die Gegenwart wird sowohl die
Situation der nach Deutschland gerufenen Arbeitsmigranten als auch die Situation auslindischer
Fluchtlinge und Asylbewerber diskutiert. Mit der Darstellung gesellschaftlicher Verinderungen im
Einwanderungsland Deutschland (Ausldnderfeindlichkeit; Rechtsextremismus; 6konomische Fragen;
demographische Verdnderungen; Kriminalitit) werden die empirischen Untersuchungen abge-
schlossen.

Im dritten Teil entwickelt der Vf. ein politisch-ethisches Argumentationsinstrumentarium fiir die
Migrationsproblematik. Dabei steht die Frage nach Strategien zur Gestaltung von Konsensen in
einer pluralistischen Gesellschaft im Zentrum. In diesem Zusammenhang wird die Debatte um
kommunitaristische Gesellschaftsmodelle (v.a. M. Walzer; A. Etzioni) rezipiert. Die Neubestim-
mung des Verhiltnisses zwischen Individuum und Gesellschaft als Gestaltungskriterium pluralisti-
scher Gesellschaften wird abgeglichen mit den Grundorientierungen christlicher Sozialethik bzw.
katholischer Soziallehre und deren Prinzipien von Subsidiaritit und Solidaritit. Aus diesen
grundsitzlichen Uberlegungen werden Konsequenzen fiir die Einwanderungspolitik im liberalen
Rechtsstaat gezogen und Kriterien der Normfindung und Normdurchsetzung im pluralistisch-
liberalen Verfassungsstaat entwickelt. Eine wichtige Rolle weist der Vf. dabei den sozialen
Bewegungen als Orten und Trigern der Konsensfindung und der Gestaltung gesellschaftlichen
Wandels zu. Uber diese Briicke fiihrt er dann die Bedeutung der Christen und ihrer Kirchen als
gesellschafsgestaltende Krifte ein (wobei zu fragen ist, ob die Zuordnung der Kirchen zum
Bewegungssektor nicht zu pauschal ausfillt). Der vierte Teil der Studie markiert »Ansitze fiir eine
Pro-Migranten-Bewegung in Christentum und Kirche«. Vf. setzt hier an mit einer Orientierung zum
Umgang mit Fremden in der jiidisch-christlichen Offenbarung und skizziert wichtige Positionen in
der christlich-ethischen Tradition zum Migrationsrecht. Eine zentrale Rolle spielt dabei Francisco
de Vitoria, der unter dem Eindruck der spanischen Kolonialpolitik die ersten Ansitze eines
volkerrecitlichen Migrationsrechtes formuliert hat. Diese Ansitze sind jedoch im Zuge der
Aufklarung relativiert und beschnitten worden, was der Verfasser im Vergleich der Positionen von
H. Grotius und S. Pufendorf aufzeigt. SchlieBlich wird die menschenrechtliche Begriindung des
Migrationsrechtes, die in der kirchlichen Lehre ihren Niederschlag in der Enzyklika Pacem in terris
gefunden hat, dargelegt und zu den Positionen der Pipste zur Wanderungsfreiheit in der ilteren
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Sozialverkiindigung in Beziehung gesetzt. Ein Uberblick iiber aktuelle kirchliche Stellungnahmen
zur Asyl- und Migrationspolitik schlieBt diesen Teil ab.

Im fiinften Teil wird die Konzeption einer ethisch verantworteten Asyl- und Migrationspolitik
entwickelt. Dabei wird dem Asylrecht eine Prioritdt zugesprochen, die der Verfasser anhand einer
geschichtlichen Orientierung zum Status des Asylrechts zu untermauern sucht (in diesem Kontext
erortert er auch den Sonderfall von Asyl in der Kirche). In seinen Leitlinien fiir eine Politik
begrenzter Einwanderung steht dementsprechend die Sicherung des Asylrechtes fiir politisch
Verfolgte obenan, gefolgt von Kriterien fiir eine begrenzte Zuwanderung anderer Migranten.
SchlieBlich wird die Schaffung einer Einwanderungsbehorde vorgeschlagen. Unter dem Stichwort
»Integrationspolitik« wird sodann die Rede von der multikulturellen Gesellschaft diskutiert und
problematisiert, die in gewisser Hinsicht den Rahmen fiir die Diskussionen um Einwanderung und
Einwanderungsgesellschaft in Deutschland abgibt. Gilt dies vor allem fiir den innenpolitischen
Bereich, so thematisieren die letzten Abschnitte des Kapitels die Notwendigkeiten einer europa-
weiten Koordinierung der Migrationspolitik sowie die Notwendigkeit einer integrierten Bekdmpfung
von Fluchtursachen, ohne die eine Migrationspolitik eindugig bleiben miifite.

Die Arbeit deckt ein breites Spektrum der Problemaspekte im Umkreis von Asyl und Migration
ab. Es werden sowohl relativ ausfiihrlich empirische Forschungen zur Migrationssituation in
Deutschland und im internationalen Bereich rezipiert als auch normative Ansitze zur Gestaltung des
Migrationsproblems in pluralistischen Gesellschaften diskutiert und miteinander ins Gesprich
gebracht. Mit dieser Spannbreite hat der Verfasser aus theologisch-ethischer Sicht einen neuen
Beitrag zur Thematik geleistet. Hilfreich und angemessen ist es, daB er die Asylproblematik in den
weiteren Horizont von Migrationsphinomenen einordnet und damit den Rahmen der notwendigen
politischen Gestaltung von Migration im nationalen, internationalen und globalen Bereich verdeut-
licht. Realistischerweise macht er anhand der empirischen Daten deutlich, daf Deutschland de facto
ein Einwanderungsland ist und daB diese Herausforderung politisch aufgenommen werden muf.

Wihrend so der groBere Rahmen fiir eine verantwortliche Asylpolitik recht umfassend dargelegt
wird, erscheint die Stellungnahme zum geltenden Asylrecht in Deutschland aus sozialethischer
Perspektive erstaunlich blaB. Die qualitative Verdnderung des Asylrechtes durch die Grundgesetzin-
derung von 1993 zu Lasten des individuellen Asylgrundrechtes wird nicht deutlich genug markiert.
Vf. bezieht sich wiederholt auf den hohen menschenrechtlichen Standard, auf die liberale
Asylrechtspraxis in Deutschland, ohne jedoch deutlich herauszuarbeiten, daB der mit der Grundge-
setzanderung vollzogene Wandel eben diesen Standard in Frage stellt. Es bleibt zu fragen, ob der
Verfasser an diesem Punkt nicht hinter dem Anspruch seiner Studie zuriickbleibt. Insgesamt aber
hat RETHMANN einen weiterfilhrenden Diskussionsbeitrag zu einem sehr komplexen Thema
politischer Ethik vorgelegt. Freilich entsteht manchmal der Eindruck, bei der Fiille der bearbeiteten
Aspekte sei es schwierig gewesen, immer den roten Faden sichtbar zu machen, so daB der Leser
gelegentlich Gefahr lduft, vor lauter Biumen den Wald nicht mehr zu sehen. Zur leichteren
Orientierung wire deshalb ein Register hilfreich gewesen. Erwihnenswert sind schlieBlich die
eindrucksvollen Illustrationen des chilenischen Kiinstlers Francisco Correa, die menschenrechtliche
Aspekte und Assoziationen zum Thema Migration und Flucht ins Bild bringen.

Bamberg Marianne Heimbach-Steins
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Schmid, Georg: Zwischen Wahn und Sinn. Halten die Weltreligionen, was sie versprechen?
Benzinger / Solothurn-Diisseldorf 1995; 271 S.

Vf., Professor fiir Religionsgeschichte an der Universitiit Ziirich und Leiter der Evangelischen
Orientierungsstelle: Kirche, Sondergruppen, religiése Bewegungen in der Schweiz, legt mit diesem
Buch eine kritische Unterscheidungshilfe vor angesichts der Tatsache, daf viele Religionen weniger
dialogfahig als wahnanfillig sind. Kennzeichen religiosen Wahns sind nach ihm die Ersetzung des
Dialogs durch den Monolog, der Reflexion durch die Repetition, der Gemeinschaft durch Einheit,
des Ichs und der Welt durch Meister und Unmittelbarkeit der »Wahrheit«, Begegnung durch
Suggestion und Projektion. Dennoch ist damit nur die eine Hilfte des Buches betont. Es fiihrt
zugleich immer wieder in den Quellbereich der Religionen, tut dies mit Texten und Illustrationen.
Doch die Entfernung vom Ursprung bedroht im Grunde alle Religionen mit der Gefahr der
Wahnanfilligkeit. Die Gefahr, daB sie dann nicht halten, was sie versprechen, ist groB. Insofern ist
die Grenze zwischen Wahn und Sinn duBerst schmal. Auf seine Weise ist das Buch ein parteiisches,
nicht selten polemisches Buch, das wachriitteln will. Auch wenn es sich auf seine Weise ausweisen
kann, ist es doch kein wissenschaftliches Buch im klassischen Sinn. So verzichtet es auf Anmerkun-
gen und Verweise, abgesehen von der Nennung der Fundorte der religiosen Texte. Dennoch hitte
das Buch gewonnen, wenn es sich deutlicher der unterstiitzenden Religionskritik, die ja vorhanden
ist, versichert hitte. Das eigene Argument hitte dabei nur gewinnen kénnen.

Bonn Hans Waldenfels

Shadid, W.A.R. / van Koningsveld, P.S. (Hg.): Political Participation and Identities of Muslims
in Non-Muslim States, Kok Pharos Publicsching House / Kampen 1996; 239 S.

Dieser Sammelband, der die Beitriige einer Tagung der Offentlichkeit zuganglich macht, hilt,
was er verspricht. Er behandelt im ersten Teil die Rolle der Organisationen beziiglich der
politischen Beteiligung (participation) bezogen auf Westeuropa im allgemeinen sowie auf den Islam
in Deutschland, GrofBbritannien und Italien im besonderen. Im zweiten Teil werden die Haltungen
zur politischen Beteiligung zunichst allgemein und dann an Fallbeispielen aus GroBbritannien
beschrieben. Von ganz besonderem Wert ist dabei die Analyse der gegenwirtigen innerislamischen
Diskussion beziiglich des Status der westeuropdischen Linder im islamischen Recht, verbunden mit
der Frage, inwieweit es fiir Menschen aus Lindern mit islamischer Bevélkerungsmehrheit zuldssig
ist, die Staatsangehorigkeit westeuropdischer Lander zu beantragen und sich dort parteipolitisch
innerhalb der bereits bestehenden (d.h. nicht-islamischen) Parteien zu engagieren. Viele islamische
Stellungnahmen, die hier zitiert werden, stehen alledem positiv gegeniiber und nehmen so vom alten
Modell der Dichotomie zwischen dem »Haus des Islam« und dem »Haus des Krieges« bei der
Beschreibung der Rechtslage westeuropdischer Lander Abstand (vgl. insbesondere 95ff.). Der dritte
Teil befaBt sich schlieBlich mit Fragen der Identitit und Integration und wihlt dafiir verschiedene
Fallbeispiele aus den Niederlanden und GroBbritannien. — Wie bei allen Biichern, die bislang unter
der Agide der beiden Herausgeber erschienen sind, handelt es sich auch bei diesem Sammelband
um ein wichtiges Buch, das alle die zur Kenntnis nehme sollten, die sich fiir die hier angeschnitte-
nen Fragen interessieren.

Hannover Peter Antes
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Stubenrauch, Bertram: Dialogisches Dogma. Der christliche Auftrag zur interreligidsen Be-
gegnung (= QD 158), Herder / Freiburg-Basel-Wien 1995; 264 S.

In seiner Regensburger dogmatischen Habilitationsschrift stellt sich STUBENRAUCH sowohl der
Herausforderung des religiosen Pluralismus als auch dem Anspruch des interreligiosen Dialogs.
Dabei sucht er letzterem im Rahmen der Dogmatik einen Platz zu schaffen. Von anderen Ansitzen
mochte sich Vf. durch die Wahl seiner hermeneutischen Leitidee »gottliche Kenosis« unterscheiden,
von der er glaubt, daB sie religionstheologisch bislang nicht entfaltet worden ist (vgl. 26). Hierin
irrt er freilich. Denn die Kenosis war nicht nur friih in der evangelischen Theologie ein duBerst
prisentes Thema, sondern ist zudem seit Jahren vor allem im nordamerikanischen Religionendialog
ein zentraler Ansatz, zu dem sich — aufler dem Rezensenten — H. Kiing, W. Pannenberg u.a.
geduBert haben. Die mangelnde Beobachtung ist bei STUBENRAUCH vor allem darauf zuriick-
zufithren, daB er in seiner Arbeit mit keiner konkreten Religion das Gesprich sucht, sondern — in
nicht ganz unproblematischer Weise — »Religion« als Sammelbegriff verwendet (vgl. 30). Im Sinne
seiner einleitenden Erorterung (Kap. 1: 11-33) schreitet STUBENRAUCH in sechs Kapiteln grundle-
gende Themen der dogmatischen Traktate ab: Kap. 2: 34-68: Erkenntnis und Bekenntnis Gottes
(Vernehmbarkeit und Benennbarkeit Gottes), Kap. 3: 69-98: Schopfung und Erwihlung (alttesta-
mentlich und christologisch), Kap. 4: 97-136: Gemeinschaft und Person (Einheit des Menschen-
geschlechts und Rolle des Individuums), Kap. 5: 137-174: Geist und Kirche, Kap. 6: 175-210:
Gnade und Freiheit; Kap. 7: 211-244: Mystik und Ethos (Erfahrung Gottes im Akt kenotischer
Selbstgabe, Selbstgabe Gottes im Prisma der Liebe). Mit den genannten Themen spricht STUBEN-
RAUCH auch fiir den interreligiosen Dialog grundlegende Fragen an. Dabei steht mit guten Griinden
die Anthropologie im Vordergrund, die aber dann ihrerseits stets zur Theologie offen ist. Das folgt
schon aus der Tatsache, daB die Frage nach dem Menschen eine auf das Gott-Mensch-Verhiltnis
hin offene Frage ist. Die Arbeit besticht durch ihre auffallenden theologiegeschichtlichen, zumal
patristischen Kenntnisse. Damit finden die vorgeschlagenen Wege eine deutliche Riickbindung an
die alte Geschichte. Es zeigt sich zugleich, daB die Ambivalenz in der Einstellung zu den anderen
Religionen, die sich lange hinter einer eher negativen Grundhaltung zu verbergen schien, schon friih
viel stirker zu Tage trat, als das heute bewuBt ist. Dem Autor ist am Ende nur anzuraten, dafB er
sich nach der binnentheologischen Reflexion nun einmal konkret auf die eine oder andere Religion
einldBt und dann seine bedenkenswerten Ergebnisse an diesen bewihrt. Das gilt fiir die Gottes-
erkenntnis, aber dann auch fiir die menschliche Individualitit und damit verbunden fiir die groBe
Freiheitsproblematik. DaB Mystik und Kenose begehbare Briicken sind, ist — wie eingangs schon
bemerkt — unbestreitbar, erfordern aber dann einen Zugang von zwei Seiten.

Bonn Hans Waldenfels

Sudbrack, Josef: Das Charisma der Nachfolge. Um die zukiinftige Gestalt geistlicher Gemein-
schaften, Echter-Verlag / Wiirzburg 1994; 96 S.

Die Aussage des Zweiten Vatikanischen Konzils iiber eine zeitgemife Erneuerung des Ordens-
lebens (Perfectae Caritatis) und auch der BeschluB der gemeinsamen Synode der Bistiimer der BRD
(Die Orden und andere geistliche Gemeinschaften) haben die Krisenphinomene im Leben und im
Erscheinungsbild geistlicher Gemeinschaften nicht in erwarteter Intensitit zu »heilen« vermocht —
so sehr man festhalten darf, daB dieses Konzilsdekret trotz seiner Mingel eine Wende in der
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Geschichte des Ordenslebens bedeutet und diese einleiten wird — eine Wende, deren Ausmal wir
heute noch gar nicht absehen (8).

Der Vf. vorliegender Untersuchung fragt nach Griinden fiir die z.T. bedriickende Realitit des
Lebens in den Orden, und er sucht nach neuen Wegen. Der schmale, aber dichte Band ld8t bald ein
intensives Vertrautsein mit der anstehenden Thematik erkennen. Fiir SUDBRACK und nicht weniger
fiir seinen Gewdhrsmann Friedrich Wulf spielt bei der Erneuerung des Selbstverstindnisses der
Orden eine wichtige Rolle die Riickfrage an das Neue Testament zum Thema der Nachfolge. Die
»Theologie der Rite« ist noch unterwegs (8). So sehr SUDBRACK die Vorliufigkeit betont, so
eindeutig ist ihm das Gewicht der Tradition. Nur eine Basis des Christseins gibt es aufgrund der
einen Taufe. Ordensleben kann nichts anderes sein als die vollere Entfaltung, die unbedingte
Ratifizierung der Taufkonsekration (9). Nicht mehr die iiberkommene »Stindetheologie« mit einem
privilegierten Stand der Vollkommenheit gibt das geforderte neue Verstidndnis wieder.

Die Charismentheologie erlangte beim Konzil neue Bedeutung, vor allem in der Kirchenkon-
stitution, vom paulinischen Denken her. Jeder Getaufte ist vom Herrn beschenkt mit speziellen, ihm
zugedachten Geistesgaben. Diese Geschenke annehmen, anerkennen, aufnehmen und einbringen in
den Aufbau der Gemeinde, das ist entscheidend. Berufung zu einem Leben in geistlicher Gemein-
schaft ist eine dieser zahlreichen Gaben. Ein solches Leben dringt auf radikale Christus-Nachfolge.
Es ist in sich nicht verdienstvoller, nicht vollkommener als die Verwirklichung des einen,
allgemeinen Christseins.

Vf. stellt unterschiedliche Verwirklichungsformen der einen charismatischen Berufung im Verlauf
der Ordensgeschichte dar. Er beleuchtet die Reichhaltigkeit konkreter Gestaltung und des je
besonderen Dienstes solcher Gemeinschaften in der Kirche. Eine Bereicherung des theologischen
Ansatzes fiir eine Ordenstheologie wird erkennbar in der Unterscheidung zwischen ostkirchlicher
und westkirchlicher Theologie und von der Logos- und der Pneuma-Kirche (vgl. 38ff).

Besonderes Gewicht kommt innerhalb der Untersuchung den biblischen Ausfiihrungen zu: »Die
biblischen Quellen des Lebens in geistlicher Gemeinschaft« (27ff), so ist dieses Kapitel {iberschrie-
ben. SUDBRACK stellt Jesu einzigartiges Charisma dar als Ursprung der radikalen Nachfolgeworte.
Das Neue der nachdosterlichen Situation wird knapp beschrieben (30ff). Christsein wird im
BewuBtsein der jungen Kirche als Teilhabe am Reich Gottes gesehen, als Existenz in der Nachfolge
des Herrn.

Unterschiedlich im Verlauf der Ordensgeschichte sind die Geistesgaben, von Gott her geschenkt
als Antwort auf Notstinde und Anliegen des Gottesvolkes in konkreten Situationen. Auch unsere
Zeit weiB um geistgewirkte Aufbriiche in der Kirche, etwa die Fokolarini, die Schonstattbewegung,
die integrierte Gemeinde (46ff).

Wichtiger als duBere Strukturen ist in dynamischen Gemeinschaften das Besorgtsein um Offenheit
fiir das Geistwirken im Rahmen der bekannten Trias Jungfriulichkeit, Armut und Gehorsam (46ff).
Das Schwergewicht des Buches liegt m.E. in den Ausfiihrungen zu den Geliibden (54ff) und in den
Ausfiihrungen iiber das Sein mit Jesus »als Mitte geistlicher Gemeinschaft« (70ff). SchlieBlich ist als
wesentliche Dimension des Ordenslebens heute hinzuweisen auf die Bindung an die Gemeinschaft
der Kirche (82ff). Vf. versucht, ausgehend von der weltimmanenten Bedeutung der evangelischen
Rite, die Sinnhaftigkeit einer Lebensform in geistlicher Gemeinschaft in Bindung an die Nachfolge
des Herrn zu entwerfen. SUDBRACK hat ein bereicherndes und anstoBiges Buch geschrieben.

St. Augustin Josef Kuh!
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Herrnhuter Indianermission in der Amerikanischen Revolution. Die Tagebiicher von David
Zeisberger 1772-1781. Hg. und eingeleitet von Hermann Wellenreuther und Carola Wessel,
Akademie Verlag / Berlin 1995; 661 S. einschl. Anhang mit Dokumenten, versch. Verzeichnissen,
Generalregister und 9 historischen Karten.

Die hier vorgelegte sorgfiltiz wissenschaftlich bearbeitete und mit 1759 z.T. ausfiihrlichen
Anmerkungen ca. 460 groBformatige Seiten umfassende Ausgabe der Tagebiicher der Jahre
1772-1781 des bedeutenden Herrnhuter Indianermissionars David Zeisberger (1721-1808), der 63
von seinen 88 Lebensjahren mit und unter den nordamerikanischen Indianern zubrachte, ist ein
bedeutendes Dokument zur politischen Geschichte und zur Missionsgeschichte zur Zeit der
Revolutionskriege und der Entstehung der Vereinigten Staaten. Genau in diesem Jahrzehnt hatte die
Indianermission der Herrnhuter Briidergemeine (Moravian Church) um 1775 mit iiber 400 getauften
indianischen Mitgliedern in verschiedenen Gemeinden, die ndrdlich vom Ohio FluB lagen, der
damals die festgelegte Grenze fiir erlaubte kolonistische Besiedlung war, ihren Schwerpunkt und
ihren Hohepunkt. Zugleich war sie dabei immer auf das AuBerste gefihrdet in dem Stiick freien
Indianerland, das zwar noch nicht strukturell kolonisiert war, aber genau im Spannungsgebiet der
Auseinandersetzung zwischen der auslaufenden englischen Oberherrschaft mit dem Machtzentrum
im Fort Detroit (bis 1781) und der fiir die Unabhéngigkeit kimpfenden konfoderierten Truppen (mit
regionalem Zentrum im Fort Pitt — Pittsburgh) der neu etablierten Regierung in Washington, DC
lag. Von beiden Seiten her wurde fortlaufend versucht, vor allem die nichtchristlichen und fiir ihre
Freiheit kdmpfenden Indianervolker kriegsparteilich zu engagieren, wihrend die christlichen
Indianer mit den von ihnen voll angenommenen Missionaren in gesonderten Siedlungen (towns) in
weitgehendem Einverstindnis mit den zustindigen zumeist nichtchristlichen Héuptlingen ihrer
Wohnbereiche lebend trotz ihres Bemiihens um Neutralitit seitens der kolonistenfeindlichen
vorwiegend nichtchristlichen Stimme verdidchtigt waren, sich damit auch dem indianischen
Freiheitskampf zu entziehen. Da die kommunikative und logistische Anbindung dieser Missions-
arbeit aus sachlichen Griinden zumeist iiber Fort Pitt nach Bethlehem, PA zur dortigen Missions-
leitung lief, sahen sowohl die englischen Machthaber in Detroit wie auch die mit diesen verbiinde-
ten Indianerstimme die christlichen Indianergemeinden mit ihren Missionaren und Mitgliedern als
eher der feindlichen Seite zugehorig an, von der sie auch mehr Sicherheit und Schutz hatten
erwarten konnen. Es ist daher besonders tragisch, daB es gerade eine konfoderierte Truppe war, die
im Mirz 1782 — dies ist zwar erwihnt, aber leider nicht mehr von dem hier veroffentlichten
Tagebuch abgedeckt — in der christlichen Indianersiedlung iiber 90 Mitglieder dortiger Gemeinden
in einer sicher falsch orientierten Vergeltungsaktion umbrachten und damit fiir alle dortige
Missionsarbeit, die schlieBlich so gut wie ganz zum Erliegen kam, grofien bleibenden Schaden
anrichtete.

In mehrjéhriger intensiver Forschungsarbeit und unterstitzt und gefordert durch namhafte
Hochschulen, Institute, kirchliche und staatliche Archive und Bibliotheken in Europa und den USA
haben die Herausgeber den Tagebuchtext mit einer 90seitigen Einleitung versehen, die das
politische zeitgeschichtliche Umfeld, topographische und ethnologische wie auch missionsmetho-
dische Aspekte sorgfiltig darstellt und verhandelt. Im stattlichen Anhang ist das Buch mit einer
Dokumentation, ausfiihrlichem Quellen- und Literaturverzeichnis, einem Personalindex fiir die
indianischen Gemeindemitglieder so wie fiir genannte weife Personen und mit einem Ortsindex und
Generalregister versehen. Dies alles macht dieses Werk — mehr als nur ein Buch — auch zu einer
guten Grundlage fiir weitere Forschungsarbeit unter spezifizierten Fragestellungen. Die Tagebuch-
berichte aus verheiBungsvoller Arbeit, groBter Gefihrdung und tiefverwurzeltem Gottvertrauen
haben auch eine dramatische Qualitiit, die die Lektiire dieses Buches spannend macht. Nach Art und
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Umfang kann es nicht billig sein. Es ist aber der Miihe des Lesens und seinen Preis mit Sicherheit
wert.

Karlsruhe Hartmut Beck

Sammelrezension zu Biichern iiber den Islam

Michaud, Roland et Sabrina: Derviches du Hind et du Sind. Préface de Jacques Lacarriére.
Introduction par Annemarie Schimmel, Phébus / Paris 1991, 165 S.; Biirgel, Johann Christoph:
Allmacht und Mdchtigkeit. Religion und Welt im Islam, Beck / Miinchen 1991, 416 S.; Leuze,
Reinhard: Christentum und Islam, J.C.B. Mohr (Paul Siebeck) / Tiibingen 1994, VII + 371 S.;
Bsteh, Andreas (Hg.): Der Islam als Anfrage an christliche Theologie und Philosophie (Studien zur
Religionstheologie, Bd. 1), St. Gabriel / Madling 1994, 545 S.; Bsteh, Andreas (Hg.): Christlicher
Glaube in der Begegnung mit dem Islam (Studien zur Religionstheologie, Bd. 2), St. Gabriel /
Madling 1996, 615 S.; Schimmel, Annemarie: Die Welt des Islam. Zu den Quellen des musli-
mischen Orients. Eine Reise nach innen, Walter / Solothurn-Diisseldorf 1995, 167 S.; Dies.: Die
Zeichen Gottes. Die religidse Welt des Islams, Beck / Miinchen 1995. 404 S.; Dies.: Meine Seele
ist eine Frau. Das Weibliche im Islam, Kosel / Miinchen 1995, 208 S.; Dies.: Im Namen Allahs des
Allbarmherzigen. Der Islam, Patmos / Diisseldorf 1996, 208 S.; Dies.: Jesus und Maria in der
islamischen Mystik, Kosel / Miinchen 1996, 191 S.; Dies.: Wie universal ist die Mystik? Die
Seelenreise in den grofien Religionen der Welt, Herder / Freiburg-Basel-Wien 1996, 127 S.
(Herder Spektrum Bd. 4484); Shadid, W.A.R. / van Koningsveld, P.S. (Hg.): Political
Participation and Identities of Muslims in Non-Muslim States, Kok Pharos Publishing House /
Kampen 1996, 239 S.

Seit Jahren erscheinen zahlreiche Verdffentlichungen iiber den Islam und tragen so dazu bei,
unsere Kenntnisse iiber die Religion und Kultur des Islam in vielfiltiger Weise auszuweiten.

Ein besonders origineller Ansatz wird in dem Buch Derviches du Hind et du Sind verwirklicht,
indem der iiberwiegende Teil des Buches (29-157) aus ganzseitigen Abbildungen von Derwischen
besteht, deren bohrende und nachdenkliche Blicke in eine andere Welt weisen, von der zusitzlich
die religiosen Kalligraphien oder die Moscheen auf den anderen Bildern ebenso Zeugnis ablegen
wie die wenigen kommentierenden Zitate, die den Bildern gegeniibergestellt sind. Auf diese Weise
verleihen die Bilder den einfiihrenden Worten von ANNEMARIE SCHIMMEL tiber die islamische
Mystik (11-24) eine Anschaulichkeit, wie sie sonst nur durch den persénlichen Kontakt mit der
Welt der Sufis erreicht werden kann. Daraus folgt, daB dieses Buch vorzugsweise zum Betrachten
da ist und zum Verweilen weit mehr als zur kontinuierlichen Lektiire einlidt.

Mit Allmacht und Méchtigkeit benennt BURGEL ein Spannungsverhiltnis, das fiir das Verstindnis
dessen, was sich seit Jahrhunderten im Bereich des Islam politisch, wissenschaftlich und kulturell
abgespielt hat, typisch zu sein scheint. »Allmacht« steht dabei fiir Gott und alle irdischen Ent-
scheidungsfunktionen und -trager der Religion, wihrend »Michtigkeit« auf konkrete Gegebenheiten
und Sachzwinge hinweist. Der kulturelle EntwicklungsprozeB liuft daher nach Meinung des
Verfassers darauf hinaus, »die irdischen Michtigkeiten der Kontrolle der Allmacht zu unterwerfen.
Das fiihrt im politischen Bereich zu Theokratie und Ausiibung sakraler Gewalt ... . Im Bereich der
Wissenschaften und Kiinste ist das angestrebte Ziel, das freilich erst nach Jahrhunderten erreicht
wurde, ebenfalls eine religitse Durchdringung und damit Umwandlung des paganen Charakters und
der aus ihm resultierenden Herausforderung in Teilhabe mittels Unterwerfung.« (361) Auf diese
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Weise wird an gesellschaftspolitischen Beispielen ebenso wie anhand der Entwicklungen im Bereich
der Wissenschaften, Schonen Kiinste (Dichtung, Musik, Architektur, Kleinkunst, Malerei) und der
Mystik deutlich, warum und wieso auf Phasen eines bliihenden Neuaufbruchs im zahen Kampf mit
den Institutionen der »Allmacht« oft — bis in die Gegenwart hinein — die Tilgung jedes der
Herausforderung verdachtigen Elementes durch Unterwerfung folgte, bis es zum Stillstand und der
damit verbundenen Stagnation gekommen ist (vgl. 362). Die dafiir im Buch angefiihrten Ein-
zelbelege fiigen sich gut in diese Gesamtschau und verdienen es, im Detail wie als Gesamtper-
spektive ausfiihrlich diskutiert zu werden.

Das Buch Christentum und Islam von LEUZE nimmt den theologischen Anspruch des Islam ernst
und antwortet aus der Sicht der christlichen Theologie auf das Prophetentum Mohammeds, auf den
Islam als Offenbarungsreligion, auf die islamische Christologie, das islamische Gottes- und
Menschenbild sowie auf die islamische Ethik. Die Argumentation basiert auf soliden Islamkennt-
nissen und auf den Erkenntnissen der modernen christlichen Theologie. Es ist von daher ein
eminent wichtiger Beitrag zum islamisch-christlichen Dialog, der die theologischen Herausforderun-
gen, die der Islam fiir die christliche Theologie darstellt, aufgreift und in voller Kenntnis der
heutigen theologischen Wissenschaften diskutiert.

Der Islam als Anfrage an christliche Theologie und Philosophie enthilt die Referate, Anfragen
und Diskussionen der 1. Religionstheologischen Akademie St. Gabriel, die einerseits die Grund-
lehren der islamischen Theologie, Ethik und Staatsauffassung sowie des Glaubensvollzugs in
verschiedenen Facetten darstellen und andererseits auf die kritischen Punkte im Verhiltnis zur
christlichen Theologie eingehen. Letztere sollen hier zur Sprache kommen, weil sich das andere
ebenso in den weiteren hier besprochenen Biichern befindet, obwohl in den Diskussionen auch dazu
Wichtiges und Interessantes im Detail gesagt wird, wenn man etwa an Naturrechtsdenken und
islamische Ethik (156ff), an die Problematik um die Bewahrung der Schopfung (186ff) oder an die
Fihrer des sog. islamischen Fundamentalismus (197) denkt. Die erste zentraltheologische
Diskussion entstand im Anschluf an HAGEMANNS Referat iiber Mohammeds Anspruch, der letzte
Prophet zu sein. Hier zeigte sich (36-42), daB die Interpretation, Mohammed als vorchristlichen
Propheten zu verstehen, an der historischen Wirklichkeit vorbeigeht, und die Interpretation, ihn als
nachbiblischen Propheten zu begreifen, noch griindlich in ihren Dimensionen und Méglichkeiten
ausgelotet werden muB, um fiir christliche Theologen akzeptabel zu sein. Noch schwieriger wurde
die Diskussion, die sich an ZIRKERS Referat iiber den islamischen Monotheismus anschloB. Dabei
wurde deutlich, daB die Christen zwar Monotheisten sind, aber in ihrer Rede iiberall die polytheisti-
sche Gefahr fortbesteht (vgl. 69f, 80f), so daBl mit Recht eine neue Sprache gefordert wird, die die
alten Formeln von Christus als dem Sohn Gottes in eine auch von Muslimen nachvollziehbare
Aussage iibersetzt (vgl. 87-89). Als Folge des Referates von KHOURY liber Polytheisten, Juden und
Christen wurde die Frage nach dem Islam im Heilsplan Gottes aufgeworfen (503f). Diese bleibt wie
auch die vorhergehenden Problemkreise ohne endgiiltige Antwort, Dennoch ist es wertvoll, sie so
eindeutig gestellt zu haben, um der Theologie klarzumachen, woran sie arbeiten muf, wenn der
Dialog mit dem Islam niveauvoll und weiterfiilhrend sein soll. Dazu hat der vorliegende Band
Wesentliches zu sagen, wobei die wichtigsten Aussagen — anders als sonst iiblich — hier vor allem
in den Diskussionsbeitrdgen gemacht werden, weshalb man diese bei der Lektiire unter keinen
Umstinden auslassen oder tiberspringen sollte.

Christlicher Glaube in der Begegnung mit dem Islam setzt die Uberlegungen aus dem Band: Der
Islam als Anfrage an christliche Theologie und Philosophie fort und enthilt nun die Referate,
Anfragen und Diskussionen der 2. Religionstheologischen Akademie St. Gabriel. FUGLISTER
thematisiert die Propheten hinsichtlich von Berufung, Sendung und Erkennungskriterien. Alle
Einzelpunkte werden in der Diskussion sehr kontrovers behandelt und ein Konsens zeichnet sich
nicht ab, ja ZIRKER fragt mit Recht, ob die Rede vom falschen oder richtigen Propheten iiberhaupt
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geeignet sei, die richtige Denkrichtung zu erdffnen (60f), so daf FUGLISTER am Ende nur der
Verweis auf den Glauben bleibt, der — mit zugegebenermafen verschiedenen Inhalten — eine letzte
Gemeinsamkeit zwischen Juden, Christen und Muslimen darstellt (63). Aus den weiteren Beitrdgen
sollen hier nur noch drei herausgegriffen werden: die von OTT, KHOURY und GRESHAKE. OTT
behandelt die Endgiiltigkeit der Christusoffenbarung ohne Illusionen gegeniiber der Schwierigkeit
des Gespriches mit Muslimen (208). Er kommt zu einer neuen Ausgangsbasis, die in etwa die
Dramatik dieser Problematik dadurch auszuklammern versucht, daB »das >Endgiiltige< nicht
zwangsldufig das zeitlich Letzte« (214) sein muB. KHOURY stellt den Islam in der Sicht christlicher
Theologie vor. Nach den Verdammungen des Islam in der Vergangenheit kommt er dann zum
Dialog und zeigt, daB noch viel Zeit notwendig ist, um die Herausforderung durch den Islam
theologisch in den Griff zu bekommen. GRESHAKE deutet schon durch sein Thema die Kontroverse
mit dem Islam an, wenn er von der Trinitdt als Inbegriff des christlichen Glaubens spricht. Er hat
sicher recht, »daB das Christentum Liebe als Inbegriff aller Wirklichkeit deutlicher, ja uniiberbietbar
deutlich zur Sprache, zur Erfahrung und zur Entscheidung bringt.« (342) Der »eigentliche
Knackpunkt zwischen christlicher und islamischer Religiositit« (ebd.) scheint mir aber darin zu
liegen, daB das Christentum Aussagen zum Innenleben Gottes macht, wihrend ihn der Islam als im
unzuginglichen Lichte wohnend aus groBer Distanz sieht und jede Teilhaberschaft des Menschen an
der gottlichen Einmaligkeit aus dem BewuBtsein seiner Glidubigen verdrangt. Der hier vorliegende
Band fiihrt die im ersten Band begonnene ernsthafte Auseinandersetzung mit dem Islam fort und
stellt insofern einen wichtigen Meilenstein fiir die christliche Theologie dar, als deutlich wird, wie
ernst es wird, wenn man einen echten Dialog mit dem Islam theologisch fithren und auf die
Herausforderungen, die durch seinen Anspruch an die christliche Theologie gestellt sind, ohne
Vorbehalte eingehen will.

Das Buch Die Welt des Islam erzihlt von der Vielfalt der Aspekte, die die Religion und Kultur
des Islam kennzeichnen. Der erste Teil des Buches stellt das Wesen des Islam dar und bietet in
diesem Zusammenhang ein Kurzeinfiihrung in den Koran und seine Entstehungsgeschichte ebenso
wie in seine Auslegungstradition unter besonderer Beriicksichtigung von Gesetz und Mystik. Des
weiteren kommen die Pflichten der Gliubigen, die Kultur des Islam und seine Ausdrucksformen wie
der Umbruch heute zur Sprache. Der zweite Teil beschreibt die Seele des Islam anhand zahlreicher
bestausgesuchter Kostproben aus der facettenreichen Literatur der islamischen Mystik aus
verschiedenen Jahrhunderten und Weltgegenden. Fiir diese Kostproben aus der spirituellen Vielfalt
ist ANNEMARIE SCHIMMEL sicher die kenntnisreichste Vermittlerin, deren Einfiihlungsvermogen
nicht nur durch die Textauswahl zum Ausdruck kommt, sondern in gleicher Weise auch in den
zahlreichen Abbildungen, die sie fiir dieses lesenswerte und schéne Buch ausgesucht hat. Ein
Glossar am Ende gibt einen kleinen Eindruck vom gelehrten Inhalt der verhandelten Thematiken.

Die Zeichen Gottes geben die Gifford Lectures wieder, die ANNEMARIE SCHIMMEL im Friihjahr
1992 an der Universitit Edinburgh gehalten hat. Es handelt sich dabei um eine religionsphinomeno-
logische Einfiihrung in den Islam, die in der gesamten Fachliteratur ohne Parallele ist und sicherlich
zu einem Klassiker in der Religionsphinomenologie werden wird. Friedrich Heilers Aufbau aus
»Erscheinungsformen und Wesen der Religion« (Stuttgart 1961) dient dabei als Orientierung,
weshalb die Kapiteliiberschriften wie dort lauten: Das Heilige in Natur und Kultur (Die unbelebte
Natur, Pflanzen und Tiere, Objekte von Menschenhand); Heiliger Raum, heilige Zeit, heilige
Zahlen; Heilige Handlung (Via purgativa, Via illuminativa, Via imitativa); Das Wort und die
Schrift (Das Wort iiber Gott und von Gott, Das Wort zu Gott, Heilige Schrift); Individuum und
Gesellschaft (Der Mensch, Die Gesellschaft); Gott und seine Schopfung und Wie nihert man sich
dem Islam? All diese Abschnitte werden reichlich gefiillt mit Belegen aus der gesamten mystischen
wie auch aus der dogmatischen und juristischen Tradition des Islam, die die Verfasserin besser und
umfangreicher kennt als viele heutige Muslime (vgl. 304). Hinzu kommt, daB die immense
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Belesenheit in vielen Sprachfacetten der islamischen Literatur von Erfahrungen vor Ort gespeist ist,
so daB alles zusammen eine Vielfalt und Einheitsschau der islamischen Wirklichkeit ergibt, die
faszinierend ist und die Lektiire immer weiter vorantreibt, da Gleiches in keinem anderen Buch
iiber den Islam in dieser Fiille geboten wird. Zudem ist damit neben Peter McKenzies religions-
pianomenologischer Darstellung des Christentums in Anlehnung an Heiler (The Christians. Their
Practices and Beliefs. An Adaptation of Friedrich Heiler’s Phenomenology of Religion, London:
SPCK 1988) eine weitere Weltreligion nach diesem Ansatz vorgestellt worden, was im Falle des
Islam, von dem man das Gelingen dieses Konzepts vielleicht am wenigsten erwartet hat, auf
vollkommene Weise gelungen ist.

Meine Seele ist eine Frau will ganz bewuBt gegen die in unseren Breiten iiblichen Negativbilder
von der Stellung der Frau im Islam zu Felde ziehen und zeigen, da am Anfang die Stellung der
Frau sehr viel besser gewesen ist und daff den Frauen in der Mystik des Islam wie auch in der
islamischen Literatur in weiten Bereichen der islamischen Welt eine groBfe Bedeutung zukam und
ihre Stellung keineswegs immer so negativ ausfiel, wie dies in nahezu jeder europiischen
Darstellung des Islam heute nachzulesen ist. Aufgrund dieses Anliegens mag das Buch denen zu
einseitig erscheinen, die gegen die kulturelle und politisch-soziale Unterdriickung von Frauen in der
islamischen Welt kimpfen, als Kontrapunkt zum Feindbild Islam ist es aber eine notwendige und
lingst fallige Korrektur, die ebensowenig fiir das Ganze genommen werden darf, wie dies fiir die
Negativbilder gilt. Um als Korrektur noch wirksamer zu sein, wiren mehr genaue Stellenbelege
wiinschenswert und sollten in jedem Falle in die englische Ausgabe aufgenommen werden, damit
die zitierten Passagen auch argumentativ verwendet und intersubjektiv iiberpriift werden kénnen
(z.B. 21, 42ff).

Im Namen Allahs des Allbarmherzigen ist eine Einfiihrung in den Islam, bei der ANNEMARIE
SCHIMMEL einen ungewohnten Darstellungsweg wahlt. Immer wieder ndmlich hat sie wie alle
anderen, die iiber den Islam reden oder schreiben, die Erfahrung gemacht, daB die gleichen
Vorurteile und MiBverstindnisse beim Thema Islam wiederholt werden, als ligen alle bisherigen
Informationsblicher noch gar nicht vor. Deshalb geht sie auf diese Themen direkt und ohne
Umschweife ein, indem sie zwei Gestalten, Christian und seine Nichte Maria, erfindet und sich von
ihnen interviewen ldBt. Im Laufe der Interviews kommen dann alle wichtigen Themen einer
Einfithrung in den Islam wie Sunniten und Schiiten, das tigliche Leben, die Einfliisse der isla-
mischen Kultur auf die europdische u.v.a.m. zur Sprache, wobei sie hofft, durch diese Antworten
im Gesprich »auch andere Menschen iiberzeugen oder zumindest zum Nachdenken bringen« (7) zu
konnen.

Durch Jesus und Maria in der islamischen Mystik iberrascht ANNEMARIE SCHIMMEL sicher viele
Christen (Priester wie Laien), weil Jesus und Maria — wie hier gezeigt wird — nicht nur an vielen
Stellen im Koran erwihnt werden, sondern auch in der islamischen Volksfrommigkeit und Mystik
eine wichtige Rolle spielen. Es ist von daher gut und hilfreich, daB die Verfasserin aus ihrer
griindlichen und breitgefiacherten Kenntnis der islamisch-mystischen Literatur besonders schone
Stellen iiber Jesus und Maria ausgewihlt, tibersetzt und so zusammengestellt und durch wenige
Uberleitungen erlautert hat, daB ein eindrucksvolles Bild vom Traditionsgut der Muslime in Bezug
auf Jesus und Maria entsteht. Um MiBverstindnissen vorzubeugen ist dabei hinzuzufiigen, daB die
Erzihlungen iiber Jesus Teil der Prophetengeschichte sind und nichts mit Theologie als der Lehre
vom einen und einzigen Gott zu tun haben. Dessenungeachtet zeichnen die Muslime das Bild Jesu
und Mariens mit Liebe und Zuneigung, wovon das vorliegende Buch beredtes Zeugnis ablegt.

Wie universal ist die Mystik? ist die erweiterte schriftliche Fassung eines Vortrages, den
ANNEMARIE SCHIMMEL bei der Jahrestagung der Deutschen Vereinigung fiir Religionsgeschichte im
Oktober 1995 in Bonn gehalten hat. Die Vf. beschreibt in diesem Buch die unterschiedlichen Wege,
Methoden und Erscheinungsformen der Mystik weltweit, wobei sie die meisten ihrer Beispiele aus
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ihrem Spezialgebiet — der islamischen Mystik — wihlt. Es gelingt ihr zu zeigen, daB sich
mystische Traditionen in allen groBen Religionen finden, daB sie sich aber keineswegs auf einen
Nenner bringen lassen, so dafl die »Typologie der Mystik« (115-118) diese Vielfalt zwar benennen,
aber nicht mehr systematisch auslegen kann. An diesem Befund kann keine zukiinftige Diskussion
iber die immer wieder behauptete letzte Einheit mystischer Erfahrung vorbei gehen, es sei denn,
ein Gegenbeweis zu den Aussagen dieses Buches geldnge, wofiir angesichts des bestens abgesicher-
ten Materials kaum etwas spricht.

Der Sammelband zum Thema Political Participation and Identities of Muslims in Non-Muslim
States hilt, was er verspricht. Er behandelt im ersten Teil die Rolle der Organisationen beziiglich
der politischen Beteiligung (participation) bezogen auf Westeuropa im allgemeinen sowie auf den
Islam in Deutschland, GroBbritannien und Italien im besonderen. Im zweiten Teil werden die
Haltungen zur politischen Beteiligung zunichst allgemein und dann an Fallbeispielen aus GroB-
britannien beschrieben. Der dritte Teil befaBt sich schlieBlich mit Fragen der Identitit und
Integration und wihlt dafiir verschiedene Fallbeispiele aus den Niederlanden und GroBbritannien.
Wie bei allen Biichern, die bislang unter der Agide der beiden Herausgeber erschienen sind, handelt
es sich auch bei diesem Sammelband um ein wichtiges Buch, das alle die zur Kenntnis nehmen
sollten, die sich fiir die hier angeschnittenen Fragen interessieren.

Hannover Peter Antes

Die Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes:

Dr. Andreas Becke, Seminar fiir Religionswissenschaft, Im Moore 21, 30167
Hannover;

Dr. Andreas Kusch, Kotak Pos 345, Abepura 99351, Irian Jaya, Indonesien.
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Der Ubergang in das dritte Jahrtausend weckt die Frage: Wie wird es mit dem Chri-
stentum in der Welt weitergehen? Um es vorweg zu sagen: Auch wenn manche anders
denken — das Datum der Jahrtausendwende allein markiert noch keine Zisur in der
Entwicklung der Welt. Natiirlich kann man sich fragen, ob nach dem Jahr 2000 alles so
weitergeht, wie wir es im 20. Jh. noch gewohnt waren. SchlieBlich ist es keineswegs
selbstversténdlich, daf der weltweit am stirksten verbreitete Kalender auch in Zukunft
unbedingt von der Zeitenwende bestimmt ist, die Christen mit der Geburt Jesu gegeben
sehen. Allerdings spricht im Augenblick wenig dafiir, daB dieses die Welt einende Band
so schnell zugunsten einer alternativen Orientierung aufgegeben wird. Auch wenn die
Pluralitdt weltanschaulich-religioser Optionen immer deutlicher ins BewuBtsein tritt, ist
kaum zu erwarten, dafi die Zeiteinteilung zugunsten dieser Pluralitit neugeordnet wird.
Vielmehr ist damit zu rechnen, daB in der Zerstreuung erst recht der Ruf nach gemein-
samen Orientierungen wichst. Die Zeit gehért aber zu den Orientierungspunkten, deren
die eine Welt als das gemeinsame Schiff der Menschheit bedarf. In diesem Sinne behilt
der bestehende Kalender vermutlich seine Bedeutung.

Was aber bleibt vom Anspruch des Christentums? Das Internationale Institut fir
Missionswissenschaftliche Forschungen und die Deutsche Gesellschaft fiir Missionswissen-
schajt haben sich im Hinblick auf die kommende Zeitenwende zusammengetan und vom
16.-18. September 1998 in Hofheim/Ts. eine gemeinsame Tagung zum Thema »Evange-
lisierung ins dritte Jahrtausend« veranstaltet. Die dort gehaltenen Referate und Vortrige
sind in diesem Heft der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft
zusammengefaBt. An dieser Stelle méchte ich Prof. Dr. Theo Sundermeier ausdriicklich
fiir die gute gemeinsame Zusammenarbeit in der Vorbereitung und Durchfiihrung der
Hofheimer Tagung danken. Das Signal, das von Hofheim ausgehen sollte, ist dieses: Das
dritte Jahrtausend wird schon deshalb von der christlichen Okumene gekennzeichnet sein
mussen, weil die verschiedenen christlichen Konfessionen ihr christliches Zeugnis
gemeinsam und nicht gegeneinander in das Konzert der Religionen und die Suche der
Menschen nach Wegen der Sinnerfiillung einbringen miissen. SchlieBlich haben zu Beginn
dieses Jahrhunderts die leidvollen Erfahrungen derer, die wir damals Missionare nannten,
zum Aufbruch und zur Entstehung der 6kumenischen Bewegungen gefiihrt.

Drei Beitrige bildeten gleichsam die tragenden Siulen, um die sich dann eine Mehrzahl
von Fallbeispielen und Erfahrungsberichten gruppierten: Jiirgen Moltmanns einleitender
Vortrag, der angesichts des geforderten Dialogs der Religionen auch fiir das kommende
Jahrtausend im Sinne des Missionsauftrags das christliche Zeugnis fordert; Reinhart
Hummels Einladung zur Konvivenz angesichts der stirker werdenden Prisenz von
Mitgliedern anderer religioser Gemeinschaften auch in Europa; Franz Webers Ausfithrun-
gen zu einer Kirchengestalt, die sich schon aufgrund einer anderen Verteilung der
Pastoralkrafte und der zu erwartenden Verinderungen in den finanziellen Absicherungen
der Arbeit strukturell stirker an den Erfahrungen der jungen Kirchen in der 3. Welt
werden orientieren miissen. Bleibende Bezeugung Jesu Christi, ein gemeinsames Ein-
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treten der Religionen in der heutigen Welt und eine Kirchengestalt, die die Miindigkeit
erwachsener Christen ernstnimmt, sind drei der wichtigsten Aufgaben, mit denen die
Kirchen in das neue Jahrtausend gehen miissen.

Gerade weil die auch in Europa zu erwartende Situation in anderen Teilen der Welt
lingst beobachtet werden konnen, sind viele Lander keineswegs mehr allein Empfinger-,
sondern Geberlinder. Eindrucksvoll sind die verschiedensten Kirchengestaltungen in
Lateinamerika. Es ist gut zu wissen, daB es hier eine deutliche Einheit zwischen Bischo-
fen, Theologen und in der Pastoral Titigen gibt. Entsprechend zeigten sich deutliche
Ubereinstimmungen zwischen Erzbischof Silvestre L. Scandian aus Vitoria (Brasilien),
dessen Bistum sich durch eine wachsende Zahl von Basisgemeinschaften auszeichnet, und
dem Theologen Francisco A. Jiménez Rosario aus der Dominikanischen Republik, der
von den Pastoralplinen seines Landes sprach. Der Franziskaner Anselm Prior, in der
Entwicklung katechetischer Fortbildung und im Training der Multiplikatoren titig, setzte
starke Akzente in der spirituellen Durchdringung der kiinftigen Gemeinden. Indien war
durch einen anderen Franziskaner vertreten, P. Chinnappan L.

DaB es inzwischen auch im europdischen Raum Versuche und Modelle einer neuen
Gemeinde- und Gottesdienstgestalt gibt, bewiesen je auf ihre Weise Pfarrer K. Schaller
mit seinem Tiibinger Gemeindemodell, sodann M. Ruokanen mit der eindrucksvollen
Thomasmesse, die — ausgehend von Helsinki — inzwischen auch in anderen Lindern
gefeiert wird, schlieBlich das Bemiihen R. Ositelus, eines afrikanischen Laien, der mit
den Erfahrungen der heimischen Aladura-Kirche eine Uberbriickung in die fremde,
europdische Umgebung versucht. Damit werden zwei Dinge deutlich: Erstens, Mission ist
nicht mehr territorial zu verstehen, sondern bildet einen weltweiten Auftrag, der inzwi-
schen auch Europa wieder voll erreicht hat. Zweitens, die européische Kirche ist ldngst
nicht mehr der Lehrmeister aller Welt. Es gibt wechselseitige Lernvorginge, die nur
wahrgenommen und angenommen sein wollen. Was sich letztendlich strukturell fiir die
Kirche als ganze daraus ergibt, ist ein eigenes Thema, das uns aufgegeben ist und dem
wir nicht mehr sehr lange ausweichen konnen.

Hans Waldenfels
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DIE MISSION DES GEISTES -
DAS EVANGELIUM DES LEBENS

von Jiirgen Moltmann

Ich beginne mit einigen Thesen und komme danach zu einer ausfiihrlichen und
zusammenhédngenden Darstellung dessen, was ich mit dem Titel von der »Mission des
Geistes« und dem »Evangelium des Lebens« meine.

I. Voraussetzungen

1. These: Das Christentum ist von seinem Ursprung her und in seinem ganzen Wesen eine
missionarische Religion. Verliert das Christentum irgendwo in einer Kultur oder irgend-
wann in einer Epoche oder bei irgendeiner Gesellschaft seinen missionarischen Charakter,
dann vergiBt es seinen Ursprung und verliert seine Identitit.

Die Negationen folgen daraus: Das Christentum kann keine Familien-, Stammes- oder
Volksreligion werden. Es kann keine Mannerreligion sein. Es kann keine politische Reli-
gion einer bestimmten Herrschaft sein. Kommt es zu solchen Religionsformen, dann ver-
kehrt es sich zur Unkenntlichkeit. Das Christentum ist folglich nicht auf Familienzugehd-
rigkeit, Stammesidentitit, Volksgenossen oder Minnerbiinde angewiesen: es ist mit seiner
Botschaft »an alle« ausgerichtet auf den Glauben aller und jedes Menschen als Menschen.

Das Problematische dieser These ist auch schnell erkennbar. Missionare mit Missions-
bewuBtsein und einer Botschaft sind nicht die angenehmsten Zeitgenossen, weil sie einen
bedringen und nicht in Ruhe lassen kénnen. Die verschiedenen Missionsbewegungen des
Christentums waren fiir die betroffenen Menschen und Vélker nicht immer lebensrettend,
sondern oft genug tddlich. Die Germanenmission Karls d. GroBen, die Slavenmission Ottos
d. GroBen, die Indiomission der Spanier, die Indianermission der Puritaner usw. stellten
ein »Cogite intrare« dar mit der Alternative nicht von Glauben oder Unglauben, sondern
»Taufe oder Tod«. Wie also kommen wir von den Lasten der imperialen und der klerikalen
Mission der letzten zwei Jahrtausende los, um mit einer »Evangelisierung ins Dritte
Jahrtausend« zu gehen, die nicht knechtet, sondern befreit und dem Leben dient? Oder
sollen wir die Missionsbemithungen lassen und uns auf interreligiése Dialoge beschriinken?

2. These: Mission ist der umfassende Begriff fiir die Sendung Christi und die Sendung
derer, die ihm nachfolgen. Evangelisierung ist nur eine Aufgabe neben anderen in dieser
umfassenden Mission.'

: Vgl. dazu ausfiihrlicher J. MOLTMANN, Kirche in der Kraft des Geistes. Ein Beitrag zur messianischen Ekklesiologie,
Miinchen 1975, Kap. IV: »Kirche des Reiches Gottes«, 153-221.
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Mt 11,5 stellt »das Evangelium, den Armen gepredigt« an den Schluf der Erfahrungen
mit Jesus: »Blinde sehen, Lahme gehen, Aussitzige werden rein, Taube héren und Tote
stehen auf«. Nach Mt 10,7-8 steht sie bei der Jingersendung am Anfang: »predigt, das
Himmelreich ist nahe«, dann folgt: »macht die Kranken gesund, reinigt die Aussétzigen,
weckt die Toten auf, treibt die Teufel aus«. Die messianische Mission Jesu und der Seinen
ist dieselbe: das naheherbeigekommene Reich ist Inhalt der frohen, befreienden, aufrichten-
den Botschaft an die Armen, Gebundenen und Unterdriickten. »Evangelisation« und das
sprachliche Zeugnis vom kommenden Reich Gottes und seiner Gerechtigkeit konnen aber
nicht allein stehen, sondern gehoren in den umfassenden Auftrag der Heilung und
Befreiung der kranken und ohnmichtigen Welt in der Nihe des Reiches Gottes. Etwas
moderner wird es gern so ausgedriickt: Die Mission Christi ist Kerygma — koinonia —
diakonia. Sie ist auf jeden Fall eine reiche Fiille von Charismata des Geistes, der in Jesus
war, und des Geistes, den Jesus gibt. Die Fiille der lebenschaffenden Energien des heiligen
Geistes ist genauso reich und bunt wie die ganze Schopfungswelt, denn diese Energien sind
die »Krifte der zukiinftigen Welt«, wie Hebr 6,5 sagt. Ich werde nun darum von einer
»Evangelisierung ins Dritte Jahrtausend« nur in diesem weiteren Kontext der ganzheitlichen
Mission des lebendigmachenden Geistes sprechen.

3. These: Ohne interreligiosen Dialog wird keiner verstindig. Durch interreligiésen
Dialog ist noch niemand Christ geworden.

Darum kann dieser Dialog nicht die Mission oder Evangelisation ersetzen. Die
akademische Forderung, den Lehrstuhl fiir Missionswissenschaft in Tibingen in einen
Lehrstuhl fiir Dialogwissenschaft umzuwidmen, kam aus vélliger Unkenntnis sowohl der
Mission wie des religidsen Dialogs. Mir begegnete der Dialogbegriff zuerst in der
Kerkordre der hollandischen Hervormde Kerk von 1949. Dort heifit es: Das Apostolat der
Kirche besteht 1. im Dialog mit Israel, 2. im Werk der Mission an die Vélker, 3. im
»kerstening«, d.i. die »Christianisierung des eigenen Volkes«. Ich habe mich immer an
diese Unterscheidungen gehalten: Wir stehen im Dialog mit Israel, weil wir »ein Buch und
eine Hoffnung« gemeinsam haben. Wir richten uns mit dem »Evangelium vom Reich
Gottes an die Volker in der nichtchristlichen Welt« (VIII, 3). Wir arbeiten an der
Durchdringung der eigenen Gesellschaft mit der Gerechtigkeit des Reiches Gottes (VIII,
4). Man sollte also den Dialogbegriff nicht ohne Not generalisieren und damit abstrakt
machen. Der interreligiése Dialog heute ist etwas anderes als der christlich-jiidische
Dialog.?

Wir brauchen den Dialog zwischen den Religionsgemeinschaften in Duisburg ebenso wie
in Kairo, in Rom ebenso wie in Mekka. Wer immer nur im eigenen Kreis bleibt und im
eigenen Saft schmort, wird dumm, denn das Gleiche ist dem Gleichen ganz gleichgiiltig.
Nur am Anderen wird man des Eigenen gewi8.

Durch interreligiésen Dialog ist noch keiner Christ, Jude, Muslim oder Buddhist
geworden. Der Dialog zwischen den Religionsgemeinschaften befriedet den Ist-Zustand und

* Zum interreligiésen Dialog siehe: J. MOLTMARN, »Dialog oder Mission? Das Christentum und die Religionen in

einer gefihrdeten Welt«, in: Gorr im Projekt der modernen Welt, Giitersloh 1997, 203-218.
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ist seiner Tendenz nach ganz konservativ. Alle bleiben, was sie sind, doch kommen
miteinander »ins Gesprach«, um miteinander zu leben. Diese Gespriche enden gewdhnlich
damit, daB man einander nicht mehr ganz fremd ist und einander »in Ruhe 14Bt«. Soll das
der »Friede zwischen den Weltreligionen« sein, von denen mein Freund Hans Kiing
schwérmt? Nein, das will auch er selbst nicht.

Was aber ist das Ziel des »interreligiosen Dialogs«? Im Unterschied zu den friiheren
Religionsdisputationen vor einem Ko6nig oder Rat einer Stadt iiber »die wahre und die
falsche Religion« (Zwingli) hat der moderne Religionsdialog kein Ziel: »Der Weg ist das
Ziel«, heiBt es, auf deutsch: der Dialog ist das Ziel des Dialogs. Darum fiihren diese
Dialoge zu keinen anderen Ergebnissen als zu fortgesetzten und vertieften Dialogen. Es
ist verstandlich, daB in den Léndern der westlichen Welt das Interesse an solchen Dialogen
groB ist, sollen doch multireligitse Gesellschaften entstehen und der soziale Frieden
dennoch gewahrt werden. Es ist aber auch verstindlich, daB in asiatischen und afrika-
nischen Léndern das Interesse am westlichen Dialogprogramm gering ist.

Die Dialogerfahrungen weisen bisher gewisse Einseitigkeiten auf:

a) Christen fragen, Rabbis, Mullahs oder Swamis antworten, fragen aber ihrerseits
nichts. Sie haben kein Interesse am Christentum und wissen fast nichts, abgesehen von
kritischen Bemerkungen iiber die Dekadenz der westlichen Welt (Porno etc ) Ein
bekannter Vorkdmpfer des christlich-jiidischen Dialogs auf dem Deutschen Evangelischen
Kirchentag sagte mir nach zwanzigjihriger Erfahrung etwas traurig: »Die Juden haben
mich nie etwas gefragt«. So kommt es oft zu Dialogen zwischen Christen tiber Buddhis-
mus, Islam oder Judentum im Angesicht staunender und schweigender Swamis, Mullahs
und Rabbis. »Ihr konnt uns gern alles fragen«, sagen sie, fragen aber ihrerseits nichts.

b) Eine andere Einseitigkeit liegt darin, daB Minderheiten am Dialog interessiert sind,
um Gffentlich zu werden, Mehrheiten aber nicht. Muslime sind sehr am Dialog in
christlichen Lindern interessiert, verweigern ihn aber den christlichen Minderheiten in
ihren eigenen Landern. Sie verlangen in christlichen Lindern gleiche Rechte und verfolgen
Christen in den islamistischen Landern.

c) Nicht zuletzt ist das interreligiése Dialogprogramm eine westliche Idee, denn
Buchreligionen sind fiir sprachliche Dialoge und logische Argumentationen natiirlich besser
gertistet als meditative Religionen wie der Buddhismus oder Ritualreligionen wie der
Shintoismus. Man sieht das schon daran, daf im »Dialog der Weltreligionen« die
sogenannten »Naturreligionen« Afrikas, Australiens und Zentralamerikas gar nicht
vorkommen.

Im direkten Dialog der »Weltreligionenc, die frither »Hochreligionen« genannt wurden,
haben die »Naturreligionen« wenig zu sagen. Aber in den indirekten Dialogen auf
Umweltkonferenzen und am »Tag der Erde« sprechen sie iiber die uralte Weisheit ihrer
Religionen im Umgang mit der Erde und ihren Mitgeschopfen. Menschliches Leben
»schwingt« in den Rhythmen und Zyklen der Erde und »wohnt« in den Ubereinstimmungen
mit den Gesetzen der Natur. Die Weisheit der »Naturreligionen« im Umgang mit dem
Erdorganismus ist zwar vorindustriell, kann aber in das Leben einer postindustriellen
Gesellschaft ibersetzt werden. Die alle gemeinsam treffenden kologischen Katastrophen
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verlangen eine Riickkehr der »Hochreligionen« zur Erde, wie es das »Weltparlament der
Religionen« 1994 in Chicago denn auch verlangt hat. Wir miissen sogar kritisch zurtick-
fragen, welche Weltzerstorungen bisher von den »Weltreligionen« gerechtfertigt wurden
und welche lebensfeindlichen Resignationen und aggressiven apokalyptischen Tendenzen
in ihnen vorliegen, die iiberwunden werden miissen, wenn die Welt iiberleben soll. Dieser
indirekte Dialog verindert heute die Religionen und hoffentlich auch die Welt zum
Besseren.

Die Frage des Lebens ist heute zur Frage des Uberlebens geworden. Hier sind
wenigstens vier Fronten im Kampf gegen die Machte des Todes entstanden:

1. Es liegen immer noch Zehntausende von Atombomben zur »Endlésung« der
Menschheitsfrage bereit. Ein Atomkrieg ist zur Zeit nicht wahrscheinlich, aber das
Weltvernichtungspotential kann leicht aufler Kontrolle geraten.

2. Nicht nur menschliches Leben ist durch die zunehmenden, von Menschen gemachten
»Naturkatastrophen« in todlicher Gefahr. Der Erdorganismus wird von menschlicher
Herrschaft und Zerstdrung bedroht und kann umkippen.

3. Durch Uberbevolkerung werden immer mehr Menschen zu »surplus people« und
Opfer von Gewalttat. Schwicheres Leben wird von stirkerem verdringt, wenn der
Lebensraum enger wird.

4. In der Ersten Welt wichst die Apathie gegeniiber fremdem und auch eigenem Leben.
Das unbedingte Ja zum Leben fillt uns immer schwerer. Wir investieren nichts mehr in
die Zukunft, sondern machen Schulden, die unsere Nachkommen belasten.

II. Mission des Geistes

In den letzten Jahren ist weltweit eine »Theologie des Lebens« entstanden, die zu neuen
dkumenischen Hoffnungen AnlaB gibt. Am 30. Mérz 1995 veroffentlichte Papst Johannes
Paul II. die Enzyklika »Evangelium vitae«, in der er eine »Kultur des Lebens« der
modernen »Barbarei des Todes« entgegenstellt. Schon 1990 verdffentlichte der »Konziliare
ProzeB« in Seoul/Korea »die zehn Grundiiberzeugungen« fiir einen gesamtchristlichen
sozialethischen Katechismus. Kommission IIl des Okumenischen Rates der Kirchen
beschlof 1993 in Larnaca ein Studienprogramm zur »Theologie des Lebens«. Schon 1984
war aus der Theologie der Befreiung Gustavo Gutierrez’ Buch »El Dios de la Vida«
erschienen. Die neuen theologischen Arbeiten zur Pneumatologie Anfang der neunziger
Jahre (J. Moltmann, M. Welker, G. Miiller-Fahrenholz, L. Dabney u.a.) suchen den
neuen Einsatz fiir eine integrale Theologie des Lebens bei der Pfingsterfahrung.® In der Tat
konvergieren hier die Absichten: Wahrend sich der Papst vornehmlich auf den Schutz des

® J. MOLTMANN, Der Geist des Lebens. Ganzheitliche Pneumatologie, Giitersloh 1991; M. WELKER, Gortes Geist.

Theologie des Heiligen Geistes, Neukirchen 1992; G. MULLER-FAHRENHOLZ, Erwecke die Welt. Unser Glaube an
Gottes Geist in dieser bedrohten Zeir, Giitersloh 1993; L. DABNEY, Die Kenosis des Geistes. Kontinuitir zwischen
Schopfung und Erlosung im Werk des Heiligen Geistes, Neukirchen 1997,
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ungeborenen Lebens konzentriert, haben Befreiungstheologen das ausgebeutete Leben der
Armen vor Augen, wihrend die Pfingstprediger und -theologen das kranke Leben der
Armen sehen, haben wir das apathische, weil sinnlose und tiberfliissige Leben im Volk der
Ersten Welt vor uns. Wie wire es, wenn wir die Rettung, Heilung, Befreiung und
Bejahung des Lebens heute zum Inhalt der christlichen Mission machen und die Mission
des Lebens mit dem Evangelium des Geistes, der lebendig macht, verbinden? Ich will es
versuchen:

1. Mission im Blick aufs Ende

1. Wir kannten bisher christliche Mission als Ausbreitung des christlichen Imperium
sacrum. Das Heil der Volker liegt in ihrer Unterwerfung unter die heilige Herrschaft des
christlichen Kaisers, der im Namen des Gottes, der Herr und Vater zugleich ist, richtet
und regiert. Seine Herrschaft ist nichts geringeres als »das tausendjahrige Reich Christi«
oder die »Fiinfte Monarchie«, in der die Seinen mit Christus die Welt beherrschen und die
Volker richten werden (Dan 7, Offb 20).* Unter diesen Auspizien »missionierten« die
christlichen Kaiser und Zaren die Heidenvdlker. Die Missionierung Lateinamerikas geschah
im Namen des spanischen Konigs als Ausbreitung der cristianidad. Im 19. Jahrhundert trat
an die Stelle der politischen Herrschaft die »christliche Zivilisation« mit ihrer Kultur-
mission. Heute tridgt die »westliche Wertegemeinschaft« nur noch blasse Ziige des
politischen und kulturellen Messianismus des fritheren Christentums.

2. Wir kennen christliche Mission als Ausbreitung der christlichen Kirche »urbi et orbi«
von Rom, von Wittenberg, Genf oder Canterbury. Das Heil der Menschen liegt in der
Unterwerfung unter die heilige Herrschaft der Kirche, denn ihre Herrschaft ist nichts
anderes als »das tausendjdhrige Reich Christi« im Geist, in welchem die Seinen mit
Christus herrschen und die Vélker richten werden. »Mater et Magistra der Volker ist die
Katholische Kirche.« Mission und Ausbreitung der Kirchen haben zur Ausbreitung auch
der Kirchenspaltungen aus Europa weltweit gefiihrt. Ja, in dem MaBe, wie in Europa die
alten Kirchentiimer zerfielen und Kultur wie Politik sich sdkularisierten, wurden diese
Kirchentiimer durch ihre Missionen »sdkular« im Sinne von »weltweit«.

* Die Theologie der christlichen Universalmonarchie stammt aus dem »Monarchienbild« Dan 7. Nach den vier
tierischen Weltreichen, die aus dem Chaos aufsteigen, kommt das Reich des Menschensohns von Gott, das ewig
bleiben wird. Mit dem »Stein Davids« wird es die anderen Weltreiche zerschmettern. Nach dem babylonischen,
persischen und griechischen Weltreich ist das romische Weltreich das vierte. Es leitet Gber zum christlichen Imperium
Sacrum als der »Fiinften Monarchie«, dem messianischen Weltreich, das bis zum Ende der Welt bleiben soll. Von
Byzanz kam diese politische Theologie im 15. Jahrhundert nach Spanien und Portugal und wurde nach der Entdeckung
Amerikas zur Rechtfertigung der gewaltsamen Eroberung und Missionierung des neuen Kontinents verwendet. Ich
verdanke diesen Hinweis auf den »iberischen Quintomeonarchismus« M. DELGADO, »Die Metamorphosen des
Messianismus in den iberischen Kulturene, in: Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft, Schriftenreihe 34, Immensee
1994.
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3. Wir kennen endlich seit dem 19. Jahrhundert Mission als Evangelisation der
Menschheit, moglichst »in dieser Generation« (John Mott). Das ist die Erweckung eigener
Glaubenserfahrungen und personlicher Glaubensentscheidungen bei anderen Menschen.
Heil liegt in der personlichen Annahme der heiligen Herrschaft Christi im Glauben: »Nehmt
Christus als euren personlichen Herrn und Heiland an und ihr seid gerettet«. Auch diese
Art evangelisierender Mission ist von der Zukunft Gottes bestimmt.

Diesen drei Formen christlicher Mission ist gemeinsam, dal} sie von apokalyptischer
Erwartung bestimmt sind.’ Das »tausendjdhrige Reich Christi« hat schon begonnen und
muB sich weltweit ausbreiten, bevor die letzten Tage des Schreckens, Harmageddon, Gog
und Magog, Weltende und Weltgericht kommen. Die Angst vor dem apokalyptischen Ende
macht es, daB »die Zeit dréngt« und auch zur Gewalt dringt. Die apokalyptischen Symbole
sind erkennbar: Der Drachenkampf Georgs und Michaels, die Madonna auf der Weltkugel,
die der Schlange den Kopf zertritt, und die »eschatologisch« genannte Entscheidung des
Glaubens. Gemeinsam ist ihnen auch, dal sie von etwas ausgehen, das in der Gegenwart
partikular vorhanden ist oder schon begonnen hat, um es dann zu universalisieren oder
»globalisieren«, sei es das Imperium sacrum, oder die kirchliche Hierarchie oder die
Glaubensentscheidung. Das legt den aggressiven Zugriff auf das Ganze oder den Rest der
Welt nahe. E. Bufi schlof sein Buch iiber »Die christliche Mission, ihre principielle
Berechtigung und practische Durchfithrung« (Leiden 1876) mit den schonen Worten:

»Wir sehen die Erde unter uns in einem herrlichen Lichte strahlen, von Christus selbst,
der ewigen Sonne des Lebens, beschienen, und eine hoch gesegnete Menschheit, in
wahrhaftiger Anbetung, in Liebe und Frieden briiderlich vereinigt, sich im milden Glanz
dieser Sonne freuen. Da ergreift uns allgewaltig die Sehnsucht, wir méchten sie miterleben
und mit herbeifithren helfen, die selige goldene Zeit des verwirklichten Gottesreichs, der
Allherrschaft des Geistes Christi auf Erden. Auf daB sie komme, rufen wir hierhin: heraus
aus der bisherigen Unthitigkeit! und dorthin: heraus aus der bisherigen Einseitigkeit!
Machet die Tore weit und die Tiiren in der Welt hoch, daB der Konig der Ehren einziehe.«
(329)

Die »giildene Zeit« ist das tausendjdhrige Reich Christi auf Erden, das den Volkern
Frieden und der Erde Fruchtbarkeit bringen wird. Mission und Evangelisation bereiten die
Volker darauf vor und dem kommenden Christus den Weg. Wahre Hoffnung wartet nicht
nur ab, sondern hilft, die Zeit des verwirklichten Gottesreiches herbeizufiihren.

Die in allen drei Formen christlicher Mission aber tatsichlich wirksame Eschatologie war
aber die Bedrohung durch das jiingste Gericht Gottes. Wie die imperialen Symbole
christlicher Kaiser als Richter der Volker (Byzanz, Moskau) und die Standardbilder in den
christlichen Kathedralen zeigen, war die christliche »Mission im Blick aufs Ende« (Walter
Freytag) eigentlich immer Mission im Blick auf das jiingste Gericht. Wenn wir einen neuen
Einsatz fiir christliche Mission suchen und nach dem »Evangelium des Lebens« fragen,
missen wir als erstes die apokalyptische Gerichtsvorstellung endlich christianisieren, damit
keine Hollendngste erweckt werden, sondern Hoffnung auf Gerechtigkeit entsteht.

i MOLTMANN, »Das Ziel der Missions, in: Evangelische Missionszeitschrift 22, 1965, 1-14.
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Evangelisation hat bisher immer die Entscheidung zu Glauben und Unglauben ins Licht
des Endgerichts gestellt. Dann spricht Gott sein letztes Urteil: die Glaubenden in den
Himmel, die Ungldubigen in die Holle. Das ist auch noch heute so: Wihrend nach dem
Weltkatechismus der katholischen Kirche von 1992 No. 1033 in der Hélle noch »das ewige
Feuer brennt«, haben die modernen Anglikaner das »Feuer« durch »total non-being« ersetzt.
Sie halten aber fest, daB »the reality of hell and indeed of heaven the ultimate reality of
human freedome« sei. Die Holle »is the final and irrevocable choosing of that which is
opposed to God so completely and so absolutely that the only end is total non-being«.®
Wenn jedoch das Resultat des jiingsten Gerichts nur in den transzendenten Orten »Himmel«
und »Holle« besteht, dann gibt es keine Erde mehr, weder die alte noch jene »neue Erde,
auf der Gerechtigkeit wohnt«, also auch keine »Erdlinge« mehr, Menschen aus Fleisch und
Blut, also auch keine leibliche Auferstehung usw. Diese Eschatologie des jiingsten Gerichts
erweist sich damit als schopfungsfeindliche, manichéische oder marcionitische und, um es
kraf zu sagen, blasphemische Vorstellung.

1992 lud mich die American Baptist Church zu einer National Evangelism Convocation
nach Washington ein. Ihr Thema, und dann auch meines, war: »All things new. Invited to
God’s Future«. Ich habe dadurch verstanden, daB jenes Urteil im Endgericht iiber Himmel

“und Holle gar nicht das letzte Wort Gottes sein kann. Nach Offb 21,4 heiBt das letzte Wort
Gorttes: »Siehe, ich mache alles neu«. Nehmen wir das ernst, dann kann das letzte Gericht
nur etwas Vorletztes sein. Nur die Neuschopfung aller Geschopfe fiir den neuen Himmel
und die neue Erde ist endgiiltig und ewig. Das Endgericht iiber die Weltgeschichte dient
der Durchsetzung der richtenden und rettenden Gottesgerechtigkeit an allen und allem.
Neuschopfung kann nur auf dem Boden der universalen Gottesgerechtigkeit erfolgen
(2 Petr 3,13). Bestimmt die Neuschopfung aller Dinge das Gericht Gottes, dann ist es kein
Gegenstand apokalyptischer Furcht — dies irae, dies illae —, sondern geschichtlicher
Hoffnung: Die Morder werden nicht endgiiltig tiber ihre Opfer triumphieren, ja nicht
einmal endgiiltig Morder sein kénnen. »Transforming grace« ist das Schlimmste, was Hitler
und Stalin widerfahren kann.’

Sehen wir hinter dem Weltgericht das Leben der zukiinftigen, neuen Welt Gottes, dann
kann christliche Eschatologie auch nicht auf »das Ende« fixiert sein, weder auf das »Ende
der Welt« noch auf das »Ende aller Dinge« noch auf die »letzten Dinge« oder das
»Endspiel«. »Auch das Ende Christi — es war immerhin sein wahrer Anfang«, sagte Ernst
Bloch einmal. Eschatologie ist dann christlich, wenn sie im Ende des Falschen den wahren
Anfang sieht. Mission ist christlich, wenn sie mit dem »Blick aufs Ende« durch den
Horizont hindurch sieht auf den neuen Anfang Gottes: den Anfang des ewigen Lebens, den
Anfang des ewigen Reiches, den Anfang der neuen Erde, den Anfang der Herrlichkeit, in
der Gottes »alles in allem« ist. Mission ist Erwartung des Lebens der Welt.

 The Mystery of Faith. The Story of God’s Gift. A report by the Doctrine Commission of the General Synod of the
Church of England, London 1995, 198-199.

? J. MOLTMANN, Das Kommen Gortes. Christliche Eschatologie, Gittersloh 1997, bes. II,11: »Die Wiederbringung
aller Dinge«, 262-286.
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Die imperialen und die klerikalen Missionen waren, so konnte man cum grano salis
sagen, Missionen im Namen Gottes, der Vater und Herr zugleich und darum iiber alle
Dinge »zu lieben und zu fiirchten« ist (Laktanz). Er wird auf Erden vertreten durch den
christlichen Kaiser oder den Papst.

Die neuzeitlichen Evangelisationen waren demgegeniiber eher Missionen im Namen
Christi, der im Glauben unser Herr wird und uns zu Briidern und Schwestern in seiner
Gemeinde zusammenbringt.

Was jetzt am Ende des 2. und Beginn des 3. Jahrtausends auf uns wartet, ist die Mission
im Namen des Heiligen Geistes. Wir bemerken es an der rasanten Ausbreitung der
Pfingstbewegung, an der Kongregationalisierung der etablierten Kirche — ein Kirchenbe-
zirk wird zur Gemeinde — und an den neuen Gottesdienstformen der spontanen Be-
geisterung: »Get out of control«. Natiirlich berechnen wir nicht die Ankunft eines »Dritten
Reiches des Geistes« nach Joachim von Fiore. Wohl aber erwarten wir, daf uns die
Erfahrungen und theologischen Einsichten in die schopferischen Energien des Heiligen
Geistes bevorstehen. In ihrem Licht werden wir dann auch die Christusgemeinschaft und
die Vaterschaft Gottes neu verstehen.

2. Das Evangelium des Lebens

Mission ist im ewigen und urspriinglichen Sinne missio Dei: Gottes Sendung. Was aber
»sendet« Gott? Gott sendet nach biblischem, d.h. jiidischem und christlichem Verstindnis
seinen Heiligen Geist vor dem Ende der Welt als Anfang seines ewigen Reiches (Joel 3).
Er sendet den Geist, der lebendig macht, nach dem Johannesevangelium durch Christus
in die Welt, damit die Welt lebe. Die »AusgieBung des Geistes auf alles Fleisch« ist nichts
geringeres als das Ziel des Kommens Christi, seines Lebens, seiner Hingabe und seiner
Auferweckung. »Wenn ich nicht fortgehe, wird der Beistand nicht zu euch kommen, gehe
ich aber, so werde ich ihn zu euch senden« (16,7). Pfingsten ist kein Anhang, sondern das
Ziel von Weihnachten, Karfreitag und Ostern.

Die ewigen Energien Gottes des Heiligen Geistes werden auf alles vergidngliche und
sterbliche Leben, das ist »alles Fleisch«, ausgegossen, um es ewig lebendig zu machen.
Darum wird der Geist theologisch mit Recht »fons vitae« und »vita vivificans« genannt.

Das Johannesevangelium kann aber auch sagen: Was Gott durch Christus in die Welt
gebracht hat, ist Leben: »Ich lebe und ihr sollt auch leben«. Gemeint ist das erfiillte, ganz
und gar lebendige, das gemeinsame, das ewige Leben. So preist 1 Joh 1-3 das Leben:
»... das wir gesehen haben mit unseren Augen, das wir beschaut haben und unsere Hénde
betastet haben, das Wort des Lebens — das Leben ist erschienen, und wir haben es gesehen
und bezeugen euch das Leben, das ewig ist, welches war bei dem Vater und ist uns
erschienen ...« Der schopferische Gottesgeist bringt dieses ewig lebendig gemachte Leben
nicht erst nach dem Tod, sondern schon hier vor dem Tod durch die Christusgemeinschaft.
Der Lebensgeist, den Christus in die Welt sendet, ist die Kraft der Auferstehung, die neue
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Lebensmdoglichkeiten und neue Lebensbejahung bringt, denn in der Erfahrung dieses
Lebens erfahren wir die unzerstorbare Lebensbejahung Gottes und seine wunderbare
Lebenslust, wie man friher sagte, die »Gotteslust« (~da wird Freude im Himmel sein ...<).

Wo Jesus ist, da ist Leben, erzihlen die synoptischen Evangelien. Da wird krankes
Leben geheilt, trauriges Leben aufgerichtet, ausgegrenztes Leben angenommen, gefangenes
Leben befreit und die Quilgeister des Todes vertrieben. Denn der Geist Gottes »ruht« seit
seiner Taufe auf Jesus und wirkt durch ihn.

Wo der Geist ist, da ist Leben, erzihlen die Apostelgeschichte und die apostolischen
Briefe. Denn der auferstandene Christus kommt im Geist zu uns. Der Geist fithrt das
lebendigmachende Wirken Christi fort, heilt krankes Leben und macht gesund, vergibt
Stinden und befreit zum neuen Lebensanfang, befreit unterdriicktes Leben von Gewaltti-
tern. So wie Jesus das arme Volk (ochlos) um sich sammelt, so sammelt der Geist Christi
das, was toricht, was schwach, was nichts ist in den Augen der Welt, um das Gewaltige,
Edle und Kluge der Welt zuschanden zu machen (1 Kor 1,26-29).

Die Mission Jesu und die Mission des Geistes sind nichts anderes als Lebensbewegun-
gen, Heilungs-, Befreiungs- und Gerechtigkeitsbewegungen. Jesus hat nicht eine neue
Religion in die Welt gebracht, sondern neues Leben.® Das Ziel ist nicht die Etablierung
irgendeiner Herrschaft, nicht einmal einer moralischen oder religiosen Herrschaft, sondern
die »Neuschopfung aller Dinge«, »the greening of creation«. Das ewige Leben, das der
Geist Gottes schafft, ist kein anderes Leben nach diesem Leben hier, sondern die Kraft,
durch die dieses Leben hier anders wird. Dieses sterbliche und zeitliche Leben gewinnt
Anteil am gdttlichen Leben und wird darin selbst ewig. »Dies Sterbliche zieht an
Unsterblichkeit und dies Vergdngliche Unverginglichkeit« (1 Kor 15,53). Ewiges Leben
ist »ewige Lebendigkeit« (Nietzsche). Man darf es nicht auf Religion und das Heil der
Seele reduzieren. Es ist neue Spiritualitit, und das ist neue Vitalitit. Alle Werke Gottes
— auch die Werke des Heiligen Geistes — »enden in der Leiblichkeit«, sagte mit Recht
Friedrich Otinger. Darum geht es in der christlichen Mission nicht um das Christentum,
sondern um das Leben der Menschen, und in der kirchlichen Mission nicht um die Kirche,
sondern um das Reich Gottes, und in der Evangelisation nicht um Ausbreitung der
Glaubenslehre, sondern um das Leben der Welt.

Was aber ist Leben? Nietzsche, Whitehead und Albert Schweitzer glaubten: »Leben ist
Raub«, weil ihnen Charles Darwin das Tierreich als »Kampf ums Dasein« nahegebracht
hatte, in dem es um »survival of the fittest« gehe.® Darum ist Leben Kampf und der
Lebenskampf steigert das Leben — freilich nur »des Stirkeren«. Jedes Leben will leben
inmitten von anderem Leben, das auch leben will. Das war nicht nur eine objektive
Feststellung, sondern auch die biologische Rechtfertigung der Herrschaft des »weiBen
Mannes«, der sich fiir die Krone der Schopfung hielt. Leben ist Raub, das mag der

So nach Christoph Blumhardt D. BONHOEFFER, Widerstand und Ergebung, Miinchen 1951, 246: »Jesus ruft nicht zu
einer neuen Religion, sondern zum Leben.«

* M. WELKER, »Konzepte von >Leben: in Nietzsches Werk«, in: Marburger Jahrbuch Theologie, IX, Marburg 1997,
41-52.
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Erfahrung des kimpfenden Mannes entsprechen. Leben ist jedoch im Ursprung Geschenk,
wie jede Mutter und jedes Kind weiB. Leben wird unter Schmerzen geboren. Nur fiir den
maskulinen »Willen zur Macht« sind Leben und Tod eins. Die Liebe aber unterscheidet
sehr wohl zwischen Leben und Tod und gibt der Natalitit den Vorzug vor der Morbiditit.
Jeder »Raub« von Leben setzt doch Leben voraus; man kann nur téten, was lebt. Darum
ist die Geburt jedem Tod iiberlegen.

Ist »Lebenssteigerung« der Sinn des menschlichen Lebens? Was soll denn »gesteigert«
werden: linger leben, intensiver leben, michtiger leben, schneller leben? Steigerung
bezeichnet ein quantitatives Mehr. Suchen wir demgegeniiber nicht nach einer »neuen
Lebensqualitiit« in einem »erfiillten Leben«? Wovon aber soll unser Leben »erfiillt« werden?
Sprechen wir mit dem Johannesevangelium von der »Fiille Gottes«, von der wir ochne Ende
»Gnade um Gnade« nehmen, dann ist das ein anderes Wort filir »ewiges Leben« und eine
andere Kategorie als Nietzsches »gesteigertes Leben«. Es ist die Einwohnung des gottlichen
Lebens in unserem menschlichen Leben und die Teilnahme unseres menschlichen Lebens
am gottlichen Leben. Die schopferischen Energien des Geistes fliefien in uns und machen
uns auf ungeahnte Weise lebendig. Wenn wir von dem Evangelium des Lebens sprechen,
meinen wir Zoe, nicht Bios.

Was folgt daraus fiir eine Hermeneutik der biblischen Schriften im ankommenden »Geist,
der lebendig macht« und in lebensgeschichtlicher Hinsicht? Wir orientieren uns an der
Leitlinie: Es wird das Lebensforderliche in den Texten herausgearbeitet und das Lebens-
feindliche kritisiert:

1. Lebenstorderlich ist, was der Integritdt des menschlichen Lebens in Personen und
Gemeinschaften dient.

2. Lebensforderlich ist, was der Integration des Einzellebens in das Gemeinschaftsleben
und des menschlichen Gemeinschaftslebens in das Gewebe alles Lebendigen auf der Erde
dient.

3. Lebensforderlich ist, was Ehrfurcht vor dem Leben und Bejahung des Lebens durch
Liebe zum Leben verbreitet.

4. Lebensforderlich ist, was zerbrochene Lebensbeziehungen heilt und unterdriicktes
Leben befreit.

5. Lebensforderlich ist, was zur Wiedergeburt des Lebens in der Hoffnung fiihrt.

6. Lebensforderlich ist endlich, was dem Bund Gottes mit dem Leben dient und den Bund
von Menschen mit dem Tod bricht.

7. Lebensforderlich ist zuerst und zuletzt, was Christus vergegenwdrtigt, der die
Auferstehung und das Leben in Person ist, denn in und mit ihm ist das Reich des ewigen
Lebens gegenwartig, das die zerstorenden Michte des Todes iiberwindet.

Leben aus der gottlichen Quelle des Lebens heifit aber nicht nur volles menschliches
Leben, sondern auch »vergottlichtes« Leben, wie es Paulus und Athanasius in der
Gotteskindschaft derer sahen, die der Gottesgeist »treibt« (Rom 8,14). Diese Triebkraft des
Geistes liegt nicht in seinem ewigen Wesen, sondern in seinen Energien. Es sind — nach
meinem Verstandnis — nicht die »ungeschaffenen Energien«, von denen die orthodoxe
Tradition spricht, und auch nicht die »geschaffenen Energien«, von denen die westliche
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Tradition im Mittelalter handelte, sondern die schépferischen Energien des Geistes, die das
Ungeschaffene mit dem Geschaffenen verbinden und menschliches Leben von Grund auf
erneuvern und es in der ewigen Gottesgemeinschaft unsterblich machen.

Ich komme zum Schluf auf die anderen Religionen und Religionsgemeinschaften zuriick,
denen wir im Dialog begegnen: Es ist in diesem Zusammenhang des Lebens nicht die
Frage, ob andere Religionen auch »Heilswege« sein kénnen, ob Menschen auch in anderen
Religionen als dem Christentum nach Gott suchen und moglicherweise Gott finden kénnen,
ob es also unter den Angehdrigen anderer Religionsgemeinschaften auch »anonyme
Christen« geben konne, wie Karl Rahner mutmaBte, oder wie immer die Fragen nach der
theologischen Bedeutung anderer Religionen lauten mégen. Es ist in diesem Zusammen-
hang vielmehr die Frage nach dem Leben in anderen Religionen und ebenso natiirlich auch
die Frage nach dem Leben in der nichtreligiosen, sikularen Welt. Die Sendung Gottes
meint, alle religiésen und nichtreligiésen Menschen zum Leben, zur Bejahung des Lebens,
zum Schutz des Lebens, zum gemeinsamen Leben und zum ewigen Leben einzuladen.
Alles, was in anderen Religionen und Kulturen dem Leben dient, ist gut und muf} in die
kommende »Kultur des Lebens« aufgenommen werden. Alles, was bei uns und anderen das
Leben behindert, zerstort oder opfert, ist schlecht und muB als »Barbarei des Todes«
iiberwunden werden.

Friher war der theologische Ort, an dem die Bedeutung der Pluralitiit der Religionen fiir
das Christentum diskutiert wurde, die Erbsiindenlehre und der Mythos vom Turmbau zu
Babel. Heute meinen manche liberale Theologen, daB die religivse Wahrheit selbst
pluriform sei und sich daher in einer Pluralitit von Religionen offenbaren miisse. Fiir mich
ist der theologische Ort, an dem Menschen anderer Religionen in den Blick kommen, die
Pneumatologie und in der Lehre vom heiligen Geist des Lebens die Lehre von der Vielfalt
der Lebensmoglichkeiten und Lebenskrifte, Charismata genannt. Welche Formen und
Vorstellungen aus der Welt der Religionen dienen dem Leben? Kann eine Religion oder
eine Kultur einem Menschen zum Charisma des Geistes Gottes werden, wenn er das Leben
mit der unbedingten und bedingungslosen Liebe Gottes zu licben beginnt?

Nach der fritheren Einordnung der Religionen in die Erbsiindenlehre muB dieser Mensch
sich vom »Aberglauben« seiner Viter und vom »Gétzendienst« seines Volkes radikal
trennen, wenn er Christ wird.

Nach der neuen, pluralistischen Religionstheologie braucht er gar nicht erst Christ zu
werden, wenn er die géttliche Wahrheit in seiner Religion gefunden hat.

Nach meiner Auffassung kann alles, was ein Mensch ist und was ihn kulturell und
religids gepragt hat, zu seinem Charisma werden, wenn er berufen, betroffen, angeriihrt
wird und er das Leben liebt und am Reich Gottes mitarbeitet. »Jeder und jede, wie sie der
Herr berufen hat« (1 Kor 7). Darum gibt es »Judenchristen« und »Heidenchristen« mit ihrer
Je eigenen Wiirde. Es gibt viele verschiedene Gaben, aber es ist ein Geist (1 Kor 11,4).
Es gibt viele verschiedene Lebensformen, aber es ist ein Leben.
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KONVIVENZ — LEBEN MIT NICHTCHRISTEN

van Reinhart Hummel

I. Konvivenz — nicht nur Dialog und Mission

Der Begriff »Konvivenz« bezeichnet von Hause aus, ndmlich im Kontext seiner
lateinamerikanischen Herkunft, nicht das Zusammenleben von Christen und Nichtchristen,
iiberhaupt nicht das gemeinsame Leben religionsverschiedener Menschen. Er hat sich aber,
seit T. Sundermeiers Aufsatz von 1986 iiber »Konvivenz als Grundstruktur dkumenischer
Existenz heute«, in dieser interreligiosen Bedeutung in der missionswissenschaftlichen und
religionstheologischen Literatur eingebiirgert und erfiillt dort eine sinnvolle Funktion. Die
1991 von VELKD und AKf gemeinsam herausgegebene Studie »Religionen, Religiositit
und christlicher Glaube« verwendet ihn im Rahmen der Trias Mission — Dialog —
Konvivenz. Diese drei Begriffe werden dort nicht als Funktionen der Kirche beschrieben,
sondern als »Sein der Kirche selbst«. »Kirche geschieht als Mission, Dialog und Konvi-
venz, und nicht als Selbstpflege des eigenen Wahrheitsbesitzes um seiner selbst willen.«
(130) Diese Trias bildet, so die Studie, ein »zusammengehoriges Geschehen«, wie auch das
entsprechende Handeln Gottes als Heiliger Geist, als Jesus von Nazareth sowie als
Schopfer und Regierer zusammengehore. So gibt es denn auch »keine Mission ohne den
Dialog und ohne die Konvivenz, wie der Dialog und die Konvivenz Mission sind: Die
Jiinger Jesu »sind« das »>Salz der Erde< und das >Licht der Welt<.« (129). Ich teile diese
Sicht, die Mission, Dialog und Konvivenz nicht als Alternativen, sondern als zusammen-
gehorig und komplementir versteht. Mission hat es dabei mit dem Erzdhlen und der
Bezeugung der Gottesgeschichte zu tun, mit der Einladung in die Jiingergemeinde Jesu
Christi, damit, daf der Zugang zu ihr allen Menschen ermoglicht wird.

Ich habe gelegentlich darauf hingewiesen, dal man das gelungene Miteinander von
Mission, Dialog und Konvivenz auch beim tibetischen Buddhismus finden kann, natiirlich
gepragt von buddhistischen Vorgaben. Tibetische Lamas sorgen dafiir, da8 ihre Botschaft
in der esoterischen Szene prasent ist, sie bilden junge Westler in Klostern und Zentren,
teilweise in intensiven Drei-Jahres-Klausuren, zu Lamas und faktisch zu »Missionaren«
ihrer Religion aus. Der Dine Ole Nydahl ist ein hochst effizienter Missionar des tibeti-
schen Buddhismus bis ins postkommunistische RuBland hinein. Der Dalai Lama selbst
versteht es, in »kluger Anwendung der Mittel« und geschickter Anpassung der buddhisti-
schen Lehre an die Situation der Horer, die drei Aspekte miteinander zu verbinden: die
feste Speise buddhistischer Lehre und Praxis fiir die Glidubigen, aber auch missionarisch
fiir westliche Sucher; die leichte Kost buddhistischer Mitleidsethik fiir den interreligiosen
Dialog und die Milch der Toleranz und Menschenfreundlichkeit im Sinne der Konvivenz
fiir die sikulare Offentlichkeit. Was kann man daraus lernen? Erstens wird missionarische
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Attraktivitat nicht beeintrachtigt, wenn Mission mit Dialog und Konvivenz Hand in Hand
geht. Zweitens ist Mission nicht an ein exklusivistisches Verstindnis der eigenen Religion
gebunden.

T. Sundermeier hat (in einer popularisierenden Darstellung zur Expo 2000, »Mission und
Dialog in der pluralistischen Gesellschaft«) Mission, Dialog und Konvivenz als die drei
Dimensionen der missio dei bezeichnet und sie mit den drei Seiten eines Prismas
verglichen: »Die drei Dimensionen bilden zusammen ein gleichschenkliges Dreieck. Die
Grundlage bildet die Konvivenz. Sie ist die Basis, die Bedingung der Moglichkeit fiir
Dialog und Zeugnis und strukturiert ... die Zuwendung der Kirche zur Welt der uns
religios und sozial fremden Menschen als Hilfs-, Lern- und Festgemeinschaft.« Diese
Zusammengehorigkeit ist von elementarer Bedeutung, wie das Verhiltnis zum Judentum
verdeutlicht. Wo Konvivenz nicht zustande gekommen oder griBlich gescheitert ist, steht
nicht nur die Mission vor uniberwindlichen Hindernissen, auch das Interesse am Dialog
erlischt weitgehend, wie von jiidischer Seite, trotz aller Anerkennung christlicher
Bemiihungen, gelegentlich deutlich zum Ausdruck gebracht wird. Daraus zu folgern, man
miisse um der Konvivenz willen auf Zeugnis und Mission verzichten, hieBe freilich den
Begriff Konvivenz miBdeuten und miBbrauchen.

Geht man von der tiblichen Gegeniiberstellung von Mission und/oder Dialog aus, so
erweitert der Konvivenzbegriff das Spektrum und lenkt unsere Aufmerksamkeit auf das,
womit die Christenheit in ihrem Verhiltnis zu Nichtchristen beschiftigt ist, wenn sie nicht
gerade Dialog oder Mission treibt. Ich vermute, daf das, was sonst als »Dialog des
Alltags« oder »des Lebens« bezeichnet wird, mit so verstandener Konvivenz teilweise
deckungsgleich ist, jedenfalls mit dem verbalen Aspekt von Konvivenz. Ich habe mich
gelegentlich dabei ertappt, daB ich beide Begriffe verbunden und vom »Konvivenz-Dialog«
gesprochen habe, um ihn vom theologischen Dialog, vom Gesprich iiber reli gidse Themen
zu unterscheiden. Menschen unterschiedlicher Religionen tun aber mehr als nur mitein-
ander zu reden, und dieses groBteils non-verbale »Mehr« kommt gut zum Ausdruck, wenn
wir von Konvivenz im (lateinamerikanischen) Sinne von helfen, lernen und miteinander
feiern sprechen. Konvivenz in diesem Sinn bezeichnet also, wenn ich Sundermeier und die
»Studie« richtig verstanden habe, alles das, was Menschen unterschiedlicher Religions-
zugehorigkeit nicht nur fiireinander, sondern miteinander tun kénnen — gemeinsames
Handeln und Erleben, in denen Gemeinsamkeiten zwischen den Religionen wirksam und
erfahrbar werden. Halten wir zunichst fest: Das Begriffspaar Dialog und Mission reicht
nicht aus, um die interreligiése Begegnung in ihrer ganzen Breite zu beschreiben. Es
bedarf der Ergénzung durch den Begriff »Konvivenz«.

Zum Idealbild, das Lukas in der Apostelgeschichte von der Jerusalemer Urgemeinde
entwirft, gehort auch die gelungene Konvivenz: Sie »hatten Gnade bei dem ganzen Volk,
wie Luther wortgetreu iibersetzt hat; sie »waren beliebt« bzw. »fanden Wohlwollen« — so
neuere Ubersetzungen. Solche gelungene Konvivenz ist, nach Acta 2, 47, mit missionari-
scher Attraktivitt verbunden: »Der Herr fiigte tiglich zur Gemeinde hinzu, die gerettet
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wurden.« Ich werde im folgenden von Konvivenz in diesem Sinne sprechen, als integralem
Teil dieser Trias, offen sowohl zum Dialog wie zur Mission hin.

II. Konvivenz im Kontext des Westens

Leben mit Nichtchristen — was heifit das? Im Westen bedeutet es Leben mit anders-
gldubigen Minderheiten, also mit Menschen, die als Anhidnger anderer Religionen
eingewandert sind oder sich hier anderen Religionen zugewandt haben bzw. fiir sie
gewonnen worden sind. (Ich darf dafiir auf mein Buch Religidser Pluralismus oder
christliches Abendland, 1994, verweisen.) Fiinf Bereiche von Konvivenz lassen sich
nennen:

1. Leben mit der grofen Zahl sikularisierter Zeitgenossen, von denen viele der Religion
iberhaupt entfremdet sind, wihrend andere einem vagen Verstidndnis von Toleranz und
religiosem Pluralismus anhéngen;

2. Leben mit eingewanderten ethnisch-religiosen Minderheiten, vor allem mit tiirkischen
Muslimen (in der Schweiz auch mit Tibetern), von denen viele Wert darauf legen, daf ihre
Religion als Teil ihrer kulturellen Identitat respektiert wird, auch wenn sie sie selbst nicht
oder nur eingeschriankt praktizieren;

3. Leben mit westlichen Konvertiten bzw. mit westlichen Anhidngern der grofien und
kleineren Weltreligionen, vom Buddhismus bis zur Baha’i-Religion;

4. Leben mit neureligits Bewegten, Suchenden und Engagierten, also einerseits mit der
freien, oft als Markt organisierten esoterisch-neureligiésen Szene, andererseits mit
missionierenden neureligiosen Bewegungen tiberwiegend aus Asien;

5. Leben mit Anhéngern traditioneller, teilweise als »Sekten« geltender Sondergemein-
schaften liberwiegend christlichen Hintergrunds, also streng genommen keine Nichtchristen
und insofern nicht von unserer Thematik abgedeckt.

Trotzdem empfiehlt es sich, sie in unsere Uberlegungen einzubeziehen. Was mit dem zu
Recht umstrittenen Begriff »Sekte« bezeichnet wird, bildet aus soziologischer Sicht die
Kehrseite der modernen Individualisierungsprozesse, ihre gegenliufige Folge. Nicht nur
die Zahl der Zen-Meditierenden wichst, sondern auch die der Zeugen Jehovas. Die
Kirchen haben es mit beiden Seiten dieses Prozesses zu tun. Sie verlieren Mitglieder an
beide und miissen mit beiden im Rahmen des Mdoglichen und Sinnvollen Formen der
Konvivenz entwickeln. Auch konflikttrichtige Gruppierungen fordern immer energischer,
daB Staat und Gesellschaft ihr Existenzrecht und ihren Platz in der Gesellschaft respektie-
ren und daB auch die Kirchen ihnen tolerant begegnen.

Zunichst ein Wort zur Konvivenz mit der neureligiosen Szene. Konvivenz mit
Nichtchristen im westlichen Kontext mu$ die vielfdltigen modernen Formen religioser
Zugehorigkeit bzw. Nichtzugehorigkeit beriicksichtigen. Man kann mit R. Starks Kult-
Typologie audience cults, client cults und cult movements unterscheiden; man kann
innerhalb des immer uniibersichtlicher werdenden religisen Marktes Nachfrage, Angebot
und Vertrieb unterscheiden, d.h. religiés suchende Menschen, die ihnen begegnenden
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religidsen Angebote und die teilweise kommerziell oder machtpolitisch motivierten
Vertriebssysteme. Was kann und muB von den Kirchen in diesem Zusammenhang erwartet
werden?

— Den suchenden Menschen schulden die Kirchen einerseits pastorales Verstindnis und
Angebote zum Mitmachen ohne vorschnelle Vereinnahmung, andererseits Kriterien zur
Unterscheidung zwischen authentischen und fragwiirdigen Gestalten von Spiritualitit.
Miteinander experimentieren, voneinander lernen, dialogisch-missionarische Prisenz zeigen
— das sind hier die angemessenen Formen von Konvivenz. Dabei kann die konfessionelle
Herkunft christlicher Angebote keine entscheidende Rolle spielen und tut es Gott sei Dank
auch nicht mehr. Auf diesem Feld bedarf es einer Mobilisierung aller christlichen
Ressourcen.

— Die neureligidse Szene ist jedoch mehr als eine Suchbewegung. In ihr gibt es auch
cine Konkurrenz der Angebote und Vertriebsorganisationen. Den konkurrierenden
Angeboten muf in dialogischer Lern- und Gesprichsbereitschaft, aber ggf. auch apologe-
tisch abgrenzend begegnet werden in dem Sinn, daB nach christlicher Identitit gefragt
wird.

— Bei der Auseinandersetzung mit religiés-weltanschaulichen Vertriebsorganisationen
hat auch der Protest gegen inhumane Praktiken seinen legitimen Platz. Er muS sich freilich
gleichermafien gegen christliche Fehlformen richten.

Eine zusitzliche Schwierigkeit stellt die »Dispersion« von Religion (M. Ebertz) dar:
Religion tritt nicht nur in reiner Form, sondern in den unterschiedlichsten Mischungs-
verhéltnissen auf, insbesondere im Grenzbereich zu Psychologie und Therapie. Nicht nur
die Kirchen, auch Staat und Justiz finden es immer schwieriger, im konkreten Fall die
Grenzen zwischen Religion und Nichtreligion zu bestimmen. Konvivenz in der westlichen
Kultur hat es also mit einem weiten Feld zu tun; sie ist mehr als gute Nachbarschaft mit
den groBen Weltreligionen.

Ein weiteres Problemfeld ist die Konvivenz mit missionierenden Neureligionen,
fundamentalismusverdachtigen Gruppierungen und mit sektenartigen Organisationen. Es
geht mir nicht um die Frage, ob solche Wertungen zu Recht oder Unrecht vorgenommen
werden. Auch ist die Weigerung der Kirchen, fragwiirdige Gruppierungen in den Kreis der
offiziellen Dialogpartner einzubeziehen, nicht zu kritisieren. Im Verhiltnis zu solchen
Gruppierungen kann und muB es, wie bereits erwihnt, eine Spannung zwischen Dialog und
Protest geben — Protest gegen »Lehren und Verhaltensweisen, die das Humanum des
Menschen bedrohen« (H. Waldenfels). Nicht von ungefihr wird neuerdings die lange
tabuisierte Frage nach interkultureller und interreligidser Religionskritik und nach
interreligioser Polemik wieder gestellt. Auch die Frage nach der apologetischen Dimension
kirchlichen Redens taucht immer wieder auf. Dialog und Verstehen stofien an Grenzen.
Interreligioser Realismus ist erforderlich.

Aber unterhalb der offiziellen Dialogebene kommt es doch zu Kennenlernen, verniinfti-
gen Gesprichen und zu anderen bescheidenen Formen von Konvivenz mit konflikttrichti-
gen Gruppierungen, iber die auch nachgedacht werden darf und soll. Etliche der friiher
konflikttrachtigen Bewegungen sind tiber Krisen zur Selbstbesinnung gelangt und befinden

ZMR - 83. Jahrgang ‘- 1999 - Heft 2



98 Reinhart Hummel

sich in Wandlungsprozessen, iiber die sie, zumindest ansatzweise, auch offentlich
Rechenschaft ablegen. Hier kann Konvivenz bedeuten, daff man ihnen aus dem Erfahrungs-
schatz der Kirchen- und Religionsgeschichte Hilfe und Rat anbietet, um »aus der
Sektenecke« herauszufinden — um einen vielschichtigen ProzeB in populdrer Weise
auszudriicken.

Ob man mit den Hare Krishna-Anhdngern Wagenfeste und mit den Moonies Massen-
segnungen feiern soll, erscheint mir zweifelhaft. Voneinander lernen ist jene Form von
Konvivenz, die im Verhiltnis zu neureligiosen Bewegungen am sinnvollsten erscheint.
Kirchen kénnen von vielen dieser Bewegungen lernen, wie religidses Engagement heute
aussehen kann. Umgekehrt konnen Bewegungen etwas iiber die Gefahren im Umgang mit
Religion lernen, beispielsweise liber den gefdhrlichen Umschlag von Engagement in
Fanatismus. Konvivenz und Dialog mit neureligiésen Bewegungen koénnen eine pazifieren-
de Wirkung entfalten, die am Ende allen Seiten nutzt, den Anhdngern dieser Bewegungen,
den Kirchen und der Gesamtgesellschaft.

II1. Konvivenz — interreligios und interkulturell

Ich habe mich starker auf die interreligiosen Aspekte konzentriert als auf die interkultu-
rellen. GewiB sind beide so stark verwoben, daB man sie kaum voneinander trennen kann.
Fremde Kultur und fremder Glaube verdichten sich, wenn sie zusammenkommen, zur
Gestalt des unverstandenen, zumindest schwer verstindlichen »Fremden«, der erst einmal
hermeneutisch aufgeschlossen und zuginglich gemacht werden muB. »Den Fremden
verstehen« ist ja ein wichtiger Programmpunkt der gegenwirtigen Missionswissenschaft.
In der offentlichen Wahrnehmung spielt kulturelle Fremdheit in der Tat die dominierende
Rolle. Es ist bezeichnend, daB die Errichtung einer Riesenkirche mit Krypta und
Gemeindezentrum der aramdischen Christen, also syrisch-orthodoxer Mitchristen
iberwiegend tiirkischen Hintergrunds, in der Mitte der 90er Jahre in einer kleinen
Gemeinde des Kraichgau dhnliche Angste provoziert hat wie sonst der Bau einer Moschee.
Auch bei der Abneigung gegen neureligiose Bewegungen spielen kulturelle Aversionen
héufig eine dominierende Rolle.

Umgekehrt gibt es deutsche Buddhisten, deren religise Biographie und Einstellung ohne
Schwierigkeit nachvollziehbar sind. M. Mildenberger hat wohl iibertrieben, aber doch
einen wichtigen Punkt getroffen, als er die These vertrat: Wer europiische Buddhisten
verstehen will, sollte nicht mit dem Studium des Palikanons und der ostlichen Welt des
Buddhismus, sondern mit dem abendlindischen Kontext beginnen. Man werde nicht
Buddhist, weil einen der Buddhismus tiberzeugt, sondern weil man ein bestimmtes Welt-
und Menschenbild bereits mitbringt und im Buddhismus wiederfindet: eine vorgingige
Disposition fiir Buddhistisches, nidmlich einen »religitsen Humanismus«. Vielleicht traf
diese Analyse 1980, als Mildenberger in der »Religionsgeschichte der Bundesrepublik
Deutschland« diese Sétze schrieb, eher zu als heute, nach der weiteren Ausbreitung des
tibetischen Buddhismus mit seiner kompakten und fremdartigen religitsen Substanz. Schaut
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man sorgfaltiger hin, so bemerkt man, daB viele westliche Buddhisten (und der westliche
Buddhismus insgesamt) das hermeneutische Problem in ihrer individuellen und kollektiven
Existenz leben und die Spannung zwischen den Kulturen sehr wohl als Problem empfinden.
Bei vielen westlichen Sri Lanka- und Japanpilgern hat die Suche nach ihren europiischen
(»abendldndischen«) Wurzeln wieder begonnen.

In vielen neureligidsen Gruppierungen findet man eine dhnliche Spannung zwischen der
ostlichen Herkunftskultur und der westlichen Kultur der hiesigen Anhdngerschaft: Viele
von ihnen haben ja nicht nur eine bestimmte Religion, sondern auch eine Kultur in den
Westen gebracht. Umgekehrt haben viele Konvertiten selbst auch eine neue Kultur gesucht.
Jetzt brechen die Spannungen auf: In dem Mafl, wie eine nachwachsende Kinder- und
Enkelgeneration das normale Leben anderer Kinder teilt, wird ein Anpassungprozef
unausweichlich, und dabei werden die indischen bzw. koreanischen Autorititen samt ihrem
mitgebrachten Knigge zunehmend als Problem empfunden. Aus der christlichen
Missionsgeschichte lieen sich hilfreiche Beispiele milungener Inkulturation beibringen,
aus denen andere lernen konnten. Aber anscheinend miissen missionarische Unternehmun-
gen aus dem auBerchristlichen Bereich ihre eigene Erfahrungen machen. Generell halte ich
es fiir einen wesentlichen Aspekt vertrauensvoller Konvivenz mit neureligiosen Bewegun-
gen, iibrigens auch mit dem Islam, daB beide Seiten offen iiber die Probleme sprechen, die
sie mit der jeweils anderen haben, so daBf keiner glauben kann, er allein habe Schwierig-
keiten. Zum Verstehen des Anderen gehort auch, daB ich die Probleme verstehe, die er
mit mir hat, und er umgekehrt jene Probleme, die ich mit ihm habe.

Als Ergebnis darf festgehalten werden: Die Begegnung mit Nichtchristen ist keineswegs
von vornherein eine Begegnung mit Fremden. Nichtchristen sind fiir Christen zunichst die
religios, vielleicht auch kulturell Anderen. Das Mali an kultureller Fremdheit oder
Vertrautheit, an Ferne oder Nihe wechselt und bedarf von Fall zu Fall einer genauen
Untersuchung. Anderssein kann sich zur Fremdheit, ja zur Feindschaft steigern.
Feindschaft kann aber auch darin begriindet sein, daB das Andere mir zu nah ist;
Feindschaft kann darin ihren Grund haben, daf ich Entscheidungen und Optionen des
Anderen schlechterdings nicht nachvollziehen kann — oder auch darin, da® mir das nur
allzugut gelingt. Der Islam beispielsweise ist uns Mitteleuropiern religionsgeschichtlich
und geographisch nadher als der Buddhismus, darum aber nicht sympathischer. Das
Verhéltnis zum fernen Fremden kann entspannter sein als das zum sprichwortlichen
feindlichen Bruder.

Dazu kommt, daB die offentliche Auseinandersetzung mit dem Islam und anderen
»vormodernen« Religionen in hohem Mal von Projektionen lebt und oft nur eine verkappte
Auseinandersetzung mit der »vormodernen« Form der eigenen christlichen Religion
darstellt. Das Fremde ist hier das kulturell Ungleichzeitige. Aber auch das eigene
Christsein kann Formen annehmen, die als kulturell ungleichzeitig und fremd empfunden
werden.

Hier stofien wir an die Grenze des Themas »Konvivenz mit Nichtchristen«. Mit welchen
Nichtchristen? Gestaltet sich Konvivenz nicht von Fall zu Fall anders, wie auch die
religionstheologische Einschiitzung von Religion zu Religion variiert, so daB immer mehr
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statt einer Theologie der Religionen Theologien des Buddhismus, des Islam usw. gefordert
werden? R. Panikkar hat in einem Vortrag in Miinchen einmal, eher nebenbei, festgestellt,
daB man Dialog immer nur bilateral fithren konne, sozusagen hinter dem Ricken der
anderen. Der Grund liegt auf der Hand: Werden im Dialog Gemeinsamkeiten sichtbar, so
in der Regel nur zwischen zwei, hochstens drei Religionen, also zwischen Christentum und
Judentum, zwischen Christentum und Buddhismus bzw. asiatischen Religionen oder
zwischen Christentum und Islam. Manchmal geht die Verstindigung zwischen Zweien
sogar zu Lasten eines Dritten, etwa in der Gottesfrage. Hier stoBen auch die als Ergebnis
von Konvivenz angemahnten Verinderungsprozesse an Grenzen. Welcher Religion sollen
wir uns stirker anverwandeln? Die Antwort auf diese Frage hingt stirker mit personlichen
Priferenzen und Affinititen zusammen als mit einer Ethik der Konvivenz und des Dialogs.

Trotzdem bleibt eine Anniherung der Religionen in Gestalt von Konvivenz und Dialog
unverzichtbar. Die Religionen miissen unter Beweis stellen, daB sie zum Frieden nicht erst
gezwungen werden miissen, sondern selbst friedensbereit sind. In der Geschichte Europas
waren es hiufig erst die sikularen Entwicklungen, die konfessionelle Konflikte beendet
oder zumindest eingedimmt haben. Fiir die Zukunft von Religion in unserem Land wird
entscheidend sein, daB religiése Differenzen religids bewiltigt werden, nicht erst durch
Sikularisierung im Sinne einer Ausschaltung und Neutralisierung von Religion.

Auch die Bemiihungen der Kirchen, einen Beitrag zum Frieden zwischen den Kulturen
und zur Verséhnung zwischen ethnisch-religiosen Gemeinschaften zu leisten, bleiben
unverzichtbar. Die vielfiltigen Formen kirchlicher Auslidnderarbeit und der christlich-
islamischen Begegnung auf regionaler und lokaler Ebene, um nur zwei Beispiele zu
nennen, leisten dazu wichtige Beitrige. Es 148t sich aber auch nicht tibersehen, daf die
Tendenz zu einer oberflichlichen Scheinbegegnung zwischen Kulturen auf sdkularer Ebene
zunimmt. Love-Parade und »Karneval der Kulturen« sind Indizien dafiir, daf der
Festaspekt der Konvivenz immer stirker von der Sikularisierung und Kommerzialisierung
erfaBt wird. Es liegt im eigenen Interesse der Kirchen, dal Formen interreligioser
Konvivenz entwickelt und gepflegt werden, die zu einer echten Begegnung fiihren und die
existierenden Probleme nicht verdringen.

IV. Was interreligiose Organisationen leisten kdnnen

Zweifellos fillt den hiesigen Kirchen eine besondere Verantwortung fiir das Zusammen-
leben der Religionen zu. Trotzdem mochte ich erwihnen, daf Formen interreligidser
Konvivenz auch interreligios organisiert und verantwortet werden kénnen. Mir gefillt die
britische Struktur mit ihrem Nebeneinander kirchlicher und interreligioser Organisationen,
der »Churches’ Commission for Interfaith Relations« einerseits und dem »Inter Faith
Network for the United Kingdom« andererseits. Zwischen beiden hat sich langst eine
verniinftige Arbeitsteilung herausgebildet. Auch interreligiose Weltorganisationen wie die
»Weltkonferenz der Religionen fiir den Frieden« (WCRP) und der »Weltbund fiir religise
Freiheit« (IARF) konnen bei der Pflege von Konvivenz eine wichtige Rolle spielen.
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Kirchliche Stellen konnen in eine schwierige Lage geraten, wenn sie gebeten werden,
muslimische Referenten zu benennen oder religiosen Suchern Hindu-Ashrams zu
empfehlen. Auch die von nichtchristlicher Seite oft kritisierte christliche Dominanz auf
Begegnungs- und Dialogtagungen konnte abgebaut werden, wenn sie gemeinsam verant-
wortet, vorbereitet und geleitet werden. Es geht hier freilich nicht nur um eine formale
Organisationsfrage, sondern um ein echtes Teilen von Leitung und Verantwortung. Die
generelle Tendenz sollte dahin gehen, daB interreligidse Begegnungen interreligids
organisiert und verantwortet werden, um ihren polyzentrischen Charakter zu gewihrleisten
und Asymetrie zu vermeiden. Problematisch ist Gbrigens auch, wenn Neureligionen
(»Universalreligiose Bewegungen« nach J. Figl) wie die Baha’i-Religion und die
Vereinigungskirche, die sich selbst als die »Mitte der Religionen« betrachten, als
Organisatoren bzw. Sponsoren interreligidser Veranstaltungen auftreten und auf diese
Weise Dialog und Mission miteinander verbinden.

Inhaltlich sind die interreligiosen Aktivititen von WCRP #hnlich wie die von den
Kirchen verantworteten: Eine wichtige Rolle spielen wechselseitige Besuche, auch die
Teilnahme an den Festen anderer, die dem besseren Kennenlernen (aus der jeweiligen
Binnenperspektive) und dem Abbau von Vorurteilen dienen. Religiose Stadtfiihrer mit
Selbstdarstellungen der verschiedenen Religionsgemeinschaften werden zu #hnlichen
Zwecken erstellt. Im Verhéltnis von Christen zu Juden und zu Muslimen, gelegentlich auch
zwischen Juden und Muslimen, wird Vergangenheit aufgearbeitet. Gemeinsamkeiten der
Religionen werden gesucht und herausgestellt, etwa im Sinne des Kiing’schen »Projekts
Weltethos«, das ja auf eine spezifische Art von Konvivenz und Zusammenarbeit zielt.
Foren der Selbstdarstellung und Begegnung werden organisiert.

Interreligidse Gottesdienste, die von interreligiésen Organisationen veranstaltet werden,
stellen allerdings ldngst nicht immer eine optimale Lésung dar. Die von der WCRP
veranstaltete Gebetsstunde der Religionen auf dem diesjéhrigen Mainzer Katholikentag
muBte mit zwei etwas peinlichen Eingestéindnissen eingeleitet werden: Die Theravada-
Buddhisten hatten abgesagt, weil sie sich mit bestimmten Gebetsformulierungen nicht
einverstanden erkliren konnten, die jiidische Gemeinde ebenfalls, weil die Gebetsstunde
unbedachterweise auf den Schabbat gelegt worden war. Solche Fehler lassen sich zwar
abstellen, aber andererseits verliert eine Gebetsstunde in dem MaB an Lebendigkeit, wie
sie nach allen Seiten abgesichert sein muB und wie ihre Texte KompromiBcharakter tragen.
Das ist kein Argument gegen Konvivenz und gegen interreligiose Gebetsveranstaltungen,
wohl aber ein Grund, auf diesem Geldnde bedachtsam zu operieren. Es ist auch ein
Argument fiir interreligioses Beten in der Form, daB eine Religion als Gastgeber fungiert
und die anderen als Giste einlddt. Besser ein solides fremdartiges Gericht als eine diinne,
undefinierbare Suppe.

Die Kirche kann auch aus einem anderen Grund die interreligidse Begegnung nicht den
interreligidsen Organisationen allein tiberlassen. Glaubensbezeugung und Mission, die
Konkurrenz der Wahrheitsanspriiche und die Begegnung der Missionen brauchen im
Zusammenhang mit Konvivenz und Dialog Raum, um sich entfalten zu kénnen, und den
finden sie in interreligidsen Organisationen — aus guten Griinden — nicht. Alle drei
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gehoren, wie eingangs festgestellt, zusammen und sind in gleicher Weise Ausdruck
christlicher Agape, auch die Mission bzw. Evangelisierung. Nach 2 Kor 5,14ff. ist es die
Liebe, die dazu dringt, das Wort von der Versohnung weiterzusagen. Ohne Agape wird
Mission zur Proselytenmacherei, Dialog zum unverbindlichen Gesprich, Konvivenz zur
bloBen Mitmenschlichkeit.
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BASISGEMEINDEN

Kirchengestalt am Beginn des 3. Jahrtausends

von Franz Weber

Wenige Jahre vor der Jahrtausendwende sollte auf dieser 6kumenischen Fachtagung die
Frage nach der Zukunft der Evangelisierung im Zentrum unserer Uberlegungen stehen. Die
vielgestaltige Wirklichkeit dessen, was man zur Beschreibung des missionarischen
Grundauftrags der christlichen Kirchen heute mit diesem besonders im deutschsprachigen
Raum immer noch wenig oder oft sehr einseitig verwendeten Terminus Evangelisierung
bezeichnet, 1dBt sich weder weltweit in den Blick, noch theologisch »in den Griff
bekommen«. Vielleicht ist es gerade angesichts der »Riickkehr zur grofien Disziplin« (J.B.
Libanio) und der Tendenz zu zentralistischen Relegmentierungen vonndten, sich von einem
Papst daran erinnern zu lassen, daB »keine partielle und fragmentarische Definition ... der
reichen, vielschichtigenund dynamischen Wirklichkeit«entspricht, »die die Evangelisierung
darstellt« und daB immer die Gefahr besteht, »sie zu verarmen und sogar zu
verstiimmeln.«! Denn wenn in der Evangelisierung wirklich das geschehen kann, was Paul
VI. als deren Ziel bezeichnet, ndmlich eine »innere Umwandlung«, wenn die Frohbotschaft
»in alle Bereiche der Menschheit getragen wird, ja dann dndert sich und wandelt sich »von
innen her ... das personliche und kollektive BewuBtsein der Menschen, die Tatigkeit, in
der sie sich engagieren, ihr konkretes Leben und jeweiliges Milieu«.? Das ist freilich nur
dann moglich, wenn es gelingt »nicht nur dekorativ wie durch einen oberflichlichen
Anstrich, sondern mit vitaler Kraft in der Tiefe und bis zu ihren Wurzeln — die Kultur
und die Kulturen des Menschen im vollen und umfassenden Sinn ... (hier verweist der
Papst auf den Kulturbegriff der Pastoralkonstitutionn. 53) zu evangelisieren. «*

»Inkulturierte Evangelisierung«* 148t also immer wieder Neues entstehen. Sie kann durch
die in ihr zur Auswirkung gelangenden »géttlichen Kraft der Botschaft<’ gar nicht alles
»beim Alten lassen«. Paul VI. zitiert hier wohl ganz bewulit Offb 21,5: »Seht ich mache

' pauL VL., Apostolisches Schreiben »Evangelii nuntiandi« (= EN) (hg. vom Sekretariat der Deutschen Bischofs-
konferenz), Bonn 1975, n. 17.

= Ebdl,;n 18

> Ebd., n. 20.

* Diese Formulierung wird vor allem im SchluBdokument der Generalversammlung der lateinamerikanischen Bischife
von Santo Domingo verwendet: Vgl. Santo Domingo. Schlufidokument, Bonn (Stimmen der Weltkirche 34) 1993,
n, 248 u.a.

*UEN L8
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alles neu« und verweist auf 2 Kor 5,17 und Gal 6,15, wo davon gesprochen wird, daf
durch Christus das Alte vergangen ist und eine Neuschopfung geschieht. Ich méchte
meinen Uberlegungen diesen dynamischen Evangelisierungsbegriffvon Evangelii nuntiandi
zugrundelegen, weil es mir von Anfang an darum geht, die Basisgemeinden hier nicht als
historisch-soziologisches Phinomen, sondern vor allem als Auswirkung und Ausdruck einer
theologisch-ekklesiologischen Neubesinnung, oder wie es in der Themenstellung meines
Vortrags zutreffend formuliert ist, als »Kirchengestalt« im theologischen Sinn zu be-
schreiben. Wer Evangelisierung als vitale, d.h. lebenschaffende Wirklichkeit versteht, mufl
»mit alleme, auf jeden Fall aber mit Neuem, Unerwartetem und pastoral nicht Geplantem,
auch mit offiziell (noch) »Unerlaubtem«, ja »Gesetzwidrigem« rechnen. Wo die Botschaft
des Evangeliums in konkreten Menschen »Fleisch annimmt« und durch sie in eine Kultur
eintaucht, wo der Geist Gottes, der ja nicht erst mit den Missionaren ankommt, sondern
lingst vor ihnen im Innern aller Kulturen da war,® nun ausdriicklich und immer wieder von
neuem »ans Werk geht«, da verdndert sich die Gestalt der Kirche, da bleibt diese nicht nur
an das gebunden, was sie an Tradition mitbringt, sondern hat aufmerksam auf das
hinzuhorchen, »was der Geist (auch) den (neu entstehenden) Gemeinden sagt« (Offb 3,22).
Was viele, vor allem Kirchenleitungen und um die Einheit der Kirche und um den rechten
Glauben oft allzu dngstlich besorgte Christinnen und Christen, irritiert, ja fast um ihren
Glauben bringt, wird von Walter Kasper sehr zutreffend als Bewihrungsprobe fiir die vom
2. Vatikanum proklamierte Communio Ekklesiologie charakterisiert. Die Kirche ist »in
dem MaB, als sie konkret Weltkirche wird ... auf dem Weg iiber vielfiltige innere und
dufere Konflikte mitten in einem Gestaltwandel begriffen, dessen Ende noch nicht
abzusehen ist, in dem sich aber ihre Communio-Struktur und damit der Reichtum ihrer
Katholizitét deutlicher und reicher ausprigen werden, als dies in den letzten Jahrhunderten
der Fall sein konnte.«’

Diese Feststellung trifft auch exakt auf die Basisgemeinden zu, die als neue und in den
einzelnen Ortskirchen oft ganz verschieden ausgeprigte Kirchengestalt Verwirklichung der
Volk Gottes und Communio Ekklesiologie des Konzils sein wollen und gerade dadurch
auch AnlaB zu schmerzlichen aber heilsamen Auseinandersetzungen geben.

Wir haben es hier nicht mit einer modischen Form christlicher Gemeinde zu tun, die im
Zuge der nachkonziliaren Erneuerung aus Lateinamerika kommend von europiischen
Theologen und Kirchentrdumern medienwirksam vermarktet wurde, nicht mit einem iiber
Jahre géngigen kirchlichen Importprodukt sozusagen, das aber inzwischen an Kurswert
verloren hat und weitgehend von der Bildfliche verschwunden ist. So stellen es manche
dar und so mdchten es manche kirchliche Kreise anscheinend haben. Manche méchten sie
offenbar aus der Welt schaffen, diese Basisgemeinden, nicht mehr sehen und verfallen
dabei einer Sinnestiuschung, die zu einer defizienten Wahrnehmung weltkirchlicher
Wirklichkeit fithrt und zu einer Ausblendung all jener Aufbriiche in Kirche und Theologie,
die eindringlich an die Notwendigkeit struktureller Anderungen erinnern.

° Vgl. Santo Domingo, n. 243.
7 W. KASPER, Art. »Kirche«, in: LthK® Bd. 5, 1473.
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Ich halte die verschiedenen Formen der Basisgemeinden, wie sie uns heute in der
Weltkirche begegnen, fiir eine hoffnungsvolle und zukunftsfihige Kirchengestalt. Manche
haben vielleicht auch deshalb ihre Schwierigkeiten mit dem Wort »Basis«, weil sie selbst
den gemeindlich-ortskirchlichen Boden unter den Fiien, die Beziechung zur Kirchenbasis
verloren haben und weil ihnen das, was dort an neuem Leben aufbricht, suspekt erscheint.

Ob jemand nun auch im theologischen Bereich von »Basis« sprechen will oder nicht, ist
letztlich nicht so entscheidend. Ob diese Kirche der Armen, Rechtlosen und Kleinen, die
im Stiden der Welt vor allem diese Kirchenerfahrung leben und von ihr und aus ihr leben,
nun so oder so benannt wird, ist ein Problem von Kirchenleitungen und Theologen, nicht
aber das der Betroffenen. In Brasilien heifien sie »comunidades eclesiais de base«,
»comunidades eclesiales de base« in den iberoamerikanischen Ortskirchen, in Afrika
werden sie als »Small Christian communities« bezeichnet und verwirklichen sich in ganz
verschiedenen Formen; als »Basic Christian Communities, als »Small Ecclesial communi-
ties« oder als »Basic Human Communities« scheinen sie wiederholt in den Dokumenten der
»Vereinigung der Asiatischen Bischofskonferenzen« (FABC) auf und werden dort als
pastorale Notwendigkeit fiir Asien gesehen.

Ich berufe mich hier bewuBt nicht auf soziologische Untersuchungen und auch nicht auf
die umfangreiche theologische Literatur, sondern auf Dokumente der regionalen oder
nationalen Bischofskonferenzen, in denen der ekklesiologische Stellenwert und die
pastoraltheologische Einschitzung und Wertschitzung dieser Kirchengestalt von seiten der
»zustindigen rechtméBigen Hirten« zum Ausdruck kommt. Ich werde keine am theologi-
schen Reiffbrett entworfene Definition dessen liefern, was man nun unter Basisgemeinde
zu verstehen hat. Versuche, ihre Wesenselemente zu charakterisieren, gibt es genug. Aber
letztlich widersteht die kreative Lebendigkeit und kulturelle Vielgestalt dieser Art von
Kirchenerfahrung allen begrifflichen Vereinnahmungen. Fiir mich als Pastoraltheologen ist
es vor allem die Vielfalt kirchlicher Praxis selbst, die theologische Dignitit besitzt. Was
in der Weltkirche als Frucht des Wirkens des Geistes und als Folge der Verkiindigung des
Evangeliums an Gemeindewirklichkeit de facto schon da ist, gilt es in den Blick zu
bekommen. Daraus kénnen fiir die Evangelisierung im dritten Jahrtausend einige
Zukunftsperspektiven und Handlungskriterien abgeleitet werden.

1. Ekklesiologische Vorgaben des 2. Vatikanischen Konzils

Wenn man die Basisgemeinden nicht, wie es z.B. manche in den Auseinandersetzungen
um sie besonders in Lateinamerika vollkommen realititsfremd getan haben, als nahezu
schismatische, hierarchiefeindliche Erscheinungsform am linken Rand der Kirche hinstellt,
sondern als Konkretisierung einer theologischen Neubesinnung auf das Wesen der Kirche
begreift, dann muB hier zunichst auch genau angegeben werden, wo die theologischen
Wurzeln dieser Kirchengestalt beginnen. Mag es auch da und dort in der Weltkirche und
speziell in Lateinamerika schon in den fiinfziger und zu Beginn der sechziger Jahre
Gemeindeerfahrungen gegeben haben, die groBe Ahnlichkeit mit den spiteren Basis-
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gemeinden aufweisen oder deren Entstehen auch tatsichlich vorbereitet haben: Ohne die
ekklesiologischen Vorgaben des 2. Vatikanischen Konzils hitten sich diese dynamischen
neuen Gemeindeformen nie entwickeln kénnen, zumindest nicht in dieser Form. Sie wiren
vielleicht von den Bischofen als pastorale Notlosungen gegen den Priestermangel geduldet
worden, hitten aber niemals eine derart entschiedene amtskirchliche Forderung als
pastorale Prioritit vieler Ortskirchen gefunden.

L. Bertsch hat in seinem Buch Was der Geist den Gemeinden sagt theologische
»Bausteine einer Ekklesiologie der Ortskirchen« aus den verschiedenen Kontinenten
zusammengetragen und 148t dort Kardinal Malula zu Wort Sprache kommen, der von einer
»kopernikanischen Wende im Verstindnis der Kirche« auf dem 2. Vatikanum spricht: »Eine
Kirche, die sich als Volk Gottes versteht, als Gemeinschaft derer, die an Christus glauben,
in der jeder einzelne kraft seiner Taufe berufen ist, in der Gemeinschaft Verantwortung
fiir das Leben und das Wachstum des gesamten Leibes zu tibernehmen. Daraus ergibt sich
eine Pastoral der Communio, der Gemeinschaft. Die Kirche als Pyramide kehrt sich um.«*

Bertsch verweist aber auch mit Recht auf die andere ebenso wichtige ekklesiologische
Wende »von einem zentralistisch-uniformistischen Kirchenbild ... zu einer Kirche als
Communio ecclesiarum, das ist eine Kirche, die wesentlich in den Ortskirchen und durch
die Ortskirchen lebt und handelt.«” Wenn Katholizitdt in der Kirchenkonstitution des
Konzils als »Eigenschaft der Weltweite, die das Gottesvolk auszeichnet«, beschrieben wird,
durch die »die einzelnen Teile ihre eigenen Gaben den iibrigen Teilen und der ganzen
Kirche« hinzubringen und die Verschiedenheit der Ortskirchen mit »ihren eigenen
Uberlieferungen«'® und »ihrer eigenen Disziplin, eines eigenen liturgischen Brauches und
eines eigenen theologischen und geistlichen Erbes<'' als Wert und als Voraussetzung fiir
ein Zusammenwirken »zur Fiille der Einheit«," dann muften sich ja gerade auch die
Kirchen des Siidens dazu ermutigt fiihlen, ihren eigenen Weg zu suchen und sich dem
Wagnis eigener von ihrer spezifischen Situation geforderten pastoralen Experimente
auszusetzen. Wer die verschiedenen Dokumente der lateinamerikanischen, afrikanischen
und asiatischen Bischofskonferenzen der letzten Jahrzehnte aufmerksam liest, wird
tiberrascht feststellen konnen, wie viel pastorale Kreativitit, wie viel Mut zum je eigenen
kontinental-, regional- und ortskirchlichen Weg und wie viel Bereitschaft zur Suche nach
der eigenen Identitdt dort zum Ausdruck kommt.

Was bedeutet es, wenn schon nach dem Neuen Testament die Gesamtkirche in der
Einzelgemeinde prasent ist und das Volk Gottes jeweils in der Kirche am Ort in Er-
scheinung tritt?"> Wenn die Teilkirchen, wie die Kirchenkonstitution ausdriicklich lehrt,

* L. BERTSCH (Hg.), Was der Geist den Gemeinden sagt. Bausteine einer Ekklesiologie der Oriskirchen, Frei-

burg-Basel-Wien 1991, 7f.

® Ebd. 8.

" Lumen Gentium (LG), n. 13.

" Ebd., n. 26.

2 Ebd., n. 13.

* H. SCHLIER, »Die Einheit der Kirche nach dem NT«, in: DERS., Besinnung auf das Neue Testament II, Freiburg
1964, 185; vgl. dazu L. BERTSCH, Was der Geist den Gemeinden sagt, a.a.0., 10.
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»nach dem Bild der Gesamtkirche gestaltet sind« und diese »in ihnen und aus ihnen
besteht«,'* was folgt daraus fiir die ekklesiologische Legitimitit eines weltkirchlichen
Pluralismus, in dem dann die einzelnen Ortskirchen zu ihrer je eigenen »Kirchengestalt«
und damit auch zu neuen Gemeindeformen finden diirfen, ja miissen, wenn die Evangeli-
sierung in ihnen Uberhaupt wirksam werden soll? Paul VI. hat jedenfalls in Evangelii
nuntiandi ausdriicklich zu dieser identitiitsstiftenden »Gestaltwerdung« der Ortskirchen
aufgerufen: »... diese universale Kirche nimmt in den Teilkirchen konkrete Gestalt an, die
ihrerseits aus einer bestimmten Menschengruppe bestehen, die eine bestimmte Sprache
sprechen, einem bestimmten kulturellen Erbe verpflichtet sind, einer Weltanschauung,
einer geschichtlichen Vergangenheit und einer bestimmten Ausformung des Menschlichen.
Offenheit fiir die Reichtimer der Teilkirche trifft beim Menschen unserer Zeit auf
besondere Empfinglichkeit. «'

In der Ekklesiologic des 2. Vatikanums selbst findet sich jedoch noch eine andere
Aussage, die fiir das traditionelle iiber Jahrhunderte herrschende katholische Kirchenver-
stindnis eine geradezu revolutionire Neuheit darstellt: »Die(se) Kirche Christi ist wahrhaft
in allen rechtméafBigen Ortsgemeinschaften der Glaubigen anwesend, die in der Verbunden-
heit mit ihren Hirten im Neuen Testament auch selbst Kirchen heiBen.«'¢

Die Einsicht, daf sich Kirche nicht nur gewissermafien auf der »Makroebene«, in der
»romisch katholischen Institution Weltkirche« ereignet, die man deshalb auch vor allem seit
Beginn der Neuzeit in unveridnderter Gestalt in die Neue Welt verpflanzen wollte, sondern
auch in der bischéflichen Ortskirche und ebenso in jeder kleinen Gemeinde, die irgendwo
am Ende der Welt das Wort Gottes hort und die Eucharistie feiert, mag vom Kirchen- und
Gemeindeverstindnis des Neuen Testamentes her so selbstverstandlich erscheinen, daf es
nur schwer nachvollziehbar erscheint, wie dem katholischen Lehramt erst nach Jahr-
hunderten dieses Licht aufgehen konnte. Warum die Bedeutung der Ortskirchen im Westen
derart in den Hintergrund treten konnte, hat viele Griinde und kann hier nicht weiter
ausgefiihrt werden."” Im Hinblick auf unsere spezifische Thematik der Basisgemeinden ist
aber wenigstens daran zu erinnern, daB die Rede von der Gemeinde in der katholischen
Kirche bis vor nicht allzulanger Zeit als »typisch protestantische« Idee verpont war und daB}
wir die Wiederentdeckung der Gemeinde unter anderem vor allem auch unseren evange-
lischen Schwesternkirchen verdanken, obwohl es auch im katholischen Raum schon vor
dem Konzil gemeindlich orientierte Aufbruchsbewegungen wie die Bibelbewegung, die
liturgische Bewegung und die deutsche Jugendbewegung gegeben hat.'® Die Gemeinde ist
auf breiterer Ebene eigentlich erst nach dem 2. Vatikanum in die Mitte der theologischen

14

LG, n. 23.

SEEN n- 62

' LG, n. 26:

" Vgl. dazu L. BERTSCH, Universale Kirche als Communio ecclesiarum. Uberlegungen zu einer spannungsgeladenen
Neuorientierung in Ekklesiologie und Kirche, TPQ 140 (1992), 109-115; vgl. auch K. SCHATZ, Der piipstliche Primar.
Seine Geschichte von den Urspriingen bis zur Gegenwart, Wiirzburg 1990, bes. 85-90; 143.

" Vgl. dazu P.M. ZULEHNER, Pastoraltheologie, Bd. 2, Gemeindepastoral, Diisseldorf 21991, 46-50.

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 2



108 Franz Weber

Reflexion geriickt.'® Sie bestimmt aber bei uns in katholischen Kreisen nach meinem
Eindruck noch immer nicht in ausreichendem MaB das durchschnittliche pastorale
BewubBtsein, obwohl im Zuge der Auflésung einer volkskirchlichen Gesellschaft der Ruf,
daB unsere Pfarren Gemeinden werden miissen, das Bemiihen zum Ausdruck bringt, der
Gemeinde als Ort gemeinsam gelebter christlicher Existenz” ein neues Gewicht zu geben.

Nach all dem, was eben in knapper Form iiber die ekklesiologische Neubesinnung des
2. Vatikanums gesagt wurde, kann davon ausgegangen werden, daB die Kirchenpraxis der
Basisgemeinden auf einem soliden theologischen Fundament aufgebaut wurde. Das war
auch die erklirte Absicht jener Bischofe und Theologen, die den Basisgemeinden als
pastorale Prioritit auch in den entsprechenden ortskirchlichen Dokumenten einen
besonderen Platz einriumten. Mit M. Kehl wird man sagen konnen, daB in den Basis-
gemeinden (aber auch nicht nur in ihnen) »die erneuernden Ansétze des 2. Vatikanischen
Konzils bereits eine wahrnehmbare und zukunftser6ffnende Gestalt gefunden haben. Sie
sind so etwas wie >Realsymbole« einer Kirche, die sich glaubwiirdig als Sakrament der
dreifaltigen Liebe Gottes und ihrer innergeschichtlichen Bewegung zum Reich Gottes hin
verwirklicht. «*!

2. Leiderprobt und hoffnungsvoll: Momentaufnahmen vom Weg der
lateinamerikanischen Basisgemeinden

Wer den Versuch unternimmt, die Vor- und Entstehungsgeschichte der Basisgemeinden
in Lateinamerika und deren Werdegang und aktuelle Situation in knapper Form dar-
zustellen, der gerét leicht in die Gefahr einer Simplifizierung und Idealisierung. Vielleicht
kann man die folgenden Beobachtungen am besten als Momentaufnahmen von Lebens-
elementen und Teilstrecken des Weges der lateinamerikanischen Basisgemeinden sehen,
den ich mit den Attributen leiderprobt, konfliktreich, kirchentreu und hoffnungsvoll
charakterisieren mochte.

Die lateinamerikanischen Bischofe blickten 1979 in Puebla schon auf mehr als ein
Jahrzehnt wechselvoller Erfahrungen mit dieser neuen Gemeindepraxis der Armen zuriick,
so dab sie die Basisgemeinden im Schlufdokument guten Gewissens »als Brennpunkte der
Evangelisierung«* bezeichnen konnten. Das war zu einer Zeit, als die Kirche unter den
Militdrregimen vielerorts bereits ein »Jahrzehnt des Blutes und der Hoffnung« (Enrique
Dussel) durchgestanden hatte. Denn die prophetische Anklage der vielen Formen
institutionalisierter Gewalt und ihr Eintreten fiir Rechtlose und Unterdriickte hatte der
Kirche vielerorts harte Verfolgungen eingetragen, deren erste Opfer, wie der Text von

19

Vgl. auch K. LEHMANN, »Gemeinde«, in: CGG 29, 8.
* N. METTE, Art. »Gemeinde IV«, LthK® Bd. 4, 421; vgl. auch H. WIEH, Konzil und Gemeinde, Frankfurt 1978.
* M. KEHL, Die Kirche: eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg *1993, 226; zur weltkirchlichen Entwicklungs-

geschichte der Basisgemeinden vgl. M. SIEVERNICH, Art. »Basisgemeinde«, LthK®, Bd. 2, 72-75.
* Puebla, n. 96.
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Puebla wahrheitsgetreu feststellt, die Armen selbst waren.”® »Wir gehen unseren Weg
weiter in der Sicherheit, dal der Herr den Schmerz, die Wunden und den Tod ... zur Saat
der Auferstehung fiir Lateinamerika verwandeln kann«, schrieben die Bischdfe im
SchluBdokument.** Das aber war vor allem die Erfahrung und die Hoffnung der Armen
selbst. Man wiirde nicht zu den Tiefendimensionen dieser Kirchenerfahrung vorstoBen,
wenn man nicht auch im Blick auf die nachfolgenden Jahre bis heute schlicht und einfach
und ohne jedes Pathos daran erinnerte, daB die Wirkungsgeschichte der Basisgemeinden
eine Geschichte vieler Mirtyrer und Martyrerinnen ist. Zugleich aber — und auch das
sollte nicht aus diesem Stiick jiingster Kirchengeschichte verdringt werden — weckte diese
Kirchenerfahrung von machtlosen Menschen aus sozialen und weltpolitischbedeutungslosen
Randschichten der Gesellschaft das Interesse des amerikanischen Geheimdienstes. Sie geriet
aber vor allem in das SchuBfeld der heftigen innerkirchlichen Polemik gegen die Theologie
der Befreiung und gegen die angeblichen Gefahren einer »Volkskirche«, die man bereits
liberall marxistisch unterwandert sah. Daf die Wellen dieser Auseinandersetzungen
bekanntlich nicht nur Rom, sondern auch die deutsche Kirche erreichten, ja zum Teil hier
ausgeldst wurden,? sollte man vor ailem deshalb offen als beschimend charakterisieren,
weil die Armen — wihrenddessen man iiber sie diskutierte —, weiterhin um ihr Uberleben
zu kimpfen hatten und manche von ihnen ihr Leben fiir ihre Briider und Schwestern
hingaben. DaB die Basisgemeinden hierzulande zumindestens in manchen kirchlichen
Kreisen und zum Teil auch in der breiten Offentlichkeit in ein schiefes Licht gerieten, als
»revolutionidre Zellen« dargestellt und als Irrweg der Kirche betrachtet wurden, hat wohl
auch mit den Auswirkungen dieser Auseinandersetzungen zu tun. Gerade deshalb ist
entschieden darauf hinzuweisen, daB die lateinamerikanischen Basisgemeinden das Attribut
»kirchlich«, das sie zum Unterschied der in den anderen Kontinenten gebriiuchlichen
Bezeichnungen von Anfang an als Namensschild und Markenzeichen verwenden, mit
vollem Recht tragen. Sie sind kirchenhistorisch nachweisbar »im Schof der Kirche«
entstanden, wurden von vielen Bischofen, die sich in ihren Di6zesen auf dieses Experiment
einliefen, als Verwirklichung der Vision Johannes XXXIII. von einer Kirche der Armen
verstanden und sind bis heute trotz mancher notwendiger und unnétiger Konflikte zutiefst
kirchlich geblieben.

Zu den sozialen Volksbewegungen und den kirchlichen Aufbriichen, die schon vor und
wihrend, vor allem aber unmittelbar nach dem Konzil den Boden fiir eine neue Kirchen-
erfahrung bereiteten, wire viel Interesssantes zu sagen, vor allem iiber den Einfluf von
Joseph Cardijn und seiner Arbeiterjugend, iiber die gesellschaftspolitisch duBerst aktive
Katholische Aktion genauso wie tiber die Bedeutung der Lombardibewegung »fiir eine
bessere Welt« oder der Rolle einer Evangelisierungsbewegung, die Dom Helder Camara
in Recife ins Leben gerufen hatte.’* Wo und wann die Basisgemeinden auf diesem riesigen

23

Ebd., n. 1138.

* Ebd., n. 266.

* Vgl. dazu J. CoMBLIN, »Kurze Geschichte der Theologie der Befreiung«, in: H.-J. PRIEN (Hg.), Lateinamerika:
Gesellschaft — Kirche — Theologie, Bd. 2, 27-32; DERS., ebd., 100-105.

* Fiir Brasilien sind diese Vorliuferbewegungen der Basisgemeinden dargestellt in F. WEBER, Gewagte Inkulturation.
Basisgemeinden in Brasilien: eine pastoralgeschichtliche Zwischenbilanz, Mainz 1996, 73-82.
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Kontinent tatsichlich entstanden, 148t sich unméglich mit wissenschaftlicher Genauigkeit
erheben. Denn das, was da »vor Ort«, oft weit weg von Bischofssitzen und Pfarrkirchen
geschah, wo Frauen und Minner miteinander die Bibel zu lesen und ohne oder mit
armseligen Mitteln Gemeinden aufzubauen begannen, war so unspektakulér und fragmenta-
risch, daB es erst spiter, als die ersten groBeren Treffen stattfanden, wahrgenommen und
dokumentiert wurde. Was Jesus mit dem so treffenden Bildwort vom unscheinbaren
Senfkorn, das zu einem weitverzweigten Baum wird, zur Bezeichnung der Wirklichkeit des
Reiches Gottes zum Ausdruck gebracht hat, beschreibt am besten diesen Prozefl der
»Ekklesiogenese«, der sich in der Entstehung der Basisgemeinden vollzog. Man hat auch
zunichst wahrscheinlich in den meisten Fillen noch gar nicht von Basisgemeinden
gesprochen, aber »einfach« auf neue Art Gemeinde gelebt.

Aber es war auch ein besonderer Kairos, in dem es fiir die Kirche eigentlich ganz
gegensitzliche »Zeichen der Zeit« zu deuten gab. Was der brasilianische Bischof Dom Luis
Gonzaga Fernandes, der von Anfang an den Weg der Basisgemeinden begleitete, als deren
»Ursprungsimpuls« in Brasilien beschreibt, gilt wohl auch unter dhnlichen Voraussetzungen
fiir andere Linder Lateinamerikas: Es sei »die Herausforderung und der Anruf eines
diisteren historischen Kontextes« gewesen, die sich »mit den im Konzil entsprungenen
Impulsen und Motivationen« verbunden hitten. Zum einen war es eine schwierige Zeit der
Unterdriickung und der sozialen Girung. Andererseits erforderte die pastorale Notsituation
von den Kirchenleitungen konkrete Schritte, die in der Aufbruchsstimmung unmittelbar
nach dem Konzil mutiger ausfielen und auch theologischer leichter zu rechtfertigen waren
als in der Zeit davor. Man mufte den einfachen Leuten notgedrungen die Bibel in die
Hand geben, die man ihnen jahrhundertelang verweigert hatte, und mufite ihnen viel mehr
an pastoraler Verantwortung zutrauen, als offiziell erlaubt war, weil es gar keine andere
Moglichkeit gab. Vielen Bischofen, Priestern und Ordensleuten, vor allem vielen Ordens-
schwestern, leuchteten die pastoralen Chancen, die in den neuen theologischen und ekkle-
siologischen Ansitzen verborgen lagen, in der Realitdt Lateinamerikas vielleicht sogar
besser ein als vielen Kirchenleuten in Europa. Vor allem aber scheinen die fiihrenden Kép-
fe unter den lateinamerikanischen Bischofen und Theologen entschlossen gewesen zu sein,
die Gunst der Stunde zu nutzen, um der Kirche eine lateinamerikanische Gestalt zu geben.

Diesen Eindruck gewinnt man vor allem bei der Lektiire der Dokumente von Medellin.
In der Botschaft an die Volker Lateinamerikas schreiben die Bischofe: »Als Latein-
amerikaner nehmen wir teil an der Geschichte unseres Volkes. Die Vergangenheit
gestaltete uns endgiiltig als lateinamerikanische Menschen; die Gegenwart stellt uns in ein
entscheidendes Situationsgefiige und die Zukunft fordert von uns eine schopferische
Aufgabe im Entwicklungsprozef ... Als Hirten mit einer gemeinsamen Verantwortung
mochten wir uns mit dem Leben all unserer Volker verpflichtend verbinden in der
angstvollen Suche nach geeigneten Losungen fiir ihre vielfachen Probleme ... Wir glauben,
dafl wir uns in einem neuen historischen Abschnitt befinden. Er erfordert Klarheit zum
Sehen, Deutlichkeit zum Beurteilen und Solidaritit zum Handeln.«*’

" ,Botschaft an die Volker Lateinamerikase, in; ADVENIAT (Hg.), Dokumente von Medellin, Essen (Dokumen-
te/Projekte 1-3) 1970, 7f.
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Mit Realititssinn und Mut zum Handeln haben sich die Bischofe sowohl den Heraus-
forderungen der sozialen Situation, aber auch der Notwendigkeit theologischer Erneuerung
und pastoraler Strukturreformen gestellt. Aus der realistischen Wahrnehmung, daB sich die
Kirche meilenweit von den Armen entfernt hatte und, so wie sie sich darstellte, fiir sie
unerreichbar war, gelangte man zur Einsicht, daB die traditionelle Struktur der riesigen
Pfarreien vor allem den Armen keine Erfahrung christlicher Gemeinde erméglichte. Man
wollte die Pfarrei nicht abschaffen, sie aber »dezentralisieren«. Sie sollte »eine belebende
und einende Gesamtheit der Basisgemeinschaften«*® werden. »Das Leben der Gemeinschaft,
zu dem der Christ aufgerufen wurde«, so wird im Text sehr entschieden gefordert, »muf
er in seiner Basisgemeinschaft finden; das heiBt, in einer Gemeinschaft am Ort oder in der
Umgebung, die ... eine solche Dimension hat, daB sie die personliche geschwisterlicher
Begegnung unter ihren Mitgliedern ermoglicht.« Und diese Gemeindeform sollte nach
Vorstellung der Bischofe in Lateinamerika »Kernzelle kirchlicher Strukturierung (und)
Quelle der Evangelisierung«* sein.

Elf Jahre spiter hétten manche lateinamerikanischen Bischéfe, aber auch solche, die sich
damals an Schaltstellen der Weltkirche befanden, die Basisgemeinden wohl wieder am
liebsten von der kirchlichen Bildfliche verschwinden lassen. Trotz der Konflikte vor und
wihrend der Versammlung von Puebla bescheinigte jedoch eine Mehrheit des Episkopats
den Basisgemeinden dort im SchluBdokument, sie hitten sich »zur Reife entwickelt« und
seien fiir die Kirche »AnlaB zur Freude und Hoffnung.«* Weil aber der Ausbildung von
erfahrenen Gemeindeleitern zu wenig Beachtung geschenkt worden sei, habe es »zuweilen
Mitglieder von Gemeinschaften oder ganze Gemeinschaften gegeben, die ... von Ideologien
radikalisiert, zunehmend den echten Sinn fiir die Kirche verloren haben.«*' Man wird den
Bischofen glauben diirfen, daB es sich nach dieser Formulierung wohl um Einzelfille
gehandelt haben muff und nicht um Abwege eines GroBteils der Basisgemeinden. Man
sollte aber auch nicht iiberhdren, daf Puebla »das autoritire Denken mancher Priester
sowie die Selbstabkapselung mancher Pfarreien beklagt«.”* Auf dieser Versammlung sahen
die Bischéfe in den Basisgemeinden noch einen »Ausdruck der besonderen Zuneigung der
Kirche zum einfachen Volk« und wollten sie deshalb als Hirten »entschlossen fordern«.3

Das klare Bekenntnis von Medellin und Puebla zu den Basisgemeinden konnte nicht
verhindern, daB die weitere Entwicklung der lateinamerikanischen Kirche zum Teil sehr
divergierend verlief. Die Option fiir die Armen wurde 1992 in Santo Domingo zwar wieder
offiziell erneuert, sie war aber in den Jahren zuvor in vielen Ortskirchen nicht oder nur
sehr halbherzig in die pastorale Praxis umgesetzt worden. So kann es auch nicht
verwundern, daff dort keine authentische Kirche der Armen entstand. Noch stirker als in
Puebla war in Santo Domingo von auBen versucht worden, der lateinamerikanischen

* Medellin, Dokument 15, n. 13,
* Ebd., n. 14.

* Puebla, n. 96.

"' Ebd., n. 630.

= Ebd., 633.

" Ebd., 643.
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Kirche eine Kurskorrektur zu verordnen.* DaB dort die Basisgemeinden nicht als Chance
einer nicht nur lehramtlich postulierten, sondern auch pastoral realisierten »inkulturierten
Evangelisierung« erkannt wurden, sondern geradezu stiefmiitterlich-aggressiv behandelt
wurden, ist wohl darauf zuriickzufithren, daB alte Vorurteile von Kirchenfiihrern, die selbst
wahrscheinlich nie die Gelegenheit wahrnahmen oder nicht den Mut dazu hatten, sich in
ihrem Glauben an die Zukunftsfihigkeit der Kirche von den Armen bestdrken zu lassen,
wieder emneut wirksam wurden. Die brasilianische Bischofskonferenz aber hat ihren
Basisgemeinden nach einem fruchtbaren und auch keineswegs konfliktfreien DialogprozeB
auch nach Santo Domingo wiederholt und zuletzt wieder in den fiir Gesamtbrasilien
geltenden pastoralen Richtlinien ihr Vertrauen ausgesprochen. Die Bischéfe sehen in ihnen
»eine reiche kirchliche Erfahrung«, einen Ausdruck »pastoraler Kreativitit«<und eine »Kraft
der Evangelisierung«.” DaB sie das auch weiterhin sein werden, daran habe ich nach
meiner Teilnahme an den gesamtbrasilianischen sogenannten »Interekklesialen« Treffen von
Santa Maria (1992) und Sdo Luis (1997),% an denen auch zahlreiche Reprisentanten aus
anderen lateinamerikanischen Landern teilnahmen, keinerlei Zweifel.

3. Kirche des tdglichen Lebens:
Kleine Christliche Gemeinschaft in Afrika

Wenn man in Europa von Basisgemeinden spricht, denkt man gewdhnlich nur an die
lateinamerikanische Kirche. DaB aber in vielen Ortskirchen Afrikas seit Beginn der
siebziger Jahre eine durchaus dhnliche und wie mir scheint pastoral nicht weniger
wirksame Gemeindeerfahrung gemacht wurde, die im kirchlichen Sprachgebrauch dort
seltener als Basisgemeinde, sondern sowohl im anglophonen als auch frankophonen Afrika
die Bezeichnung »Kleine Christliche Gemeinschaft« trigt, fand hierzulande leider wie viele
andere Zeichen kirchlichen Aufbruchs auf dem schwarzen Kontinent viel zu wenig
Beachtung. Neben Ludwig Bertsch, der 1990 in seinem Werk »Laien als Gemeindeleiter«
mit einer bemerkenswerten Gemeindeerfahrung aus dem damaligen Zaire bekannt machte,
gibt es eine Reihe ilterer und neuerer Publikationen in englischer und franzdsischer
Sprache i{iber verschiedene Gemeindemodelle in Afrika.”” Das Verdienst, auch neue
afrikanische Gemeindemodelle einem breiteren Publikum zugénglich gemacht zu haben,
kommt wohl Missio Aachen mit einer informativen Dokumentation tiber die Kleinen

2} Vegl. dazu G. BURCHARDT, »Kurskorrektur unter romischem EinfluB. Die vierte Generalversammlung der

lateinamerikanischen Bischofe«, in: HerKorr 46 (1992), 562-567.

* CNBB, Diretrizes gerais da agcao evangelizadora da Igreja no Brasil. 1995-1998, Sio Paulo 1995, n. 148,

* Vgl. dazu F. WEBER (Hg.), Frischer Wind aus dem Siiden. Impulse aus den Basisgemeinden, Innsbruck-Wien 1998.
7 M.-F. PERRIN-JASSY, La communauté de base dans les Eglises Africaines, Bandundu, Congo-Kinshasa 1970;
B. UGEUX, Les petites communautés chrétiennes. L'experience du Zaire, Paris 1988; TH. A. KLEISSLER u.a., Small
christian communities. A Vision of Hope, NY-Mahwah 1991; zur Literatur zu dieser Thematik vgl. »Bibliography on
Small Christian Communities in Africa« (Theology in Context, Suppl 8), Aachen 1993.
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Christlichen Gemeinschaften in Ostafrika zu.® Hermann Janssen gab dort in seiner
Einfiihrung eine Stellungnahme von Kardinal Maurice Otunga von Nairobi wieder, der auf
der rémischen Bischofssynode von 1980 von der Suche nach neuen Wegen der Evangelisie-
rung in Afrika sprach und in den Kleinen Christlichen Gemeinschaften eine groBe pastorale
Chance zu erkennen glaubte: »Wir glauben, wir haben einen Weg gefunden. Es ist die
afrikanische Familie im Kontext der Kleinen Christlichen Gemeinschaft ... (sie) bietet eine
gute Basis fiir christliches Familienleben. Sehr oft ist die Pfarrgemeinde zu grof und zu
anonym, und die Familien verlieren sich in der Menge. Die Erneuerung der Pfarrgemeinde
als eine Gemeinschaft von Gemeinschaften ist von entscheidender Bedeutung ...«*

Es scheint in diesem Zusammenhang nicht tiberfliissig, daran zu erinnern, daB die
Vereinigung ostafrikanischer Bischofskonferenzen (AMECEA) schon in den siebziger
Jahren sich auf mehreren Studienkonferenzen mit diesem Thema befaBt hatte. Schon 1973
war die Vollversammlung zum Ergebnis gekommen, daB das kirchliche Leben in kleinen
Gemeinschaften wurzeln und wachsen miisse, in denen sich das alltdgliche Leben und
Arbeiten der Menschen abspielt. Im Jahre 1976 beschlieBen die Bischofe den systemati-
schen Aufbau von Kleinen Christlichen Gemeinschaften als pastorale Prioritit fiir die
kommenden Jahre. Nach einer Woche des Mitlebens in solchen Gemeinden, mit dem sich
die Bischdfe 1979 auf ihre Konferenz vorbereiten wollten, kommen sie zur Uberzeugung,
daB sich die Kleinen Christlichen Gemeinschaften zu einem unaufgebbaren Fundament der
Spiritualitdt, der Pastoral und der gesellschaftlichen Verantwortung entwickelt hitten.** Die
Bischofe erkldren unter anderem wortlich: »Die christlichen Gemeinschaften, die wir zu
bauen versuchen, sind ganz einfach die greifbarste Verkérperung der einen, heiligen,
katholischen und apostolischen Kirche ... Diese universale Kirche muB den Christen in
ihrer eigenen Heimat wirklich gegenwirtig sein ... Kleine Christliche Gemeinschaften
konnen die Kirche zum tiglichen Leben und zu den Anliegen der Menschen fiihren,
dorthin, wo sie wirklich leben. In ihnen nimmt die Kirche Fleisch und Blut an in den
Lebenssituationen der Menschen. «*!

Es fillt auch in diesen offiziellen Erklirungen stark auf, daB die ostafrikanischen
Bischofe mit etwas anderen Worten im Grunde genommen zu den selben pastoralen
SchluBfolgerungen gelangen wie ihre Kollegen in Lateinamerika, wenn sie in ihrer
Erkldrung von 1979 ausdriicklich betonen, »daB alle christlichen Gemeinschaften angeregt
werden miissen, ein soziales und politisches BewuBtsein zu entwickeln, so daB die »Zeichen
der Zeit« richtig ausgelegt und beantwortet werden.«*> Auch aus den Erfahrungsberichten
von Bischofen, Theologen, Priestern und Ordensschwestern aus Uganda, Tanzania, Sambia
und Kenia, die Hermann Janssen in diesem informativen Missiobindchen gesammelt hat,
wird deutlich, daB diese neue Kirchenerfahrung in Ostafrika ganz dhnliche Ziele verfolgte
und Zhnliche Grenzen erlebte wie die lateinamerikanischen Basisgemeinden. Ein Bischof

* Missio (Hg.), Wir sind Kirche. Kleine Christliche Gemeinschaften in Ostafrika (Missio Reihe 8), Aachen 0.].
® Ebd., 4.

* Bbd., df;

' Ebd., 9-10.

“ Ebd., 13.
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aus Uganda stellt niichtern fest, daB die bestehenden Pfarrgemeinden nicht unter den
Menschen angesiedelt waren, sondern auBerhalb des tiglichen Dorflebens standen und
auBerdem viel zu groB geworden waren. Er glaubt feststellen zu konnen, daf die Kleinen
Christlichen Gemeinschaften trotz ihrer vielen Unzulinglichkeiten Friichte zu tragen
begonnen hitten.* Ein Benediktiner aus Tanzania merkt kritisch an, daB eine von auBen
kommende und den afrikanischen Christen iibergestiilpte Basisgemeindenvorstellung nur
sehr kurzlebig sein wiirde und fordert, daB die Bildung solcher Gemeinden auf Gegebenheit
und Voraussetzungen des jeweiligen Landes aufbauen miisse.* Angefiihrt sei hier noch
eine Stellungnahme eines theologischen Beraters der ostafrikanischen Bischofe, des
Spiritaners Brian Hearne, der zu bedenken gab, daB man die Kleinen Christlichen
Gemeinschaften nicht zu einer neuen Ideologie machen diirfe, sondern sie als praktische
Verwirklichung der Volk Gottes Theologie des Konzils sechen miisse. Sie seien nicht einer
pastoralen Strategie entsprungen, mit der kirchliche Fiihrungskrifte etwas fir andere
organisieren, sondern auf allen Ebenen Ausdruck der Suche nach Gemeinschaft und
deshalb wesentlich vom Spirituellen geprigt.*

Ohne daB davon in der Weltkirche groB Notiz genommen wurde, haben viele afrika-
nische Bischofe in ihren jeweiligen Ortskirchen in den folgenden Jahren dafiir Sorge
getragen, daB vielerorts aus grofen »romisch-katholischen« nach europdischen Vorbildern
aufgebauten ausgedehnten Pfarrdistrikten Pfarrgemeinden als Gemeinschaft vieler kleiner
Gemeinden vor Ort wurden, in denen die Kirche tatsichlich auch strukturell und kulturell
pluriform immer stirker afrikanische Gestalt annahm. Auf der 9. gesamtafrikanischen
Vollversammlung des Symposions der Katholischen Bischofskonferenzen von Afrika und
Madagaskar, die 1990 in Lomé/Togo stattfand, scheint sich die Uberzeugung von der
pastoralen Notwendigkeit neuer afrikanischer Gemeindemodelle bereits allgemein
durchgesetzt zu haben, die im Schlufkommuniqué folgendermaBen zum Ausdruck kam:
»Wir glauben weiterhin an das Konzept der kleinen Christengemeinden als Grundstein fiir
die weitere Familie all derer, die die Herrschaft Jesu Christi iiber sich akzeptieren. Wir
meinen, wir brauchen kleine Zellen vibrierenden christlichen Lebens, zumal fiir die
Jugend. «*

Diese Uberzeugung haben die afrikanischen Bischofe wohl auch auf der Sonderversamm-
lung der Bischofssynode fiir Afrika 1994 in Rom vertreten. Jedenfalls unterstreichen sie
deren Bedeutung in ihrer SchluBbotschaft und stellen ihnen gerade auf dem Hintergrund
der schmerzlichen ethnischen Konflikte eine neue realitits-und basisbezogene gesellschafts-
politische Aufgabe: »Die Kirche als Familie Gottes setzt die Errichtung kleiner, auf den
Menschen abgestimmter Gemeinschaften voraus, sowohl lebendige kirchliche Gemein-
schaften als auch kirchliche Basisgemeinschaften ... Solche Gemeinschaften werden die
besten Mittel sein, um gegen Ethnozentrismus innerhalb derselben Kirche und in gréferem

J. BAPTIST KAKUBI, »Christliche Gemeinschaften in Ugandax, ebd., 17-21.

L. MARQUARDT, »Basisgruppen in Tanzania«, ebd., 22-26.

B. HEARNE, »Kleine Christliche Gemeinschaften — Ideologie oder Spiritualitiit, ebd., 55-61.

SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Die Kirche in Afrika und Asien unterwegs ins dritle
Jahrtausend (Stimmen der Weltkirche 31), Bonn 1990, 44.
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Ausmal in unseren Nationen zu kdmpfen. Diese individuellen Kirchen haben die Pflicht,
die biirgerliche Gesellschaft umzuwandeln. «*’

Nach einer so deutlichen Absichtserklarung der Bischéfe, die aus ihren positiven
pastoralen Erfahrungen mit diesen nun schon seit Jahren bewihrten Gemeindemodellen
noch stirker zum Durchbruch verhelfen wollten, bleibt es ritselhaft, ja vollkommen
unverstidndlich, daB im nachsynodalen Apostolischen Schreiben »Ecclesia in Africa«
Johannes Paul’ II. die von den afrikanischen Bischofen gebrauchten Ausdriicke »Small
Christian Communities«und »Basic ecclesial communities« offensichtlich bewuBt vermieden
werden sollten. Nur einmal wird sehr vage festgestellt, »daB die Kirche als Familie Gottes
nur dann in vollem Ausmaf Kirche sein kann, wenn sie sich in Gemeinden gliedert, die
klein genug sind, um enge menschliche Beziehungen zu erlauben. «* Am meisten aber muB
es pastoraltheologisch befremden, daf dort, wo im Text von den Strukturen der Evangeli-
sierung gehandelt wird, an erster Stelle gleich die Pfarreien als »iiblicher Lebens- und
Kultraum der Gliubigen«*® herausgestrichen werden.

DabB sich afrikanische Bischofe nicht so leicht von solchen Defiziten universalkirchlicher
Dokumente beeindrucken lassen, zeigt z.B. ein Hirtenbrief der Bischéfe von Sambia von
1997, die an der ekklesiologischen Bedeutung der neuen Gemeindeerfahrungen keinen
Zweifel lassen: »Wenn es Beziehungen im SchoB der Kirche gibt, dann wird das christliche
Leben in -Kleinen Christlichen Gemeinschaften: iiberaus stark erfahren ... (Sie) sind ... der
wichtigste Ort fiir alle Katholiken, um das Leben des Mitleidens, des Dienens und der
Sorge fiir den Nachsten leben zu konnen wie die friihe christliche Gemeinde. Sie sind Orte
zur Selbstevangelisierung. Sie sind Orte, an denen die Katholiken miteinander beten und
das Wort Gottes horen, Verantwortung iibernehmen iiber verschiedene menschliche
Probleme ... (sie) sind Eckstein der Kirche, Stitten, an denen die Integration von Glauben
und Leben eine Realitdt wird ...!<**

4. Nicht nur »kirchlich« und »christlich«, sondern »interreligiis« und
»menschlich« — Weiterentwicklung der Basisgemeindeidee in Asien

»Uberraschend selbstbewuBt«*! haben die bischéflichen Delegierten der Asiensynode im
April 1998 in Rom nicht nur ihre Erwartungen an die zentrale Kirchenleitung und an die
Weltkirche, sondern auch ihre je verschiedenen ortskirchlichen Erfahrungen artikuliert und
dabei klar und eindeutig ihre Uberzeugung ausgesprochen, daB die Evangelisierung in
Asien sich nur dann als zukunftsfihig erweisen wird, wenn dort auch weiterhin neue

" »Die Kirche in Afrika und ihre Mission auf das Jahr 2000. Botschaft der Sonderversammlung der Bischofssynodex,

in: Weltkirche 4/1994, 104,

* SEKRETARIAT DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ (Hg.), Nachsynodales Apostolisches Sechreiben ECCLESIA IN
AFRICA von Papst Johannes Paul II. (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 123) Bonn 1995, n. 89.

* Ebd., n. 100.

* »Sambia. Die Kirche als eine sorgende Familie. Hirtenbrief der Bischofe«, in: Weltkirche 3/1997 <73

' Unter diesem treffenden Titel beschreibt GEORG EVERS die Erfahrungen der jingsten Asiensynode: G. EVERS,
»Uberraschend selbstbewuBte. Die asiatischen Bischéfe auf ihrer Synode«, in: HerKorr 52 (1998), 356-361.
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Formen von Kirchesein entstehen und sich entfalten kénnen.* Von der Notwendigkeit der
Bemiihung um »eine Kirche mit einem wahrhaft asiatischen Gesicht« sprach Kardinal Julius
Darmaatmadja, der Erzbischof von Jakarta in seinen Schlufbemerkungen zur Synode. Als
Weg dazu nannte er ohne terminologische Abschwichungen oder Umschreibungen jene
Gemeindeformen, die in Asien als pastorale Prioritdt betrachtet werden: »Um ... die
»Kirche in Asien¢ zu sein, miissen wir zuerst »communio« in der Familie, in Kirchlichen
Basisgemeinschaften aufbauen ... Dann miissen wir in demselben Geist -Menschliche
Basisgemeinschaften« errichten, zusammen mit unseren Nachbarn und Mitbiirgern
verschiedener Religionen und Konfessionen. Auf diese Weise werden wir imstande sein,
eine >religiose Kultur< zu schaffen anstelle einer Kultur der Gleichgiiltigkeit gegeniiber Gott
und der Religion; auf diese Weise bauen wir eine >Kultur der Liebe<, um sie an die Stelle
einer Kultur des Wettbewerbs und der Gewalt zu setzen; und genauso bauen wir eine
»Kultur des Lebens, um eine Kultur des Todes zu ersetzen. «*

Schon in den kritischen Stellungnahmen einzelner Bischofskonferenzen zu den
Vorbereitungsdokumenten (Lineamenta) der Synode war zum Ausdruck gekommen, daf
die Bischofe nicht gewillt waren, auf die eigenstindige Rezeption des Zweiten Vatika-
nischen Konzils, vor allem seiner Volk Gottes Theologie, wie sie in den Studientexten der
Sekretariate und in den SchluBerkldrungen der Vollversammlungen der »Vereinigung
Asiatischer Bischofskonferenzen« (FABC) in jahrelangen Bemiihungen ausformuliert
worden waren, zu verzichten.* Die Kontextualisierung der ekklesiologischen Grundlagen
des Konzils im asiatischen Kontext und deren pastorale Umsetzung in die jeweilige
kulturelle Realitdt stellt in Asien eine mindestens ebenso kreative Leistung dar wie die
Rezeption der Konzilsdokumente in den lateinamerikanischen Bischofsversammlungen von
Medellin und Puebla. Felix Wilfred hat als einer von deren theologischen Beratern den
Weg der Asiatischen Bischofskonferenzen zu ihrer eigenen Identitit auf dem Symposion,
auf dem 1990 in Aachen iiber vierzig Theologen aus vier Kontinenten tiber die Eigen-
stindigkeit der Ortskirchen diskutierten, realititsnah beschrieben.” Unter den Zielset-
zungen, die die Asiatischen Bischofe immer wieder besonders verfolgten, war nach Felix
Wilfred auch die Griindung und Forderung der christlichen Basisgemeinschaften. In einem
Kontinent, auf dem der Erfahrung in der jeweiligen Religion eine zentrale Bedeutung
zugemessen wird, brauchte es auch Rdume, in denen die erfahrungsméfige Dimension des
Christentums ihren Ausdruck finden konnte. Das groBe Vertrauen der Bischofe in die
Basisgemeinden hat hier seinen tieferen Grund, weil in ihnen offensichtlich die religits-
geistliche Botschaft des Evangeliums zur Auswirkung gelangt und als Praxis und
Erfahrungswert auch fiir Nichtchristen sichtbar und glaubwiirdig wird.*
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Vgl. ebd., 361.

»Jesus Christus, der Erldser, und seine Sendung der Liebe und des Dienstes in Asien: »damit sie das Leben haben
und es in Fiille haben< (Joh 10, 10). Sonderversammlung der Bischofssynode fiir Asien«, in: Weltkirche 4/1998, 121.
* Vgl. dazu N. KLEIN, »Spezielle Bischofssynode fiir Asien«, in: Orientierung, Nr. 10, Jg. 62 (1998), 111.

* F. WILFRED, »Die Vereinigung Asiatischer Bischofskonferenzen (FABC). Zielvorstellungen, Herausforderungenund
Erfolge«, in: L. BERTSCH, a.a.0., 148-167.

% Vgl. ebd., 157,
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Wie die lateinamerikanischen Kirchenfiihrungen haben auch die asiatischen Bischofe sehr
rasch erkannt, da der Fortgang der Basisgemeinden zu einem guten Teil von deren
Fihrungskriften abhing. Ein Studientreffen im Jahre 1977 in Hongkong® betont im
SchluBdokument die Notwendigkeit der verschiedenen Amter und Dienste und nennt die
Basisgemeinden in diesem Zusammenhang die »fundamentalsten kirchlichen Realititen«
(»the most fundamental ecclesial realities«), die »in einem wahren Sinn Ortskirchen« sind,
weil sie nahe am Leben stehen. Weil sie damit, so stellt der Text weiter fest, eine
»Basisrealitdt« im Leben der Kirche darstellen, sei der Terminus »Basisgemeinden ... nicht
ohne theologische Bedeutung.« Gesagt wird aber auch, daB eine Basisgemeinde dann zu
einer christlichen Gemeinde wird, »wenn der auferstandene Herr ihr Inspirationsmodell und
ihr Zentrum ist.«®

Auf einem Kolloquium von 26 asiatischen Bischéfen, je einem brasilianischen,
mexikanischen und us-amerikanischen Bischof und einem Vertreter des rdmischen
Sekretariates fiir die Nichtchristen im Jahre 1983 in Sri Lanka werden die »Basic Christian
Communities« und die »Basic Human Communities« als Antwort der Kirche auf die
Herausforderung durch die Armut, ja als Zeichen der Hoffnung dafiir gesehen, daB die
Kirche zur Kirche der Armen wird.* Auf der 5. Vollversammlung der FABC in Bandung
in Indonesien im Juli 1990 erblickten die Bischofe in ihnen »eine gesunde Reaktion auf den
Zusammenbruch traditioneller Gemeinschaftsstrukturen. Und in noch positiverem MaBe
entstammen sie eher einer Sorge um den Menschen als um unpersénliche Strukturen, einer
Sorge vor allem um alle diejenigen, die unbedeutend, vernachléssigt oder verachtet sind. «®

In einem Augenblick der Krise auf dem asiatischen Kontinent, so betonen die Bischéfe,
sei es Sache der Ortskirchen, »mit ihren Menschen zu gehen, sie auf ihrem Weg in eine
Welt zu begleiten, die stirker geisterfiilltist. Denn in diesem ganzen GérungsprozeB fiihlen
wir das Wirken des Schopfergeistes, eines Geistes, der manchmal beunruhigend, immer
aber lberraschend, herausfordernd und hoffnungsspendend ist.«®' Wiederholt kommt in
diesem Dokument das Vertrauen der Bischofe in »einen neuen Weg des Kircheseins« zum
Ausdruck, das nur dann missionarisch sein kann, wenn ihm die Ortskirche eine »inkultu-
rierte« Gestalt verleiht. Diese Ortskirche ist, — und damit liegen die asiatischen Bischofe
ganz auf der Linie des 2. Vatikanums, »Handlungstriger der Mission, ... das Volk Gottes
in einer bestimmten Umgebung, die ganze christliche Gemeinschaft — Laien, Ordensleute
und Priester. Es ist die ganze Didzese, die Pfarrgemeinde, die Kirchliche Basisgemein-
schaft und andere Gruppen. Ihre Zeit fiir Asien ist gekommen. «®
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Vgl. ebd., 157.

8 Zitiert nach G.B. ROSALES / C.G. AREVALO (Hg.), For all the Peoples oft Asia. Federation auf Asian Bishop's
Documents from 1970 1o 1991, New York-Quezon City 1992, 75-77.

* BISA VI, »Final Reflections of the Sixth Bishop’s Institut for Social Actione, ebd., 225.

* »Journeying Together Toward the Third Millenium. Statement of the Fifth Plenary Assembly. Bandung Indonesia
27 July 1990«, ebd., 278; die Stellungnahme ist auch verdffentlicht in: Die Kirche in Afrika und Asien unterwegs ins
dritte Jahrtausend (Stimmen der Weltkirche 31), Bonn 1990, 18.

*1 Ebd.

® Ehbd., 22; vgl. auch 30.
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Wer als Theologe und Missionswissenschaftler und als Christin und Christ aus dem
Glauben an die universale Heilsbedeutung der Botschaft Jesu mit wachem Gespiir die
Chancen und Wege wahrzunehmen versucht, die sich fiir die Evangelisierung in der Welt
von heute erdffnen, manchmal aber auch mit Sorge und Enttauschung feststellen muf3, daf
sich die Kirche und die Kirchen in angstbesetzter Enge oft selbst im Wege stehen und das
Evangelium damit um seine Glaubwiirdigkeit bringen, wird aus solchem von der Weite des
Geistes getragenen pastoralen Optimismus und Realismus, wie wir ihn in den Kirchen des
Siidens feststellen konnten, auch neue Perspektiven fiir seine/ihre theologische Reflexion
gewinnen. Denn was hier beziiglich des Werdeganges und der gegenwirtigen Situation der
Basisgemeinden in Lateinamerika, Afrika und Asien angedeutet wurde, beruht nicht auf
den Kirchen- und Gemeindetraumen einiger Bischofe und Theologen, sondern auf der
Wahrnehmung von millionenfach real existierenden Gemeinden, fiir die »communio« als
theologischer Begriff mit Sicherheit unbekannt ist, die aber leben, was damit gemeint ist.
Die immer wiederkehrende Kritik an der inzwischen weltweit verbreiteten Gemeinde-
erfahrung der Basisgemeinden hat, wie M. Kehl in seiner Ekklesiologie zu bedenken gibt,
wahrscheinlich auch damit zu tun, daB die Volk-Gottes-Theologie, solange man sie »im
ungeféhrlichen Raum des theologischen Risonierens oder des spirituellen Meditierens
belaBt, ... relativ leicht Zustimmung«* finden wird. Wenn man aber versucht, sie in den
realen Lebensvollzug einer Gemeinde vor Ort zu inkulturieren, miissen notwendigerweise
auch bisher uneingeschrinkt geltende oder fraglos iibernommene Strukturelemente und
Amtsvorstellungen auf ihren pastoral-theologischen »Lebenswert« befragt und gegebenen-
falls auch veréndert werden. Denn nur so kann sich Kirche mit der Zeit wandeln und in
lebens- und zukunftsfihigen Gemeinden Gestalt annehmen.

5. Fragen der Basisgemeinden an Kirche und Theologie

Wenn wir nach der Zukunft der Evangelisierung fragen und hier noch einmal davon
ausgehen, daB diese nur dann zur lebensnahen und dynamischen Wirklichkeit wird, wenn
sie mit vitaler Kraft bis zu den Wurzeln der Kulturen vorstft,* dann ist auch die Suche
nach inkulturierten Gemeindemodellen von entscheidender Bedeutung fiir die einzelnen
Ortskirchen und fiir die Weltkirche. Weil wir davon ausgehen diirfen, daB die ekklesiologi-
schen Visionen des 2. Vatikanischen Konzils neben anderen Erscheinungsformen des
nachkonziliaren Aufbruchs gerade auch in den Basisgemeinden bereits ein Stiick weit
Wirklichkeit geworden sind, darf im Vertrauen auf die schopferische und gemeinde-
bildende Gestaltungskraft des Geistes Gottes mit einer hoffnungsvollen Weiterentwicklung
dieser Gemeindeerfahrung gerechnet werden. Das Wie dieser Ausformung christlicher
Gemeinden vor Ort ist jedoch genauso wenig voraussehbar wie die Zukunft der Kirche und
der Kirchen iiberhaupt. In einem kleinen Werk Karl Rahners aus dem Jahr 1972, in dem
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M. KEHL, Die Kirche: eine katholische Ekklesiologie, Wiirzburg 21993, 230.
% Vgl. EN, n. 17 und 20.
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es um die Notwendigkeit des Strukturwandels in der Kirche geht, bekennt der Verfasser
im Vorwort: »Viele werden sagen, ich wisse die Zukunft der Kirche auch nicht, von der
ich rede. Und dabei haben sie recht, denn ich bin kein Prophet, und letztlich ist die
Zukunft der Kirche ein Gegenstand der Hoffnung wider die Hoffnung und nicht eine Sache
der Futurologie.«%

Dieses »gldubig-hoffnungsvolle Nichtwissen« gilt auch fiir die Zukunft der Basisgemein-
den, die heute in vielen Ortskirchen mit einem starken Gegenwind aus verschiedenen
Richtungen der Gesellschaft zu kdimpfen haben, denen aber verstirkt aus den Kirchenlei-
tungen ein kiihler Wind ins Gesicht bldst. Um noch einmal Karl Rahner zu zitieren, der
schon 1972 in Bezug auf die Basisgmeinden folgendes schrieb: »Die Kirche der Zukunft
wird eine Kirche sein, die sich von unten her durch Basisgemeinden freier Initiative und
Assoziation aufbaut. Wir sollten alles tun, um diese Entwicklung nicht zu unterbinden,
sondern zu fordern und sie in die richtigen Bahnen zu leiten ... Die Kirche wird nur
dasein, indem sie immer neu wird durch die freie Glaubensentscheidung und Gemeinde-
bildung der einzelnen inmitten einer eben nicht von vornherein christlich geprigten
profanen Gesellschaft ... Wie die von unten, wenn auch durch den Anruf des Evangeliums
und durch die Botschaft der aus der Vergangenheit herkommenden Kirche entstehenden
Basisgemeinden entstehen und wie sie konkret aussehen werden, das ist heute natiirlich
eine noch dunkle und weithin unbeantwortete Frage. «%

Diese Frage hat inzwischen — in den Ortskirchen des Siidens sicher deutlicher als in
Europa — bereits zum Teil eine Antwort gefunden, die Rahner Recht gibt. Aber sie bleibt
zugleich auch eine offene Frage. Wenn es zu den zentralen Aufgaben heutiger Missions-
wissenschaft gehort, zu fragen, wie die einzelnen Ortskirchen ihrer Mission, »den
Menschen das Evangelium zu verkiinden, in den verschiedenen soziopolitischen, kulturellen
und religidsen Kontexten entsprechen« und wenn sie sich dabei »nicht auf Deskription
beschrdnken« darf, sondern »die jeweilige gesellschaftliche und theologische Bedeutung
herauszuarbeiten und zu thematisieren hat«,*” dann wird unsere Aufgabe als Missions-
wissenschaftlerlnnen zunachst wohl mit einer aufmerksamen Wahrnehmung der ortskirch-
lichen Kontexte und ihrer so verschiedenartigen Kirchenpraxis und Theologie beginnen
mussen. Genau das haben wir ja auf dieser Tagung im Hinhéren auf die Erfahrungen mit
verschiedenen Modellen missionarischer Gemeinden zu praktizieren versucht.

Fiir unsere Thematik wiirde das einerseits heifen, daB es natiirlich nicht wir sind, die
zu bestimmen haben, wie sich Gemeinde in Lateinamerika, Afrika oder Asien verwirklicht.
Wohl aber ist es unsere Aufgabe, nach aktuellen und zukunftsweisenden Ausdrucksformen
weltkirchlicher, 6kumenischer und interreligioser Koinonia® zu fragen, die offensichtlich
in vielen dieser neuen Gemeindeerfahrungen zutage treten. Es gilt aber auch zu sehen, daB
die Basisgemeinden, so wie sie sind, allein schon durch ihre Existenz und ihre Art den
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K. RAHNER, Strukturwandel der Kirche als Aufgabe und Chance, Freiburg i. Br. 1972, 7.
S UBhds, 115,

" G. COLLET, Art. »Missionswissenschafte, in: LThK® Bd, 7, 325.

* Vgl ebd.
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Glauben zu leben und christliche Gemeinde zu verwirklichen, eine Anfrage an unsere
mitteleuropéische Kirchenpraxis sind, eine ermutigende und hoffnungsvolle, aber auch
kritische und deshalb weiterfithrende Anfrage, wie mir scheint.

Wenn ich nun hier zum Schluf als Diskussionsbasis und als Grundlage fiir unseren
Austausch {iber die Zukunftschancen der christlichen Kirchen einige Lebenselemente der
Basisgemeinden zusammenzufassen versuche, so beruhen diese Beobachtungen zum einen
immer nur auf Teil-Wahrnehmungen von real-existierenden Gemeindeerfahrungen, die sich
in ihrer geographischen und kulturellen Vielfalt einer umfassenden sozialwissenschaftlichen
Erhebung entziehen. Genausowenig wie man die vielschichtige Wirklichkeit von
Evangelisierung definieren kann, kann man auch die Basisgemeinden nicht in vorgefertigte
Raster einordnen. So sind es auch keine Thesen, die ich aus meinem Uberblick ableite,
sondern vor-liufige und vor-sichtige Riickfragen an uns, die aber deshalb, wie mir scheint,
um nichts weniger beunruhigend, ja in einem urspriinglichen Sinn des Wortes »radikals«
sind, weil sie uns wahrscheinlich immer wieder auf jene Wurzeln zurlickverweisen, aus
denen christliche Gemeinde kommt und aus denen die Kirche ihre Lebenskraft bezieht.

1. In Lateinamerika, Afrika und Asien hat man in Basisgemeinden und anderen neuen
Formen kleiner christlicher Gemeinschaften von seiten der regionalen und kontinentalen
Bischofskonferenzen eine Verwirklichung der Volk-Gottes-Theologie des 2. Vatikanischen
Konzils gesehen. Es wire zu fragen, ob diese ekklesiologisch-pastoraltheologische
Grundkategorie in der Kirche Mitteleuropas nach hoffnungsvollen Neuansitzen in der Zeit
nach dem Konzil inzwischen nicht wieder in Gefahr geraten ist, von einem vorkonziliaren
Kirchenbild und einer Tendenz zu einer neuen Klerikalisierung der Gemeinden verdringt
zu werden. Wie weit ist bei uns die Kluft zwischen Klerus und Volk, deren Uberbriickung
z.B. den lateinamerikanischen Bischofen in Medellin ein so grofies Anliegen war, bestehen
geblieben? Hat sich aber nicht auch die Universititstheologie zum Teil sehr weit von der
Lebenswirklichkeit der Gemeinden und von den Existenzfragen der Menschen von heute
entfernt?

2. Die Basisgemeinden waren wiederholt Gegenstand positiver Wiirdigung von seiten des
kirchlichen Lehramtes. »Sind unsere Pfarreien wirkliche Gemeinschaften? Gibt es dort
Organe der Beteiligung und Mitverantwortung? Was soll man sagen zu den kleinen
Gemeinschaften, die sich heute iiberall bilden (Basisgemeinden ...)?«*® Mit diesen Fragen
wollte das Sekretariat der romischen Bischofssynode 1973 offensichtlich eine erste
Auswertung neuer Gemeindeerfahrungen in der Weltkirche anregen. Die Basisgemeinden
waren dann auch eines der Hauptthemen der romischen Bischofssynode von 1975 iiber die
Evangelisierung in der Welt von heute und wurden im Anschluff daran von Paul VI. in
Evangelii nuntiandi trotz einiger Auseinandersetzungen mit romischen Basisgruppen™ als
»Ort der Evangelisierung« und als »eine Hoffnung fiir die universale Kirche«”' bezeichnet.

* Zitiert nach R.J. KLEINER, »Die IV. Rémische Bischofsynode zum Thema »Basisgruppenc, in: ThPQ 123 (1975),
40.

™ Vgl. dazu ebd., 41.
W EN, n. 58,
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Es kann mit gutem Gewissen behauptet werden, daB die neuen Gemeindeformen vor allem
in den Ldndern des Sidens mit ganz wenigen Ausnahmen als pastorale Prioritit auf
Initiative der jeweiligen Bischofskonferenzen und Ortskirchen entstanden sind und eine
klare kirchliche Ausrichtung haben. Warum wurde und wird in manchen Teilen der Kirche
immer wieder versucht, ihnen den Stempel aufmiipfiger Protestgruppen und unkirchlicher
»Los-von-Rom«Bewegungen aufzudriicken, was nicht der Wirklichkeit vor Ort entspricht?

3. Die Evangelisierung habe, so stellt auch der gegenwirtige Papst Johannes Paul II. in
seinem nachsynodalen Schreiben »Christifideles laici« iiber die Berufung und Sendung der
Laien in Kirche und Welt fest, »das Werden von reifen Gemeinden zum Ziel«<.” Im selben
Dokument nennt der Papst die »kleinen Basisgemeinschaften« explizit beim Namen und
sieht in ihnen »wahre Konkretisierungen der kirchlichen communio und Zentren der
Evangelisierung«.” Derselbe Papst sprach noch 1990 in seiner Missionsenzyklika
»Redemptoris missio« von den kirchlichen Basisgemeinden als »Sauerteig des christlichen
Lebens, der Aufmerksamkeit fiir die Vernachldssigten und des Engagements fiir die
Umwandlung der Gesellschaft<"* und beschreibt damit exakt, was sich Millionen von
Christinnen und Christen in unzihligen kleinen Gemeinschaften zum Ziel gesetzt haben.
Warum werden die Basisgemeinden trotz dieser pépstlichen Aussagen und der pastoralen
Weichenstellungen der kontinentalen und regionalen Bischofskonferenzen auf den
Kontinentalsynoden und universalkirchlichen Dokumenten fast vollstéindig verschwiegen?
Kann man eine so lebendige weltweit verbreitete Gemeindeerfahrung mit der Zeit einfach
dadurch aus der Welt schaffen oder zumindest in ihrer Entwicklung behindern, indem man
sie systematisch verleugnet” und welche Griinde kénnten fiir eine solche Strategie
maBgebend sein?

4. Konnte der Grund dieser spiirbaren »Zuriickstellung«, ja Marginalisierung der
Basisgemeinden durch die Entscheidungsinstanzen der Weltkirche unter anderem nicht auch
darin zu sehen sein, daB aus dieser Gemeindeerfahrung sehr unbequeme, aber theologisch
und pastoral vollauf berechtigte Anfragen nicht nur an den Fiihrungsstil der Amtstriiger,
sondern an die gegenwirtige Form des Amtes selbst kommen, nicht in aggressiver
hierarchiefeindlicher Form, sondern aus der Not des Gemeindelebens heraus? Was bedeutet
es, daB zum Beispiel sicher iiber zwei Drittel der sonntiglichen Gottesdienste™ in Brasilien
notgedrungen nur von Laien, und hier wiederum weit iiber die Hilfte von Frauen geleitet
werden, die keine AmtstragerInnen sind und sein diirfen, obwohl sie bereits seit Jahren de
facto ihre Gemeinden leiten? Wenn sich die Praxis der Basisgemeinden bewuBt und

i Nachsynodales Schreiben »Christifideles laici« von Johannes Paul ILiiber die Berufung und Sendung der Laien in
Kirche und Welr (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 87), Bonn 1989, n. 34,

? Ebd., n. 26.

™ Enzyklika »Redemptoris missio« Seiner Heiligkeitr Papst Johannes Paul II. iiber die fortdauernde Giiltigkeit des
missionarischen Auftrages (Verlautbarungen des Apostolischen Stuhls 100), Bonn IREEI g sl

¥ Vgl. dazu F. WEBER, »Senfkdrner und Sauerteig. Widerspruch gegen die Verleugnung der Basisgemeindene, in:
Orientierung, Nr. 7, 8, Jg. 62 (1998), 74-77; 87-90.

™ Es handelt sich hier keineswegs um willkiirliche Annahmen, sondern um das Ergebnis einer von der Bischofs-
konferenz in Auftrag gegebenen und von Misereor mitfinanzierten statistischen Untersuchung: R. VALLE / M. PITTA,
Comunidades eclesiais catélicas. Resultados estatisticos no Brasil, Petropolis 1994.
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berechtigt die urchristlichen Gemeinden zum Vorbild nimmt, in denen die Gemeinschaft
des Brotbrechens grundlegend war, wer iibernimmt dann die pastorale und theologische
Verantwortung dafiir, daB den Gemeinden der Armen vor allem am Land aber auch an der
Peripherie der groBen Stédte oft monate- ja jahrelang die Eucharistie verweigert wird, daf
die Basisgemeinden also ohne Eucharistie und sakramentale Leitungsédmter »unvollkomme-
ne und deshalb abnormale, praeucharistische oder paraeucharistische und deshalb unreife
Gemeinden bleiben werden, die an ihrer Reifung gehindert werden«?”

5. Viele kleine christliche Gemeinden haben an ganz verschiedenen Orten und in
verschiedenen kulturellen Kontexten die Erfahrung gemacht, daB angesichts der dréngenden
gesellschaftlichen Herausforderungen, in denen es oft um Sein oder Nichtsein, um das
Uberleben von Menschen und Familien geht, konfessionelle Unterschiede vollkommen
unbedeutend werden und nur die gemeinsame Praxis des Evangeliums zéhlt. An den
groBen sogenannten »interekklesialen« Treffen der brasilianischen Basisgemeinden waren
von Anfang an auch nichtkatholische Teilnehmerlnnen vertreten; an der letzten dieser
Versammlungen der Kirche der Armen in Sao Luis nahmen 58 Pastorlnnen aus ver-
schiedenen protestantischen Kirchen teil; einige von ihnen waren an der Vorbereitung
beteiligt und wirkten aktiv an den liturgischen Feiern mit.” In einigen Ortskirchen Asiens
gibt es erste Erfahrungen interreligioser Gemeinschaften, in denen sich Familien aus
verschiedenen Religionen von ihrem je eigenen religiosen Erfahrungshintergrund her zu
»Basic human communities« zusammenschliefen. Was bedeuten solche »Basiserfahrungen«
fiir die Okumene und den interreligiésen Dialog, von denen wohl nicht ohne Grund gesagt
wird, sie befinden sich zur Zeit in einer Phase der Stagnation oder des Riickschritts?
Werden solche Gemeinderfahrungen als »Praxisform des Glaubens« nicht weiter fithren als
Konsensdokumente und hochgradig besetzte Dialogkongresse?

6. Viele Aussagen kirchlicher Dokumente sehen die »vorrangige Option fiir die Armen«
mit Recht vor allem in den Gemeinden der untersten Volksschichten verwirklicht. Dazu
kommit, daB es sich in der praktischen Umsetzung dieser pastoralen Grundentscheidung der
Kirche um eine duBerst »kostbare« Erfahrung handelt, die einer groBen Anzahl von
Christinnen und Christen in verschiedenen Lindern und Unterdriickungs- und Verfolgungs-
situationen »das Leben gekostet hat«. War das Blut der MartyrerInnen nicht immer in der
Kirchengeschichte der Same fiir neue Christen? Ist das Blutzeugnis so vieler Frauen und
Mainner nicht ein sprechender Beweis fiir die christliche und kirchliche Authentizitét einer
Gemeinderfahrung, die angefochten und in Frage gestellt aus der Kraft des mutigen
Bekenntnisses weiterleben und nicht so leicht »umzubringen« sein wird? Wiirden die
kleinen und machtlosen Gemeinden, die sich iberwiegend aus Armen und gesellschaftlich
Unterdriickten zusammensetzen, nicht gerade angesichts der globalen neoliberalen
Weltwirtschaftsordnung, die die Armsten dieser Erde gnadenlos trifft und sie zu einer

7 C.BOFF, »CEBs: A que ponto estdo e para onde vao?«, in: DERS. u.a. (Hg.), As comunidades de base em quesiao,

Sdo Paulo 1997, 293f.

™ Vgl. dazu F. WEBER, »Eine Kirche, die Mut macht. Treffen der brasilianischen Basisgemeinden 1997«, in: Diakonie
28 (1997, 417.
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Masse der Uberfliissigen macht, nicht eine entschiedene Unterstiitzung all ihrer Hirten und
eine Bestitigung der obersten Kirchenleitung verdienen?

7. Wenn die Kirchenerfahrung der Basisgemeinden auch erst auf einen sehr kurzen Weg
zuriickblicken kann, so zeichnet sich doch bereits jetzt sehr deutlich ab, daB es sich hier
um ein flexibles, anpassungsfahiges »Gemeindemodell« (sofern man tiberhaupt von einem
Modell sprechen kann) handelt, das in jedem Kontext eine verschiedene Gestalt annehmen
kann, ohne das die Wesenselemente christlicher Gemeinde verloren gehen. Wenn das
Reich Gottes, das im Evangelium verkiindet wird, immer von Menschen gelebt wird, »die
zutiefst an eine Kultur gebunden sind« und wenn »der Bruch zwischen Evangelium und
Kultur ... ohne Zweifel ... (als) Drama unserer Zeitepoche«™ zu betrachten ist, dann darf
christliche Gemeinde einfach nicht in einer fiir unverinderlich erklirten oder nur
geringfiigig »kosmetisch« verénderten abendlindischen Form in alle Welt exportiert und
dort in einen ganz anders gearteten Erdboden eingepflanzt werden, sondern muf, wenn sie
tiberhaupt lebensfihig sein soll, inkulturationsfihige und inkulturierte Gemeinde sein. Das
Samenkorn des Evangeliums ist auch in den nicht weniger fruchtbaren Humusschichten
anderer Kulturen lebens- und iberlebensfihig und es fiihrt iiberall dort, wo es von
Menschen in freier Entscheidung angenommen wird, zu einer gemeinsam gelebten
Glaubenserfahrung, zu einer christlichen Gemeinde, die freilich meist eine andere Gestalt
annehmen wird, als dies von Missionaren und Amtstrigern vorgesehen ist. Die Basis-
gemeinden sind nirgendwo auf der Welt vom Himmel gefallen oder von kirchlichen
GroBraumflugzeugen »per Fallschirm Evangelisierung« abgeworfen worden. Sie sind aus
der Erde verschiedener Kulturen »groBgeworden« und doch »klein geblieben«, »kleine
Herde« Jesu (Lk 12, 32), die sich im Vertrauen auf das Wort ihres Herrn nicht zu fiirchten
braucht, die keine »Machtstellung« besitzt, mit der sie den Menschen Angst macht. Wer
zum Beispiel in den gesellschaftlich und kirchlich-pastoral meist auf sehr schwachen
Beinen stehenden Gemeinden im brasilianischen Nordosten erleben durfte, wie Kirche da
unter schwierigen, ja unméglichen Bedingungen »méglich« wird und wie im gemeinsamen
Hinhdren auf das Wort des Lebens in der Bibel Gemeinde entsteht, »armselig« aber doch
wirklich, zerbrechlich und doch iiberlebensfihig, der weiB sich spontan an jene bereits
zitierten grundlegenden Aussagen der Kirchenkonstitution des 2. Vatikanischen Konzils
erinnert, nach denen die Kirche Christi in allen »Ortsgemeinschaften der Glaubigen
anwesend« ist. »In diesen Gemeinden, auch wenn sie oft klein und arm sind, ... ist Christus
gegenwirtig.«* Das ist der letzte und eigentliche theologisch-christologische Grund dafiir,
warum ich die Basisgemeinden fiir eine glaubwiirdige, zukunfisfihige und zukunfisweisende
Kirchengestalt halte, die wohl auch im 3. Jahrtausend einer der Brennpunkte der
Evangelisierung bleiben wird.

)

Paul VL., EN, n. 20.
RLE m. 26!
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KLEINE BEITRAGE

Kirchliche Basisgemeinden,
eine theologisch-pastorale Bewertung

von Erzbischof Silvestre L. Scandian

Man hat mich gebeten, meine Erfahrungen mit den Basisgemeinden, besonders aber —
wir bewegen uns auf das dritte Jahrtausend christlicher Zeitrechnung hin — meine
Erwartungen an die Basisgemeinden niederzuschreiben. Was erhofft sich ein Bischof von
den Basisgemeinden? Meine Antwort erwéchst aus einem fast 25jéhrigen Leben als Bischof
in Ortskirchen, die von Basisgemeinden ihre kirchliche und auch gesellschaftlich-politische
Priigung erhalten haben. Insofern meine Antwort sich an Fakten, Ergebnissen, Beschliissen
von Versammlungen, Seminaren und Tagungen orientiert, versucht sie so objektiv wie
méglich zu sein. In den Antworten finden Sie selbstversténdlich auch meine sehr
persdnlichen Ansichten und Meinungen.

Zunichst mochte ich ganz kurz das Werden der Basisgemeinden im lateinamerikanischen
Kontext beschreiben. In einem zweiten Paragraphen, der den Hauptteil meiner Aus-
fiilhrungen einnimmt, werde ich auf die Situationder Erzdi6zese Vitoria eingehen und mich
besonders mit der sogenannten »groBen Auswertung« beschaftigen. Hier werden auch schon
meine Erwartungen an die Basisgemeinden deutlich. In einem dritten Teil mdchte ich,

mehr auf die Erzdidzese bezogen, meine personlichen Hoffnungen und Perspektiven
entwickeln.

1. Die Anfiinge der kirchlichen Basisgemeinden in Lateinamerika

Die kirchlichen Basisgemeinden in Lateinamerika und speziell in Brasilien erscheinen
zeitgleich mit dem II. Vatikanischen Konzil und der Zweiten Generalversammlung des
lateinamerikanischen Episkopats, die im Jahre 1968 in Medellin, Kolumbien, stattfand, um
die Beschliisse des Konzils in die Realitéit Lateinamerikas umzusetzen. Die durch das
Konzil bewirkte Offnung, besonders auch den Laienchristen gegeniiber, und der Vorsatz
von Medellin, mit dem Blick auf den Kontext des lateinamerikanischen Volkes, in seiner
Mehrheit verarmt und von einer stark traditionellen Volksreligiositit gepragt, Wege einer
Neuevangelisierung zu finden, welche »eine dauernde Bekehrung und eine Erziehung
unseres Volkes im Glauben in immer tieferen und reiferen Stufen bewirke ... und welche
das glaubige Volk zu einer zweifachen personlichen und gemeinschaftlichen Dimension
anregen moge« (Medellin 6,11,8), bedeuteten fiir den Subkontinent eine wahre pastorale
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Revolution. Als einen pastoralen Auftrag fiigt Medellin hinzu: »eine moglichst groBe Zahl
von Basisgemeinden in den Pfarreien, besonders auf dem Land und in den stidtischen
Randzonen aufzubauen« (Medellin 6,1II,13).

Um diese Gemeinden zu errichten, die gleichzeitig ein aktives Glaubensleben, ein Leben
der geschwisterlichen Solidaritdt, eine aktive und bewufite Mitarbeit auf der Basis des
Wortes Gottes ermdglichen sollten, schlugen die Bischofe das stindige Diakonat, eine
stirkere Zusammenarbeit zwischen Priestern und Laien, eine Piadagogik, welche die
verschiedenen Etappen des einzuschlagenden Weges respektiere und den Gebrauch
angemessener Mittel wie zum Beispiel Mission in Familiengruppen und Stadtvierteln vor.

Die kirchliche Basisgemeinde wird als kirchlicher Kern- und Mittelpunkt gedacht,
verantwortlich fiir den Reichtum und die Ausbreitung des Glaubens und des Kultes,
Basiszelle der kirchlichen Struktur, Ausgangspunkt der Evangelisierung und der
menschlichen Weiterbildung (Medellin 15,1I1,10). Die Bischofe erbitten sich eine gute
Auswahl und Schulung der Verantwortlichen fiir die Basisgemeinden und empfehlen
theologische, soziologische und geschichtliche Studien.

Die ersten Basisgemeinden entstehen schon in den sechziger Jahren, verbreiten sich
jedoch besonders und festigen sich als neue kirchliche dynamische Kraft in den siebziger
Jahren.

Ursprung und Ausformung sind nicht uniform; wahrend die Didzese Barra do Pirai die
Katechese betont, liegt in Vitdriader Akzent im sozial-politischen Bereich und in Caratinga
auf der liturgischen Ebene.

Von den Bischofen gefordert und begleitet, wichst die Identitét der Basisgemeinden, die
schlieBlich in der Apostolischen Exortation »Evangelii Nuntiandi« von Paul VI. volles
Existenzrecht in der Kirche erhalten (Nr. 58). Die Dritte Lateinamerikanische Bischofsver-
sammlung 1979 in Puebla, Mexiko, ratifiziert die Option fiir die Armen und bestitigt die
Basisgemeinden in ihrem Wachstums- und ReifungsprozeB. »Die kirchliche Basisgemein-
schaft umfaBt als Gemeinschaft Familien, Erwachsene und junge Menschen in einer engen
zwischenmenschlichen Beziehung im Glauben. Da sie kirchlich ist, ist sie eine Gemein-
schaft des Glaubens, der Hoffnung und der Liebe. Sie feiert das Wort Gottes im Leben
durch die Solidaritdt und die Verpflichtung gegeniiber dem neuen Gebot des Herrn und sie
macht die kirchliche Sendung und die sichtbare Gemeinschaft mit dem rechtméiBigen Hirten
durch den Dienst anerkannter Koordinatoren gegenwirtig und wirksam. Sie ist eine
Basisgemeinschaft, weil sie aus wenigen Gliedern in stdndiger Form und gleichsam als
Zelle der groBen Gemeinschaft gebildet wird. -Wenn sie die Bezeichnung kirchlich
verdienen, so konnen sie in briiderlicher Solidaritit ihre eigene geistliche und menschliche
Existenz leben« [EN 58]« (Puebla 641). Hervorgehoben werden das Entstehen kirchlicher
Dienste, die von den Laien iibernommen werden, Besinnungsgruppen, die versuchen,
Glauben und Leben in Einklang zu bringen, das Wort Gottes, die Bibel, in der Hand des
einfachen Volkes. »Die kirchlichen Basisgemeinden sind Ausdruck der besonderen
Zuneigung der Kirche zum einfachen Volk. In ihnen kommt die Religiositit des Volkes
zum Ausdruck, dort wird sie gewertet und geldutert. Dort erhdlt es die konkrete
Moglichkeit, an der kirchlichen Aufgabe und an der Verpflichtung, die Welt zu dndern,
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mitzuwirken« (Puebla 64). Politische und ideologische Manipulationen und sektiererische
Verhaltensformen von einigen Basisgemeinden hindern die Bischofe nicht daran, in aller
Deutlichkeit festzustellen: »Als Hirten wollen wir entschlossen die kirchlichen Basis-
gemeinden fordern, orientieren und begleiten im Geist von Medellin (Pastoral de conjunto,
10) und auf der Grundlage der in Evangelii Nuntiandi Nr. 58 festgelegten MaBstébe ...«
(Puebla 648).

2. Die kirchlichen Basisgemeinden in Vitoria

Dom Jodo Batista da Motta e Albuquerque, von 1958-1984 erster Erzbischof von
Vitdria, begann sofort nach AbschluB des II. Vatikanischen Konzils, zusammen mit seinem
Weihbischof Dom Luiz Gonzaga Fernandes, die konziliaren Vorschlige umzusetzen mit
dem Ziel, die Erzdizese zu erneuern. In ihrem Vorhaben durch Medellin bestirkt, haben
sie Anfang der siebziger Jahre auf dem Land und in den Randzonen des Grofraumes
Vitérias Basisgemeinden gegriindet.

In den Jahren 1975 und 1976 unterstiitzte Erzbischof Motta e Albuquerque die ersten
beiden zwischenkirchlichen Treffen der Basisgemeinden. Bischofe, Priester, Ordensmanner
und -frauen, Theologen und engagierte Laien aus Brasilien kamen nach Vitéria, um ihre
Erfahrungen auszutauschen, Kraft zu schopfen, ihren Glauben und ihre Hoffnung zu feiern.
Diesen ersten beiden sind bis heute sieben weitere Begegnungen gefolgt, die letzte im Juli
1997 in Sao Luiz do Maranhdo mit einer Beteiligung von 1800 Delegierten, Bischofen,
Theologen, Assessoren, Beobachtern anderer christlicher Kirchen und Religionen.
Entsprechend zu den Treffen auf nationaler Ebene finden in der Erzdidzese Vitoria und in
der Kirchenprovinz ortliche Begegnungen statt.

Ich bin am 05.11.1981 als Erzbischofkoadjutor nach Vitoria gekommen. Von den
Mitgliedern der Basisgemeinden wurde ich mit Spruchbdndern empfangen, die ihr
kirchliches BewuBtsein ausdriickten. Vom neuen Bischof erwarteten und forderten sie die
Weiterfithrung des Projektes der Basisgemeinden.

Von 1975 bis 1981 war ich Bischof in Aracuai, Minas Gerais. Die Didzese, im
Armenhaus Brasiliens gelegen, hatte drei Jahre ohne Bischof auskommen miissen, aber
auch ohne Pastoralplan und Priorititen. Sechs Monate nach meiner Einfiihrung beschlof
die Pastoralversammlung die »Basisgemeinde« als einzige Prioritdt fiir die gesamte
Didzese.

Vor 1975 habe ich als Professor im Priesterseminar der SVD in Sio Paulo und als
Pfarrer in Monte Alto, Bundesland Sio Paulo, einen ersten, wenn auch geringen Kontakt
mit dem Konzept der Basisgemeinden gehabt.

In den achtziger Jahren bliihen und vervielfiltigen sich die Basisgemeinden in ganz
Brasilien. Sie konnen mit der Unterstiitzung der Bischofe, einer neuen Generation von
Geistlichen und Ordensfrauen und -ménnern rechnen. Inspirieren lassen sie sich durch die
Theologie der Befreiung und den Dokumenten der CNBB und des CELAM.
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2.1 Der politisch-0konomische und soziologische Kontext

Die Grindungsphase der Basisgemeinden in Vitéria fillt in die Periode, in der die
Militdrdiktaturin Brasilien ihren Hohepunkt erreicht. Die Folgen sind bekannt, Verhaftun-
gen, Folterungen und Morde, Ausnahmegesetze, Einschrinkungen der biirgerlichen
Freiheiten.

In den siebziger Jahren beginnt in Vitéria ein starker Industrialisierungsprozef. Die Zahl
der Einwohner im Raum Vitéria steigt innerhalb eines Jahrzehnts von knapp 400.000 auf
tiber eine Million.

Soziale Spannungen im Gesundheits-, Erziehungswesen und im sozialen Wohnungsbau
sind die Folgen. In Vitéria entstehen die grofen Elendsviertel (Favelas).

Wihrend sich die Basisgemeinden im Innern des Landes als Modelle einer sich
erneuernden Kirche vermehren, verstehen die Gemeinden der Randzonen der Stidte sich
mehr und mehr als Auffangsorte einer entwurzelten Masse, als Ort der Sozialisation, als
Mittel, die elementaren Grundrechte (Wohnung, Energie, Wasser, offentlicher Transport,
Sicherheit, Schule, Gesundheit) einzufordern. Viele der sozialen Bewegungen nehmen
ihren Ursprung in den Basisgemeinden.

2.2 Die Grundziige der Basisgemeinden

Die Basisgemeinden charakterisieren sich als Familien, die in einem nachbarschaftlichen
Verhiltnis leben. Sie versuchen ihre Existenz im Lichte des Wortes Gottes lebendig
solidarisch als kleine Gemeinschaft zu artikulieren. Als Gemeinschaft strukturieren sie sich
in Dienstequipen, aus denen sich der kleine Gemeinderat zusammensetzt. An dessen Spitze
steht ein von der gesamten Gemeinde oder von den Dienstequipen gewihlte(r) Koordina-
tor(in). Die Bibelgruppen, die versuchen, Glaube und Leben in Einklang zu bringen, bilden
einen der Stiitzpunkte der Gemeinde. Die Basisgemeinden fordern neue kirchliche, nicht
vom ordinierten Amistréger abhéngige Dienste. Die Sorge um die Umwandlung der
ungerechten Gesellschaft bestimmt im hohen MaBe das Leben der Basisgemeinden der
Peripherien der Ballungsgebiete.

2.3 Spannungen und Konflikte

Dieser Erneuerungsprozef der Kirche geschah nicht ohne Konflikte und Spannungen, sei
es aufgrund duBerer (Militirdiktatur, wirtschaftliches und soziales Elend etc.), sei es
aufgrund innerer Schwierigkeiten. Viele traditionelle Familien lehnten sich gegen das
Verschwinden bekannter Frommmigkeitsformen (wie Prozessionen, Devotionen,
Marienverehrung etc.) auf, andere, hauptsichlich solche aus der Mittelklasse, akzeptierten
die soziologisch-politisch gefarbte Sprache der liturgisch-katechetischen Broschiiren und
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Arbeitshilfen der Erzdidzese und deren MitarbeiterInnen nicht. Laienmitarbeiter der
Basisgemeinden engagierten sich zunehmend in Gewerkschaften und in einer politischen
Partei. Basisgemeinde und ihre Koordinatoren begannen einen EntfremdungsprozeB und
ElitisierungsprozeB. Einige Geistliche und LaienmitarbeiterInnenerwiesen sich als unféhig,
die entstehenden Spannungen und Konflikte auszuarbeiten und auszutragen. Christen und
Christinnen der Mittelklasse warfen der Kirche vor, von ihr verlassen und zuriickgewiesen
zu werden.

2.4 Die grofie pastorale Evaluierung der Erzdiozese Vitoria

Spannungen und Konflikte, eine sich idndernde politische und kirchliche Situation,
personelle Verdnderungen in der Leitung der Erzdidzese, theologische und pastorale
Uberlegungen fiihrten zu der Entscheidung, den bisherigen pastoralen Weg der Erzdidzese
auszuwerten.

2.4.1 Einige Bemerkungen zur Geschichte und
Methodik der Auswertung

Der am 21.10.1984 verdffentliche Hirtenbrief rief die Gldubigen der Erzditzese zu einer
Evaluierung, Reflexion und zu einem vertieften Studium der Kirche in Vitdria auf. Der
Prozef dauerte drei Jahre, involvierte 2.600 Personengruppen und endete mit einer
auBerordentlichen Pastoralversammlung und einem mehrstiindigen festlichen Gottesdienst
mit der Beteiligung von ungefihr 40.000 Menschen. Theologen, Religionssoziologen,
Soziologen des Instituts des Studiums der Religion (ISER), des Theologischen Instituts zum
Hl. Ignatius (ISI) und der staatlichen Universitit von Vitéria (UFES) dienten als
wissenschaftliche Experten.

Die kirchliche Lage wurde anhand von 10 Fragebogen, jeder in viele Einzelfragen
untergliedert, zu folgenden Hauptthemen beleuchtet: Erneuerung der Kirche, liturgisches
Leben, Sakramentenpastoral, pastorale Organisation, Dienst der Bischofe, Priester,
Ordensleute und Laien, Evangelisierung und Katechese, kirchliche Broschiiren und
Hilfsmittel, Volksreligiositit, Okumene, pastorale Optionen und Priorititen der Kirche,
Kirche in Gesellschaft und Politik.

AufBerdem beantworteten 70.000 Gliubige an einem Sonntag einen speziell ausge-
arbeiteten Fragebogen.

Die eingegangenen Antworten bildeten eine Radiographie der kirchlichen Lage der
Erzdidzese in all ihren verschiedenen dunklen und hellen Aspekten jenes historischen
Augenblicks.

Die angewandte Methode ist bekannt: die Wirklichkeit sehen und aufnehmen (ver),
beurteilen (julgar) und handeln (agir).
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2.4.2 Der pastorale Zustand der Erzdiozese

Die grofie Auswertung zeigte klar und deutlich den pastoralen Zustand der Erzdidzese.
Sie zeichnete ein pastorales Profil mit folgendem Ergebnis (ver): eine 4uBerst engagierte
Mitarbeit der Laienchristen, Uberwindung der klerikalen Autorititsstruktur, eine grofie
Verbreitung der Bibel und des Wortes Gottes, ein wachsendes BewuBtsein fiir die
Notwendigkeit der Sakramentenvorbereitung, eine iiberraschend hohe Beteiligung und
Mitarbeit der Jugend im Leben der Basisgemeinden, tiefer Respekt und hohe Bewertung
des Amtspriestertums, geringe missionarische Offnung. Die starke Politisierung der
fuhrenden LaienchristenmitarbeiterInnen steht im Gegensatz zu einem gering entwickelten
politischen BewuBtsein der Basis. Als Herausforderungen werden hervorgehoben: die
Koexistenz zweier nebeneinander bestehender ekklesiologischer Modelle und die
Notwendigkeit, die Aufgaben von Priestern und LaienchristenmitarbeiterInnen neu zu
Uberdenken, das Aufkommen der neuen kirchlichen Bewegungen nicht immer in
Ubereinstimmung mit den pastoralen Leitlinien der Ortskirche, die Einbindung der
Volksreligiositat in die sich erneuernde Kirche, die Stellung der Kirche zur Mittelklasse
und das Uberwechseln von Fiihrungskriften der Basisgemeinden in ausschlieBlich politische
Aktivitdten.

2.4.3 Die Beurteilung der pastoralen Lage

Im Lichte der Offenbarung und der kirchlichen Dokumente wurde nun versucht, dieses
Lagebild zu analysieren, um die Moglichkeiten zu schaffen, pastorale Optionen und
Leitlinien zu erarbeiten (julgar).

Vier Grundiiberzeugungen lieBen sich aus den Antworten und Studien herausfiltern: Die
Kirche ist eine Kirche der Koinonia, die die fundamentale Gleichheit der Christglaubigen
betont und dem Laienchristen eine fiihrende Stellung einriumt. Er nimmt an den
Entscheidungsprozessen der Kirche teil. Es ist eine ministerielle Kirche, die sich auf den
Laien stiitzt. Dies verlangt ein Umdenken beziiglich des kirchlichen Amtes und eine
standige Umkehr der Amtstriger hin zu einer »Pastoral do Conjunto«. Nur so wird der
Gegensatz zwischen Klerus und Laien tiberwunden werden. Fiir die Ordensleute bedeutet
dies eine Einbindung in die Welt der Verarmten und eine stiirkere personliche Entiufle-
rung.

Die Kirche ist eine Kirche der Mission, das heift, sie weif sich in besonderer Weise zu
den Verarmten und Unterdriickten gesandt, sie kennt ihren Auftrag, sich fiir die
Umwandlung der ungerechten Gesellschaft durch eine befreiende Pastoral einzusetzen,
indem sie den Kampf fiir Gerechtigkeit und Menschenrechte unterstiitzt. Das BewuBtsein,
daB die Verpflichtung zur Gerechtigkeit einer der wesentlichen Teile der Verkiindigung ist,
macht eine der wichtigsten Errungenschaften der Basisgemeinden aus.
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Die Kirche ist eine Kirche des Volkes Gottes, das in den Basisgemeinschaften historisch
konkret wird, indem es versucht, Glauben und Leben miteinander zu vereinbaren und dies
in der Liturgie feiert und ausdriickt. So diirfen sie mit Recht »eine Hoffnung fir die
Kirche«, »eine neue Weise, Kirche zu sein« genannt werden; als Kirche besitzen sie die
Grundmerkmale, die Christus seiner Gemeinschaft geben wollte.

Die Kirche ist eine Kirche der Armen. Die vorrangige Option fiir die Armen ist biblisch
und immer Zeichen christlicher Authentizitdt. Diese Option verwirklicht sich in den
Basisgemeinden. Die Botschaft richtet sich ohne Zweifel an alle, die Perspektive jedoch,
in der sich die Verkiindigung vollzieht, ist die der Armen.

Die Griinde fiir die inneren Widerspriiche im Blick auf die Armen liegen darin, daf} die
Kirche die Armutsoption nicht gentigend verarbeitet und daher die Armsten unter den
Verarmten nicht erreicht hat. Beziiglich der Basisgemeinden zeigte sich, daf es der Kirche
nicht gelungen war, die Massen zu mobilisieren, indem sie die Féhigkeit der Basis-
gemeinden, erneuernder Sauerteig fiir die verarmten Massen zu sein, nicht zu nutzen
wubte. AuBerdem gelang es ihr nicht, die positiven Elemente der Volksreligiositat fir die
Verkiindigung fruchtbar werden zu lassen. Nur wenn die Kirche lernt, mit den verarmten
Massen des Volkes zu leben und auf ihre Appelle zu horen, wird sie eine wirklich
missionarische und befreiende Pastoralaktion ibernechmen konnen. Die Kirche in Vitoria
schitzt die Mitarbeit der Laienchristen. Diese fordern jedoch mehr Mitarbeit, mehr Rechte
in der Kirche. Das heiBt fiir die kirchlichen Amtstriger Teilen von Verantwortung und
Macht und fiir die Laienchristen eine immer bessere Ausbildung, damit sie die Mitverant-
wortung auch wirklich iibernehmen konnen. Bei der Verbindung von Glauben und Leben
lagen die Probleme im Bereich der Spiritualitit. Eine befreiende Praxis, welche die
Gesellschaft umwandeln will, muB sich auf eine solide Mystik stiitzen konnen. Es ist
notwenig, die Praxis Jesu zu iibernehmen, aber auch sich von seinem Geist fiihren zu
lassen. Reich Gottes als Geschenk und Aufgabe ereignet sich nicht ohne ein gelebtes
Paschamysterium. Die Entfernung zwischen Praxis und Diskurs in der befreienden Aktion
erwies sich als sehr grof. Christliche Liebe muB effizient sein. Daher geniigt es nicht,
Ungerechtigkeiten anzuprangern. Konkrete und machbare Vorschlige zum Aufbau einer
besseren Welt miissen eingebracht werden.

Die Spannungen zeigten sich besonders im Verhiltnis zwischen Pfarreien und Basis-
gemeinden, zwischen den neuen kirchlichen oder apostolischen Bewegungen und zwischen
Kirche und Mittelklasse. Die Pfarreien miissen mehr und mehr die Koordinierung und
Forderung der Basisgemeinden iibernehmen. Von den kirchlichen Bewegungen bei
Bewahrung ihrer Identitit als Gabe des Geistes und anerkannt als legitime Form kirch-
lichen Lebens muf verlangt werden, daB sie sich wirklich in die pastoralen Grundkonzepte
und die Optionen der Ortskirche einbringen, denn nur so steuern sie zur Koinonia und
Mission der Kirche bei. Der Mittelklasse gegeniiber miissen neue Formen der Pastoral
entwickelt werden, die mithelfen, die bestehenden geschlossenen Systeme aufzubrechen hin
zu einer solidarischen Offnung gegeniiber den Verarmten. Die Schwierigkeiten hinsichtlich
einer organischen Pastoral liefen das Wort Jesu im Johannesevangelium von der
Zeugniskraft der Einheit und der Liebe (Joh 17,22-23) und das Wort von Paul VI. »das
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Schicksal der Verkiindigung ist ohne Zweifel gebunden an das Zeugnis der Einheit, das
von der Kirche gegeben wird« (EN 77), an Bedeutung gewinnen. Es dringt also, die
pastoralen Individualismen zu iiberwinden und die pastoralen Konzepte und Leitlinien der
Kirche, die unter der Mitarbeit vieler (Bischife, Priester, Ordensleute, Laienchristen, der
Basis und der Ratsmitglieder) beschlossen wurden, zu tibernehmen. Das verlangt stindige
Umkehr von allen.

Als herausforderndster Mangel wurde die Problematik der Okumene genannt. Gott will
das Heil aller Menschen. Uberall gibt es Samenkorner der Wahrheit. Gerade die Trennung
unter den Christen wird als Skandal erkannt, der tiberwunden werden muf}.

2.4.4 Das gemeinsame Handeln

Eine gemeinsame pastorale Linie, die die Arbeit aller orientiert, miifte aus Grund-
optionen und pastoralen Richtlinien entstehen. Die Grundoptionen geben wie Schienen den
Weg, die Richtung und das Ziel an, wihrend die Richtlinien praktische Orientierungen
darstellen, die helfen, die Grundoptionen in die Wirklichkeit umzusetzen, Schwierigkeiten
zu liberwinden, Spannungen zu bearbeiten und Fehler und Mingel zu beheben (agir).

Die pastorale Vollversammlung beschloB zwei Grundoptionen, die bis heute giiltig sind:
die vorrangige Option fiir die Armen als fundamentale Forderung des Evangeliums und die
Basisgemeinden als strukturhafte Basis der pastoralen Organisation der Erzdiozese. Vier
Verpflichtungen sollten helfen, diese Optionen durchzufiihren: eine stindige Ausweitung
und Vertiefung der Mitarbeit der Laienchristen, eine Vertiefung der Verbindung zwischen
Glauben und Leben in allen Dimensionen des pastoralen Dienstes inspiriert vom Worte
Gottes, Mitarbeit bei der Umwandlung der Gesellschaft, Unterstiitzung der Volksorganisa-
tionen und aller, die sich dem Leben des Volkes verschrieben haben, und schlieBlich
Begleitung all derer, die sich bewuft aufgrund des Glaubens in die politische Militanz
einlassen.

Die pastoralen Richtlinien bezogen sich auf die Widerspriiche, die Spannungen, die
organische Pastoral und die pastoralen Mingel. Als erste und wichtigste pastorale
Richtlinie wurde festgehalten: »Die Verarmten sind erster MaBstab unserer pastoralen
Aktion« (ODP 159). AuBerdem wurden hervorgehoben: die Notwendigkeit, die Zahl der
Basisgemeinden zu vervielfiltigen, die Position gegeniiber der Volksreligiositit zu
berdenken und zu iiberarbeiten, Moglichkeiten zu schaffen, die Befreiungspastoral zu
vertiefen und in die Praxis zu iibersetzen. Was die Spannungen angeht, wurden die
Pfarreien aufgerufen, sich in Zentren der Einheit, des Dienstes, der Koordinierung und der
Animation der Basisgemeinden umzustrukturieren. Von den kirchlichen Bewegungen wurde
verlangt, daB sie die Optionen der Ortskirche iibernehmen. Es gilt Wege zu finden, die
Spannungen zwischen Basisgemeinden und Bewegungen zu iiberwinden. Fiir eine effektive
»Pastoral do Conjunto« gilt es, gemeinsame Kriterien fiir eine Sakramentenpastoral
auszuarbeiten, die auBerordentlichen Bevollméchtigten fiir die Spendung des Taufsakramen-
tes und die qualifizierten Zeugen fiir das Ehesakrament in den Pfarreien zu instituieren.
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Was die Mingel angeht, fordert die GRAVA die Erarbeitung einer pastoralen Aktion
anhand einer befreienden Pidagogik durch Auswahl einer angemessenen Methodik,
Sprache und sonstiger Hilfsmittel, welche die vielfiltigen Wirklichkeiten erfassen.
Besondere Aufmerksamkeit soll der Jugend gewidmet werden. Die Massen-
kommunikationsmittel sollen fiir die Verkiindigung eingesetzt werden. Ausbildung und
stindige Weiterbildung in Abstimmung mit den Optionen und Richtlinien der Kirche in
Vitéria gelten fiir Priester, Priesteramtskandidaten und Laienchristen. Missionarische
Aktivititen und ékumenische Offnung sollen zu konkreten Aktivititen fiihren.

Neben den Grundoptionen und pastoralen Richtlinien und in Abstimmung mit ihnen
sollen die kiinftigen Pastoralversammlungen Priorititen erarbeiten, damit die Kirche in
bestimmten historischen Momenten spezifischen Feldern pastoraler Arbeit den Vorrang
geben kann.

3. Perspektiven fiir die Zukunft

Das 1987 verabschiedete Dokument »Optionen und pastorale Richtlinien der Kirche von
Vitdria« definiert unsere Ortskirche als eine Kirche der Basisgemeinden. Als 1990 die
Diozese Colatina errichtet wurde, ibernahm sie 600 der damals 1.200 existierenden
Basisgemeinden. In den letzten acht Jahren sind 300 neue Basisgemeinden auf dem
Territorium der Erzditzese entstanden. Jede dieser Basisgemeinden stiitzt sich auf einen
Rat, dem ungefihr 20 engagierte und verantwortliche Laienchristen angehoren. Die
Basisgemeinden stellen auch weiterhin die strukturelle Organisation unserer Ortskirche dar.
Wie Vitoria gibt es viele andere Didzesen, die sich als Kirche der Basisgemeinden
begreifen, andere sind Kirche mit Basisgemeinden, wieder andere sind Ditzesen mit einer
unbedeutenden Zahl von Basisgemeinden oder haben iiberhaupt keine. Die von einigen
gehegte Wunschvorstellung, die Basisgemeinden wiirden eines Tages die Grundstruktur
aller Diézesen darstellen, hat sich allerdings nicht erfiillt. Ich selbst kann mir die Kirche
Vitorias ohne die dynamische Kraft der Basisgemeinden nicht vorstellen. Sie sind die
markanten Ziige im Angesicht dieser Kirche. Sie stellen nicht nur die strukturhafte Basis,
sondern auch ihre mobilisierbare Stirke dar. Sie bilden die Mediation, durch die die Kirche
sich den Verarmten nahern kann, um das Wort von der Liebe Christi zu verkiinden und
indem sie den Armen aktive Mitarbeit im Gebet, im Gottesdienst, in den Riten, bei
Versammlungen und Entscheidungen ermoglicht, tragen sie zur menschlichen und
christlichen Weiterentwicklung der Verarmten bei, die so im Selbstwertgefiihl und in der
Menschenwiirde wachsen und den notwendigen Mut entwickeln, sich in den vielfaltigen
Belangen von Kirche, Gesellschaft und Politik zu engagieren.

Aber die rdumlich-geographisch gefaBten Basisgemeinden reichen nicht aus fiir die
Notwendigkeit nach Gemeinschaft und Mitarbeit des modernen Menschen. Es bilden sich
Gemeinden, die sich an Berufssparten und spirituellen Angeboten ausrichten. Die
kirchlichen Bewegungen wachsen stindig. Viele der sozialen Pastoraleinrichtungen
Uberschreiten die geographischen Grenzen der Basisgemeinden. Man verlangt nach einer
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spezifischen Pastoral fiir die Menschen der Mittelklasse und fiir die grofen Massen. Ohne
die eigene Identitét aufgeben zu miissen oder von den anderen solches zu verlangen,
miissen Wege gefunden werden, die Differenziertheit in der Einheit zu leben.

Die Mitarbeit der Laienchristen wichst quantitativ und ebenso qualitativ. Neue kirchliche
sakramentale Dienste, die von nichtordinierten Christen iibernommen werden konnen,
verbreiten sich in der Erzdi6zese. Sicher ist in diesem Zusammenhang die Stellung der
Frau in der Kirche neu zu iiberdenken. In 90% der Basisgemeinden sind die Frauen die
Mehrzahl und meistens auch die engagiertesten Mitglieder. Heute schon sind sie auBer-
ordentliche Dienerinnen der Eucharistie, spenden das Taufsakrament und bezeugen die
EheschlieBung. Konnten sie nicht auch den Kranken die Krankensalbung spenden und
neben den Minnern zu Diakoninnen geweiht werden?

Die Basisgemeinde braucht die stindige Nahrung des Wortes Gottes und der Eucharistie.
Das Wort Gottes wird tiberall und stindig verkiindet, die Eucharistie als Opfer- und
Cemeindefeier wird vielleicht einmal im Monat gefeiert. Wie kénnen wir ein Gleichge-
wicht zwischen dem Tisch des Wortes und dem des Brotes und Weines schaffen und die
Eucharistie wirklich zum Zentrum der Gemeinde werden lassen, wenn dieser Dienst
ausschlieBlich dem zolibatiren Priester vorbehalten bleibt? Kénnten nicht verheiratete
Ménner der Basisgemeinden fiir die Basisgemeinden diesen Dienst iibernehmen? Selbstver-
sténdlich miissen sie sorgfiltig ausgewihlt und besonders geschult werden.

Die Basisgemeinden haben einen Reifungsprozef durchgemacht. Sie sind gewachsen, was
die Ausbildung und Weiterbildung ihrer Mitglieder angeht, in der Dialogbereitschaft und
in der Offnung, das Andere und den Anderen anzunehmen. Aber dieser Offnungsprozef
muB noch weitergehen. Sie miissen noch mehr héren lernen, was der Geist heute und hier
und jetzt zu sagen hat. Sie miissen lernen, sich im Kontext eines multikulturellen,
multireligidsen und multiideologischen Angebots zu bewegen. Ich habe viele Fragen und
kaum Antworten, viele Herausforderungen und kaum Sicherheiten. Die aus der Befreiungs-
theologie erwachsene Spiritualitit wird heute durch eine theologische Reflexion des
Mysteriums des dreifaltigen Gottes als Quelle der Einheit in der Differenziertheit bereichert
und vertieft. Hier kénnte ein Weg sich abzeichnen.

Bei aller Unsicherheit und Antwortlosigkeit bleibt uns die Sicherheit, daf Christus auch
heute in seiner Kirche prisent ist, daB er auch fiir den Menschen von heute sein Leben am
Kreuz hingegeben hat. An die Kraft seiner Liebe glaubend versuche ich, in Demut zu
dienen, offen und aufmerksam fiir das, was der Geist der Kirche sagt.
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Modelle missionarischer Gemeinde
(Dominikanische Republik)

von P. Frarzciscp,Aﬂio'nio Jiménez Rosario

Alles beginnt mit einer Reflexion (Sehen) ...

Das Herannahen der 500-Jahrfeier der Entdeckung und der Evangelisierung Latein-
amerikas hat die Kirche gezwungen, sich iiber ihre Vergangenheit Gedanken zu machen.
Die Kirche muBte die Realitit mit offenen Augen sehen und sich auch in Frage stellen
lassen. Man konnte einige Wirklichkeiten nicht -abdecken«. Man muBte unsere Realitét so
annehmen, wie sie ist, wenn sie sich im Geist des Evangeliums wandeln wollte.

Die Reflexion iiber die 500 Jahre der Entdeckung und der Evangelisierung Latein-
amerikas kann die Kirche in der Dominikanischen Republik nicht nur mit Zufriedenheit
erfiillen, wissend, daB wir die »Wiege der Evangelisation« sind, weil auf unserer Insel die
ersten Bischofssitze Amerikas errichtet wurden und die erste Messe gelesen wurde. Wir
konnen nicht mit dem Wissen zufrieden sein, da wir die ersten Empfanger einer grofien
Evangelisierungsbewegung waren, die von da aus angetrieben wurde, und die erste Instanz
sind, die sich fiir Gerechtigkeit und fiir die Rechte der Menschen eingesetzt hat.! Denn
dieses »erstsein< hatte auch politische und wirtschaftliche Hintergriinde, die nichts mit
Evangelisation oder christlicher Mission zu tun hatten. Das beweist die heutige Situation
der Kirche in der Dominikanischen Republik: Wir wurden ein katholisches Land mit
ungerechten sozialen Strukturen. So haben die Bischofe in Puebla festgestellt, »daB diese
Armut (in Lateinamerika) nicht Zufall, sondern das Ergebnis wirtschaftlicher, sozialer und
anderer Gegenbenheiten und Strukturen ist«.> Dazu kommt auch die Tatsache, daB die
Mehrheit der Bevolkerung sich als »Katholiken« bekennen, sich aber nicht als »Kirche«
fithlen.

Die gegenwirtige Situation hat die Kirche in der Dominikanischen Republik herausge-
fordert, einen gemeinsamen Pastoralplan zu entwickeln mit dem Ziel, »eine neue
Evangelisierung anzustoBen, die fahig ist, die dominikanischen Menschen umzuformen,
damit sie als evangelisiertes und missionarisches Volk Gottes durch die Verkiindigung des
lebendigen Christus und durch das Zeugnis des Lebens Sauerteig einer neuen Gesellschaft
seien.«’

: Vgl. JOHANNES PAUL II., »Homilie beim Gottesdienst auf dem Platz der Unabhingikeit von Santo Domingo am
25.1.1979«, in: SDBk (Hg.), Predigten und Ansprachen vom Papst bei seiner Reise in die Dominikanische Republik und
nach Mexiko, 26. Jan. bis 4. Febr. 79 (Verlautbarung des Apostolischen Stuhls 5), Bonn 1979, 14.

> Puebla 30.

® CONFERENCIA DEL EPISCOPADO DOMINICANO (Hg.), Plan Nacional de Pastoral, Santo Domingo 1988, 9.
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Dieser Pastoralplan hatte als Ausgangspunkte:

1. einen Bezugsrahmen, der ausgeht von den Rahmendaten der Wirklichkeit, also von
der sozialpolitischen und 6konomischen Situation der Dominikanischen Republik, sowie
auch den Rahmen der Lehre, mit dem die Wirklichkeit, ausgehend vom Glauben, beurteilt
und gewertet wird;

2. eine »pastorale Diagnose«, d.h. die spezifischen pastoralen Probleme (Krankheiten);

3. die pastoralen Optionen, die angesichts der Realitit und den Erfordernissen des
christlichen Glaubens getroffen werden mufiten. _

Diese Optionen wurden »Prioritdten« genannt. So wurde der Pastoralplan aus fiinf
Handlungsfeldern zusammengesetzt:

a) Familienpastoral (Familie als Erzieherin von Christen)

b) Sozialpastoral: In einem Land, in dem sich die grofie Mehrheit (92%) als katholisch
bekennt, wird die Armut zu einem »Skandal und zu einem Widerspruch zum Christsein«.*

c¢) Jugendpastoral: Angesichts einer Bevolkerung, von der 49% jlinger als 18 Jahre waren
(heute sind 52 % unter 25) bildet die Jugend das groBe Potential fiir die Gegenwart und die
Zukunft der Kirche und ihre missionarische Sendung.

d) Die kommunitarische Pastoral, die die Bildung von christlichen Gemeinschaften auf
allen kirchlichen Ebenen forderte. Diese kleinen christlichen Gemeinschaften sollten durch
das Vorleben von Kommunion und Partizipation Quelle der Inspiration und der Trans-
formation in der pluralistischen Gesellschaft, in der wir leben, werden.’ Die Bildung von
kleinen christlichen Gemeinschaften wurde die zentrale Prioritdt und das Fundament aller
anderen Prioritéten.

¢) Die missionarische Pastoral: Der Nationale Pastoralplan hat versucht, die missionari-
sche Pastoral der Kirche zu dynamisieren, damit sich in einem giinstigen Umfeld und mit
pastoraler Kreativitét alle Getauften in das Leben und die Sendung der Kirche integrieren.®

Die Prioritit »Mission« des nationalen Pastoralplanes ist von einer neuen Konzeption der
Kirche ausgegangen: »Wir wollen eine Kirche, die als Fortsetzerin der Sendung und des
Werkes Christi die gottlichen Schiitze allen menschlichen Wesen anbietet und alle aufruft,
sich in die ekklesiale Kommunion und Partizipation zu integrieren. «’

Um dieses Ziel zu erreichen, muf} die Kirche sich fragen, wie sie sich selbst den
Menschen vorstellen sollte; denn die Mission »ad intra« macht die Mission »ad extra«
glaubwiirdiger und effektiver.® So hat die Kirche sich entschieden, sich selbst evangelisie-
ren zu lassen, damit sie danach in der Lage sein kann, zu missionieren. So wurden die
folgenden »Strategien« entwickelt.

— Die Kirche wollte sich zuerst als eine aufnehmende Kirche (iglesia acogedora) zeigen.
Die Offenheit sollte sich zeigen: durch einen einfachen und demiitigen Umgang mit den
Menschen, durch den Respekt der BewuBtseinsfreiheit, durch die persénliche Anndherung
zu den verschiedenen sozialen Schichten, durch die Schaffung einer Gebetsatmosphiire mit

* Puebla 28.

* Vgl. CONFERENCIAL DEL EPISCOPADO DOMINICANO (Hg.), Plan Nacional de Pastoral, 7.
® Vgl. ebd., 31.

! Ebd., 29,

' Vgl. RM 34,
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missionarischem Sinn und durch Organisation von missionarischen Aktionen, die von der
Volksfrommigkeit (Volksreligiositit) ausgehen sollen.

— Der zweite Schritt war die Verkiindigung der Frohbotschaft mit aller Klarheit und
Integritit. Diese Verkiindigung sollte allerdings durch ein echtes Zeugnis christlichen
Lebens und durch eine Aktualisierung der Botschaft Jesu Christi gemacht werden.
Deswegen wurde eine intensive Kampagne zur Schulung und Ausbildung der Christ-
glidubigen durchgefiihrt. So verbreiten sich im ganzen Land die Bibelkurse, die Ver-
offentlichung von Broschiiren zum Thema: »Kirche«, »Mission«, »Mensch«., usw. Hier
wurde von allen Kommunikationsmitteln Gebrauch gemacht.

— Die dritte Strategie war die Vorstellung einer dialogischen Kirche (iglesia dialogante).
Die Kirche mufite ihre Fehler offen bekennen. Um dieses Ziel zu erreichen, wurden
verschiedene Begegnungen zum gegenseitigen Gedankenaustausch organisiert und
gemeinsame Aktionen durchgefiihrt, besonders in sozialen Bereichen. Diese Dialogbereit-
schaft war mit einer prophetischen Einstellung vorhanden. Vor den gemeinsamen
Problemen sollte man auch gemeinsame Losungen finden. Und im Kontext der Dominika-
nischen Republik war das gemeinsame Problem nicht der Glaube oder Unglaube als
solcher, sondern die Situation, in der sich dieser -religitse oder glaubende Mensch«
befindet: Das Problem der Nichtachtung der menschlichen Wiirde, das Problem der
Verletzung der menschlichen Rechte, insbesonders der Armen und der Frauen.

— Der dritte Schritt war eine griindliche und seridse Studie zum Problem der Nicht-
praktizierenden Katholiken und der Nicht-glaubenden Menschen. Das Auseinanderklaffen
zwischen Glauben und Leben vieler Christgliubigen und sogar der Institution»Kirche« war
ohne Zweifel ein Grund fiir die Entfernung vieler Menschen vom christlichen Glauben. Die
Kirche wollte versuchen, auch diese Inkohérenz zu verbessern.’

Nach zehn Jahren wurde festgestellt, daff gemiB dem Nationalen Pastoralplan viele Laien
sich in kirchliche Aufgaben integriert haben. Der Nationale Pastoralplan hat geholfen, »das
missionarische BewuBtsein der Kirche zu wecken. «'°

— Viele Laien haben das Wort Gottes und die Person Jesu Christi wieder entdeckt und
sich fiir die Evangelisierungsaufgabe der Kirche und den Aufbau einer neuen Gesellschaft
eingesetzt. !

— Durch die Verkiindigung des Kerygmas hat sich ein neuer Reifungsprozef im Glauben
ergeben. Die Mission soll durch die Vorstellung eines lebendigen Christus eine tiefe
Spiritualitit erzeugen.

— Dieses missionarische BewuBtsein brachte auch die klare Uberzeugung mit sich, daf
Mission ohne Einfiihrung in ein Leben in der Gemeinschaft nicht authentisch ist. Durch
den ersten Nationalen Pastoralplan wurde bewiesen, da eine echte Mission - eine »neue
Evangelisation« — nur geschehen kann, wenn die Verkiindigung der Botschaft Jesu Christi
von lebendigen Gemeinschaften ausgeht.

° Vgl. CONFERENCIAL DEL EPISCOPADO DOMINICANO (Hg.), Plan Nacional de Pastoral, 29.

" CONFERENCIA DEL EPISCOPADO DOMINICANO (Hg.), Segundo Plan Nacional de Pastoral, Santo Domingo 1994, 13.
" Vgl. ebd., 13.

2 ol ebd., 27.
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Der Nationale Pastoralplan wollte aus jedem, der sich katholischer Christ nennt, einen
authentischen Jiinger Jesu machen, mit »vollem BewuBtsein seiner Zugehérigkeit zur
Kirche«, der in Ubereinstimmung mit den christlichen Werten als »Element seiner
kulturellen Identitit« handelt und der auf die Welt der Arbeit, der Politik, der Wirtschaft,
der Wissenschaft, der Kunst, der Literatur und der Kommunikation mit Kriterien des
Evangeliums einwirkt.”> Es war ein Plan, der die Evangelisierung »ad intra« ausruft, der
den amorphen, unpersonlichen und gewohnheitsméiBigen Katholizismus des dominika-
nischen Volkes umzuformen sucht in ein bewuftes, kohirentes, handelndes Christentum,
das sein soziales Umfeld durch konkret in den »lebendigen Gemeinden« als »Quellen der
Inspiration einer neuen Gesellschaft«'* gelebte Handlungen umwandelt.

Wie hat sich in der Dibzese von La Vega die Prioritit »Mission« realisiert?

Der Nationale Pastoralplan sollte in jeder Dibzese realisiert werden. Dazu wurden die
verschiedenen Ausschiisse aus pfarrlichen und diézesanen Ebenen gebildet.

Angeregt durch die IV. Konferenz des Lateinamerikanischen Bischofsrates 1992 in Santo
Domingo anldBlich des 500sten Jahrestages der Entdeckung und der Evangelisierung
Amerikas, durch den Nationalen Pastoralplan und zum Zeitpunkt der Vorbereitung der
500-Jahrfeier der ersten Taufen in Amerika und der Bildung der ersten christlichen
Gemeinden in der Neuen Welt, beschloB die Didzese La Vega, bei einem didzesanen
Treffen, an dem alle pastoralen Mitarbeiter dieser Ortskirche teilnahmen (Bischof, Priester,
Ordensleute, Diakone und Laien), eine »missionarische Evangelisierungskampagne«
durchzufithren mit dem Ziel, »Christus zu verkiinden, als Modell des neuen Mannes und
der neuen Frau«.

Dies war ein didzesaner Pastoralplan mit dem Ziel, daB die Laien ihre Verpflichtung
durch die Taufe wirklich leben und wirksame Triger des Evangeliums werden, eine
»Kampagne«, die von der Analyse der pastoralen Realitiit der Didzese ausging.

Diese Analyse wurde von den Laien selbst in Treffen in den verschiedenen Provinzen
durchgefiihrt, aus denen diese Ortskirche besteht.'® Es war eine Evangelisierungskampagne,

" Vgl. SD 96.

Y II. PNP 28.

¥ Die Diozese La Vega liegt im Zentrum der Dominikanischen Republik und besteht aus vier Provinzen mit insgesamt
737.650 Einwohnern. La Concepcién de la Vega war eine der ersten drei Digzesen, gegriindet am 15. November 1551
zusammen mit Santo Domingo und San Juan de Puerto Rico. In La Concepcién de La Vega wurden die ersten Taufen
in der «Neuen Welt« durchgefiihrt, am 21. September 1496. Hier zelebrierte Pater Las Casas seine erste Messe, und
in dieser Diozese befindet sich das erste Marienheiligtum Amerikas, errichtet durch Anweisung von Christoph
Kolumbus, der hier das erste Kreuz in der «Neuen Welt« aufstellte.

" In diesen regionalen Treffen, die als Vorbereitung zum didzesanen Pastoraltreffen durchgefiihrt wurden, wurden als
Hauptschwierigkeiten der Didzese La Vega hervorgehoben: das Fehlen einer stindigen Schulung der Laien, Trennung
von Glaube und Leben, Mingel an der Methodik, Mingel an der Pidagogik, geringer Ausbildungsgrad der Katecheten,
Uneinheit bei den apostolischen Bewegungen, geringe Pflege des geistlichen Lebens, eine schlafende Jugend, ohne
Mitsorge, Frustration, wenig Mut, wenig prophetischer Geist und Verschwinden des sozialen Engagements bei den
jugendlichen Katholiken. Viele Katholiken leben ihr Christsein ohne gesellschaftliche EinfluBnahme, fliehen vor
gesellschaftlichem Engagement. Die kirchlichen Aktivititen angesichts dieser Anforderungen des Volkes wachsen
schichtern, zugleich aber bemerkt man ein beschleunigtes Wachstum jeglicher Art von Verfallserscheinungen in einer
Dibzese, die sich glaubig (katholisch) nennt. In der Evangelisierung, Katechese, Liturgie, apostolische Bewegungen,
Sozialpastoral und in den Gemeinden gibt es einen brennenden Wunsch, die christliche Erfahrung weiterzugeben. Die
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die, wie der Diozesanbischof Antonio Camilo Gonzilez sagte, »in die Hand der Laien«
gelegt wurde. Sie wurde in drei Etappen organisiert:

a) Die Verkiindigung des Evangeliums, Haus fiir Haus, gegriindet auf den Worten der
Offenbarung: »Heute stehe ich an deiner Tiir und klopfe an« (Offb 3,20).

Diese »erste Verkiindigung« (Vorstellung des Kerygmas) bestand im Besuchen aller
Wohnungen und Héuser wihrend zwei Monaten, wobei jedes Haus mindestens sechsmal
besucht wurde.

Bei jedem Besuch wurde ein spezifisches Thema des Kerygmas behandelt.

Beim ersten Besuch ging es um die Liebe Gottes, des Vaters, zu allen Menschen.
Hauptziel dieses Themas bestand darin, zu erreichen, daB jeder einzelne erfahrt, daB Gott
ihn personlich und bedingungslos liebt.

Die Form, wie dieses Thema von den Laien behandelt wurde, sah wie folgt aus:

a) Gott liebt dich sehr personlich: mit ewiger Liebe (Jer 31,3), Er ruft Dich mit Namen
(Jes 43,1) und Er hat Dich in seine Hand eingezeichnet (Jes 49,15-17).

b) Gott liebt dich bedingungslos: ohne eigenen Verdienst (Dtn 7,7-10; 11,1-4), mit
deiner Vergangenheit, so wie du bist (Hos 14,5; Jes 54,10).

c¢) Gott will das beste fiir Dich: Er ergreift immer die Initiative (1 Joh 4,10); er hat uns
als sein Abbild geschaffen (Gen 1,26), weil er uns geschaffen hat, will er das Beste fiir
uns und hat einen Plan fiir jeden Einzelnen von uns, grofier als wir selber es uns vorstellen
koénnen (Jes 55,8): er will uns zu seinen Kindern machen (Rom 8,15-18).

d) Aufgrund der Liebe hat Gott seinen einzigen Sohn gesandt (Joh 3,16; Lk 15,11-32).

e) Gott liebt Dich, weil er die Liebe ist (1 Joh 4,8-10).

f) Offne Dich zur Liebe Gottes und zu seinem Heilsplan! (Jer 29,12-13)

Ziel dieser »Begegnung von Angesicht zu Angesicht« war es, einen personlichen Kontakt
mit allen Mitgliedern der Gemeinde zu erreichen und dabei den Ausschlufl von Personen
von der Verkiindigung der Botschaft zu vermeiden. Diese Familienbesuche hatten den
Vorteil, daB sich der »Evangelisierer« dem »Evangelisierten« besser niherte und versuchte,
ihm die frohe Botschaft ausgehend von seinem eigenen Erleben zu verkiinden. So erreichte
man eine wirkliche Inkarnation der christlichen Botschaft in die spezifische Wirklichkeit
der Person.

Diese Hausbesuche erreichten auBerdem eine Vertiefung der zwischenmenschlichen
Beziehungen unter den Mitgliedern der eigenen Gemeinde, was eine Anerkennung des
»anderen« als Person hervorrief und Achtung der verschiedenen Ansichten — sowohl
politisch als auch religids — unter den verschiedenen Personen der Gemeinde mit sich
brachte.

Der zweite Teil der Evangelisierungskampagne bestand aus einer Einladung zur
Vertiefung der Themen und einer Durchfithrung von Besinnungstagen und Gemeinschafts-

tagen zur Beféhigung der Gldubigen, eine neue Option fiir Christus und ihre Gemeinde zu
treffen.

Sakramente bleiben die Hauptsorge der Mitglieder der Kirche, Man widmet der Feier der Sakramente mehr Zeit als
den Aktivititen der Evangelisierung, Katechese und Sozialarbeit.
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In diesen Besinnungstagen wurden folgende Themen behandelt:

1. Die Siinde ist die Ablehnung der Liebe Gottes. Sie trennt uns von Gott und den
Mitmenschen. Hauptziel dieses Themas war, daB die Teilnehmer sich als heilsbediirftige
Menschen fiihlen: Wir sind alle siindige Menschen (Ps 51,7) und kein Mensch kann die
Siinde wegnehmen. Die Siinde ist die Ursache vieler Ubel in der Welt von heute: Krieg,
Armut, Selbstmord, Krankheiten usw.

2. Jesus befreit uns von allen Stinden. Er ist die Frohbotschaft Gottes fiir uns Menschen!
Er befreit und erlést uns ganzheitlich von allem, was den Menschen unterdriickt. Christus
hat uns erldst und befreit:

— durch seine Menschwerdung: Er wurde einer wie wir, auBer der Siinde (Joh 1,14);

— durch seinen Tod (Rém 5,10);

— durch seine Auferstehung (R6m 4,25).

In Jesus Christus sagt uns Gott, daB Er ein ganzheitliches Heil des Einzelnen will: von
der ganzen Person (Leib und Seele), Er will uns erlésen von allen Situationen: familidre
Strukturen usw. Er will auch alle Menschen retten (1 Tim 1,15). Seine Erlésung ist mehr
als eine Moglichkeit, »in den Himmel zu kommen«. Seine Erlosung besteht darin, »hier
schon auf der Erde das neue Leben anzunehmen und zu leben, das Gott uns personlich und
gemeinschaftlich anbietet (Joh 4,14).«"7

3. Am dritten Besinnungsabend handelt es sich um das Thema »Glaube und Umkehre.

Wir miissen an das neue Leben glauben, das Jesus uns anbietet. Die Erlosung ist ein
Werk des Glaubens (Apg 13,8; Rom 5,1-2). Der Glaube ist allerdings eine vollig freie
Entscheidung des Menschen; denn er soll sein ganzes Sein umfassen und seine ganze
Person verpflichten (R6m 10,9-10). Die konkrete Form, wie sich der Glaube zeigt, ist die
Umkehr (Apg 3,9). Gott will aus uns neue Menschen machen. Er will, daf wir den alten
Menschen ablegen (Eph 4,22). Er will, daB wir einen neuen BekehrungsprozeB beginnen
und in unserem Alltagsleben vertiefen; es ist ein BekehrungsprozeB fiir das ganze Leben;
denn »Bekehrung« bedeutet in diesem Sinne ein standiges Auf-dem-Weg-Sein mit Gott und
Auf-dem-Weg-Sein mit den Menschen zu ihm.

4. Im vierten Treffen ging es um die Gabe des Heiligen Geistes.

Der Geist Gottes ist es, der uns erneuern kann und fihig macht, ein neues Leben zu
beginnen. Der Heilige Geist ist die VerheiBung des Vaters zu uns (Lk 24,49; Apg 1,8).
Gott erfiillt seine Verheifung. Er sendet uns seinen Geist, damit er in verschiedener Weise
das Werk Jesu Christi in uns verwirklicht (Apg 2,1-4): Er beféhigt uns, Zeugnis fiir Jesus
Christus abzugeben (Joh 15, 26), Er fiihrt uns zur vollen Wahrheit (Joh 16,13); Er heiligt
und verbindet uns in einen einzigen Leib (Eph 1,13); Er weckt in uns die verschiedenen
Gaben und Charismen.

5. Im fiinften Treffen erfolgt die Einladung zum Eintritt in die Gemeinschaft.

Hier geht es mehr um die Feststellung der Aufnahme des christlichen Glaubens durch
eine neue Einfithrung in ein Leben-in-Gemeinschaft. Die Integrierung des Einzelnen in die
Gemeinschaft ist die konkrete Antwort auf die Annahme der Botschaft Jesu.

"7 INSTITUTO NACIONAL DE PASTORAL, Taller der formacion de mensajeros del Sefior, Santo Domingo 1995, 36.
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Unsere christliche Berufung fiihrt uns zu einem Leben in Gemeinschaft (Apg 2,44). Die
Gemeinschaft ist der geeignete Ort fiir die Glaubens-, die Liebes- und die Lebensmit-
teilung. In ihr kénnen wir in das gottliche Leben wachsen.

Die kleine Gemeinschaft ist die lebendige Zelle, die den ganzen Leib bekriftigt und
Leben tibertrigt: Gleichnis von Reben und Weinstock (Joh 15,5).

Durch die freie Entscheidung des Einzelnen fiir die Glaubensgemeinschaft beginnt dann
die Bildung von kleinen christlichen Gemeinschaften.

Die Bildung von Gemeinden hatte als Ziel, iiber die christlichen Initiationssakramente
nachzudenken und so »ein tieferes BewuBtsein unserer Verpflichtung durch die Taufe zu
bekommen, die letztlich darin besteht, in Gemeinschaft zu leben und das Reich Gottes
auszuweiten, damit so das Evangelium zu allen komme. «'®

Man wollte damit die Taufe als Antwort des Glaubens auf den Ruf Gottes vorstellen, die
Firmung als Sakrament, das uns darauf vorbereitet, fester und bewubBter in die christliche
Gemeinde einzutreten, und die Eucharistie als Quelle und Hoéhepunkt jeder Evangelisierung
und Zentrum der christlichen Gemeinde. '

Am Schluf dieser missionarischen Aktion des ganzen Volkes Gottes konnten wir
folgendes feststellen:

1. Die Menschen hatten Hunger nach einer Frohbotschaft. Sogar von anderen Konfessio-
nen wurde deutlich gesagt: Endlich hat die katholische Kirche angefangen, »offen,
schamlos und entschieden ihr Produkt zu verkaufen«.

2. Unsere Katholiken haben sich danach »katholischer« gefiihlt. Sie mufiten sich mit
ihrem Glauben und kirchlichen Schwierigkeiten auseinandersetzen. Sie muBten sich noch
einmal flir ihren Glauben entscheiden.

3. Es wurde immer deutlicher, daB die Botschaft Christi mit aller Deutlichkeit und
Klarheit verkiindet werden sollte. Fiir die Katholiken wurde immer deutlicher, daB es nicht
primér um eine Doktrin ging, sondern um ein Lebenszeugnis. Missionieren kann man nur
durch das Lebenszeugnis. Worte iiberzeugen heute keinen Menschen! Die Menschen
kénnen von unserer Botschaft iiberzeugt werden, wenn sie bemerken, daBl wir uns selber
unseres Glaubens (und unserer Kirche) nicht schimen. Nur die persénliche Uberzeugung
kann andere personlich iiberzeugen.

4. Fiir die Hierarchie der Kirche wurde deutlich, daB wir nicht nur vom Ambo aus das
Wort Gottes verkiinden sollen. Wir miissen uns mehr auf den Weg zu den Menschen
machen dorthin, wo sie sind: auf der StraBe, auf den Marktplitzen, auf den Hahnenkampf-
plitzen, am Strand, im Fernsehen, beim Musik horen, in den Geschiften, in den
Elendsvierteln, in den Krankenhiusern, auf den Plantagen, wo sie arbeiten usw. Fiir uns
alle wurde sehr deutlich, daB die Kirche immer mehr da hinabsteigen soll, wo die
Menschen sind, so wie Gott in die Menschwerdung seines Sohnes. Nur so kénnen unsere

" C. GoNzALEZ (Bischof), »Palabras de presentacin del folleto Renovacién de la fe bautismal con motive de los 500

anos de los primeros bautizos de América (1496-1996) Cristo ayer, hoy y siemprel« in: Campasia misionera de
Evangelizacion, Diocesis de la Vega.

" Die Reflexion iiber jedes Sakrament bestand aus vier oder fiinf Treffen mit einem bestimmten Vertiefungsthema und
beschloB mit einer liturgischen Feier und einer gemeinschaftlichen Erneuerung des Sakraments.
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Mitmenschen heute unsere Botschaft glaubhaft erleben und sie kann von den Menschen
angenommen werden.

5. Es war eine missionarische Aktion »in der Hand der Laien«, so hat sie unser Bischof
Mons. Antonio Camilo Gonzilez* genannt. Unsere Glaubigen haben gezeigt, was sie tun
konnen, wenn man mit Vertrauen und Offenheit mit ihnen umgeht. Unsere Christgldubigen
haben vor der Evangelisierungskampagne kein besonderes Studium absolviert. Aber sie
haben vorher viel personlich und gemeinsam gebetet und sind danach mit viel Begeisterung
auf die StraBe gegangen. Sie haben ihren Mitmenschen mit ihren eigenen Worten in ihrer
eigenen Sprache das Wort Gottes vorgetragen. Sie haben wortwértlich getan, was das
Evangelium uns sagt: »Geht und verkiindet: Das Himmelreich ist nahe. Heilt Kranke,
weckt Tote auf, macht Aussatzige rein, treibt Ddmonen aus! Umsonst habt ihr empfangen,
umsonst sollt ihr geben« (Mt 10,7-8).

* Der Bischof Antonio Camilo, Initiator und Leiter der Evangelisierungskampagne, hat am Ende dieses »Pastoral-
jahres« die Ergebnisse der Evangelisierungskampagne wie folgt zusammengefaBt:

a) »Es hat sich eine bessere pastorale Organisation in den Pfarreien ergeben: Zum Beispiel wurde die Herz Jesu-Pfarrei
(Fantino) - als Folge der Evangelisicrungskampagne — in 12 Sektoren mit je einem verantwortlichen Team organisiert.
Diese Organisation wurde sowohl in der Stadt als auch auf dem Land gemacht. So ist es auch in anderen Pfarreien
geschehen: z.B. in Bonao, Salcedo und Jarabacoa.

b) Der missionarische Geist der Laien wurde aufgeweckt. Alle Familien der ganzen Didzese (in der Stadt und auf dem
Land) wurden besucht. Sogar die entferntesten Dérfer der Didzese wurden besucht und das Kerygma verkiindet. Die
Tatsache, daB es in jedem Haus ein Schild von der Evangelisierungskampagne gab, hat auch andere Familien aus
anderen Didzese ermuntert, in ihren Gemeinden zu evangelisieren und positiv tiber die Evangelisierungskampagne zu
sprechen.

¢) In Zahlen kann man einige Daten von einigen Pfarreien schon erwihnen: In der Erzengel-Pfarrei (Villa Tapia)
wurden 289 Ehen geschlossen, 40 Jugendliche getauft und 218 Erwachsene gefirmt. In der Jesu-Konig-Pfarrei (Jima)
wurden 817 Jugendliche getauft. In der Herz Jesu-Pfarrei (Fantino) wurden 850 Jugendliche aus den Gymnasien
gefirmt. Es war eine sehr schone Feier mit viel Ordnung und Disziplin.

d) Priester- und Ordensberufe haben zugenommen. Am Ende dieses Jahres sind 25 Jugendliche ins GroBe Seminar, 11
ins Propadeutikum und 27 ins Kleine Seminar eingetreten. Alle Regionen organisierten die Interessenten fir das
Seminar. Insgesamt gab es 250 Interessenten. In diesem Jahr haben wir 62 Seminaristen im GroBen Seminar.

€) Die Jugendpastoral wurde bekréftigt und die Jugendgruppen haben zugenommen. Neue Gruppen und jugendliche

Gemeinschaften bildeten sich in allen Pfarreien der Diozese, Am Didzesanstreffen »Post jugendlichen Pascha« des
folgenden Jahres haben circa 7000 Jugendlichen teilgenommen. «
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Eine afrikanische Kirche fiir das dritte Jahrtausend

von Anselm Prior

Unterm Baum

Als ich vor mehr als 30 Jahren zum ersten Mal nach Afrika kam, {bte ich mit
Begeisterung meinen priesterlichen Dienst aus. Als ich an einem Donnerstagmorgen durch
das Dorf Vulandondo fuhr, um dort mit der katholischen Gemeinde die Eucharistie zu
feiern, kam ich an einem Baum vorbei. Unter diesem Baum safen der Héuptling der
Region, seine Altesten und viele Leute aus jener Gegend. Ich sah sie an im Vorbeifahren.
Das war der erste Fehler, den ich in Afrika machte: ich fuhr vorbei! Unter diesem Baum
wurden alle Angelegenheiten des Dorfes besprochen. Wenn ich nur gehalten hitte,
beobachtet und zugehort hitte, so hitte ich die afrikanische Weise, mit den Angelegenhei-
ten ihrer Gesellschaft umzugehen, gelernt. Ich hitte gelernt, wie sie auf traditionelle Weise
eine demokratische Fiihrung ausiiben, Entscheidungen fdllen, Probleme l6sen, Konflikte
bewdltigen, wie sie neue Gesetze machen und bestehende dndern, wie sie zusammen-
arbeiten und gegenseitige Kommunikation pflegen, wie sie Teamarbeit machen und Macht
austiben als einen Dienst. Unter dem Baum wurde das Gemeinschaftsleben gepflegt und,
wenn notig, gegen jeden Versuch seiner Zerstorung verteidigt. Hier wurde die kollektive
Weisheit der Gemeinschaft gepflegt und an die kommende Generation weitergegeben. Das
war die holistische Welt, in welche das Christentum und der Kolonialismus im 19.
Jahrhundert kamen.

Mission im 19. Jahrhundert

Das Christentum kam nach Afrika als ein System von aufen und zwang eine europiische
Struktur auf. Die anfingliche missionarische Methode, die sowohl von Katholiken wie von
Protestanten im 19. Jahrhundert angewandt wurde, war diese: man baute Missionsstationen
und lud die Leute ein dort hinzukommen. In vielen Teilen Afrikas gibt es noch Uberreste
von den groferen dieser Farmen und Krankenhiuser, die in sich fast wie Stidte sind.
Maluleke hat auf die missionarischen Probleme hingewiesen, welche die Folgen jener
Methode waren: »Es ist im wesentlichen ein Programm, bei dem Konvertiten aus ihren
Gemeinschaften und ihrer Kultur herausgezogen wurden und kleine -Kolonien< von Christen
geschaffen wurden, die, so hoffte man, zum Licht und zum Salz ihrer Umwelt werden
wiirden« (Maluleke 1993: 293). Er zitiert J.F. Bill: »Es bedeutete, daB die Kirche aus
Missionsstationen herauswuchs, anstatt aus christlichen Gemeinden; daf die Verfassung
der einheimischen Kirche eine Angleichung an das Modell der Mission wurde, anstatt sich
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aus den Bediirfnissen und Forderungen der einheimischen Gemeinde zu entwickeln« (1993:
239).

Die katholische Kirche neigte dazu, diese urspriinglichen Stationen zu verlassen und die
Leute zum Gottesdienst in Kirchen einzuladen. So wurde eine Missionsstation bald von
vielen »AuBenstationen« umgeben. Im Lichte heutiger Kritik der Missionsmethoden des
19. Jahrhunderts in Afrika (riickblickend im Luxus der nachtriglichen Einsicht) ist es
erstaunlich, wie schnell sich das Christentum auf dem ganzen Kontinent »wie eine
Flutwelle« ausbreitete (Ejizu 1988: 76).! Das Resultat war eine Massenkonversion von
Afrikanern zu den auslindischen Kirchen.

Es war jedoch jene Haltung, die den Missionsmethoden des Jahrhunderts anhaftete, die
heute als Ursache von viel Schaden angesehen wird. Die meisten Missionare betrachteten
ihre eigene Kultur und Religion als denen der Afrikaner iiberlegen. Tatsichlich fiihrte die
Achtlosigkeit gegeniiber den afrikanischen Uberzeugungen und der Lebensweise zu einer
pauschalen Verdammung traditioneller Glaubensiiberzeugungen. Die Bekehrung zum
Christentum bedeutete eine vollstindige Ablehnung all dessen, was es bedeutete,
afrikanisch zu sein, und die Annahme einer europiischen Lebensweise des 19. Jahr-
hunderts. Betrachten wir z.B die Form europiischer Kirchen. Die afrikanischen Rundhiit-
ten, in denen alle im Kreise saBen und einander sehen konnten, wurden von langlichen
Strukturen abgeldst, in denen die Leute hintereinander in Reihen sitzen muBten. Statt einer
Fihrung, an der jeder teilnahm, sehen wir nun eine einzige Autorititsfigur. Die Wahrheit
wird nicht mehr diskutiert und gemeinsam entdeckt, sondern wird vom Missionar fertig
geliefert. Eine der verhingnisvollsten Konsequenzen dieser Fremdbestimmung war fiir
viele Afrikaner, die aus ihrer traditionellen sozialen Struktur herausgerissen waren, die
Entwicklung einer in sich gespaltenen Existenz. Sie schwebten zwischen zwei Religionen
und zwei sozialen Systemen. Wihrend sie beim Besuch des Pastors in die christliche
Kirche gingen, fuhren sie fort, ihre traditionellen Gebrauche zu pflegen, von denen viele
von den Missionaren als heidnisch verurteilt wurden.

Heute gibt es eine weitere Entwicklung dieses Dualismus: sonntags geht man in die
christliche Kirche, die afrikanische einheimische Kirche? wird dagegen an den tibrigen
Tagen aufgesucht. Trotz der Binde, die iiber dieses Thema geschrieben wurden, sind wir
als Kirche noch nicht mit der Tatsache fertig geworden, daB traditionelle afrikanische
Glaubenssysteme weiterhin parallel zu dem von Europa eingefiihrten Christentum existieren
(Maluleke 1997; Masuku 1996).3

' Enzu nennt eine Anzahl von Faktoren, die zur schnellen Verbreitung des Christentums in Afrika beitrugen. Er listet

sie unter drei Begriffen auf: politisch, sozio-kulturell und psychologisch.

! Die AICs = afrikanische unabhéngige Kirchen, werden verschieden bezeichnet als: Afrikanische unabhingige/einhei-
mische/afrikanisch initiierte Kirchen. ANDERSON (1995: 286) behauptet, daB die Mitgliederzahl dieser Kirchen iiber
40% der Gesamtbevolkerung Siidafrikas betrigt.

* DANEEL (1984: 65) hat vielsagend festgestellt, daB es nie eine relevante afrikanische Theologie geben wird, wenn
wir nicht auf die Mitglieder der Afrikanischen Unabhiingigen Kirchen héren und von ihnen lernen,
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Eine afrikanische Ekklesiologie

Wihrend der letzten 30 Jahre hat sich tiber ganz Afrika hin eine neue Form kirchlichen
Lebens entwickelt, die einerseits dem Verlangen nach einer afrikanischen Kirche
entgegenkam, und andererseits vielleicht unbeabsichtigt zu einer neuen Art von Mission
filhrt. Das ist die Kirche der Kleinen Christlichen Gemeinschaften (Small Christian
Communities = SCCs).

Jesus Christus ist das Sakrament Gottes, insofern er fiir uns die gnddige Mitteilung des
dreieinigen Gottes gegeniiber den Menschen darstellt. Die Kirche ist das allumfassende
Heilssakrament in dem MaBe als diese erlosende Wirklichkeitin ithren Gliedern zeichenhaft
begonnen hat (Lumen Gentium 1, 9, 48). Das Taufversprechen fordert die Christen heraus,
Christus gleichformig zu werden. Christus gliedert sie seinem Leibe ein, so daB sie das
Volk Gottes auf Erden werden (Lumen Gentium 7), das dazu berufen ist, Gottes Reich in
ihrem Gemeinschaftsleben und im Dienst an den anderen zu manifestieren. Diese Idee vom
Volke Gottes hat der afrikanischen Kirche eine theologische Grundlage gegeben fiir die
Entwicklung ihrer eigenen Ekklesiologie. Die Pfarrei als eine Communio von Gemein-
schaften ist die best integrierte Weise, in der sich die Idee vom Reiche Gottes ausdriicken
kann. So gesehen lebt die Kirche vor allem in den Nachbarschaftsgruppen der Pfarrei, wo
Glaubige sich versammeln, um das Wort Gottes miteinander zu teilen und es auf ihr Leben
anzuwenden. Hier ist der Ort, wo ihr Glaube sich entfaltet und gendhrt wird. In diesem
Sinne bedeutet Gemeinschaft die Nahtstelle, wo Personen anderen als Personen begegnen,
wo Christen einander wirklich Nachbarn werden. Hier wird ins Leben umgesetzt, was das
alte afrikanische Sprichwort meint: »Umuntu ungumuntu ngabantu« (Eine Person ist eine
Person durch andere Menschen).

Diese Kleinen Christlichen Gemeinschaften (SCCs) sind eine direkte Antwort auf ein
afrikanisches Bediirfnis. Viele Faktoren haben in unserem Jahrhundert zusammengewirkt,
um den traditionellen Gemeinschaftscharakter des afrikanischen Lebens zu zerstdren, z.B.
Kolonialismus, mangelnde politische Stabilitit, Urbanisierung, ein ziigelloser Kapitalismus,
das Wanderarbeitersystem und, in Stdafrika, Rassentrennung und soziale Ausgrenzung.
Die Kleinen Christlichen Gemeinschaften bieten eine aktive Antwort auf diese Situation der
Entfremdung, indem sie traditionelle afrikanische Werte pflegen: Gemeinschaftssinn und
gegenseitige Fiirsorge. Als die ostafrikanischen Bischofe 1979 die SCCs als ihre pastorale
Prioritdt nannten, stellten sie fest: »Wir konnten unsere Uberzeugung kliren und
bestitigen, daf die pastorale Option, die wir getroffen haben, wirklich eine grofe
VerheiBung fiir die Kirche in Ostafrika in sich birgt. Dieses Programm ist am geeignetsten,
das Geheimnis der Kirche zum Ausdruck zu bringen: die Kirche als eine Communio des
Glaubens, der Hoffnung und der Liebe. Auch ist es ein ausgezeichnetes Mittel, um alle
Glieder des Gottesvolkes an der gemeinsamen Aufgabe teilhaben zu lassen, die versdhnen-
de Sendung Christi in der Welt fortzusetzen« (AMECEA 1979: 265).

Im selben Dokument beschreiben die Bischofe die Kleinen Christlichen Gemeinschaften
als »die am meisten lokale Inkarnation der einen, heiligen, katholischen und apostolischen
Kirche.« Die universale Kirche »muf wirklich den Christen in ihrer eigenen Umgebung
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gegenwirtig sein.« Und der beste Weg dazu sind diese Gemeinschaften. Durch sie »kommt
die Kirche auf den Boden des alltiglichen Lebens und der Anliegen der Menschen
herunter, dort wo sie leben. In ihnen nimmt die Kirche Fleisch und Blut an, in den
Lebenssituationen der Menschen. Christen kénnen miteinander iiber ihre Erfahrungen
nachdenken und sie ins Licht des Evangeliums stellen. Die Gaben, die der Heilige Geist
verleiht, sind fiir den Dienst und den Aufbau der Kirche gegeben. In kleinen Gemein-
schaften kann jeder sich am Leben der Kirche beteiligen und so seine Gaben voll zum
Zuge kommen lassen. Die Rolle der geweihten Priester ist es: die verschiedenen Gaben
des Heiligen Geistes zu erkennen, zu ermutigen und zu koordinieren« (AMECEA 1979:
268).

Diese Gemeinschaften besitzen vier Merkmale oder Wesensziige, an denen sie erkannt
und bewertet werden konnen. Erstens, daf sich die Mitglieder in ihrer eigenen Nachbar-
schaft und regelméBig einmal in der Woche oder alle zwei Wochen treffen. Zweitens, dafl
die Gemeinschaften gegriindet sind auf der Basis der Erfahrung mit dem Evangelium, das
sie miteinander teilen. Drittens, daB die Mitglieder Sorge tragen fiireinander und sich
einsetzen fiir die Belange ihrer Umgebung. Viertens, daB diese kleinen Gemeinschaften mit
der groBeren Kirche verbunden bleiben, das heifit, durch die Pfarrei sind sie mit der
universalen Kirche verbunden. Diese vier Merkmale stimmen mit denen der universalen
Kirche iiberein: eine, heilige, apostolische und katholische Kirche.

Die Entwicklung kleiner christlichen Gemeinschaften

Die kleinen christlichen Gemeinschaften in Afrika sind aus einer Geschichte herausge-
wachsen, die im 19. Jahrhundert mit dem Kommen der Missionare ihren Anfang
genommen hatte und heute eine missiologische Renaissance verspricht. Diese Geschichte
kann in fiinf Entwicklungsstufen beschrieben werden.

Auf der ersten Stufe ist der Pfarrer die dominierende Person in der Gemeinde; er
organisiert alles selbst und bietet den Laien all die notwendigen Heilsmittel an. Das tut er
durch sein Predigen, Lehren und seine pastorale Fiirsorge. Der Pfarrer war der alleinige
Reprisentant Christi, und er verkorperte verschiedene Dienste in einer Person, denn es
kam ihm nicht in den Sinn, daB »bedeutende apostolische Dienste auBerhalb seines
priesterlichen Dienstes geschehen konnen« (Dolan et al. 1989: 13).

Auf der zweiten Stufe wird erkannt, daf die Laien sich auch an der Sendung und am
Werk der Kirche beteiligen konnen, und sie arbeiten an der Seite des Priesters mit. Sie
setzen sich in verschiedenen Diensten ein, z.B. in der Katechese, der Sorge fiir die
Kranken und Armen, wie auch in einigen Leitungsdiensten, z.B. Gottesdienste leiten, die
Toten begraben und im Pfarrgemeinderat mitwirken. Trotz der offensichtlichen Mitarbeit
in der Pfarrei werden die Laien immer noch hiufig behandelt als die »Helfer des Priesters«
anstatt ihre eigene Verantwortung wahrzunehmen (Prior 1997: 35-38).
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Wenn mehr Laien am Leben der Kirche mitwirken und ihre Geistesgaben ins Spiel
bringen, erhebt sich die Frage nach der Verantwortung. Dies wiederum fiihrt zu Fragen
der Macht und der Kontrolle. Dadurch kénnen viele Spannungen in der Pfarrei entstehen.
Die Versuchung ist fiir beide, Laien wie Priester, daB sie zuriickgehen zu der Priester-
Laien-Beziehung der vorhergehenden Stufe. Wenn sie sich jedoch durch diese Spannung
hindurcharbeiten, kann das dazu fithren, daB die Nicht-Ordinierten wirkliche Verant-
wortung iibernehmen und einen neuen Weg finden, an der Seite der Ordinierten als
wirklich Gleichgestellte zu wirken (Prior 1997: 35-38).

Auf der vierten Stufe ist unter den Gemeindemitgliedern Verantwortlichkeit ganz
offensichtlich. Nachdem sie ihre in der Taufe grindende Verpflichtung angenommen
haben, iibernehmen die Laien Verantwortung fiir alles, was getan werden mulB, sowohl
innerhalb der Gemeinde wie iiber die Grenzen der Pfarrei hinaus (Prior 1997: 38-41).
Wihrend auf den ersten Blick diese Art von Wachstum in der Kirche jenem auf der
zweiten Stufe dhnlich zu sein scheint, so gibt es doch einen wesentlichen Unterschied. Die
Christen sind aus der Phase der Konflikte stirker hervorgegangen, sowohl in ihrer
Verbundenheit mit Christus wie auch in ihren Beziehungen untereinander. Thre Motivation
zum Dienst in der Gemeinde ist ihre personliche Antwort auf den Ruf Christi, der durch
die Gemeinde an sie ergeht. Wenn die Bediirfnisse der Glieder der Gemeinde und ihrer
Nachbarn erfiillt worden sind, so wiirden viele dies als die letzte Stufe des Wachsens
annehmen. Wir miissen jedoch weitergehen.

Die fiinfte und letzte Stufe des Wachsens der Kirche ist erreicht, wenn die Pfarrei eine
Communio von Gemeinschaften wird. Auf dieser Stufe sind alle Glidubigen der Pfarrei
eingeladen, aktive Mitglieder von einer Kleinen Christlichen Gemeinschaft in ihrer
Nachbarschaft zu sein. Ihre regelmiBigen Treffen haben als Basis das Teilen des
Evangeliums und schlieBen immer auch Berichte ein iiber ihre Aktivititen seit dem letzten
Treffen sowie Pline fiir weiteres Handeln im Dienste fiir andere. Diese Gemeinschaften
sind in den Strukturen der Pfarrei verankert. Jede von ihnen ist durch eine Person im
Pfarrgemeinderat vertreten und alle sind sie in verschiedenen liturgischen und anderen
Aktivitaten engagiert, welche sie untereinander und mit der Kirche im weiteren Sinn
verbinden (Prior 1997: 41-44).

Bewuftseinsbildung

Es ist sehr wichtig, daB diese neue Gestalt der Kirche von den Gliubigen akzeptiert und
als ihre eigene betrachtet wird (Prior & Lobinger 1983: 5-6; Lobinger 1984: 55-63;
Lobinger et al. 1995: 7-8). Sie einer Gemeinde aufzuzwingen hieBe zur ersten Stufe der
kirchlichen Entwicklung zuriickkehren, wo man annahm, daB alle Weisheit von oben
kommt und es die Rolle der Laien ist, lediglich zu héren und zu gehorchen.

Die Vision muB durch das Schaffen eines BewuBtseins vermittelt werden, fiir das gewisse
Bedingungen gelten. Die Glieder einer Pfarrei miissen zum Beispiel zu einem Wandel
bereit sein; neue Ideen diirfen ihnen nicht aufgezwungen werden. Die Animatoren der
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Pfarrei miissen den richtigen Augenblick, den Kairos, abwarten, jenen von Gott geschenk-
ten Zeitpunkt, wenn Mitglieder der Pfarrei fiir einen ProzeB der Reflexion bereit sind. Dies
kann durch innere oder durch duBere Faktoren kommen, oder durch beide.

Es gibt keine allgemeingiiltige Weise, wie man beginnen soll. Jedoch muB Reflexion alle
Versuche, mehr eine Gemeinschaft zu werden, begleiten. Es ist die Pflicht der pastoralen
Animatoren, zu bemerken, wann sich eine solche Gelegenheit dafiir bietet und dann das
Element der Reflexion ins Spiel zu bringen. Auf diese Weise lidt man die Leute dazu ein,
selbstdndig zu denken, anstatt sie zu manipulieren, was ungerecht wire (Lobinger 184
58). Schreiter (1985: 25-36) faBt dieses Denken in eine dreifache Kategorie. Er sieht die
Moglichkeit, unter den Leuten neue Ideen zu entwickeln, wenn sie, erstens, mit gegensétz-
lichen Ideen konfrontiert werde; zweitens, wenn sie von einem Krisenerlebnis iiberrascht
werden und anders als bisher handeln miissen, und drittens, wenn kirchliche Autorititen
sie zu einem verdnderten Denken herausfordern. In anderen Worten: ein neues BewuBtsein
von Kirche kann den Leuten nicht aufgezwungen werden, aber es kann sich allmihlich
bilden und das braucht immer Zeit. Ein neues BewuBtsein ist nie echt, wenn es aus dem
Munde von denen kommt, die Autoritit ausiiben (Prior & Lobinger 1983: 5-6; Lobinger
1984: 13-16).

Diese Methode der BewuBtseinsbildung in Afrika ist von Paulo Freire aus seiner
lateinamerikanischen Erfahrung heraus analysiert worden. Er vergleicht »Fragen-stellende
Schulung« mit dem »Banksystem.« Im letzteren System »denkt der Lehrer oder die
Lehrerin sich ein gedankliches Objekt aus, wenn er/sie den Unterricht vorbereitet, und
erklart dieses dann den Schiilern.« Von ihnen hingegen »wird nicht erwartet, daf sie es
verstanden haben, sondern daB sie den Inhalt dessen, was der Lehrer erzihlt hat,
auswendig lernen.« Im Gegensatz dazu will das Problem-orientierte System nicht das
Wissen einer einzigen Person wie einen Gegenstand in anderen deponieren, sondern
prasentiert Probleme des Lebens auf eine Weise, daB die Lernenden, gemeinsam mit dem
Lehrer, zu eigenem Denken und Entdecken gebracht werden. »Bildung im wahren Sinn des
Wortes wird also nicht von A fiir B gemacht, oder von A iiber B, sondern mit A und B
zusammen« (Freire 1970: 66). Freire nennt diesen Prozef Kommunikation. Lehrer und
Schiiler sind »kritische Mit-Forscher«. Der Lehrer stellt den Schiilern das Material fiir ihre
Uberlegungen vor and iiberpriift seine friiheren Uberlegungen, wie die Schiiler ihre ei genen
zum Ausdruck bringen. Diese Form der Bildung fiihrt zu dem Erwachen des BewuBtseins
und der kritischen Intervention mit der Wirklichkeit, durch welche die Menschen mehr sie
selbst werden (1970: 53-54). Dieser ProzeB, den Freire auch »Schirfung des BewuBtseins«
nennt, ist ein WachstumsprozeB, in welchem die Leute befihigt werden, sich selbst zu
iberzeugen. »Es ist die Vertiefung der Bewuftseinshaltung, die charakteristisch ist fiir
alles, was in Erscheinung tritt« (1970: 81). Das war es, was in Afrika unter dem Baum des
Dorfes zu geschehen pflegte.

Wenn Lehrer das Banksystem benutzen, dann entwerfen sie ihre Programme »ent-
sprechend ihrer eigenen personlichen Ansicht von der Wirklichkeit, und beziehen die Leute
in ihrer konkreten Situation, auf die ihr Programm angeblich ausgerichtet war, {iberhaupt
nicht mit ein« (Freire 1970: 68). Wahre Lehrer treten in einen Dialog mit den Menschen
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ein, um mit ihnen zusammen zu einem Verstindnis ihrer Situation und einer Losung zu
kommen. So muf also der Ausgangspunkt immer »die gegenwirtige, existenzielle,
konkrete Situation der Menschen selbst sein« (1970: 689). Das ist eine ganz andere
Methode als jene unserer missionarischen Vorfahren, die eine passive Mentalitdt des
»Versorgtwerdens« einpflanzten!

Soziale Verantwortung

Durch die Kleinen Christlichen Gemeinschaften ist die Kirche sozusagen wieder den
Leuten zuriickgegeben worden. »Gewohnliche« Glaubige werden nun bewulfit als Christen
aktiv in ihrer Umwelt. Im traditionellen Stil des Kirchenbesuches war es den Angehorigen
der Pfarrei moglich, den Sonntagsgottesdienst zu besuchen, die Bitte des Priesters sich
anzuhoren, der sie bat, sich um die Not der anderen zu kiimmern, und unberiihrt davon
nach Hause zu gehen. Im Gegensatz dazu ist den Treffen der Kleinen Christlichen
Gemeinschaften ein Prozefl eigen, durch welchen die Mitglieder herausgefordert werden,
nicht auf irgendeine vage Weise, sondern ganz konkret sich um die spezifischen
Bediirfnisse ihrer Nachbarschaft zu kiimmern. Die verschiedenen Methoden des Bibel-
Teilens machen die Note oder Bediirfnisse der Nachbarn zum Gegenstand der Diskussion.
Bei jedem Treffen wird ein Bericht gegeben, wer sich eingesetzt hat und wofiir. Auf dieser
Ebene wird die Kirche wirklich mit der Welt in Beziehung gesetzt. Es ist eine Kirche mit
einer Mission. Durch die Kleinen Christlichen Gemeinschaften gibt es eine echte
Moglichkeit, daf die ganze Pfarrei an der Veridnderung der Gesellschaft mitwirkt und so
als Werkzeug Gottes handelt, damit Sein Reich komme.

Die Rolle des ordinierten Pfarrers

In einer gemeinschaftsorientierten Kirche haben nicht nur die Laien eine neue Rolle zu
spielen, sondern auch der ordinierte Pfarrer. Eine Kirche der Mitverantwortung bendtigt
einen kollaborativen Fiihrungsstil, in welchem der ordinierte Gemeindeleiter seinen Dienst
mit anderen teilt (SACBC 1994: 3-6). Fiir viele Kleriker wird dies eine grofere Anderung
des Verhaltens und der pastoralen Methode erfordern. Es konnte sein, daB viele sich in
ihrer klerikalen Identitit verunsichert fiihlen.

»Die Autoritit der Ordinierten muf also als ein Dienst ausgeiibt werden und in einer
kollegialen Weise. AuBerdem darf sie nur fiir die Auferbauung ihrer Herde gebraucht
werden« (McBrien 1980: 826). Die Ordinierten miissen nicht alle Antworten haben und
auch nicht meinen, sie miiiten alles geben, wovon sie glauben, daB die Glieder der
Gemeinde es brauchten. Anders gesagt, es darf keine Haltung der Monopolisierung geben
(Lobinger 1984: 88). Ihre Berufung ist eine Berufung zum Dienen und fiir die Rolle der
Harmonisierung der verschiedenen Ebenen innerhalb der Kirche, so wie es jener Hiuptling
unter dem Baum fiir seine Dorfbewohner tat.
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Die Ausbildung von Fiihrungskridften

Die Kirche »predigt und fordert die Menschen auf, Gemeinschaft zu bilden, sie beruft
sie in die Verwaltung und zu oft kommt es vor, daB sie sie nicht dafiir ausriistet, diese
Aufgaben wahrzunehmen. Laien konnen nur so weit wachsen als man ihnen Vertrauen
schenkt, sie ausbildet und ermutigt.« (Cossey et al. 1996: 260) Diese starken Worte sind
fiir ganz Afrika nur allzu wahr. Glaubensschulung ist immer ein Bestandteil des pastoralen
Lebens der Kirche gewesen. Zum Beispiel, wie konnten wir ohne gute Ausbildung
kompetente Pfarrer erwarten? Ohne ein weiterfiihrendes Bildungsprogramm fiir alle
Gemeindeleiter und vor allem fiir die Leiter der Kleinen Christlichen Gemeinschaften
konnen wir nicht jene Qualitit der kirchlichen Fiihrungsschicht haben, die ndtig ist und in
jeder Pfarrei vorausgesetzt werden sollte. Diese Schulung sollte die folgenden vier
Bereiche einschliefen, die ich nach dem Rang ihrer Bedeutung nenne (Lobinger 1984:
26-27). Als erstes die Glaubensdimension des pastoralen Dienstes, die das persdnliche
Gebetsleben des Leiters einschliefit, wie auch gemeinschaftliche Formen des Gebets. Ohne
dies konnten die Leiter den eigentlichen Kern dessen verfehlen, worum es in ihrem Dienste
geht: Dienst im Namen Christi. Die Existenz so vieler dominierender Leiter in Pfarreien
ist nicht nur ein Zeichen von mangelnder Spiritualititdes Evangeliums, sondern auch eine
Liicke im Verstindnis ihrer Beziehung zu den Gliedern der Gemeinde, und der Art, wie
sie mit ihnen umgehen sollten. So ergibt sich ein zweiter Bereich fiir die Schulung:
GemeinschaftsbewuBtsein. Das schlieft die Haltung der Leiter gegeniiber den Gliedern der
Gemeinschaft ein, der zu dienen sie berufen sind. Leiter, die ihre Pfarrangehorigen als
bloBe Objekte ihres Dienstes behandeln, miissen lernen, Forderer eines Bildungsprozesses
zu werden, in dem sie so viele Glaubige wie moglich befidhigen, Verantwortung fiir ihr
eigenes Glaubensleben zu tibernehmen und zum Leben der Gemeinschaft als ganzer
beizutragen. Die Ausbildung von Fertigkeiten stellt ein drittes Gebiet der Schulung dar.
Was hier betont werden muf: die zukiinftigen Leiter miissen lernen durch das Tun. Bevor
sie irgendeinen Dienst in der Kirche ausiiben, ist es wesentlich, daf sie ihre Kompetenz
in diesem Fach bewiesen haben. Das ist nicht nur um der Leiter selbst willen wichtig, die
sich sonst vielleicht blamieren konnten; auch die Gemeinschaft verdient nicht die
unbeholfenen Anstrengungen unfihiger Leiter. Und schlieBlich: ein umfassendes
Schulungsprogramm wiirde auch ein gewisses Mafl an Theologie einschliefen. Die
Auswahl der Themen wiirde von der Art des pastoralen Dienstes abhingen, welche die
betreffende Person leisten wird. Wichtig ist, dafl die Leiter sich auf dem Gebiet auskennen,
in dem sie wirken werden (Prior 1996: 295-296).
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Die Zukunft einer afrikanischen Gemeinschafiskirche

Vor dreifig Jahren sagte uns Papst Paul VI. in Kampala: »Ihr dirft und ihr miift eine
afrikanische Kirche haben.« Von jener Zeit an haben wir Glaubigen in Afrika die
Verpflichtung, eine lokale Kirche zu entwickeln. Wertvolle Beitrige sind dazu von
verschiedenen Theologen gemacht worden. Aber eine Wiedergeburt der Kirche auf
afrikanischem Boden kommt nicht von den Schreibtischen der Theologen. Auf was ich in
diesem Vortrag hinweisen wollte ist, wie eine neue Gestalt von Kirche schon im Entstehen
ist. Healey (1992: 782) spricht von den SCCs als »neue Weinschlduche fiir eine von unten
her, von Grund auf erneuerte Kirche. ... Sie sind ein ganz neuer Weg, Kirche zu sein.«
Was wir brauchen, sind mehr in die Tiefe gehende Reflexionen tiber diese Umgestaltung,
um ihre Entwicklung kritisch einordnen zu koénnen. Das ist die Rolle des Missiologen.
»Wir bendtigen empirisch-kritische Studien; wir brauchen eine praktische Missions-
theologie« (Prior 1992: 275). Lassen Sie mich zum SchluB einige Fragen erwihnen, die
Aufmerksamkeit verdienen.

1) Kleine Christliche Gemeinschaften sind in vielen Teilen Afrikas scheinbar spontan
entstanden. Man sollte herausfinden, wie weit es sich hier um ein kulturelles Phinomen
handelt. Ist es eine Rickkehr zu der Gemeinschaft unter dem Baum? Auf welche
Bediirfnisse geben diese Gemeinschaften eine Antwort? Handelt es sich um eine Suche
nach Gemeinschaft in einer aufs neue entfremdeten Welt? Ist es eine Antwort auf
tiefempfundene kulturelle Bediirfnisse?

2) Bibel teilen® ist eine neue Praxis in unserer Kirche, dennoch ist sie schon weit
verbreitet. Es hat eine feste Grundlage in der christlichen Tradition der Lectio Divina und
ist von der Lehre des II.Vatikanischen Konzils unterstiitzt in dem Dokument »Dei
Verbume, welches dem Wort Gottes dieselbe Wiirde wie der Eucharistie zuerkennt (n. 21).
In vielen Pfarreien iiberall auf unserem Kontinent hat sich das Bibel-Teilen fiir viele als
die Quelle der personlichen Bekehrung erwiesen, ebenso wie als Instrument fiir den Aufbau
starker Nachbarschafts-Gemeinschaften. Man muf jedoch fragen, weshalb diese Praxis von
seiten der Kirchenleitung so wenig Ermutigung erfihrt, vor allem auch von seiten des
Pfarrklerus.

3) Inkulturation des christlichen Glaubens in ihrer wahrsten Bedeutung wird in solchen
Gruppen geschehen, denn es kann nur im heutigen afrikanischen Kontext sein, daB Christus
inkarniert werden kann im Leben von afrikanischen Gliubigen (Saayman 1995: 191). Dies®
geschieht heute. Aber was wird getan, um diese kollektive Weisheit zu sammeln, sie
mitzuteilen und aufzuzeichnen? Wie kénnen Kirchenfiihrer diesen Gemeinschaften eine
offizielle Position in der kirchlichen Struktur anbieten? Oder miissen wir apathisch eine

* Man schitzt etwa 5.000 Gruppen in Botswana, Siidafrika und Swaziland (das Gebiet der Siidafrikanischen
Katholischen Bischofskonferenz), deren Mitglieder sich regelmiBig treffen, um ihren Glauben im Licht des
Evangeliums miteinander zu teilen.

° Ein klassisches Beispiel dafiir wird in dem Roman von CHINUA ACHEBE berichtet: Things fall apart, Heineman,
London.
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Zukunft des fortdauernden Dualismus annehmen zwischen der populédren Kirche der SCCs
und der »offiziellen« institutionellen Kirche? Wenn diese Gemeinschaften »zerbrechliche
Beifiigungen zu der wirklichen Kirche« bleiben (Prior 1992: 283), gibt es dann iiberhaupt
noch eine Moglichkeit fiir eine inkulturierte Kirche in Afrika?

4) Eines der Probleme mit traditionellen Gemeinschaften ist ihre Exklusivitdt. Wenn
Einfliisse von auffen kommen, fiihlen sie sich bedroht und sind geneigt, gegen alle
Bemiihungen fiir eine Anderung abwehrend zu reagieren. Dies geschieht in Nachbarschafts-
gruppen, die bequem geworden sind und Neuankdmmlinge ablehnen. Was mull getan
werden, damit dies in den Kleinen Christlichen Gemeinschaften nicht geschieht? Wie
konnte solchen Gemeinschaften geholfen werden, ihren missionarischen Elan zuriick-
zugewinnen?

5) Viele Werte des Evangeliums sind in dem gemeinschaftsbezogenen Fiihrungsstil
enthalten, der sich entwickelt. Viele Leiter handeln wirklich als Diener ihrer Gemein-
schaften. In vielen SCCs wird die Leitungsverantwortung geteilt. Frauen erfahren
Gleichstellung und arbeiten mit Méinnern zusammen in gegenseitiger Ergénzung, wie sie
es in den AICs tun (Brandel-Syrier 1984). Es gibt jedoch Probleme. In vielen Fillen folgt
z.B. der Fiihrungstil in diesen Gruppen nicht dem Vorbild der traditionellen Gruppen, die
sich unter dem Baum des Dorfes trafen, sondern ahmen eher jenes vieler Politiker (und
Missionare!) nach. Dies wird oft falschlicherweise gerechtfertigt mit einem Hinweis auf
»unsere kulturelle traditionelle Fiihrung«. Auf welcher Grundlage kann dieser Geist der
Dominierung herausgefordert und jener der echten afrikanischen Tradition eingepflanzt
werden?

6) Die weiterfiihrende Schulung von Fiihrungskrdften ist wesentlich fiir eine gesunde
Gemeinschaftskirche. Ist die gegenwirtige klerikale Fithrungsschicht dafiir bereit? Wenn
nicht, wer wird dann diese Weiterbildung durchfiihren? Was ist vorauszusehen, wenn dies
ignoriert wird?

Zum Schiuf: Ich sehe groBe Hoffnung in dem einen christlichen Glauben, der neue
Formen in Afrika entdeckt, vor allem wenn er von der Dimension der Gemeinschaft
traditioneller Kulturen geformt ist. Wie ich gezeigt habe, gibt es jedoch Faktoren, die dem
Reifen dieser neuen Formen entgegenwirken. Das wird die entstehende afrikanische Kirche
daran hindern, in einen interkulturellen Dialog mit der Kirche in anderen Teilen der Welt
einzutreten. Ich sehe es als eine Aufgabe fiir die Missiologen an, in einen konstruktiven
Dialog mit den neuen Bewegungen in Afrika einzutreten und ihn zu dokumentieren, um
sie zu unterstiitzen und zu ermutigen, und, wenn notig, ihnen die Kritik zu geben, die sie
bendtigen.
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Modelle missionarischer Gemeinden
1im indischen Kontext

von Lourdusamy Chinnappan

1. Problemstellung

Wir alle wissen, Indien ist das Land der Kasten und Kastendiskriminierung. Dazu meine
eigene Erfahrung als Einstieg.

Ich komme aus Tamil Nadu in Stid-Indien. Als kleiner Schuljunge erfuhr ich in den 60er
Jahren merkwiirdige Dinge in meinem Dorf, die ich damals nicht verstehen konnte. Aber
ich habe gespiirt, daff sie nicht gut sind. Es lebten dort einige Familien am Rande des
Dorfes. Sie wurden in unseren Hiusern als Bedienstete angestellt. Die Minner und Frauen
dieser Gruppe durften ab dem Alter von 14 Jahren weder Hemden noch Blusen tragen. Die
Minner durften ihre Kopftiicher nicht normal tragen, sondern muBten sie um ihre
Taille/Hiifte binden oder unter ihren Achseln tragen, wenn sie durch die Strafen gingen,
in denen wir wohnten. Sie muBten auch die Schuhe in diesen Strafen ausziehen. Am
Dorfteich hatten sie einen separaten Platz zum Baden.

Wenn jemand aus unseren Familien starb, so sandte man diese Leute in die Nachbardér-
fer, um die Nachricht zu iiberbringen. Sie mufiten die Griber ausheben und die Toten
bestatten. Bei Familienfeierlichkeiten wie Hochzeiten und anderen zahlreichen Festen war
es ihnen nicht erlaubt, mit uns zu essen. Sie muBten ihr eigenes Geschirr mitbringen.
Wenn sie in unseren Hausern Wasser trinken wollten, go man das Wasser in ihre hohlen
Hénde, nicht in Glaser. Wenn sie in unseren Hiusern oder auf den Feldern arbeiteten, gab
man ihnen das Essen auf Palmblittern, nicht auf Tellern. Das Traurigste fiir mich war, daB
selbst Kinder aus unseren Familien die alten Leute unter diesen Arbeitern auf unhofliche
Art ansprachen oder schlugen.

Das waren und sind immer noch in manchen Dérfern die ungeschriebenen Gesetze; eine
wirklich traurige Erinnerung fiir mich. Was war der Fehler dieser Menschen, da sie so
ungerecht behandelt wurden? Der einzige Grund, ihre einzige Schuld war, daB sie als
sogenannte Unberiihrbare geboren wurden. Und damit stehen sie nahezu auBerhalb der
menschlichen Ordnung.

Was aber bedeutet das? Ich verdeutliche es mit den Worten Gandhis,' des Vaters unserer
Nation: »In den sozialen Bereichen sind sie die Aussitzigen, wirtschaftlich sind sie
schlechter gestellt als Sklaven. Im religiésen Bereich haben sie keinen Eintritt in den
Tempel, den wir filschlicherweise das Haus Gottes nennen. Es ist ihnen 6ffentlich
verboten, die StraBen zu benutzen, zur Schule zu gehen, die Kliniken zu betreten, die

1

M.K. GANDHI, The Removal of Untouchability, Navajivan Publishing House / Ahmedabad 1954, 4-5.
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Dorfbrunnen zu beniitzen, in die Parks zu gehen. Es wire anstoBig sie dabei zu be-
obachten. Sie wohnen am Rande der Stidte und Dérfer, wo die dffentlichen Dienste des
Staates unmoglich sind.«

Neben der sozialen Wunde der Kastendiskriminierung finden wir in Indien zwei weitere
Probleme, die aus anderen Teilen der Welt bekannt sind: Armut und interreligiose
Konflikte. Diese drei Herausforderungen prigen das missionarische Handeln der Kirche
in Indien.

2. Wie werden Modelle missionarischer Gemeinde in Indien entwickelt?

Im indischen Kontext geht die Theologie stets von der religiosen Erfahrung (anubhava)
als Beginn und Fundament fiir alle Theologie aus. Erfahrung und Erleben bilden das Herz
der indischen Theologie. Indische Theologie ist eine Bewegung zu immer tieferer
Erfahrung des Gottlichen in der Tiefe des eigenen Selbst. Eine Theologie der Erfahrung
(anubhava) ist in ihrem Innersten grundsitzlich transformierend. In der indischen
Erfahrung und Perspektive ist es wichtig, daB die Anhinger verschiedener Glaubens-
richtungen an den jeweils anderen religiosen Ereignissen und Ausdrucksformen teilnehmen.
Sie werden so zum Aufbau von wahrer Freundschaft und Gemeinschaft erzogen. Dabei
bewahrt jeder das, was ihm heilig ist, auch seine Identitdt. Solch ein Austausch sollte ohne
MiBtrauen und Vorurteile gegeniiber dem Glauben des Anderen gefiihrt werden.

Um dies zu illustrieren, méchte ich mich im Folgenden zunichst der Theologisierung
oder Missionierung im Kontext Indiens zuwenden. Ich werde einige wichtige Beitridge von
indischen Theologen zur Missionarischen Gemeinde im Kontext Indiens nennen. Die
folgenden Theologen und bekannten Gottes-Sucher habe ich bewuBt ausgewihlt, da sie sich
speziell auf dem Gebiet des interreligiosen Dialogs und des Gemeindeaufbaus engagieren
und gegen Armut und Kastendiskriminierung kimpfen.

Ich nenne als Beispiel: Aloysius Pieris. Er hat als Theologe — in Dialog und Erfahrung
(anubhava) — engen Kontakt mit Buddhisten und — im Bemiihen um Befreiung der Armen
— auch mit vielen multireligiosen Gruppen. Das ist der Kontext, der seinen theologischen
Reflexionen zugrunde liegt. Pieris bestitigt mit Nachdruck, daB die armen Menschen
Indiens/Asiens ebenfalls sehr religios sind, weshalb theologische Uberlegungen in Indien/
Asien diese beiden Elemente, ndmlich Armut und Frommigkeit, gemeinsam zu bedenken
haben. Diese zwei Elemente Armut und Religiositdt’ finden wir bei Christen und
Andersgldubigen. Auf der Ebene der Praxis durch die Solidaritit mit den Armen foérdern
so Glaubige verschiedener Religionen in menschlichen Basisgruppen gemeinsam die Ideale
von Gleichheit und Gerechtigkeit fiir alle.

® A.PIERIS, An Asian Theology of Liberation, 1988, 57-58. Nur wenn die guten Seiten der freiwilligen Armut und der
Religiositit zusammen kommen, konnen sie ihre Kraft fiir Befreiung und Gerechtigkeit entfalten. Auch Jesus selbst

lebte arm aus der Beziehung zu seinem Vater. Im indischen Kontext haben freigewihlte Armut und Religiositit eben-
falls einen hohen Wert.
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Einen wichtigen biblischen Impuls bringt Soares-Prabhu. Er begann seine theologischen
Uberlegungen vom »Abba-Vater« Erlebnis Jesu her. Das ist die Erfahrung von Gottes
bedingungsloser Liebe: Sie soll uns inspirieren, die Nachfolge Jesu zu leben. Nach Soares-
Prabhu kann die Botschaft Jesu nur in der konkreten Praxis verstanden werden, zum
Beispiel bei einer Tischgemeinschaft® mit Kastenlosen, welche zur Beseitigung der Kasten-
diskriminierung und zum Aufbau der missionarischen Gemeinde beitrigt.

Ebenfalls sehr bekannt ist Sebastian Kappen. Dieser indische Theologe und religiose
Aktivist erkldrt in seinem Buch »Jesus and Freedom« die revolutionire Botschaft Jesu in
der okonomischen, sozialen, politischen, religiésen und personalen Sphére des mensch-
lichen Lebens in Gemeinschaft. Nach ihm benétigt der Aufbau der indischen Theologie
Basisgemeinschaften und Missionarische Gemeinden, die sich fiir mehr Humanitit
einsetzen.* Christliche Gemeinde muf wahrhaft ex-zentrisch sein, ihr Zentrum auBerhalb
von sich selbst in der absoluten Zukunft der Menschheit setzen. Sie muB das Reich Gottes
(basileic) und seine Gerechtigkeit zuerst suchen. Sie bildet von daher die »basileic
communities«, die Krifte fiir die transformierende Aktion freisetzen. Das heiBt: Wir
miissen die Werte des Gottesreiches in das Leben der Menschen durch Bildung von
Basisgemeinden einpflanzen und verkorpern. Solche Gemeinschaften stehen im heutigen
Indien allen Glaubigen und Menschen guten Willens offen. Sie sind eingetaucht in die
Masse seiner Armen. Sie folgen dem Gebot der Liebe und machen die traditionellen
Symbole, wie zum Beispiel die Eucharistie, durch eine offene Tischgemeinschaft mit den
Armen und AusgestoBenen (Unterkasten) — wie Jesus es tat — wieder lebendig.

Mahatma Gandhi verband den sozialen-politischen Gedanken mit der Religion. Gandhi
prisentierte die zukiinftige Gesellschaft von bhakti und Nichstenliebe in Gerechtigkeit und
Gleichheit als Rama Rajya, die Wiederkehr des Gesetzes des mystischen Konigs Rama, in
dessen Reich Wahrheit und Gerechtigkeit herrschen. Gandhis hauptsichliche Leistung war
seine erfolgreiche Bemiihung, durch Religion eine Verinderung der sozialen Ordnung
herbeizufiihren. Somit proklamierte Gandhi eine Zukunftsgesellschaft fiir ein freies Indien
auf religioser Basis.

An besonderer Stelle mochte ich einen bekannten Jesuiten nennen: Michael Amaladoss.
Er versteht Religion in einem tiefergehenden Sinn als eine symbolische Struktur, welche
eine Beziehung zwischen einer Person bzw. einer Gemeinschaft und dem Absoluten
vermittelt.’ Die Beziehung zum géttlichen Mysterium, welche in den einzelnen Religionen
gelebt und gefeiert wird, befindet sich fiir Amaladoss im Spannungsfeld zweier Pole. »Die
personale Beziehung als Verpflichtung im Glauben hat einen einzigartigen und absoluten
Charakter, vor allem weil sie eine Beziehung zum Absoluten ist. Ihr symbolischer
Ausdruck ist kulturell, historisch und menschlich bedingt und deshalb relativ. «

: Vgl. SOARES-PRABHU, »The Table Fellowship of Jesus: Its Significance for Dalit Christians in India Today«, in:

Jeevadhara XX11/128, 1992, 140-159; »And The Kingdom of God: Jesus’ Vision of a New Society«, in: The Indian
Church in the Struggle for a New Society, ed. by D.S. AMALORPAVADASS, NBCLC / Bangalore 1981, 579-608.

* 8. KAPPEN, Jesus and Freedom, 1977.

* Vgl. M. AMALADOSS, Making All Things New, 1990, 77-78.
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Das Modell einer missionarischen Gemeinschaft nach Amaladoss ist »eine Gruppe von
Menschen, welche berufen sind, eine Gemeinschaft zu bilden. Alle teilen diese gemein-
same Berufung und sind sich ihrer bewufit. Jeder und jede hat sein oder ihr besonderes
Talent oder Charisma, welches er oder sie in den Dienst der Gemeinschaft stellt. Das
Charisma wird als ein Geschenk Gottes und als eine Sendung (Mission) verstanden.« Durch
die Zusammenarbeit aller wéchst die Gruppe zu einer Gemeinschaft, in der die ganze
Verschiedenheit der Personen als Bereicherung aufgehoben ist. Wie in einer menschlichen
Gemeinschaft soll die Verschiedenheit der religiésen Traditionen nicht als Begrenzung oder
Mangel, sondern als geschenkter Reichtum erlebt werden. Inhaltlich ist das Reich Gottes
die Liebe Gottes zum Menschen. Reich Gottes ist die Gemeinschaft mit Gott und die
Einheit unter allen Vélkern,® so sagt Amaladoss.

Aus allem, was wir gesagt haben, wird ein erstes Ergebnis klar: Die Religionen sind auf
den gegenseitigen Dialog angewiesen und die zentrale Frage des missionarischen
Gemeindeaufbaus in Indien hat wesentlich mit dem interreligidsen Dialog zu tun.

Diese Einsicht hat sich inzwischen in der Kirche in Indien durchgesetzt. In diesem Sinn
spiegeln die Aussagen der Indischen und der Asiatischen Bischofskonferenzen nach dem
II. Vatikanum einen Wandel in der Kirche in Richtung zu einer Kirche der Armen und
einer Gemeinschaft mit Andersgldubigen wider. Eine wichtige Rolle spielt dabei die
Foderation der Asiatischen Bischofskonferenzen (FABC)’ und die Indische Bischofs-
konferenz (CBCI).® Sie bilden ein Forum der Begegnung und des Austausches mit
Andersgldubigen. Daraus sind im Laufe der Zeit Varianten einer Asiatischen und Indischen
Befreiungstheologie und Interreligidsen Zusammenarbeit entstanden. Ich darf die Kenntnis
der Gemeinsamkeiten und Unterschiede von Basisgemeinden Lateinamerikas und Indiens
voraussetzen.

3. Missionarische Basisgemeinde Indien—Lateinamerika im Vergleich

In der Praxis bilden die interreligiosen Basisgemeinden einen privilegierten Ort, um das
zuvor genannte neue Verstindnis des Zusammenlebens in die Tat umzusetzen. Hier kann
die missionarische Basisgemeinde in Indien zweifellos in vielerlei Hinsicht an Ansitze und
Anregungen besonders der lateinamerikanischen Theologie ankniipfen. Diese muB aber in
den indischen Kontext tibersetzt und es muf teils auch nach neuen Antworten auf
spezifische Probleme gesucht werden.

Das gleiche Anliegen wie Lateinamerika hat auch mein Gemeindemodell in der
multireligiosen Situation Indiens, wo zur krassen Armut — als Merkmal, das besondere

. Vgl. M. AMALADOSS, »Interreligious Dialogues, in: International Bulletin of Missionary Research 19, (1995, 2-5)
3

7 The Origin of FABC dates back to 1970, the historic gathering of 180 bishops in Manila, on the occasion of the visit
of Pope Paul VI

* Although the Catholic Hierarchy was established by Pope Leo XIII 1886, Catholic Bishops Conference of India was
constituted only in 1944,
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Aufmerksamkeit verlangt — der religiose Pluralismus hinzukommt. In der indischen
Basisgemeinde geht es um Dialog und Zusammenarbeit zwischen den verschiedenen
Glaubensrichtungen und Religionen im gemeinsamen Einsatz gegen die Armut und
Kastendiskriminierung. Diese interreligiose Zusammenarbeit zielt auf eine Transformation
der Gesellschaft.

Diese spezielle Situation spiegelt sich im folgenden Schema. Es will Unterschiede und
Gemeinsamkeiten von lateinamerikanischen und interreligiésen Basisgemeinden verdeutli-
chen.

Lateinamerikanische Basisgemeinden | Indische missionarische Basisgemeinden

1. Armut und politische Unterdriickung 1. Armut, Kastendiskriminierung und

als Herausforderung der Christen,
Befreiungstheologie

Multireligiositdtals Herausforderung
von Christen und Andersglaubigen zur
Befreiung

Sozialpolitische Volksbewegungen und
Volksreligiositit. Ziel: gesellschaftli-
che Transformation auf christliche

. Sozialpolitische Volksbewegungen.

Ziel: interreligidse und christliche
Impulse fiir gesellschaftliche Trans-

Werten basierende Gemeinde formation (interreligidse, tolerante

Gesellschaft)
3. Erlésung als Befreiung (sozial und 3. Erlésung von aller Bindung und
gemeinschaftlich) Absonderung (individualistisch und

psychisch) Moksha

4. Christliche Basisgemeinden 4. Missionarische (interreligidse) Basis-

gemeinden

4. Die missionarische Gemeinde: ein interreligioses Projekt

Wie sich aus dem bisher gesagten ergibt, ist die indische Basisgemeinde nur als
interreligiose Form des Zusammenlebens sinnvoll. Fiir ein ausreichendes Verstindnis eines
interreligiosen Dialogprozesses im indischen Kontext einer missionarischer Gemeinde muf
zuerst die Notwendigkeit und Bedeutung der christlichen Mission begriindet und geklart
werden.

Ich méchte im folgenden kurz auf Mission und missionarische Gemeinde im indischen
Kontext eingehen. Mission kann heute am besten verstanden und praktiziert werden als
Dialog. Dieser Dialog erweist sich im indischen Kontext als der beste Weg, dem Reich
Gottes zu dienen und Gemeinden in einer religios pluralistischen Welt zu errichten. Mission
ist das Geschehenlassen von Gotteserfahrung, die Ganzheit bringt und Fiille des Lebens fiir
Jeden. Mission ist nicht Bekehrung des anderen, sondern Zusammenleben, ein gemein-
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sames Arbeiten fiir das Reich Gottes. Mission im indischen Kontext bedeutet, den
gemeinsam gelebten und erfahrenen Glauben miteinander zu teilen und sich gemeinsam um
Befreiung zu bemiihen.

Das Bemiihen, solche Gemeinschaften aufzubauen, geht nicht ohne Hindernisse und
Konfrontationen ab. Diese kénnen aus mangelnder Kommunikation oder aus Mifverstdnd-
nissen entstehen. In solchen Fillen muf man immer wieder von neuem deutlich machen,
daB es dem christlichen Glauben um die Werte des Reiches Gottes geht und folglich auch
darum, das Leid zu verringern, zu lindern und zu iiberwinden, was ja z.B. auch das
Hauptziel des Buddhismus ist. Solche praktischen gemeinsamen Einsitze werden unser
Verstandnis von den Heiligen Schriften und unsere theologische Reflexion dndern. Daher
werden sich unsere theologischen Uberlegungen und die Kriterien des theologischen
Dialogs dndern. So gesehen mufl Mission eine gegenseitig verantwortliche Aufgabe aller
Kirchen und Religionen sein, eine wirkliche Gemeinsamkeit, die auf Authentizitdt und
Respekt fiir die Freiheit und Eigenart des andern basiert oder gegriindet ist.

Dies mochte ich nochmals ein wenig verdeutlichen: Worum geht es letztlich und worum
nicht? Es geht in der interreligitsen Basisgemeinde nicht um den Versuch, eine indische
Religion, eine Einheitsreligionzu formen, die alle historischen Unterschiede zwischen den
Religionen verwischt, um das gemeinsame Kernstilick zu institutionalisierenund Religion
darauf zu reduzieren. Es liegt auch nicht in der Absicht des Modells zu unterstellen, daf
eine Religion allein die Kraft hat, all die anderen Religionen zu reinigen und zu absorbie-
ren. Nicht gemeint ist auch jene Form von Toleranz, die alle Religionen aufruft zur
gegenseitigen Anerkennung, um dann einander zu ignorieren und selbstzufrieden
auseinanderzugehen.

Dieses Modell will demgegeniiber ein aufrichtiger Versuch sein, zu einer Einheit zu
gelangen, in der jede Religion ihre Identitdt (Selbsterkenntnis) durch Beziehung und
Interdependenz mit den anderen Religionen intensivieren kann. Jede Religion behilt ihre
Einmaligkeit und findet durch die Beziehung zu den anderen Religionen zu einer neuen
Tiefe und gegenseitigem Vertrauen. Die Herausforderung ist, die wirkliche, gemeinsame
Verbindung zu erkennen und das Gefiihl fiir universelles, gegenseitiges Vertrauen sowie
die Verantwortlichkeit jeder Person fiir alle zu finden und somit die fundamentale Einheit
menschlichen Seins als Familie zu erfahren.’

In einer solchen Grundhaltung sind wir gerufen, mitzuhelfen, daB die Fiille des Lebens
und die Erfahrung des Gottesreiches zu den Menschen gelangt. Dieses Reich Gottes setzt
letztlich zu seiner Annahme einen freien Menschen voraus, der sich frei entscheiden kann.

* The Memorandum of the Consultation Towards World Community, ed. by S.J. SAMARTHA, 1975, 115f.
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5. Soziales Handeln in den missionarischen Gemeinden
— um Gottes Willen

Die gemeinsame Begegnung des Reiches Gottes will dem gegenseitigen Glaubensdialog
dienen. Solch ein Dialog geht iiber das gemeinsame Engagement und den gemeinsamen
Einsatz im Glauben hinaus und umfaft auch einen vertrauensvollen Austausch iiber
Erfahrungen der Begegnung mit Gott oder Erfahrungen des Absoluten — unabhingig
davon, welchen Namen man ihm gibt.

In diesen interreligiosen Basisgemeinden entsteht ein BewuBtsein fiir gemeinsame Werte
des Glaubens, fiir die man sich miteinander einsetzt. Deshalb erfihrt der Glaubensdialog
nicht nur eine innere Umwandlung, sondern 16st auch Bewegungen aus, die zum Ziel
haben, die gesellschaftliche Situation zu verbessern und einen Wandel herbeizufiihren.

6. Der Schliissel einer indischen missionarischen Gemeinde:
Reich Gottes erfahrbar werden lassen

Wie konnen wir diese gelebte Gemeinsamkeit im Feld der Mission ausdriicken und
groBeres Feingefiihl fiir den weiterreichenden géttlichen Plan und seiner Verwirklichung
vermitteln? Um dies zu verstehen, gehen wir von der Sendung der Kirche selbst aus. Diese
Sendung bzw. Mission der Kirche ist, dem Reich Gottes zu dienen. Dieses Verstindnis
greift das 2. Vatikanische Konzil auf, wenn es die Kirche als Sakrament der Einheit der
Menschen mit Gott und untereinander interpretiert (LG 1).'° Dadurch wird Raum
geschaffen fiir den Gedanken, daB auch die anderen Religionen an der Wirklichkeit des
Reiches Gottes teilhaben.

Als Sakrament muB die Kirche das Reich Gottes in unserer Welt gegenwirtig werden
lassen. Sie verkiindet dabei das Reich Gottes, wie es in Jesus Christus gegenwartig
geworden ist.

Charakteristisch fiir das Reich Gottes ist:

(1) Es dient dem Heil aller Menschen (soteriologischer Aspekt). Im indischen Kontext
am Reich Gottes zu arbeiten heiBt, die sozialen negativen Zustinde wie Armut, Kastendis-
kriminierung und religiose Auseinandersetzungen zu iiberwinden.

(2) Es wird geprégt durch ein christliches Gottesbild (theologischer Aspekt): Gott ist der
geliebte Vater (Abba) aller Menschen. Die Anerkennung Gottes als Vater enthilt die
Aufforderung, alle Menschen als Geschwister der einen und gleichen Familie Gottes
anzunehmen. Im indischen Kontext verlangt dies vor allem die Eingliederung der
Kastenlosen. Wiinschenswert wire, wenn das auch zeichenhaft im gemeinsamen Mahl der
Eucharistie zum Ausdruck kommen kénnte.

" LG 1: »Die Kirche ist ja in Christus gleichsam das Sakrament, das heift Zeichen und Werkzeug fiir die innigste

Vereinigung mit Gott wie fiir die Einheit der ganzen Menschheit.«
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(3) Die Menschen — Kinder des einen Vaters — sind auf dem Weg zur Fiille am Ende
der Zeit (eschatologischer Aspekt). Nach christlichem Glauben ist das Reich Gottes schon
real gegenwartig, zugleich aber noch nicht in seiner Fiille verwirklicht. Fiir Jesus ist dieses
Reich des Vaters das auf die Zukunft hin ganz offene Reich Gottes, dessen endgiiltige
Gestalt im Verborgenen liegt. Wir empfangen das Geschenk des Reiches Gottes, in dem
wir zu seiner Verwirklichung mit beitragen.

(4) Das Reich Gottes ist eng verbunden mit Jesus Christus (christologischer Aspekt).
Sein Leben, seine Verkiindigung und sein Handeln haben dem Reich Gottes sichtbare
Gestalt gegeben (Lk 11,20). Leben aus dem Glauben in der Nachfolge Jesu Christi
bedeutet, in der Dynamik des Reiches Gottes zu leben. Jesus selbst ist unsere Inspiration,
Motivation und Kraft, in unserem Kontext an der sichtbaren Verwirklichung des Reiches
Gottes mitzuwirken.

7. Missionarische Gemeinde: Gotteserfahrung im Dialog

Diese Inspiration fiihrt den Christen hinein in den Dialog als eine besondere Form, im
indischen Kontext Reich Gottes gegenwirtig werden zu lassen. Im Dialog werden
verschiedene religiose Traditionen als potentielle Krifte des gemeinsamen Gottesreiches
gesehen. Deshalb wird der Dialog zur Notwendigkeit. Niemand wird als untergeordnet
angesehen. Alle sind handelnde Subjekte in Beziehung.

Das heifit: Interreligidser Dialog zwischen Subjekt und Subjekt wird zur Anregung, daB
Christen, Hindus, Buddhisten oder Moslems durch ihre Erfahrung der gottlichen Wahrheit

und Erlosung genauso beitragen zur gemeinsamen Arbeit fiir das Wohl aller wie wir
Christen.

Handelnde Subjekte

in Beziehung
Christliche Gemeinde Reich Gottes orientiert Handelnde Subjekte
in Beziehung (Koexistenz und gemeinsames in Beziehung
Uberleben)

Handelnde Subjekte
in Beziehung

Die missionarische Basisgemeinde entspricht ganz und gar unserer Grundoption. Sie ist
Orthopraxis, eine Form wahren Handelns von Christen und eine Antwort des Glaubens,
die den Armen in einem multikulturellen und multireligiosen Kontext den Vorrang gibt,
(mit den Worten des Evangeliums) eine offene Gemeinschaft auf das Reich Gottes hin.

Die interreligiose Basisgemeinde ist ein Feld, auf dem das Teilen von Erfahrungen und
Gefiihlen Frucht bringen und zu einem Wandel des gemeinsamen Lebens fiihren kann. Die
Besonderheiten der verschiedenen Religionstraditionen kénnen sich in der interreligiésen
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Basisgemeinde begegnen und gegenseitig bereichern. Dies verweist uns darauf, daf wir
uns vor allem mit den sozialen Griinden der Armut, den Religionen und dem Kastensystem
beschiftigen miissen, welche die Formation einer Gemeinde bestimmen und zerstéren
kénnen. Das ist der entscheidende Punkt fiir die aus dem Dialog erwachsender Praxis. Die
Armen, unsere leidenden Schwestern und Briider, kénnen so ein gemeinschaftliches Leben
erfahren, in einer Gesellschaft, in der es mehr Gerechtigkeit, Menschlichkeit, Freiheit und
nachhaltige Entwicklung gibt.

8. Missionarische Gemeinde: Eine dialogische und
transformative Glaubensgemeinschaft

Dieser Punkt ergibt sich aus dem Gesagten. Eine missionarische, dialogische Gemeinde
verwandelt das Verhiltnis der Mitglieder zueinander, damit auch sich selbst und folge-
richtig den eigenen sozialen, kulturellen und religiosen Kontext Indiens. Die folgende
Skizze veranschaulicht das Modell fiir eine solche dialogische und transformative Glau-
bensgemeinschaft.

Dialog des Lebens
]
Christliche Gemeinden: gemeinsam mit anderen Glaubensgemeinschaften
in interreligidser Basisgemeinde
!
Menschliche Anliegen und Sorgen
U

Heilige Schriften und Traditionen des Heilige Schriften und Traditionen ande-
christlichen Glaubens (Basic Christian rer Glaubensiiberzeugungen (interreli-
Communities) gidse Basisgemeinden)

i 4

Gemeinsames Suchen und Finden des Willens Gottes
[l
Gemeinsamer Einsatz fiir das Reich Gottes
(Gerechtigkeit, Frieden und Koexistenz)

Im Mittelpunkt unseres (christlichen) Interesses steht die christliche Basisgemeinde, die
auf der Grundlage des Evangeliums als Teil der menschlichen Basisgemeinde lebt. Diese
wird von Gemeinschaften unterschiedlicher Religionen und verschiedenen Glaubens auf der
Grundlage des Zusammenlebens und gemeinsamer menschlicher Anliegen und Sorgen
errichtet. Ausgangspunkt und verbindendes Moment ist die Erfahrung des gemeinsamen
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taglichen Lebens, die zweifellos die geeignetste Grundlage fiir eine Begegnung des Dialogs
ist. Man nennt dies meist einen Dialog des Lebens.

Meiner Meinung nach fiihrt ein derart transformierender Dialog in einer Gemeinde, die
sich um eine Gestaltung ihres Alltagslebens nach dem Willen Gottes bemiiht — denn dieser
Gott ist ein Gott des Lebens — zu einen gemeinsamen Leben in Fiille. Das Evangelium
nennt dies das Reich Gottes. Die Kontextualisierung des Glaubens beginnt damit, aus dem
Reichtum des Glaubens kritisch zu schopfen, so daB daraus eine fruchtbare Kreativitit
erwichst. Ohne Anerkennung der Besonderheiten der verschiedenen religidsen Traditionen
als Antworten auf das Geheimnis Gottes wird kein einander bereichernder Dialog
entstehen.

Die besondere Beziehung zu Jesus Christus kann ebensowenig aufgegeben werden wie
ein Exklusivismus unverantwortbar ist. Gerade diese integrative, nicht exklusive christliche
Haltung erwichst aus der Treue zu Jesus.

9. Offene Fragen und bleibende Spannungen

Im alltdglichen Zusammenleben treten immer wieder Spannungen auf. So bleibt z.B. fiir
die Christen die Spannung zwischen interreligiosem Dialog auf der einen Seite und dem
Auftrag zur Verkiindigung des Evangeliums auf der anderen. Als ich mit Glaubigen einer
anderen Religion zusammenlebte und zusammenarbeitete, stellte ich fest, daB Dialog und
Verkiindigung nicht voneinander getrennt gesehen werden kdnnen, sondern sich gegenseitig
beeinflussen und durchdringen.

Bei solchen Glaubensgespriachen aufgrund der Erfahrungen des gemeinsamen alltaglichen
Lebens empfinden auch einfache Menschen ohne spezielle Ausbildung diese Spannung. Sie
erleben diese Spannungen und die Gemeinsamkeiten auf verschiedenen Ebenen in
gemeinsamen Feiern: Beim Erzdhlen einer Geschichte, beim gemeinsamen Singen und
Malen oder in einem Rollenspiel etc. Der Treffpunkt einer solchen offenen interreligiésen
Gemeinschaft ist nicht eine Kirche, ein Tempel oder eine Moschee, sondern die Lebens-
bereiche des Alltags."

In diesen Lebensbereichen des Alltags wird die missionarische Gemeinde fihig, die
Spannung zwischen Einmaligkeitund Universalitdtsanspruch der Person und dem Anspruch
anderer religidser Fiihrergestalten zu leben. Die missionarische Gemeinde stellt sich die
Frage, welche Rolle die Gemeinschaft der Religionen im Erlosungsplan Gottes fiir die Welt
spielt.

Das Zweite Vatikanische Konzil jedenfalls sieht diese Gemeinsamkeit der Religionen auf
dem Weg zu Gott und zu Menschen im positiven Licht. In seiner Linie muB die christliche

"' Der Treffpunkt ist nicht mein Haus noch das meines Nachbarn, sondern die Kreuzungen auBerhalb der Mauern, wo

wir vielleicht Zelte fiir eine Weile aufschlagen. »Es ist gut, daB wir hier sind. Wir wollen drei Hiitten bauen, eine fiir
dich, eine fiir Mose und eine fiir Elija.« (Mk 9,5)
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indische Minderheit ihre christliche Identitit zusammen mit den Andersgliaubigen
entdecken, als Mitglieder der multireligiosen Gesellschaft.

In den Lebensbereichen des Alltags soll diese missionarische Gemeinde heute zwischen
der grofien Masse der Armen, Unterkasten und Unterdriickten Indiens vermitteln. Um
dieses Ziel zu erreichen, muB} sich die christliche missionarische Gemeinde fiir andere
Religionen 6ffnen. Sie bedarf entsprechender liturgischer Formen. Gott offenbart sich nicht
nur in der Bibel, sondern auch in den Heiligen Schriften der anderen Religionen.
Zahlreiche Werte sind namlich allen Religionen gemeinsam. Christen konnen zugeben, daB
sie ebenso von den anderen Religionen zu lernen haben wie die anderen Religionen vom
Christentum.

Diese Fragen sind den Menschen in Indien in Fleisch und Blut iibergegangen. Diese
Tatsache bedeutet fiir uns als Christen nicht nur ein Risiko, sondern eine groBe Chance,
glaubwiirdig am Reich Gottes mitzuarbeiten und Gemeinde mitzubauen.

Zum Abschluf mdchte ich eine personliche Erfahrung mitteilen. Als Kaplan besuchte ich
viele Familien in meiner Pfarrei. Oft begegnete ich Familien, in der der Vater Christ und
die Mutter Hindu war. Zu meinem Erstaunen praktizierte jeder seine eigene Religion, blieb
seinem Glauben treu und lebte dennoch mit seinem andersgliubigen Ehepartner zusammen.
Als ich eines der Paare befragte: »Wie konnen Sie ein solch gemischtes religidses Leben
bewiltigen?« — antwortete es mir: »Pater, Religion hat mit dem Gefiihl, den Emotionen
und Erfahrung zu tun, ebenso wie das Leben iiberhaupt. Es handelt sich um eine
Herausforderung, die gelebt werden muB.«

Bibliography

AMALADOSS, M., Making All Things: Mission in Dialogue, Orbis Books / New York 1990.

AMALADOSS, M., Making All Things New: Dialogue, Pluralism and Evangelization in Asia,
Maryknoll 1990.

AMALADOSS, M., Walking Together: The Practice of Interreligious Dialogue, Anand 1992,

AMALADOSS, M., »Interreligious Dialogue (A View from Asia)«, in: International Bulletin
of Missionary Research 19, 1995, 2-5.

FLANNERY, A. (Ed.), Vatican Council II: The Conciliar and Post Conciliar Documents,
New Revised Edition 1992, Study Edition, E.J. DWYER PTY. LTD: Dominican
Publications, Second Printing 1992.

GANDHI, M K., The Removal of Untouchability , Navjivan Publishing House / Ahmedabad
1954.

KAPPEN, S., Jesus and Freedom, Orbis Books / Mary Knoll, New York 1977.

PIERIS, A., An Asian Theology of Liberation, Orbis Books / Mary Knoll, New York 1988.

ROSALES, G. / AREVALO, C.G., For All The Peoples Of Asia (FABC Documents Jrom
1970-1991), Plenary Assembly I, Taipei 1974, nos. 14 & 15 Orbis Books / New York
1992.

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 2



164 Lourdusamy Chinnappan

SOARES-PRABHU, G., »The Table Fellowship of Jesus: Its Significance for Dalit Christians
in India Today«, in: Jeevadhara XXI1/128, 1992, pp. 140-159.

WILFRED, F. (Ed.), Leave the Temple: Indian Paths to Human Liberation, Orbis Books /
Mary Knoll, New York 1992.

WILFRED, F., Sunset in the East?, Asian Challenges and Christian Involvement, Chair in
Christianity / University of Madras 1991.

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 2



»Missionarische Gemeinden vor Ort«

Ein Werkstattbericht tiber 7 Jahre in der evangelischen Jakobusgemeinde
in Tiibingen

von Karlfriedrich Schaller

1. Ein Ziel und vier Regeln

Am 29. August 1991 stimmte der Kirchengemeinderat der Jakobusgemeinde folgendem
Ziel und vier Regeln zu: »Das Ziel aller Bemiihungen soll sein, daB méglichst viele
Menschen durch eine einladende Gemeinde zu einem personlichen Verhiltnis zu Jesus als
dem Christus gelangen.«

Damit war durch einen einzigen Beschluf die Jakobusgemeinde eine der ersten
Gemeinden, die zielorientiert lebte. Die Glieder dieser Gemeinde konnten und kénnen in
steigendem MaBe Auskunft geben iiber ihre Mitgliedschaft. Sie sind deutbar geworden und
mefbar und drangen so in das 6ffentliche BewuBtsein. Dieses Ziel wurde operationalisiert
durch vier Regeln:

1. Allgemeines Expertentum aller Glaubenden

2. Was nicht einfach geht, geht einfach nicht

3. Was nicht regelmdfig geschieht, wird in der Regel mdfig

4. Wer zum ersten Schritt einlddt, der muf auch den zweiten gehen

Es sind vier Regeln, keine Gesetze. Aber es sind vier Regeln, die universal fiir die
Innerungen und AuBerungen des Glaubens gelten, die spirituell ebenso giiltig sind wie
strukturell. Somit konnen sie auf jede AuBerung von Gemeinde angewandt werden: von
der Feier des Gottesdienstes bis zum Organisieren einer Gemeindeaktion, vom Gebet bis
zum KGR-BeschluBl. Die vier Regeln wurden konsequent zunichst auf alle Beschliisse des
Kirchengemeinderates angewandt, dann immer mehr auch iibernommen von der
Kerngemeinde.

Diese Beschliisse, das Ziel und die vier Regeln sowie eine Gottesdienst»reform« wurden
drei Monate lang der Gemeinde durch Gemeindebrief, Informationsabende bzw. durch
spezielle Ankiindigungen bekanntgemacht und traten am ersten Advent 1991 in Kraft. Ein
halbes Jahr spiter endete dieser Versuch mit einer Befragung in zwei Gottesdiensten, bei
der die Gemeindemitglieder durch freie, geheime und offene Wahl ihr Ja bzw. Nein sowie
Ergdnzungswiinsche abgeben konnten. Das Gesamtergebnis der beiden Wahlsonntage
ergab: 96,2% der abgegeben Stimmen war dafiir, 3,8% dagegen. Damit war dieser erste
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Schritt von einer grofen Mehrheit gebilligt und mitgetragen worden. In der Zwischenzeit
entstanden die ersten drei Hauskreise, da die Jakobusgemeinde kein Gemeindehaus oder
andere Rdume zur Begegnung hatte. Inzwischen ist deren Zahl auf 20 angewachsen. Diese
Zellen bilden einen wichtigen Bestandteil im Leben der Gemeinde. Eine Auswirkung der
Zielorientiertheit, der Regelbeachtung und der Hauskreise war eine Steigerung der
Gottesdienstbesucher von 40 auf 150 ein halbes Jahr spiter. Dieser Effekt setzte sich fort,
so daB heute im Regelfall die Kirche mit ca. 370 Personen gefiillt ist.

Die dabei zu Tage tretende Dynamik, die Probleme und Freuden fiihrten zu einer starken
Belastung des geistlichen Leitungsgremiums, deshalb mufiten wir parallel zu dieser ersten
Grundentscheidung weitere Hauptworter einfilihren.

2. Drei Hauptworter
a) Eindeutigkeit

Der groBe Bedeutungsverlust von Kirche und Gemeinde im allgemeinen BewuBtsein
sowie die Vieldeutigkeit, fiir die Kirche und Gemeinde steht, haben zu einem Lihmungs-
prozeB gefiihrt. Wenn die Kirche fiir alles steht, bringt sie nichts mehr. Wenn sie wieder
deutbar wird, setzt sie sich der Diskussion aus. Deutbarkeit setzt Willen voraus. Die
normative Kraft des Neuen Testamentes verfliichtigt sich in Selbstverstindlichkeiten und
gescheiten Papieren. Ein Ziel zu formulieren, darauf zu beharren und mit moglichst vielen
Menschen anzustreben schafft Profil, eine corporate identity. Dieses Profil (abwertend als
Richtungs- oder Personal- oder besondere Gemeinden bezeichnet) prigt nach auBen und
nach innen. Die Schaffung eines Logos gehort ebenso dazu wie der Stil der Gottesdienste.
Wir versuchen dabei, das erste Programm zu verdndern, ohne es zu ruinieren, d.h. die
landeskirchliche Wirklichkeit ist in Wort, Bild und Ton jederzeit zu erkennen und doch
gleichzeitig so gedffnet, dab andere Frommigkeitsstile (und Konfessionen) darin vor-
kommen konnen (weiteres unter Punkt 3, »Normalitit«).

Der Wille und das Ziel setzen Kontrolle voraus. Wir lassen uns regelmiBig beraten vom
okumenischen Gemeindeinstitut in Niebiill (Christian Schwarz), das z.B. fiir unsere
Gemeinde fiir das Jahr 1997 einen Minimumfaktor bei der »leidenschaftlichen Spiritualitit«
festgestellt hat. Dieses Ergebnis ist dann die Grundlage fiir Gespriche und Beschliisse
innerhalb des Leitungsgremiums. Weiter lassen wir unsere Gemeinde begutachten durch
eine befreundete Pfarrerin aus Sachsen-Anhalt, die dafiir ausgebildet ist. Wir haben
Kontakt zu anderen Gemeinden, die in Zeiten fortlaufenden Erfolges den Aufbruch wagten
(z.B. die Auferstchungsgemeinde in Mainz) und bilden uns im Leitungsgremium durch
entsprechende Lektiire fort. Die Kontrolle geschieht aber auch durch die Gemeinde selber,
die bei regelmiBigen Gemeindeversammlungen iiber wichtige Themen gehort und
ernstgenommen wird.

Damit tritt das zweite Hauptwort auf den Plan:
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b) Transparenz

Wir legen Wert auf groBtmogliche Information der ganzen Gemeinde. Der Gemeinde-
brief ist das Aushdngeschild und erreicht innerhalb der Parochie iiber 80% aller einge-
schriebenen Kirchenmitglieder. Durch Reaktionen wissen wir, daB er aufmerksam gelesen
wird, weil er mit Liebe und Verstand gemacht wird (beides, Liebe und Verstand, sind
Hauptantriebsmittel der Mission!).

Durch Aushénge im Kirchenraum, Ankiindigungen, durch Gespréche und Gruppen legen
wir die Entstehungswege der Gedanken offen oder beteiligen méglichst viele schon sehr
friihzeitig am EntscheidungsprozeB. Im Moment l4uft z.B.die Frage nach einem zweiten
Programm oder gar nach einer Gemeindeneugriindung wegen iiberfiillter Gottesdienste oder
auch nach Sinn und Zweck eines erweiterten Mitarbeiterkreises.

Wir haben in der Kirche detaillierte Informationen {iber unsere Gemeinde, so daB
Interessierte sich ein Bild machen konnen. In regelméBigen Abstinden befragen wir
bestimmte Zielgruppen (Gottesdienstbesucher, Hauskreise, Seminarteilnehmer) nach ihrer
Meinung und ihren Wiinschen. Diese werden ernst genommen und in Beschliisse umgesetzt
(und wiederum bekanntgegeben).

All dies bedarf aber des letzten und schwierigsten Hauptwortes, der

c) Konsequenz

Von allem Anfang an gerieten wir in grofe Schwierigkeiten: die beriihmten »Stimmen
in der Gemeinde«, denen jede Anderung suspekt ist, die verletzten Mitglieder, die vom
Pfarrer beehrt werden wollten, die vielen, die das neue Pfarrerverstindnis eines Trainers
nicht nachvollziehen konnten, die Kolleglnnen, die ihren Neid in Theologie verpackten:
Da wir eine Teilgemeinde von insgesamt sieben Gemeinden in Tibingen sind, wurde dieser
Kampf vor allem auf finanziellem Gebiet ausgetragen.

Mit der Zeit griindeten wir deshalb einen Verein »Freunde der ev. Jakobusgemeindex,
der im Moment ca. 70 000 DM im Jahr an Spenden gemeinniitzig sammelt. Mit diesem
Geld gestalten wir nun Gemeinde, so z.B. durch Finanzierung einer 50%igen Stelle fiir
eine Gemeindediakonin.

Die Konflikte wurden hérter und personlicher. Im Laufe von drei Jahren wechselte fast
der gesamte Kirchengemeinderat. Wir haben gelernt, daB ein zielorientierter, transparenter
Gemeindeansatz viel personlichen Einsatz und Konfliktfihigkeit voraussetzt und deshalb
achten wir sehr genau auf unser Energiereservoir. Der Sabbath hat neue Bedeutung
gewonnen, das absichtslose Feiern, die Gesten, die gut tun, das Lob und die zirtliche
Aufmerksamkeit. Das Abendgebet jeden Dienstag ist mit seiner Stille eine geistliche
Wirmestube und das gemeinsame Gebet wird immer mehr ein personliches Bediirfnis.
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3. Normalitdit

Bei unseren Riickfragen, weshalb denn so viele Menschen unsere Angebote und
Einladungen annehmen, bekamen wir ofter die erstaunliche Antwort: Ihr seid so normal!

Das heiBt fiir uns

a) vorher waren wir nicht normal und

b) wir ndhern uns der Welt, in der die Menschen, fiir die wir da sind, tatsdchlich leben.

Am Beispiel des Gottesdienstes sieht die Anndherung an die Normalitit folgendermalien
aus:

Die Sprache entfernt sich von dogmatischen Hiilsen und wirbt verstindlich um den
Glauben.

Die Gebete finden sich auf der Lebensebene wieder (»Unser-Vater-im Himmel ...«, nicht
»Vater-Unser ...«).

Die Beteiligung von Gemeindegliedern ist eine Selbstverstindlichkeit (Schriftlesung,
Gebete, Ankiindigungen, Predigt).

Die Musik spielt eine grofie Rolle. Wir achten auf eine Gleichgewichtung zwischen
traditionellemund neuem Liedgut, zwischen Orgel und Band, zwischen begleitetem Gesang
und Gemeindegesang ohne Instrumente. Dahinein gehort auch, daB wir die Psalmen singen
(russisch orthodox).

Die Formen und Farben werden abwechslungsreicher, d.h. mit der Alba und der Stola
lernen Gottesdienstbesucher wieder das Kirchenjahr und seine spirituelle Bedeutung
kennen.

Die Liturgie erfolgt weitgehend ohne das abgelesene Manuskript (ebenso die Predigt).

Die Feier des Herrenmahls wird getragen von der Freude iiber die Geistesgegenwart des
auferstandenen Herrn und der konkreten Gemeinschaft.

Orte der Stille (stilles Gebet, nach der Predigt und bei den Fiirbitten) sollen weiter
ausgebaut werden.

Bei all dem Uberraschenden und Neuen, den Konflikten und Freuden fillt es manchmal
schwer, aus einer grofieren Distanz die eigene Arbeit zu betrachten. Die Praxis verleitet
zu Kurzatmigkeit, die Theorie allein zum Stillstand.

Der Kern des kleinen Friihlings ist und bleibt wohl letztlich die Liebe zu den Menschen,

an die wir gewiesen sind und die Freude, gerade bei ihnen den Auferstandenen zu
entdecken.
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von Rufus Ositelu

Geschichte der Einwanderer-Kirchen in Deutschland

Genauso wie in jedem anderen Land dieser Welt wanderten und wandern auch weiterhin
Menschen aus allen Teilen der Welt aus den unterschiedlichsten Griinden nach Deutschland
ein. Wihrend einige hierher kommen um zu studieren, suchen andere Arbeit oder bitten
um politisches Asyl.

Aber in weiten Teilen hat sich die Situation gravierend geindert. Wir haben heute
Auslinder der zweiten oder dritten Generation in Deutschland. Eine grofe Anzahl dieser
Mitbiirger sind Christen, die sich einer christlichen Kirche des Landes, in dem sie leben,
anschlieBen, aber es ist sehr wichtig fiir sie, eine Gemeinde zu finden, die die Traditionen
der Kirche des Heimatlandes pflegt.

Einige dieser Kirchen sind Mitglied des Weltkirchenrates und arbeiten zusammen mit
dem lokalen 6kumenischen Rat des jeweiligen Landes. Andere dagegen bemiihen sich noch
um diese Mitglied- bzw. Partnerschaften.

Afrikanische Kirchen im Rhein-Main-Gebiet

Die meisten der afrikanischen Kirchen in Rhein-Main-Gebiet und auch dariiber hinaus
sind iberwiegend pfingstlich und charismatisch. Einige gehoren grofen Organisationen mit
Hauptsitz in Afrika an, andere dagegen sind vollig unabhiéingig ohne irgendeine Bindung
an eine Organisation, wieder andere gehoren einer Organisation auBerhalb Afrikas an und
haben ihren Hauptsitz irgendwo in Europa oder den USA.

Die Strukturen in diesen Kirchen sind sehr unterschiedlich. Wihrend einige mehr oder
weniger in ihren Strukturen den sogenannten Landeskirchen/Stadtkirchen gleichen, haben
andere praktisch eine Konzession von der regionalen oder internationalen Zentrale ihrer
Organisation.

Die meisten dieser Kirchen wurden durch Missionare gegrlindet, die von ihrer
Organisation zur Verbreitung des Evangeliums nach Europa geschickt wurden. Sie haben
ihre eigene geistliche Form und Gottesdienstordnung, in der Freiheit und Unabhingigkeit
im Namen Jesus Christus herrscht.

Die meisten von ihnen arbeiten mit dem lokalen 6kumenischen Rat zusammen, wihrend
andere sich davon distanzieren und lieber mit anderen lokalen afrikanischen Kirchen oder
den internationalen christlichen Korperschaften der USA zusammenarbeiten.
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Die afrikanischen Missionskirchen im Rhein-Main-Gebiet konnen in folgende Gruppen
unterteilt werden:

Okumenisch verbunden

Pfingstliche /charismatische Kirchen

® The Church of the Lord (Aladura), Langen, Rhein-Main
® Bethel Faith Brotherhood, Frankfurt/Main

® Ethiopian Protestant Congregation, Frankfurt/Main

® Celestial Church of Christ, Frankfurt/Main

Orthodoxe Kirchen

® Coptic Orthodox Church, Frankfurt/Main

® Ethiopian Orthodox Church, Frankfurt/Main
® Eriterian Orthodox Church, Frankfurt/Main

Andere afrikanische Gemeinden
® Eriterian Protestant Congregation, Frankfurt/Main
e Ecumenical African Congregation, Frankfurt/Main

Okumenisch nicht verbunden

Pfingstliche Kirchen

® Revelation Church of God, Wiesbaden

® Church of Pentecost, Frankfurt/Main

® Christian Church Outreach Mission, Frankfurt/Main

Missio Africana? Zur Rolle der afrikanischen Diaspora in der
Missionierungsdebatte Remissionierung »Mission Reversed«

Das Wort »Mission« ist sehr problematisch geworden, und die Vorwiirfe gegen die
Mission sind gravierend, wie z.B. die Behauptung, Mission sei nichts anderes als
»religioser Hausfriedensbruch«, Transkulturellismus oder Westlicher Kolonialismus usw.

Alle oben erwihnten Beispiele haben »Mission« in MiBikredit gebracht.

Mission ist trotzdem positiv zu betrachten, wenn man die erwihnten Beispiele und
ihresgleichen vermeidet. Mission bedeutet, dem Weg Gottes in diese Welt hinein zu folgen
und Gemeinschaft und Solidaritdt mit den Menschen zu bewahren. Mission bedeutet in
erster Linie, Menschen fiir Jesus zu bekehren, wenn sie wollen, fiir Jesus zu gewinnen
(Matthius 28,18-20; Johannes 20,21).

Mission hatte immer etwas mit Aufbruch und Erneuerung der Kirche zu tun.
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In Deutschland gibt es viele Afrikanische Religionsgemeinschaften, die sich durch ein
hohes Mal an missionarischer Aktivitit auszeichnen. Einige dieser afrikanischen Kirchen
erzielen gegenwirtig beachtliche Missionserfolge.

Aladura’s Missionsbegriff: Das Wort (die Bibel, die Botschaft Jesu) ist das Wichtigste,
nicht die jeweilige Kultur. Deswegen diirfen die afrikanischen Missionare hier in
Deutschland und anderswo nicht den gleichen Fehler wie ihre damaligen europiischen
Kollegen machen: nicht kultureller Transfer oder Transkulturellismus, sondern Missionie-
rung im Sinne der Evangelisation ist notwendig.

Es ist neben Evangelisation auch wichtig, unseren europiischen Briidern und Schwestern
zu zeigen, daB eine andere Form, den Gottesdienst zu feiern, existiert. Dies soll eine
gegenseitige Bereicherung fiir die européischen und die afrikanischen Christen sein.

Die Mission der Afrikanisch-Unabhdngigen Kirchen
(African Instituted Churches / AIC)

Die Mission der Afrikanisch Unabhingigen Kirchen in Deutschland und auch anderswo
kann kurz und biindig als Remissionierung i.e. »Umkehr der Mission« (Mission Reversed)
beschrieben werden. Diese Missionskirchen sind hier,

1. um sowohl neue als auch verlorene Seelen fiir Jesus Christus zu gewinnen;

2. aber auch, um die Erwartungen aller Christen mit dem gleichen Hintergrund oder der
gleichen Tradition in Ubereinstimmung mit der Heiligen Schrift zu erfiillen:

3. um Gott anzuerkennen in seiner unermeBlichen Weisheit, fiir jede neue Generation ein
neues BewuBtsein zu schaffen und so seine Kinder zu ihm zuriickzubringen.

Eine kurze Fallstudie, die Einblick in das Leben und den Glauben der Church of the Lord

(Aladura) in Deutschland gibt, wird geniigen, die Mission der afrikanischen Kirchen in

Deutschland und auch in anderen Regionen in knapper Weise zu beschreiben.

The Church of the Lord (Aladura), Deutschland

Einleitung: Die Church of the Lord (Aladura) ist eine dkumenische Gemeinschaft. Die
Kirche ist sich ihrer religidsen und kulturellen Tradition und Aufgabe bewuBt, das
Evangelium in alle Winkel und Ecken dieser Welt zu verbreiten.

Das Yoruba-(eine Sprache aus dem siidwestlichen Teil Nigerias)-Wort »Aladura« bedeutet
»Gebetsgemeinschaft«. Die Grundlage der Kirche kann kurz beschrieben werden mit:
musterhaft biblisch, méchtig pfingstlich, geistlich evangelisch, ausschlieflich ékumenisch.
(Nach der Bibel und dem Pfingstgedanken leben, im Geist evangelisch und in der
Auffassung kumenisch.) Aus dieser Selbstbeschreibung geht hervor, daB die Church of the
Lord (Aladura) sich einer christpfingstlichen Tradition verpflichtet fiihlt. Diese tragt fiir
die Gemeinde auch charismatische Ziige, weshalb durchaus von einer charismatisch-
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pfingstlichen Gemeinde gesprochen werden kann. Die Church of the Lord (Aladura)
betrachtet ihren Gottesdienst als ein geistliches Unternehmen. Das solide Fundament der
Kirche beruht auf Liebe, Vertrauen und Hoffnung in Gott; drei zentrale Wertvorstellungen,
an denen sich die Titigkeiten der Gemeinde orientieren. Jeder Anhanger dieser Kirche hélt
sich daran und praktiziert diese Tugend.

Die Church of the Lord (Aladura) mit ihrem internationalen Hauptsitz in Ogere-Remo,
Ogun-State, Nigeria wurde 1930 gegrindet und hat bis heute weltweite Verbreitung
gefunden.

Die Kirche ist Vollmitglied von:

® World Council of Churches (WCC) — Weltkirchenrat
® Organization of African Instituted Churches (OAIC)
® British Council of Churches (BCC)

® Christian Council of Nigeria

Dariiber hinaus ist die Church of the Lord (Aladura) Mitglied von
® [nternational Ministerial Council of Great Britain (IMCGB)
® und Griindungsmitglied des Internationalen Ministerialrates von Deutschland (IMCOG)

Es ist lange her, daff im Jahre 1925 die Vorsehung dem verstorbenen Reverend Dr. Josiah
Olunowo Ositelu, dem ersten Primaten und Griinder der Church of the Lord (Aladura),
offenbarte, dal} seine Mission sich nicht nur auf die Yorubas in Nigeria beschrinken sollte,
sondern auch auf »people beyond the sea«, d.h. auf alle Teile der Welt erstrecken soll.

Diese Offenbarung als Teil von Gottes Seelen-Rettungs-Plan (ein neues BewuBtsein)
erfiillte er wihrend seines ganzen Lebens. Er lebte, um ein Zeugnis fiir die Kirche
abzulegen, die Kirche zu bestitigen und seine Botschaft tiber den siidwestlichen Teil
Nigerias — wo alles begann — hinaus zu verbreiten bis in alle Teile Nigerias, Westafrikas
und nach Europa. Die Kirche 146t nicht nach, ihre Mission in andere Teile der Welt zu
bringen. Man kann die Anwesenheit der Church of the Lord (Aladura) in Deutschland, den
USA und anderen Teilen der Welt sehen als Kundgebung und Erfiillung der Offenbarung
Gottes an Josiah Ositelu im Jahr 1925.

Die Einrichtung in Deutschland

Die Church of the Lord (Aladura) in Deutschland wurde 1994 in Langen gegriindet. Dies
war die erste Gemeinde der Kirche in Deutschland. Die Kirche hat nun weitere Gemeinden

in Hamburg, Uetersen, Frankfurt/Main und Gebetsgruppen in Bremen, Diisseldorf und
Koéln.
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Gemeindeaktivititen

® Gortesdienst: Die Church of the Lord (Aladura) feiert ihren Sonntagsgottesdienst und
andere christliche Feste sowie Hochzeiten und Taufen mit viel Gesang und Tanz und
begleitet von Musikinstrumenten, ganz der afrikanischen Tradition entsprechend.

® Love Feast / Mahl der Néchstenliebe: Jeden ersten Sonntag im Monat feiert die Kirche
ihr »Love feast« nach dem Gottesdienst, wobei alle Gemeindemitglieder gemeinsam
verschiedene Speisen und Getrinke miteinander teilen.

® Vigil / Nachtwache: Jeden letzten Freitag im Monat kommt die Gemeinde zu einer
Nachtwache zusammen, um Gott mit Liedern zu preisen und zu Gott zu beten. Das ist
nicht iberraschend oder verwunderlich, da die Kirche an die Macht des Gebetes glaubt.
Das driickt auch der Name »Aladura« aus, Gebetsgemeinschaft.

® Bibelstunde: Die Gemeinde trifft sich jeden Mittwoch, um die Bibel zu studieren. Dies
ist ein Treffen, bei dem allerlei Fragen gestellt werden kinnen, gleichgiiltig ob sie das
Thema des Tages betreffen oder nicht.

® Tabieorar Day (Aussprache: »Taborah«): Das Tabieorar Fest wird Jedes Jahr am 22.
August gefeiert und wurde 1937 vom ersten Primat und Griinder der Kirche eingefiihrt.

® Beratung: Gemeindemitglieder haben die Moglichkeit, ihren Pastor jeden Sonntag nach
dem Gottesdienst oder an jedem anderen Tag nach Absprache fiir ein Beratungs-
gespréch zu treffen.

Die Mission: Die Mission der Church of the Lord (Aladura) in Deutschland und
anderswo ist es, die gute Botschaft allen Leuten in Deutschland zu bringen, unabhingig
von ihrer Nationalitét, Rasse oder politischen Einstellung. Durch die Mission soll also eine
andere Form des Gottesdienstes vorgestellt werden, bei der jeder Gottes Gegenwirtigkeit
fithlen kann.

Das Hauptziel dieser Mission ist es, neue und verlorene Seelen fiir Jesus Christus zu
gewinnen. Ein Kommentar in einer Presseverdffentlichung des Christlichen Rates in
Nigeria (Christian Council of Nigeria) von 1960 iiber die »Aladura Kirchen« beschreibt die
Situation der Hauptkirchen so: »Die Bewegung der Aladura-Kirche ist aus dem Leben der
Kirche herausgetreten (oder besser gesagt aus dem fehlenden Leben).« Das Erkennen des
fehlenden Lebens in den Missionskirchen ist nicht nur auf die Nigerianischen Kirchen
beschrénkt, sondern betrifft auch alle anderen Kirchen der Welt.

Deshalb ist ein Teil der Aufgabe der Church of the Lord (Aladura), solche »lauwarmen«
Seelen zu erwecken und die Kirchen, die weder heif noch kalt sind in den Augen Jesus
Christus (Offenbarung 3,16), wieder heif auf Christus zu machen und sie zu Ihm
zuriickzubringen. Das geschieht nachweisbar in Nigeria und anderen Teilen der Welt.
Einige Briuche der Church of the Lord (Aladura), z.B. das Benutzen verschiedener
Musikinstrumente, Rufen nach Freude, Tanzen, Klatschen (Psalm 95,1-7; 96,1-6) etc.,
alles was die Missionskirchen vorher verdammt hatten, wurde nun aufgenommen in den
sogenannten »mainline« (Landes- oder Amts-) und »Gospel-«(Evangelikalen-)Kirchen.
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Mitglieder: Die Mitglieder der Church of the Lord (Aladura) in Langen stammen aus den
unterschiedlichsten Teilen der Welt, beispielsweise aus Grofbritannien, Kuba, Deutsch-
land, Ghana, Kenia, Nigeria, Trinidad & Tobago und den USA.

Okumenisches Verstindnis und die Zusammenarbeit innerhalb des AIC
(Afrikanisch-Unabhdngigen-Kirchen »African Initiated/
Instituted Churches«)

In Epheser 4,4-6 ist zu lesen: »Ihr alle seid ein Leib, in euch allen lebt ein Geist, ihr
habt alle eine Hoffnung, die euch Gott gegeben hat, als er euch in seine Gemeinde rief.
Es gibt fiir euch nur einen Herrn, nur einen Glauben und nur eine Taufe. Und ihr kennt
nur den einen Gott, den Vater von allem, was lebt. Er steht iiber allen. Er wirkt durch alle
und in allen.« Des weiteren: »Denn wir alle, Juden und Nichtjuden, Sklaven und Freie,
sind in der Taufe durch denselben Geist in den einen Leib Christi eingegliedert worden,
und wir haben auch alle an demselben Geist Anteil bekommen.« (1 Korinther 12,13)

Die unterschiedlichen Konfessionen, Traditionen und Kulturen in Deutschland, Europa
und weltweit sind eine grofe Herausforderung und Chance, die Bedeutung von Okumene
zu verstehen und zu begreifen. »UNITY IN DIVERSITY« — Einheit in der Vielfaltigkeit.
(Epheser 4,4-6; 1 Korinther 12,12-13)

Fiir uns bedeutet es, um Okumene zu verstehen und zu praktizieren, sich gegenseitig
kennenzulernen durch Informationen, Treffen, Besuche, gemeinsame Projekte und
Kooperationen.

Einige der afrikanischen Kirchen in Deutschland arbeiten mit anderen Konfessionen
zusammen, kooperieren bei verschiedenen Projekten mit dem Biiro der Okumenischen
Verbindung und nehmen aktiv an Workshops teil, sie planen und fithren Festivals durch.
Die Kooperation unter Christen ist sehr bedeutend. In 1 Korinther 12,26 ist zu lesen:
»Wenn irgendein Teil des Korpers leidet, dann leiden alle anderen mit ihm. Und wenn
irgendein Teil geehrt wird, freuen sich alle anderen mit.« Die Kirchen miissen deshalb in
diesem Sinne zusammenarbeiten. Um dies effektiv tun zu konnen, miissen sie verfiigbare
Ressourcen teilen, unter anderem auch die Kirchengebdude und die finanziellen Mittel. Sie
haben auch Vorsorge zu treffen, daB Christen aufeinander einwirken, sich gegenseitig
kennenlernen und ganz speziell erfahren, was Okumene bedeutet — »daB alle (Christen)
eins werden, so wie wir (Dreieinigkeit) eins sind« (Johannes 17,11), und am wichtigsten,
daB sie das Wort Gottes horen, lernen und danach handeln.

Im Rhein-Main-Gebiet gibt es einige Projekte, wo Jahr fiir Jahr Christen der unter-
schiedlichsten Traditionen und Kulturen zusammenkommen, um dem allmachngen Gott zu
dienen, zu ihm zu beten und gemeinsame Feste zu feiern.

Am 23. Miérz 1998 trafen sich rund 30 auslandische Gemeinden aus dem Rhein-Main-
Gebiet, um einen Dachverband zu griinden. Damit wollen sie ihre Interessen in der
Gesellschaft, gegeniiber den Behorden oder den etablierten deutschen Kirchen besser
vertreten, aber auch die Vielfalt des christlichen Glaubens sichtbar machen.

ZMR - 83, Jahrgang - 1999 - Heft 2



Aladura-Kirche — Afrikaner bei uns 175

Schlupwort

»Ihr Menschen aus den anderen Vélkern seid also nicht langer Fremde und Giste. Ihr
gehort mit zum Volk Gottes und seid in Gottes Hausgemeinschaft aufgenommen. « (Epheser
291G

Alle christlichen Kirchen und Konfessionen stellen den Leib von Christus dar und unser
Herr Jesus Christus ist der Kopf dieser Kirchen. Deshalb sollen die Begriffe wie
»Fremden-Kirche« oder »Einwanderer-Kirchen« weggelassen und durch den Begriff
»Missionskirchen« ersetzt werden. Sie haben eine Aufgabe hier und ihre Aufgabe ist es,
neue und verlorene Seelen fiir Christus zu gewinnen.

Wenn Sie so wollen, so mdgen Sie es nennen »Umkehr der Mission (Mission Re-
versed)«, wie jene, zu denen man Gber Christus seinerzeit gepredigt hat, und die jetzt auf
das Gebiet zuriickgekehrt sind — wie die Prediger seinerzeit —, um tiber Christus in all
seiner Giite zu allen Einwohnern dieses Gebiet zu predigen.

Es gibt afrikanische Missionen in Deutschland:
® Innere Missionierung fiir AfrikanerInnen
® AuBere Missionierung fiir alle Menschen:
1. neu Seelen fiir Jesus Christus zu gewinnen
2. verlorene Seelen wieder fiir Jesus Christus zu gewinnen
3. lauwarme Seelen, die weder heiB noch kalt fiir Jesus Christus sind, zu erwecken

Die Situation in Deutschland kann nicht isoliert betrachtet werden, ist aber exemplarisch
fiir Westeuropa und die Welt.

Die Kooperation unter Christen der verschiedensten Konfessionen, Traditionen und
Kulturen ist sehr wichtig fiir uns alle auf dem Weg zur Einigkeit, fiir die unser Herr Jesus
Christus gebetet hat (Johannes 17,11). Wir sollten dieses neue BewuBtsein und die geistige
Erneuerung begriifen. Gott hat uns dieses in seiner immensen Liebe, Giite und unergriind-
lichen Weisheit gegeben, um uns zu ihm zuriickzubringen, daB wir ihn verehren und
anbeten in Wahrheit und im Geist. »Und die Ihn anbeten wollen, miissen vom Geist der
Wahrheit neu geboren sein. Von solchen Menschen will der Vater angebetet werden. «
(Johannes 4,23-24)

Unser Anliegen soll sein, die unterschiedlichen Konzeptionen missionarischer Arbeit, die
sich in Europa entwickelt haben, in einen Dialog miteinander zu bringen. Dabei geht es
insbesondere um die Zusammenarbeit mit pfingstkirchlichen, charismatischen und
evangelikalen Bewegungen in Deutschland und Europa.

Wir sollen uns 6ffnen fiir Gott, um unser geistliches Geschenk zu empfangen. »Es gibt
verschiedene Gaben; doch ein und derselbe Geist teilt sie aus. Aber das alles bewirkt ein
und derselbe Geist. Aus freiem Ermessen gibt er jedem seine besondere Fahigkeit. «
(1 Korinther 12,4,11)

Missionarische Impulse der afrikanischen Gemeinden in Deutschland kénnen nicht
geleugnet werden. Der Missionslandschaft hat sich verindert. Der Welt ist eine »Global
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Village« geworden. Missionsarbeit findet iiberall heute statt. Es gibt daher nicht mehr wie
friither ein Missionsgebiet.

Dialog und Zusammenarbeit soll zwischen den Amtskirchen und den afrikanischen
Kirchen stattfinden, um die 6kumenische Idee nach vorne zu bringen. Es soll dabei um ein
Geben und Nehmen zwischen zwei Partnern sein.
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DIE THOMASMESSE IN HELSINKI

von Miikka Ruokanen

Eine Planungsgruppe (die Gruppe bestand aus Ménnern, Frauen, Theologen und Laien)
hat mit der Idee begonnen, einen neuartigen Gottesdienst zu veranstalten. Die Vorberei-
tungsphase hat ein paar Monate gedauert und viele Sitzungen im Herbst 1987 in Anspruch
genommen.

Am 10. April 1988 war es endlich soweit, die Eroffnungsmesse konnte gefeiert werden.
Seitdem haben sich jeden Sonntag ca. 1000 Leute aus der Hauptstadt und der Umgebung
in die Mikael Agricola-Kirche zur Thomasmesse gesammelt. Bis heute sind es etwa 500
Messen gewesen.

Anfangs fanden die Messen nur im Herbst und Friihling statt. Die erste Sommermesse
fand 1995 statt. In den letzten Jahren haben wir auch Weihnachts- und Ostermessen
veranstaltet.

Um eine Thomasmesse zu feiern, werden ca. 50-70 Laien gebraucht, etwa 20 davon
sind Musiker. Die Laien, die mitmachen wollen, kénnen es durch Einschreiben ihrer
Namen in die Veranstaltungsteilnahmelisten tun.

Was ist eine Thomasmesse? Die Thomasmesse ist ein evangelisch-lutherischer Gottes-
dienst, der sowohl alte liturgische Traditionen der Kirche als auch der Okumene aufnimmt.
Ihren Namen hat sie nach dem Apostel Thomas, von dem iiberliefert wird, daB er viele
Fragen hatte und gerade nicht problemlos glauben konnte. Der Vorgang einer Messe wird
auf den ersten Seiten des Thomas-Liederbuches erldutert.

Wer sind die Messebesucher? Sonntag fiir Sonntag finden sich ca. tausend Leute aus der
Hauptstadtregion und dessen Umgebung in der Thomasmesse ein. Die Thomasmesse ist
besonders unter den Berufstitigen und jungen Erwachsenen beliebt.

Die Gestaltung der Messe? Jeden Sonntag braucht die Thomasmesse ca. 70 Freiwillige,
teilweise auch Laien. Etwa 20 Leute sind Musiker. Die Diener an den Seitenaltiren, die
Leser der Bibeltexte, zwei Sprecher der Siindenbekenntnisse und Kiichenhilfen wechseln
sich Messe fiir Messe ab. An der Austeilung des Abendmahls sind neben sicben Pfarrern
auch Laien beteiligt.

Wann war die erste Thomasmesse? Die erste Messe wurde am 10. April 1988 gefeiert.
Nach monatelanger Vorbereitungszeit war es endlich soweit. Die kleine Gruppe von
Miunern und Frauen, Theologen und Laien, die von ihrem geistlichen Hintergrund sehr
unterschiedlich waren, hatten sich iiber die Grundelemente eines neuartigen Gottesdienstes
geeinigt. Fiir einen Stadtbewohner wire es leicht gewesen, an der Thomasmesse teil-
zunehmen, aber die Messe hitte mehr das geistliche Suchen eines Besuchers wahrnehmen
miissen.

Wann wird die Thomasmesse gefeiert? Die Veranstaltung findet jeden Sonntag um 18 Uhr
in der Mikael Agricola-Kirche, Tehtaankatu 23, statt. Seit einigen Jahren veranstalten wir
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auch wihrend der Sommermonate eine kleinférmige Sommermesse (dauert ca. 1% Stun-
den). Zu den Weihnachts- und Osterzeiten werden Sondermessen gefeiert.

Olli Valtonen: So ist die Thomasmesse entstanden

Offiziell begann die Planung der Thomasmesse im Herbst 1987 durch einen Brief, in
dem etwa 40 Pfarrer und Laien zusammengerufen wurden, um sich zu besinnen, in
welcher Weise Helsinki eine Gottesdienstgemeinde brauchte.

Den Brief haben Olli Valtonen (Pfarrer/Journalist) und Miikka Ruokanen (Pfarrer/Theo-
logieprofessor) verfat. Aber inhaltlich basierte er auf vielen einzelnen Gesprichen mit
Menschen, die sich in verschiedenster Weise allein und einsam fiihlten in Helsinki.

In dem Brief wurde das geistliche Gelidnde vorgestellt, aus dem eine neue Gemeinschaft
entstehen sollte.

1. Laienverantwortung.

2. Das geistliche »Allein-sein« und die Einsamkeit in der GroBstadt.

3. Die Entwicklung, die immer mehr zu einer Entfremdung von Kirche und Gemeinde
fiihrt. Man wollte eine neue, moderne Weise finden fiir solche Menschen, die das
Reich Gottes nicht kennen, insbesondere mit Blick auf die baldige 2000-Jahr-Feier der
Kirche.

4. Die Frage um eine Erweckung in der Stadt und um einen neuen Gottesdienst.

Von Anfang an waren bei diesen Zusammentreffen eine bunte Schar von Menschen, die
aus ganz unterschiedlichen geistlichen Kontexten kamen. Mit Anna-Maija Raittila kamen
Wirkungen aus Taizé, durch Reijo Telaranta und Ahti Hirvonen etwas von der Mission.
Die Erfahrungen von Miikka Ruokanen kamen aus der Volksmesse. Pirjo Rauhaniemi und
Juhani Rajaniemi u.a. brachten etwas von der charismatischen Bewegung mit. Mit Ritva
Halme und Olli Valtonen waren Vertreter vom »Friihstiickskreis«, mit Pirkko Eskola und
Leila Valtonen Mitglieder der Bewegung einer Bibelstudiumsgruppe zugegen usw.

Die Gruppe bestand zur Hélfte aus Laien und zur anderen Hilfte aus Theologen (und das
mit Bedacht). Ebenso verhielt es sich mit dem Verhiltnis von Minnern und Frauen.

Die Treffen fanden wochentlich statt und es kamen immer mehr Leute dazu. Am Ende
des Jahres waren es ca. 40 Teilnehmerlnnen.

Wir haben in Gruppen gearbeitet, in denen man gefragt hat, was jeder einzelne braucht,
was vom jeweiligen Hintergrund des einzelnen einfliefen kann und mufl, um den
geistlichen Kampf durchzuhalten.
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Airi Grasten: Erfahrungen einer Leiterin der Fiirbittengruppe
in der Thomasmesse

Der Leiter der Fiirbitte darf die Thomasmesse aus ganz verschiedenen Gesichtspunkten
sehen. Einerseits sieht er die Aufregung, wenn die Menschen arbeiten und andererseits den
Frieden und die Gemeinschaft, die Gott schafft.

Als einer der Leiter der Fiirbitte mochte ich vor allem sichern, daB Gott sich ganz
besonders fiir uns alle interessiert, vor allem fiir unseren Alltag, in dem wir leben. Wir
konnen zu Ihm mit all unseren Anliegen gehen. Ich mdchte auch ermutigen, solche
Gebetserhorungen anzunehmen, die nicht in unseren eigenen Rahmen hineinpassen.

Die Fiirbitte ist ein Kennzeichen und ein wesentlicher Teil der Thomasmesse. Ich meine
nicht nur das, was auf dem Hauptaltar geschieht. Fiir mich ist es sehr wichtig, daB wir
gewohnliche Menschen in verschiedenen Altersgruppen in der Fiirbittengruppe sind, daf
wir uns mitten unter den Menschen bewegen und ganz faBbar sein kénnen. Das macht die
Thomasmesse zu einem warmen und vertrauten Fest — durch die Gegenwart Gottes wird
sie fiir uns zu einem gemeinsamen Fest.

Raimo Kuismanen: Erfahrungen eines Liturgen in der Thomasmesse

Den Theologen ist gelehrt worden, daB der Liturg den Gottesdienst, den die Gemeinde
ausfiihrt, leitet. In der Thomasmesse wird dies Wirklichkeit, denn die Gemeinde hilft aktiv
mit und verwirklicht den Gottesdienst. Das macht die Thomasmesse zu einer Heraus-
forderung.

Eine Herausforderung entsteht auch dadurch, daB man in der Messe die Atmosphire des
»gottlichen Unerwartetseins« und doch voll von Erwartungen empfindet. Weil alles in dem
Moment lebendig ist, in dem die Liturgie gefeiert wird, kann der Liturg nicht allein auf
sich bauen. Er kann empfinden, daB Gottes Mglichkeiten wachsen. Ich habe es sehr gut
empfunden, daB in jeder Messe in jedem Moment irgendetwas geschehen kann. Der Liturg
muf danach streben, da8 er alle Selbstverstindlichkeiten vermeidet und er selbst in jedem
Teil der Messe motiviert ist.

Aufer den fiinf feststehenden Choralliedern oder normalen Liedern und den Teilen der
Liturgie, die fiir die Messe komponiert worden sind, gibt es Musik auch wihrend der
Firbitte und wihrend des Abendmahls.

Das Uben der Musik geschieht zwei Stunden vor dem Beginn der Messe. Fiir die Taizé-
Lieder gibt es fertige Arrangements, aber fiir die anderen Lieder macht der Leiter der
Instrumentalisten die Arrangements fiir die Spieler und nach Moglichkeit auch fiir die
Singer. Der Chorleiter iibt mit dem Chor und der Leiter der Instrumentalisten mit den
Vorsingern und Instrumenten.

Die richtige Mischung in allem ist eine zentrale Arbeit, damit das Vorspielen der
Musiker gut gelingen kann.
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Nach dem SiindenerlaB und dem Lobgesang folgt in der Liturgie der Thomasmesse die
Fiirbitte. Sie fingt damit an, daB der Leiter der Fiirbitte etwas liber die geistliche
Bedeutung der Firbitte sagt. Er erklirt auch, daf man die Moglichkeit hat, an die
Seitenaltire zu gehen, um dort zu beten — aber auch, daB man vorne zum Hauptaltar
kommen kann, um mit jemandem dort zu beten und um die Olsalbung zu empfangen. Dazu
liest der Fiirbittenleiter gewohnlicherweise einen von den beiden Bibeltexten aus dem
Neuen Testament, entweder Matth 6,13 oder Jak 5,14, in denen wir das Vorbild fiir Gebet
und Olsalbung haben. Eine der Stellen ist — wenn man es richtig allegorisch auslegen kann
— Luk 10,34. Der Herr Jesus erzéhlt dort iber den barmherzigen Samariter, wie er zu
dem geraubten und gepliinderten Mann gegangen ist und seine Wunden mit Ol und Wein
gesalbt und gebunden hat. Auf dem Altar stehen gerade das Ol, der Wein und das Brot,
das Abendmahl, das den Menschen nachher ausgeteilt wird.

Am Anfang der Fiirbitte sind alle die, die bei dem Abendmahl helfen, vorne am Altar.
Wenn die Musik und das Singen anfingt, kommen von der Gemeinde diejenigen dazu, die
die Fiirbitte fiir sich wiinschen.

Zuerst 148t der Abendmahlshelfer den Hilfesuchenden sein Anliegen erzihlen und
moglicherweise auch seinen Vornamen sagen. Beim Gebet und im Gesprich ist es leichter
und natiirlicher, seinen Namen zu gebrauchen. Zum Schluf macht man die Olsalbung, z.B.
in folgender Weise: man taucht den Zeigefinger und den Daumen in Ol und macht ein
Kreuzzeichen auf die Stirn. Dann kann man den Segen aussprechen, wobei man die Hand
auf seinen Kopf hilt und sagt: »Ich salbe dich (NN) mit Ol im Namen des Vaters, des
Sohnes und des Heiligen Geistes und bete im Namen unseres Herrn Jesus Christus, daf

. .« Man kann auch einen apostolischen Gruf aussprechen oder aber einen Tropfen Ol
in seine rechte Hand nehmen und beim Handauflegen die genannten Worte aussprechen.
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Broer, Ingo / Schliiter, Richard (Hg.): Christentum und Toleranz, Wissenschaftliche Buchge-
sellschaft / Darmstadt 1996; 211 S.

Der Sammelband enthilt die Referate des 8. Siegener Theologischen Symposiums des Faches
Katholische Theologie der Gesamthochschule Siegen vom 24.-26.11.1994 iiber die Toleranz. Das
Thema erschien schon deshalb bedeutsam, weil in einer Zeit des verbreiteten Fundamentalismus
sich nicht selten eine Haltung zeigt, »die in Richtung entschiedener GewiBheit der eigenen
Uberzeugung und der Verachtung der Pluralitit der Meinungen tendiert« und damit dem Geist der
Toleranz vollig widerstrebt. In dieser Situation ist das Symposium sowohl verschiedenen Positionen
im Laufe der Christentumsgeschichte als auch den systematischen Positionen nachgegangen. Fiir das
Alte Testament beschreibt der Bonner Alttestamentler HEINZ-JOSEF FABRY die Toleranz als
Ergebnisse einer Suchbewegung. Auch wenn es im Alten Testament keine ausdriicklichen Termini
fir Toleranz gibt, lassen sich doch Beispiele pragmatischer Toleranz aufzeigen. Die Hauptfrage
betrifft die Vereinbarkeit von Monotheismus und Toleranz. FABRYS Beitrag bezeugt den Facetten-
reichtum der Fragestellung. RUDOLE HOPPE, Passau, bespricht das Thema innerkirchlicher Toleranz
am Beispiel des Parusieglaubens, wie er im Evangelium gegeben ist. Wie auch INGO BROERS
Beitrag, ebenfalls ausgerichtet auf das NT, hier aber mehr auf die paulinischen Briefe, machen alle
drei die Heilige Schrift betreffenden Uberlegungen deutlich, daf Toleranz wie Intoleranz wesentlich
mit der Frage der Identititswahrung zu tun haben. Die eher historisch orientierten Beitrige werden
abgerundet von WOLFGANG SPEYERS Riickfrage nach Toleranz und Intoleranz in der alten Kirche.
Der Sprung in die Neuzeit beginnt mit JURGEN WERBICKS Ortung der Toleranzfrage im Kontext des
modernen Pluralismus, wo Toleranz in hohem MaBe im Geiste der Staatsrison propagiert wird.
Weitere Motivationen ergeben sich aus der Freisetzung des wihlenden Subjekts, aus der wachsen-
den Hochschitzung des Anderen in seinem Anderssein, in der pluralistischen Anerkennung der
Anderen. Am Ende steht hier die Frage nach der Entscheidung zwischen einer Toleranz, die
Geltenlassen oder Anerkennen bedeutet. In gewissem Sinne setzt HEINZ-GUNTHER STOBBE diese
Erwigung fort, wenn er Toleranz zwischen Postmoderne und Fundamentalismus ansiedelt. Seine
Beschiftigung mit der religisen Begriindung der Toleranz ist ein Plidoyer fiir Ehrfurcht und
Achtsamkeit. Es folgen zwei weitere Beitriige iiber die Toleranz in der innerkirchlichen Okumene
(RICHARD SCHLUTER) und zwischen dem Christentum und den Nachbarreligionen (WOLFRAM
WEIRE); letzterer behandelt vor allem religionspidagogische AnstoBe. Der Band als ganzer kann in
seinem Aufbau und seiner Durchfiihrung als eine gelungene Einfiihrung in die Toleranzproblematik
unter besonderer Berticksichtigung des Christentums angesprochen werden.

Diisseldorf Hans Waldenfels

von Briick, Regina u. Michael: Die Welt des tibetischen Buddhismus. Eine Begegnung, Kosel-
Verlag / Miinchen 1996; 160 S.

Unter den verschiedenen Formen des Buddhismus findet inzwischen in Europa der tibetische
Buddhismus die weiteste Aufmerksamkeit und die nachhaltigste Verbreitung. Es bedarf daher bei

aller Bemiihung um ein Verstindnis des Buddhismus im allgemeinen immer mehr der griindlichen
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Darstellung und Beschiftigung mit dem tibetischen Buddhismus. Das Ehepaar VON BRUCK hat
wihrend eines langjihrigen Aufenthaltes in Indien eine tiefe Freundschaft mit dem Dalai Lama
entwickelt, die wiederum zu einer sympathischen Kenntnisnahme des tibetischen Buddhismus
gefiihrt hat. Eine, nicht die einzige Frucht dieser Begegnung ist das vorliegende Buch, das —
ausgehend von einem geschichtlichen Uberblick — die Geisteswelt Tibets einmal unter den
Gesichtspunkten Grundlagen (nochmals stark an den gemeinsamen Sdulen des Buddhismus
ausgerichtet), Geist, BewuBtseinsebenen und mentale Faktoren, dann Meditation, tantrische Praxis
und Universum der Gnade behandelt, ehe dann im Teil »Medien und Trancen« die besonderen
Seiten tibetischer Praxis ausgeleuchtet werden: Orakel, Initiation, die Hierarchie der Geister, die
mediale Erfahrung. Das Buch ist eine gut leserliche Einfiihrung in die Sondergestalt des duBerst
lebendigen tibetischen Buddhismus.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Biichele, Herwig: Eine Welt oder keine. Sozialethische Grundfragen angesichts einer ausbleibenden
Weltordnungspolitik, Matthias-Griinewald-Verlag / Mainz 1996; 152 S.

Die »Globalisierung« wird heute fiir wirtschaftliche Krisen und den notwendigen »Umbau des
Sozialstaats« verantwortlich gemacht. Sie 16st die Angst aus, daB die Industrielinder ihren hohen
Wohlstand in Zukunft kaum mehr werden halten konnen. Sie wird jedoch auch ideologisch zur
Durchsetzung partikularer Interessen auf Kosten anderer mifibraucht. In der iblichen »Stand-
ortdebatte« wird »Globalisierung« als ein objektiver Sachzwang behandelt, dem man sich wohl oder
libel anzupassen habe. Dabei gerdt aus dem Blick, daB dieser ProzeB sehr wohl von Menschen
gemacht wird, daB er politisch gestaltbar ist, ja daB gerade Politiker und Unternehmen aus den
reichen Industrienationen diesen ProzeB ganz entscheidend steuern.

Der oOsterreichische Jesuit HERWIG BUCHELE, der seit 1978 an der Universitit Innsbruck
Sozialethik lehrt, macht die vielfaltigen Probleme des Globalisierungsprozesses bewuBt, verdeutlicht
die Verantwortung der Christen fiir die »eine Welt« und skizziert Perspektiven fiir eine » Weltinnen-
politik« und »Weltordnungspolitik« einschlieBlich der dafiir notwendigen globalen Institutionen.

In seiner Analyse beschreibt er das internationale politische und 6konomische System als ein
System, in dem verschiedene und unterschiedlich mit Macht und Ressourcen ausgestattete Akteure,
die zueinander in einem Konkurrenzverhiltnis stehen, jeweils strategisch-eigennutzenorientiert
handeln. In der Logik des »Gemeingiiterdilemmas« (21) fiihrt dies zur Schidigung der gemeinsamen
okologischen und sozialen Lebensgrundlagen. Die EinfluBmoglichkeiten der ebenfalls miteinander
konkurrierenden Nationalstaaten und der wenig méchtigen liberstaatlichen Organisationen nehmen
zugunsten wirtschaftlicher Machtkonglomerate ab. So wachsen zwar die weltweiten Interdepende-
zen. Gleichzeitig nehmen jedoch die Ungleichheiten zu. Je globaler die Prozesse werden, um so
weniger kann man offenbar in dem bekannten emphatischen Sinn von der »Einen Welt« sprechen.
Den zunehmenden Verflechtungen entsprechen keine ethisch verantworteten und rational geplanten
Gestaltungen von gemeinsamen Regeln und globalen Rahmenbedingungen, die notwendig wiren,
damit die Kraft dieser Eigendynamik gebiindelt und positiv orientiert wiirde.

Ausgehend von der alttestamentlichen Erziihlung vom Turmbau zu Babel legt BUCHELE im
zweiten Kapitel ein ethisch-theologisches Fundament fiir das Handeln der Christen angesichts der
beschriebenen Herausforderungen. Letzter Bezugspunkt der von ihm geforderten Umkehr ist der
dreieine Gott. BUCHELE ist sich dariiber im klaren, daf damit zunichst nur grundlegende
Orientierungen fiir Christen gegeben sind, die sich auf den Boden ihres Glaubens an den trinitari-
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schen Gott stellen konnen. Weder ist durch diesen Ansatz das Problem geldst, wie Christen diese
Orientierungen in die konkreten Gegenwartsprobleme hinein konkretisieren kénnen, noch wie dieser
ethische Anspruch in einer Weise iibersetzt werden kann, daB er auch von Nicht-Christen akzeptiert
wird. Bei beiden Aufgaben sind Christen und die Kirche darauf verwiesen, im Dialog mit allen
anderen nach der bestméglichen Verwirklichung des Gemeinwohls zu suchen, nach Regeln und
Institutionen, die in fairer Weise den Interessen aller entsprechen.

Im dritten Kapitel gibt BUCHELE Hinweise auf mogliche Strukturen und Institutionen, die helfen
konnten, das globale »Koordinationsdilemma« zu bewiltigen. Er lehnt dabei die Idee eines
homogenen Weltstaates als unrealistisch ab. Er spricht sich fiir die allmihliche Entwicklung einer
pluralen Weltautoritit auf der Basis schon bestehender Ansitze in Analogie foderativer Modelle auf
nationalstaatlicher Ebene aus, wobei der Weg dorthin erst schrittweise mit Hilfe einer »komponie-
renden Ethik als Weglehre« zu erproben sei.

Das besprochene Biichlein schirft vor allem die ethisch-theologische Reflexion iiber die
Verantwortung von Christen und Kirche, beschrinkt sich in diesem Teil jedoch weitgehend auf die
ethische Plausibilisierung auf der Basis christlichen Glaubens. Man wiirde zuviel erwarten, wenn
man das Buch an der Komplexitdt der fachwissenschaftlichen Diskussionen in den entsprechenden
politikwissenschaftlichen und ethisch-philosophischen Diskurszusammenhingen messen wiirde,
denen es in dieser Kiirze nicht gerecht werden kann.

Odenthal Gerhard Kruip

Delgado, Mariano / Lob-Hiidepohl, Andreas: Markierungen. Theologie in den Zeichen der Zeit,
Morus / Berlin 1995; 364 S.

DreiBig Jahre nach dem Ende des 2. Vatikanischen Konzils fragte das Katholische Seminar der
FU Berlin zusammen mit der Berliner Didzesanakademie in einer Vorlesungsreihe wihrend des
Studienjahres 1993-94 nach jenen »Zeichen der Zeit«, von denen die Pastoralkonstitution Nr. 4 so
eindrucksvoll gesprochen hat. Die Uberlegungen stehen unter vier Orientierungsworten, die
stellenweise etwas gezwungen erscheinen: I. Zeitbestimmungen, II. Quellensicherungen, III.
Subjektwerdungen, IV. Herausforderungen. Im ersten, themenmiBig stdrksten Teil geht es unter
verschiedenen Riicksichten um eine Theologie, die ihren Ort findet und der Zeit gerecht wird: eine
Theologie zwischen universalem Anspruch und partikularer Einstellung — Stichwort »Kontextuali-
tit« (H. WALDENFELS), um die Zukunft des Christentums angesichts der »Wiederkehr der Religion«
(M. DELGADO), um politische Theologie (T.R. PETERS), um feministisch-theologische Markierun-
gen (H. MEYER-WILMES), um die Rezeption des Konzils in Amerika (G. BAUM) (hier stellt sich
sofort die Frage nach der Rezeption in anderen Teilen der Welt). Das 2. Orientierungswort
vereinigt drei eher bibelorientierte Beitriige: Christen und ihre jiidische Wurzeln (E. ZENGER), das
Jesus-Drama und den Teufelskreis der Gewalt (J. NIEWIADOMSKI), den Disput zwischen tiefen-
psychologischer Schriftdeutung und historisch-kritischer Exegese (H. MERKLEIN). Die Frage der
neuzeitlichen Subjektwerdungen werden moraltheologisch an konzertierter Verantwortung (A. LoB-
HUDEPOHL), ekklesiologisch an der Volkwerdung der Kirche (E. KLINGER), liturgisch am
Verhaltnis von Gottesdienst und Menschwerdung (A. GERHARDS) erliutert. Es bleiben zwei weitere
Beitriige, die etwas locker angehingt erscheinen, zur Entgrenzung der Kirche im Dienst der
Diakonie (O. FUCHS) und zum interkulturell-interreligidsen Lernen (W. SIMON). Der Band lenkt
den Blick in der Tat auf Fragestellungen, die — wo sie beachtet werden — der Theologie einen
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deutlichen Bezug zur heutigen Raum-Zeitlichkeit bzw. zur heutigen geschichtlichen Weltsituation
schenken. Der aufmerksame Leser wird sich an vielen Stellen in seiner eigenmen Situation
wiedererkennen.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Dumoulin, Heinz: Spiritualitit des Buddhismus. Einheit in lebendiger Vielheit, Griinewald / Mainz
1995: 280 S.

Mit dem Titel »Spiritualitdt des Buddhismus« kniipft DUMOULIN bei Henri de Lubacs Feststellung
an, der Buddhismus sei »un fait spirituel«, »ein geistliches Ereignis«. Das Buch ist zugleich zum
Vermichtnis des im Jahr seines Erscheinens — 1995 — verstorbenen berithmten Zenforschers
geworden. Im Teil I finden sich eine Reihe fritherer Studien, die iiberarbeitet, stellenweise gekiirzt
neu vorgelegt werden. Dieser Teil ist iiberschrieben: Grundakkorde. Die Uberlegungen richten sich
auf Sinn und Heil, den Geschmack der Erlosung, es gibt Hinweise zur Meditation, zu Kunst und
Kult. In einer Zeit, in der die Frage nach einer neuen inneren Sinnlichkeit an Aktualitit gewinnt,
bleiben die weithin in sich abgerundeten Kapitel zu den genannten Themen lesenswert. Im Teil IT
erinnert Vf. an die spirituellen Ziige der Buddha-Vita, an A$oka, den idealen buddhistischen
Herrscher, an das Fahrzeug des Horens. Angesichts der neueren Forschungen wird Asoka vielleicht
eher etwas zu idealistisch gezeichnet. Vf. gelingt es aber, den fiir die verschiedenen buddhistischen
Richtungen hintergriindigen Seiten spiritueller Ausstrahlung neues, tiberzeugendes Relief zu geben.
Teil IIT ist nach der Beschiftigung mit der Griindergestalt und dem Frithbuddhismus der Vielfalt des
Mahayana gewidmet, den Weisheitssutren, der sittlichen Ordnung, dem Lowengebriill der Konigin
S$rimala, dem Blumenschmucksutra, dem Lotussutra, dem Buddha des Lichtes und Lebens (Amida),
weniger dem Tibetischen Buddhismus. Die relativ kurzen Kapitel wirken wie am Wege aufgelesene
Friichte eines langen Studiums. Das Werk endet beim Ideal des Bodhisattva. Hier verweist Vf. auf
zwei Ubersetzungen des Namens Avalokite§varas, die lauten: »Der Herr, der sieht« oder »Der Herr,
der hort«. Diese Versionen konnten eine Briickenfunktion einnehmen und zu einem starken Impuls
im interreligivsen Gespriach werden, zumal die vieldiskutierte Frage nach Personalitit bzw.
Interpersonalitidt und Apersonalitit nach wie vor nicht abgeschlossen ist. DUMOULIN faBt seine Sicht
der Dinge dann dahin zusammen, dafl er drei Leitfiden buddhistischer Spiritualitit benennt: das
Streben nach Transzendenz, den kenotischen Wesenszug und die als Ideal vorschwebende
Bodhisattva-Gesinnung. Sein Buch ist zugleich ein starkes Zeugnis fiir seine freundschaftliche
Verbundenheit mit Dietrich Seckel, der fiir seinen alten Freund die illustrierenden Bilder ausgesucht
und kommentiert hat. Manches neuere Werk zum buddhistisch-christlichen Dialog aus Japan, den
USA und Europa hat DUMOULIN nicht mehr wahrgenommen. Das ist nicht zu verschweigen. Doch
selbst wer darin einen kleinen Mangel entdecken sollte, kann mit Nutzen nach diesem letzten Buch
DUMOULINS greifen und sich auf den Weg des Buddha einstimmen lassen.

Diisseldorf Hans Waldenfels
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Grundmann, Christoffer H.: Leibhaftigkeit des Heils. Ein missionstheologischer Diskurs iiber das
Heilen in den zionistischen Kirchen im siidlichen Afrika, LIT-Verlag / Hamburg 1996; 298 S.

Die iiberwiegende Mehrheit der Autorinnen und Autoren, die sich mit der Rolle religioser
Bewegungen im raschen UmbruchprozeB in Siidafrika befafit haben, hat die Bedeutung der Mainline
Churches herausgestellt, vor allem der Mitgliedskirchen des Siidafrikanischen Kirchenrates und
anderer 6kumenischer Institutionen, die politisch im Widerstand gegen die Apartheid standen. Dabei
wurde meist iibersehen, daf gerade im letzten Jahrzehnt die Zahl der sogenannten African
Independent (Instituted) Churches (AIC) so sprunghaft zugenommen hat, daB die Prognose
berechtigt erscheint, daB die Zukunft des Christentums im siidlichen Afrika wesentlich von dem
sozialpolitischen Verhalten der AIC bestimmt wird.

Dies gilt in besonderem MabBe fiir die zionistischen Kirchen, die sich dadurch auszeichnen, daB
sie sich von den Traditionen der aus der westlichen Mission hervorgegangenen Kirchen abgekoppelt
und eigenstandige, der traditionellen afrikanischen Weltanschauung und Lebensweise eher
entsprechenden Formen der Spiritualitit und Theologie entwickelt haben. Im Mittelpunkt der
Gottesdienste vieler zionistischer Gemeinschaften stehen Heilungszeremonien, die von charismatisch
und prophetisch begabten Personlichkeiten ausgefiihrt werden. In der deutschen Forschung — eine
rihmliche Ausnahme ist Hans-Jiirgen Becken — gibt es kaum nennenswerte Beitrdge zu den AIC
des zionistischen Typs.

Es ist daher duBerst begriBenswert, daB CHRISTOFFER H. GRUNDMANN in seiner Habilitations-
schrift die Vorstellungen von Heil und Heilung, wie sie sich in den zionistischen Gemeinschaften
manifestieren, einer sorgfaltigen theologischen Analyse und Kritik unterzieht. Seine Untersuchung
erortert die Thematik aus missionswissenschaftlicher Perspektive. Es geht ihm darum, »den
genuinen Beitrag der Zionisten ... deutlich zu Gehort zu bringen und zur Diskussion zu stellen.
Bemerkenswert ist die Griindlichkeit, mit der GRUNDMANN die umfangreiche Literatur zum Thema
sichtet und kritisch auswertet. Dies gilt vor allem fiir die detaillierte Darstellung der Heilungspraxis
des siidafrikanischen Zionismus. In diesem Kernstiick der Untersuchung geht es unter anderem um
prophetische Aufgaben, Diagnose, Behandlungsmethoden und um Krankheiten, fiir die eine Heilung
erbeten wird.

Im folgenden Kapitel werden »Fragen, Anfragen, Riickfragen« behandelt, die der Vf. an die
Praxis und Theologie des zionistischen Heilens stellt und die den dkumenischen Dialog mit den AIC
qualifizieren und ihn strukturieren sollen. Es ist ein Verdienst des Vf.s, eine oberflichliche und
unkritische Idealisierung und Romantisierung der »Ganzheitlichkeit« dieser Kirchen zu vermeiden.
Ihm ist andererseits auch die »neo-paternalistische« Versuchung bewuBt, »die urtiimlich gelebte
Frommigkeit zu domestizieren und einer europdischen Theologie gefiigig zu machen, um ihr
anschlieBend »Rechtgliubigkeitc und >Irrlehre« zu attestieren. Erst von diesen Voraussetzungen her
benennt er die »Theologischen Desiderate«, um anschlieBend seinen eigenen missionstheologischen
Entwurf zu den »Methoden und Kategorien« und zu »Struktur und Inhalt einer Theologie der
Leibhaftigkeit des Heils« zu skizzieren. Die Studie ist nicht nur ein wichtiger Beitrag zur For-
schungsgeschichte der AIC, sondern stellt auch ein Meisterwerk interkultureller Hermeneutik dar,
das beispielhaft fiir die theologische Diskussion innerhalb der dkumenischen Christenheit sein
diirfte.

Hamburg Erhard Kamphausen
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Hiinermann, Peter (Hg.): Gott — ein Fremder in unserem Haus? Die Zukunft des Glaubens in
Europa (= Quaestiones disputatae 165), Herder / Freiburg-Basel-Wien 1996; 222 S.

Der Band faBt unter der Herausgeberschaft des damaligen Prisidenten der Europiischen
Gesellschaft fiir Katholische Theologie die Referate des 2. Kongresses der Gesellschaft zusammen,
der im August 1995 in Freising stattfand. Die sich rapide dndernde Situation religiosen Lebens in
den verschiedenen Teilen Europas, die riickgingigen Zahlen der Gottesdienstbesucher, die
ansteigenden Kirchenaustritte, der Riickgang geistlicher Berufungen, die Tradierungskrise des
Glaubens und der Plausibilititsschwund kirchlichen Lebens, verbunden mit der Ausbreitung einer
eher diffusen Religiositit unterschiedlichster Herkunft, fiihrt nach HUNERMANN zur Frage, ob Gott
inzwischen ein Fremder in unserem Haus Europa wird (s. Vorwort). Er bindet denn auch einleitend
die Fragestellung in iiberzeugender Weise zusammen. Das bot sich schon deshalb an, weil in
verstindlicher Weise eine Fiille von Referaten zeitweilig auch vom Thema abfiihrt. Im ganzen sind
es 12 Referate, die je auf ihre Weise das Thema einkreisen. Am Anfang steht eine kritische
Gegenwartsanalyse von PAUL VALADIER SJ (Paris) unter dem Titel »Europa und seine Gotter«
(15-29), in der der Abschied vom Gott der Christen in den Symptomen des europdischen Nihilis-
mus und seinen Ersatzgottheiten, dem Gott des Liberalismus, des Augenblicklichen, des Niitzlichen
u.a. erkennbar ist. MICHAEL J. BUCKLEY SJ (Boston) beschreibt anschlieBend den Aufstieg des
modernen Atheismus, der dann freilich in dieser Form kein spezifisch europdisches, sondern eher
ein westliches Phinomen ist (30-51). »Gott wird zum AuBenseiter« formuliert ELLEN VAN WOLDE
(Tilburg, 52-64). Dennoch ist die Gegenfrage erlaubt, wieweit sich die alttestamentliche Erfahrung
des verborgenen Antlitzes Gottes in der heutigen religiosen Krise fortsetzt (dazu WALTER GROB,
Tiibingen, 65-77), erginzt durch Beobachtungen zu den Stromateis des Clemens von Alexandrien,
wo sich das BewuBtsein von der Fremdheit und Vertrautheit Gottes als friihchristliche Rezeption
eines platonischen Motivs ausmachen laft (HILDEGARD KONIG, Tibingen, 78-95). Vom Ver-
stummen Gottes in der Moral schreibt anschlieBend JEAN-PIERRE WILS (Nijmegen, 96-122),
bestimmt in starkem MaBe von der Situation nach Auschwitz. Nach diesen verschiedenen
Erorterungen, in denen die systematische Theologie weithin drauBen vor bleibt, aber auch Europa
hochstens Ort der Erorterung, weniger ihr Grund ist, wendet sich ENRICO CHIAVACCI (Florenz) der
okonomischen Realitit Europas zu und der damit verbundenen Konzeption des Christentums
(123-133). Hinsichtlich der Okonomie spricht CHIAVACCI von Niederlage und Chancen der christ-
lichen Botschaft, zumal die 6konomischen Entwicklungen in ihren gesellschaftlichen Auswirkungen
in der christlichen Moral nicht eingeholt worden sind. Er fordert eine neue Grundeinstellung, die
in zwei Forderungen Ausdruck findet: a) Du sollst nicht danach streben, dich zu bereichern. b)
Wenn du hast, dann hast du, um zu geben. Die moraltheologische Aufgabenstellung wird dann von
KARL-WILHELM MERKS (Tilburg) fortgefiihrt, wenn er im Lichte der autonomen Moral die
moralische Erfahrung als Weg zu Gott entfaltet, wobei es ihm nicht zuletzt um das Verhiltnis von
Moral und Dogmatik geht (134-148). Gottes Fremdheit wird sehr stark nochmals in den letzten vier
Beitrigen herausgearbeitet. GIUSEPPE RUGGIERI (Catania) fragt nach Gott als Fremdem in der
Kirche (149-170), wobei der immer wieder neu akzentuierten Christologie besondere Aufmerksam-
keit geschenkt wird. ILONA RIEDEL-SPANGENBERGER (Mainz) geht der wichtigen Frage nach der
Erwihnung Gottes in europdischen Verfassungen nach (171-184). PAUL M. ZULEHNER (Wien)
dreht die Thematik um, wenn er pastoraltheologisch formuliert: Die Fremdheit des Menschen im
Hause Gottes (185-202); hilfreich sind hier u.a. die statistischen Feststellungen. Der Band schlieBt
mit einem Beitrag des Herausgebers: Der fremde Gott — VerheiBung fiir das europdische Haus
(203-222). Am Ende dieses inhaltreichen Bandes fillt auf, daB hier vor allem Theologen unter sich
gesprochen haben. Das fiihrt zu dem fast unvermeidlichen Ergebnis, daB trotz der Regionalbenen-
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nung »Europa« dieser Kontinent am Ende selbst ohne starke Konturen bleibt. Das ist aber dann
wohl auch der auffallendste Schonheitsfehler des Bandes.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Heyden, Ulrich van der / Heike Liebau (Hg.): Missionsgeschichte — Kirchengeschichte —
Weligeschichte. Christliche Missionen im Kontext nationaler Entwicklungen in Afrika, Asien und
Ozeanien (Missionsgeschichtliches Archiv, Bd. 1) Franz Steiner Verlag / Stuttgart 1996; 472 S.

Der vorliegende Sammelband ist aus den Referaten einer Tagung hervorgegangen, die vom 17.
bis 20. Oktober 1994 unter dem gleichen Titel in Berlin stattfand. Historiker, Kirchengeschichtler,
Missionswissenschaftler, Ethnologen und Anthropologen beschiftigten sich in insgesamt 32
Beitrdgen mit der Interaktion und Interdependenz von Missions-, Kirchen- und Profangeschichte,
wobei sich - generell - zwei thematische Schwerpunkte herausstellen lassen: zum einen die
gewichtige Rolle der Missionsgeschichte fiir die auBereuropdische Regionalgeschichte, zum anderen
die nicht minder grofe Bedeutung missionarischer Quellen sowohl fiir die religios-kirchengeschicht-
liche Entwicklung auBereuropiischer Regionen und Linder als auch iiberhaupt fiir die Geschichte
und Gegenwart dieser Gebiete; stellen doch nicht selten, namentlich in Kulturrdumen ohne
Schriftlichkeit, die Zeugnisse der Missionare — nicht zuletzt aufgrund ihrer Sprachkenntnisse die
besten Beobachter — die wichtigsten Quellen fiir die pri- und friihkoloniale Geschichte dieser
Regionen, ihrer religios-kulturellen und soziodkonomischen Strukturen, dar. Ein GroBteil der
Beitrige ist daher der »Rekonstruktion« von Vergangenheit an Beispielen vornehmlich aus Afrika
gewidmet. Weitere Blocke widmen sich der »Begegnung« von europiischen Missionaren und
indigenen Gesellschaften sowie der Entstehung und Entwicklung der »jungen« bzw. Nationalkirchen
im Kontext der jeweiligen Regional- bzw. Nationalgeschichte, wobei etwa ein Beitrag wie der von
YOUNG-WHAN PARK fiir Korea verdeutlicht, daB die Verbreitung des Christentums nicht notwendig
an ewropdische Missionare gebunden war. Auf die Verbreitung des Christentums ohne den
weltlichen Arm von Kolonialismus und Imperialismus hebt auch der Missionswissenschaftler
WERNER USTORF in einem der vier Hauptreferate ab, wenn er die seiner Meinung nach den
Missionaren von Historikern zugeschriebene »Kolonial- und Conquista-Mentalitit« als »unzureichen-
de Sichtweise« definiert. Seine z.T. berechtigten Einwinde idndern freilich nichts — wie schon das
in dem Sammelband ausgesparte Lateinamerika-Beispiel leicht zeigen kénnte — an der historisch
engen Verzahnung von christlicher Missionsausweitung und europiischer Kolonialausbreitung.
Nicht verifizierbare »Theologismen« helfen da kaum weiter. Schon eher bedenkenswert ist daher der
universalhistorische Ansatz von IMANUEL GEISS in einem weiteren Hauptreferat, der — verbunden
mit dem Plidoyer zum Verzicht auf larmoyante Moralisierung — auf die letztlich unabdingbare
Rahmenbedingungen von europiischem Imperialismus und Kolonialismus fiir die Ausbreitung
christlicher Mission verweist; iibersieht der Historiker GEISS doch auch nicht die »Dialektik«
missionarischer Titigkeit, die trotz kolonialer Kooperation gleichzeitig, z.B. via Missionsschulen
(ein vernachldssigter Aspekt des Sammelbandes), Modernisierungseffekte und nationale Emanzipa-
tion vorantrieb. Die Thesen von NIELS-PETER MORITZEN, SchluBbeitrag des Blocks zur Methodik
der Missionsgeschichtsforschung sowie des Gesamtbandes, scheinen den rechten Weg zukiinftiger
Missionsgeschichtsschreibung zu weisen: eine Uberwindung der traditionellen missionarischen
Erfolgsgeschichte und die Hinwendung zu einer quellengestiitzten Missionsgeschichte »von innenx,
die den Einfly8 der Mission auf die jeweilige Gesellschaft untersucht und die Begegnung mit dem
Christentum in den Mittelpunkt riickt; die Behandlung der Betroffenen als handelnde Subjekte »ihrer
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eigenen Geschichte ... im Raum ihrer eigenen regionalen Kultur«; Briiche und Kontinuititen in den
fremden Kulturen wahrzunehmen, aber deswegen interkulturelle Beziehungen und Befruchtungen
nicht zu vernachlissigen; und schlielich: offen sein fiir Fragestellungen und methodische Zugénge
benachbarter Wissenschaften, etwa der Geschichte und Ethnologie. Vieles von diesen Forderungen
mag der insgesamt aspektreiche Sammelband bereits einzuldsen, fiir anderes gibt er bedenkenswerte
Anstdfe.

Miinster Horst Griinder

Kiser, Lothar: Fremde Kulturen. Eine Einfithrung in die Ethnologie fiir Entwicklungshelfer und
kirchliche Mitarbeiter in Ubersee, Verlag der Evang.-Luth. Mission / Erlangen, Verlag der
Liebenzeller Mission / Lahr 1997; 342 S.

Der Autor verbrachte fiinf Jahre (1969-1974) im Auftrag der Liebenzeller Mission auf Toon,
einer der Inseln des Chuuk Atolls, in Mikronesien als Lehrer. Seine oft schmerzvollen Erfahrungen
im Umgang mit einer fremden Kultur regten ihn an, Ethnologie zu studieren und haben dieses
vorliegende Buch inspiriert. Wie vielen anderen Entwicklungshelfern und selbst Ethnologen erging
es ihm nicht anders als jenen, die meinen, etwas von fremden Kulturen zu verstehen und in
fremden Kulturen etwas verindern zu konnen, ohne ernsthaft die Verankerung der einheimischen
Menschen in ihrem transzendenten Weltbild wahrzunehmen. Es gibt heutzutage viele Einfiihrungen
in die Ethnologie, aber keine wie die vorliegende, die sich zum Ziel setzt, in einfacher und
anschaulicher Sprache ethnologische Grundgedanken Nicht-Ethnologen ndher zu bringen. DaB
dieses Ziel gelungen ist, kann man rundherum anerkennen.

Der Inhalt des Buches umfaft einen kurzen AbriB der Geschichte der Ethnologie, die heute keine
speziellen »Schulen« klassischen Stiles mehr kennt. Die Unterscheidung von Ethnologie, die sich
ausschlieBlich mit der Kultur schriftloser Volker befaBt und die Kulturanthropologie, die allgemein
die Kulturen der Volker bearbeite, ist obsolet. Sie wird vielleicht noch von einigen deutschen
Schultheoretikern aufrecht erhalten, hat aber im internationalen Vergleich langst keine Daseins-
berechtigung mehr. Es folgt eine Erklirung des Begriffs »Kultur« und seiner konkreten Aus-
prigungen in Umwelt, Wirtschaft, Technologie, Ergologie, Verwandtschaft, Psyche, Denkformen,
Sprache, Religion und Medizin. Sehr erhellend sind die immer wieder eingeflochtenen, konkreten
Beispiele aus der eigenen Erfahrung, die dem Leser das Buch nicht zu einer trockenen, theoreti-
schen Abhandlung werden lassen.

Kritisch anzumerken sind einige Ausfiihrungen, die zwar den angepeilten Leserkreis nicht weiter
storen werden, aber dennoch der Vollstindigkeit halber gesagt werden miissen. Die Definition des
Begriffes »Kultur« als »Strategie der Daseinsbewiltigung« (37) ist m.E. zu kurz gegriffen. Viele
Bereiche der Kultur wie die Kunst, die Sprache, der Sport etc. dienen nicht unmittelbar der
Daseinsbewiltigung, sondern sind Ausdruck menschlicher Spontaneitit, ohne einen direkten
funktionalen Bezug zum Uberlebenskampf zu besitzen. Geradezu falsch werden die Ausfithrungen,
wenn der Autor sich auf das Gebiet der Philosophie begibt, wie es sich bei der Definition von
»Begriff« ergibt: »Fiir die Praxis am brauchbarsten ist die Formulierung, ein Begriff sei ein Ding,
eine Eigenschaft, ein Verhalten oder ein Vorgang in gedachter Form« (42). Ein Begriff ist nicht das
gedankliche Abbild eines Gegenstandes oder Vorgangs, sondern bereits die gedankliche Abstraktion
des konkreten Dinges oder Vorgangs, d.h. eine allgemeine Vorstellung des »Dinges« oder des
»Vorganges«. Ohne diese Fihigkeit, allgemeine Begriffe zu bilden, wire die Fahigkeit der Sprache
tiberhaupt nicht moglich.
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Die Zuordnung bestimmter Religionsformen zu Wirtschaftsformen ist problematisch. So ist es
tiberhaupt nicht erwiesen, dafi Wildbeutergesellschaften eine »animistische Religion« besitzen (63)
oder daB fiir sie »die Institution des Schamanen« charakteristisch ist (64). Es gibt Wildbeutergesell-
schaften, die keine Schamanen kennen (Pygmiéen Afrikas), und moderne Industriegesellschaften, in
denen das Schamanentum geradezu boomt (Korea). Ebenso sind die Erkldrungen fiir die Herkunft
der Verwandtschaftsformen nicht sehr hilfreich. Die Matrilinearitit aus dem lateinischen Grundsatz
»mater semper certa est« erkliren zu wollen, grenzt an Kaffeesatzleserei (69), denn dieser
Grundsatz gilt uneingeschrinkt fiir alle Verwandtschaftsformen. Matrilinearitit scheint eher an die
Kultivierung des Bodens und den Bodenbesitz gekniipft zu sein. Denn dort, wo die Frau den Boden
kultiviert und besitzt, konnen am ehesten die Machtverhiltnisse und daher Abstammungslinien
innerhalb der Familienzugehdrigkeit matrilinear gestaltet werden. So bestimmen auch die
Besitzverhiltnisse bei den hoheren Ackerbauern und bei den Viehziichtern die Patrilinearitit (73,
75,

Auch der Begriff der »Inkulturation« ist nicht richtig erfaBt (113): »Damit bezeichnet man die
Ubertragung eines Kulturelements aus einer Kultur in eine andere, in der es FuB faBt, an sie
angepaBt wird ...« Der hier geschilderte Vorgang wird in der Literatur mit »Akkommodation«,
»Assimilation« und »Akkulturation« bezeichnet. »Inkulturation« dagegen will besagen, daB ein
fremdes Element sich in einer neuen kulturellen Umgebung so verformt, daf es nicht mehr als
»fremdes« wahrgenommen wird, sondern als »authentisches« in die eigene Kultur integriert
erscheint. Demgegeniiber ist die »Enkulturation« fiir die menschliche Psyche so grundlegend, »daB
es einem Individuum nicht méglich ist, seine Kultur zu wechseln. Wohl aber kann es eine zweite
Kultur lernen, wenn auch bei weitem nicht so vollkommen wie seine Erstkultur. Deren Strategien
werden immer im Vordergrund stehen und sein Handeln entscheidend bestimmen« (119). Jeder, der
lingere Zeit in einer anderen Kultur gelebt hat, wird diesen Satz voll und ganz unterstreichen
konnen.

Im Kapitel lber die Religion (191-224) wird etwas zu schematisch verfahren. Der Satz
»Schriftreligionen sind in der Regel monotheistisch« (193) stimmt so nicht. Er stimmt nur fiir die
Judisch-christliche Tradition (worunter ich auch den Islam rechne). Fiir alle anderen Schriftreligio-
nen aber ist er falsch: der Hinduismus besitzt einen vielfiltigen Gotterhimmel, der Buddhismus in
seiner strengen Form ist weder mono- noch polytheistisch, sondern atheistisch, Taoismus und
Konfuzianismus sind Religionssysteme, die aus diesem Unterscheidungsmerkmal ganz herausfallen.
Das Hochste Wesen ist haufig nicht ein »otius« (sic 197), sondern ein »Deus otiosus«, das Numinose
leitet sich nicht von »numinos« (sic 209) ab, sondern vom neulat. »numinosus« (numen, numina).
Gravierender als diese ethymologischen Fehler ist das Fehlen des Zusammenhangs von Mythos und
Kult. Auf S. 199 heiBt es: »Mythen sind miindlich iiberlieferte ... Erzihlungen. Ihre eigentliche
Funktion ist es, Sachverhalte, die nicht auf einfache Weise erklirbar sind, in eine Handlung zu
kleiden, die man erzdhlen ... kann. Durch diese Aktualisierung erscheint das Unerklidrbare sinnvoll
und sein Vorhandensein begriindet.« Seit den Studien von Mircea Eliade ist wohl allgemein
geldufig, daB Mythen nicht etwas erzidhlen oder begriinden wollen, sondern den Ursprung der Dinge
und der Welt im rituellen Nachvollzug gegenwirtig setzen. Aus diesem Gegenwiirtigsetzen des
Ursprungs erhilt die Gemeinschaft (und durch sie der einzelne) die notwendige Lebenskraft fiir die
Jetzt konkret anstehende Aufgabe der Lebensbewiltigung. Es geht hierbei nicht um eine rationale
Erklirung gegenwirtiger Ereignisse durch die Erziihlung von Mythen, sondern um die sakramentale
Kraftiibertragung der transzendenten Macht im kultischen Handeln.

Sankt Augustin Joachim Piepke
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Knitter, Paul F.: Horizonte der Befreiung. Auf dem Weg zu einer pluralistischen Theologie der
Religionen, hg. v. B. Jaspert; aus d. Engl. v. R. Ficker, Lembeck / Frankfurt a.M., Bonifatius /
Paderborn 1997; 423 S.

Erstmals in deutscher Ubersetzung und nun leicht zugiinglich wird mit diesem Band eine Auswahl
von zweiundzwanzig Aufsitzen des Religionstheologen PAUL KNITTER, der vor allem durch sein
Werk »No Other Name? A Critical Survey of Christian Attitudes Toward the World Religions«
(New York, 1985) weite Beachtung fand. Die Entstehung dieser Aufsitze erstreckt sich iiber einen
Zeitraum von 1965 bis 1995. Und dieser Umstand macht auch, einmal abgesehen von den
spezifischen Themen, den eigentlichen Reiz des Buches aus: Denn es spiegelt die allmihliche
Entwicklung eines zunichst durchaus exklusivistisch denkenden Religionstheologen zu einem
erklirten Vertreter des pluralistischen religionstheologischen Modells wider. So spricht KNITTER in
seinem autobiographischen Vorwort (13-27), auf seine eigene theologische Biographie riick-
blickend, auch nicht von ungefahr von »Etappen der Odysse« (14). Das eigentlich Spannende dieses
Bandes ist somit, dies sei vorweg geschickt, nicht so sehr, daB hier inhaltlich vollkommen Neues
geboten wiirde. Statt dessen erméglicht es dem Leser, sozusagen in biographischer Verdichtung,
den Reflexionsweg eines Theologen zum Vertreter eines religionstheologischen Pluralismus
nachzuvollziehen. Gerade fiir jingere Theologen ist das Buch deshalb hochst aufschluBreich.

Die vier Aufsitze des ersten Blockes »Vom Exklusivismus zum Inklusivismus« (29-89) stehen
noch ganz unter dem Zeichen der Fragestellung, wie das Verhiltnis des Christentums zu den nicht-
christlichen Religionen zu bestimmen ist. Klar ist hier fiir KNITTER bereits, daB die Kirche »ihre
Aufgabe an den Religionen« »nicht durch ihre Macht, nicht durch ihre hervorragende Stellung, nicht
durch ihre gesprochenen Worte und ihre Evangelisation«, sondern durch das »Zeugnis, das
testimonium ihres christlichen Lebens« erfiillt. (45) Deutlich wird in dieser Phase aber auch bereits
das entscheidende theologische Problem einer Verhiltnisbestimmung des Christentums zu den nicht-
christlichen Religionen, nidmlich das der Christologie. So kommt es nicht von ungefihr, daB die
entscheidende Auseinandersetzung in dieser Zeit mit Karl Barth gefiihrt wird. Bei Barth erhebt Vf.
den Befund, dieser schliefe zwar keineswegs ein Rechtfertigungshandeln Gottes unter anderen als
christlich-religiosen Menschen aus. Wohl aber verhindere der Christomonismus Barths, in anderen
Religionen ein wirkliches Geschehen von Offenbarung zulassen zu konnen (65f). Deutlich spiirbar
ist in diesen Aufsitzen die mit dem Zweiten Vatikanischen Konzil verbundene Aufbruchstimmung,
die ja auch eine Neubestimmung des Verhiltnisses zu den nicht-christlichen Religionen umfaBte.
Und eindeutig benennbar ist auch die fiir den Vf. in dieser Zeit bestimmende katholische Referenz-
figur, ndmlich Karl Rahner. Aber es ist eben auch Rahners Theorie vom anonymen Christentum,
die fiir KNITTER im Riickblick verhinderte, daB er sich habe vorstellen kénnen, daf »Weisheit und
Gnade in anderen Traditionen etwas anderes sein konnte als >Spiegelung« der Fiille der Wahrheit
und der Gnade, die in Jesus Christus inkarniert ist« (18).

Die im Block »Vom Inklusivismus zum Pluralismus« (91-174) zusammengefaBten sechs Aufsitze
zeigen, wie KNITTER zum Modell eines religionstheologischen Pluralismus findet. In dieser Phase
seines Denkens wird die christologische Fragestellung zentral, und dies deshalb, weil es fiir
KNITTER eben »das Verstindnis von Christus« ist, das den »6kumenische(n) Dialog mit anderen
Dialogen behindert«. (130; vgl. auch 150, 287-299 u. passim) Niherhin fragt KNITTER, »ob die
Absolutheit, sei sie exklusiv oder inklusiv verstanden, ein notwendiger Bestandteil der Lehre von
der Inkarnation und traditioneller christologischer Aussagen sei« (ebd.). Und die damit verbundene
Frage lautet nun: Kommt ausschlieBlich Jesus soteriologische Relevanz zu? (vgl. 170) KNITTER
selbst dagegen fordert eine Transformation klassischer Christologie in Richtung einer theozen-
trischen Christologie, die es erlaubt, »die Einzigartigkeit und universale Bedeutung dessen zu
bekennen, was Gott in Jesus getan hat, die es aber eben auch erlaubt, »die Einzigartigkeit und
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universale Bedeutung dessen anzuerkennen, was das gottliche Geheimnis durch andere offenbart
hat« (153).

In einem dritten Block sind Aufsitze zum Thema »Pluralismus und Befreiung« (175-300)
versammelt, die, wie der Titel schon andeutet, deutlich von Entwicklungen in der lateinamerika-
nischen Befreiungstheologie inspiriert sind. In dieser Phase seines Denkens wird die Frage virulent,
»was die Theologie der Religionen von der Theologie der Befreiung lernen muB« (177), aber auch,
worin beide konvergieren konnen. Mit John Hick riickt nun das Kriterium soteriologischer
Effektivitit ins Zentrum der Reflexion, ein Kriterium, das es ermoglicht, den Dialog der Religionen
zu orientieren, aber auch, an der befreiungstheologisch vorrangigen Option fiir die Marginalisierten
festzuhalten. (vgl. 189f) Dabei brauchen nach KNITTER »solche heilsorientierten Kriterien [...] nicht
zu einer neuen Form der Letztbegriindungsideologie oder zu einem archimedischen Punkt in der
Ethik auBerhalb der Praxis der Befreiung und des Dialogs zu fiihren« (190).

Der vierte und letzte Block enthilt »Beispiele fiir einen pluralistischen Dialog« (301-374), die aus
der Sicht von Knitter einen gelungenen interreligiosen Dialog darstellen, der von der Sorge um den
leidenden anderen Menschen, aber auch von der Sorge um die 6kologischen Grundlagen der Welt
geleistet ist. Namens- und Sachregister beschliefen den Band.

So nachvollziehbar mir auf den ersten Blick viele der Motive sind, die den Vf. auf seinem
theologischen Weg vorangetrieben haben, so wenig vermag ich aber auch zu verschweigen, daf
mich die Logik, mit der KNITTER sich vom inklusivistischen Modell verabschiedet, und die
angebliche Notwendigkeit, mit der er sich um der Ermoglichung des Dialogs willen dem pluralisti-
schen Modell zuwendet, dann letztlich doch nicht liberzeugen. DaB sich Gott selbst in nicht
iiberbietbarer und so in einmalig-endgiiltiger Weise in der Geschichte Jesu geoffenbart hat, gehort,
so meine ich, konstitutiv und unablosbar zum christlichen Glaubensbekenntnis. Und wenn die
altkirchliche Gotteslehre und Christologie diese Grundiiberzeugung des christlichen Glaubens auch
in ontologischer Perspektive hatten explizieren wollen, dann doch nur deshalb, weil man an diesem
Glauben begriindet festhalten kinnen wollte. Man wird sogar so weit gehen diirfen zu behaupten,
daB bis heute die Suche nach einer geeigneten Denkform fiir die Christologie und Gotteslehre von
keinem anderen Interesse geleitet ist, als dieser hermeneutischen Aufgabe der Theologie auch in
ihrer begriindungslogischen Dimension nachzukommen. Um es anders zu sagen: Es ist der Glaube,
daB Gott selbst in der Geschichte Jesu sich in seiner letztgiiltigen Bestimmtheit fiir die Menschen
geoffenbart hat, und Menschen so von der unbedingten Bedeutsamkeit dieses Ereignisses fiir alle
Menschen iiberzeugt sind, daB sie auf der Einmaligkeit dieses Ereignisses insistieren und deshalb
auch im interreligiosen Dialog (!) von ihm Rechenschaft ablegen wollen. Solange aber an dieser
Ansicht festgehalten wird und aus der Sicht derjenigen, die von der Einmaligkeit dieses Ereignisses
tiberzeugt sind, auch festgehalten werden muB, ist immer schon prijudiziert, daB der religions-
theologische Weg in den Pluralismus abgeschnitten ist. Die Vorstellung, daf damit ein ernsthafter
Dialog mit anderen Religionen verhindert sei, folgt daraus keineswegs, geschweige denn, daB die
Verkiindigung dieser Botschaft nochmals in Gewalt umschlagen diirfte, da dies den Inhalt dieser
Botschaft verraten wiirde. Und erst recht folgt daraus nicht, daf man so prinzipiell die Vorstellung
von heilshaften Ereignissen in anderen Religionen ablehnen miiBte, oder gar, diese Ansicht wire
dann in der Tat fatal und wiirde sich nicht mehr auf dem Boden des II. Vaticanums bewegen, daB
man religiés Andersdenkenden ein ernsthaftes ethisches Engagement absprechen kénnte. Wohl aber
folgt dann, daB Christen immer noch insistieren miifiten, daB Gott sich in der Geschichte Jesu in
einer Unbedingtheit zugesagt hat, die vergleichslos ist, und daf gerade hierin die spezifische und
aufrechtzuerhaltende Differenz zu den anderen Religionen liegt. Diese Differenz ist aber keineswegs
marginal, sondern bestimmt in eminenter Weise auch das Weltverhiltnis des Menschen. Im Glauben
schon jetzt auf die unbedingte Zusage Gottes setzen zu diirfen, schon jetzt, angesichts der
Antinomien ethischen Handelns, von den Vorgaben des Evangeliums zehren zu diirfen, bestimmt
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auch noch einmal die konkrete Hinwendung zu den Marginalisierten. Ob aber andere Religionen ein
solches Zeichen der Menschengiite Gottes kennen, dariiber miiBte doch noch gestritten werden.

Miinster Magnus Striet
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EDITORIAL

Das vorliegende Heft vereinigt drei unterschiedliche Beitrége. Der Rostocker Religions-
wissenschaftler Klaus Hock beschreibt in seinem Beitrag »Die Kraft der Prophezeiung
und die Macht der Geister« anhand zweier Beispiele aus dem westafrikanischen Kontext
die religiose Dimension innergesellschaftlicher Konflikte. Das eine Beispiel stammt aus
dem Umkreis des in Nordnigeria wirkenden Muhammadu Marwa und seiner Bewegung,
die bekannter unter dem Namen Maitatsine ist, und der als »Vermittler-Figur im Schnitt-
bereich von Islam und Afrikanischen Traditionellen Religionen« eine entscheidende Rolle
spielt. Zum besseren Verstindnis der Maitatsine-Bewegung erinnert Hock an den
Mahdismus, der in den bisherigen Interpretation dieses Phiinomens kaum beachtet wurde,
obwohl er seit der ersten Islamisierung Westafrikas lebendig geblieben ist. Das andere
Beispiel stammt aus Liberia, das Ende der 80er Jahre in einen eskalierenden Biirgerkrieg
geriet, dessen Ursache nicht interethnischer Art, sondern »in der politischen Rivalitiit
machtbesessener Politiker« zu suchen war, welche die Konflikte ethnisch etikettierten.
Allerdings gibt es hier einen kaum beachteten Zusammenhang zwischen anarchischer
Gewalt und der Auflosung der spirituellen Ordnung, was dem liberianischen Biirgerkrieg
kultische Dimensionen verleiht. Dieser wird man erst dann gewahr, wenn auf die traditio-
nellen Konzeptionen von Macht und Machtkontrolle, wie sie in Geheimgesellschaften der
Poro zu finden sind, geachtet wird. Die beiden Beispiele zeigen nicht nur das destruktive
Potential, das religiosen Faktoren innewohnen kann, sondern erdffnen auch Perspektiven
auf mogliche Alternativen jenseits der Gewalt. Das gilt fiir mahdistische Traditionen wie
auch fiir das Poro, in dem die sozio-politische Kontrolle iiber die unsichtbaren Michte
gefunden werden soll. Religionsgeschichte zeigt nicht zuletzt darin ihre praktische
Relevanz, daB sie — wie Hock an den beiden Beispielen verdeutlicht — die politische
Bedeutung religioser Symbolik sowie religiése Dimensionen politischer Diskurse auf-
deckt.

Im Unterschied zu dem mehr zeitgeschichtlichen Beitrag von K. Hock beschiftigen sich
die beiden folgenden Beitrdge von Leo Both und Claudia von Collani mit Problemen
fritherer Religions- und Missionsgeschichte. Der Bonner Privatdozent L. Both setzt sich
mit dem staatspolitischen Aspekt des Konigs ASoka auseinander, wie sie sich aus den
tber den indischen Subkontinent verteilten Inschriften ergeben. Asoka stiitzt seine
Herrschaft auf das universale Gesetz, auf den Dhamma, womit die Verpflichtung der
Menschen zu einer sittlichen Verhaltensweise in Ubereinstimmung mit der Tradition
gemeint ist und weitgehend der griechischen eusebeia entspricht. Mit der Dhamma-
Verkiindigung soll Asoka als Herrscher legitimiert werden. Wer den Dhamma befolgt,
dem wird von dem seinen Aufgaben und Pflichten nachkommenden Herrscher »den
Gewinn des Diesseits und des Jenseits in Aussicht« gestellt. Asoka sieht es als seine
Verpflichtung an, fiir das Heil der Welt zu wirken. Auch von den Regierungs- und
Verwaltungsbeamten wird ein entsprechendes Verhalten erwartet. Both zeigt in seinem
Aufsatz, wie Asoka in seiner Religionspolitik Toleranz und Staatsinteressen zu verbinden
verstand.
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Die Wiirzburger Missionswissenschaftlerin und China-Expertin C. von Collani erinnert
in ihrem Beitrag an das groBe kartographische China-Projekt der Jesuiten zu Beginn des
18. Jhs., das in engem Zusammenhang mit deren Akkommodationsmethode steht. Die
kartographischen Kenntnisse der Jesuiten sollten die Neugierde chinesischer Schiiler
wecken und damit moglicherweise deren Interesse fiir das Christentum. Es waren vor
allem franzosische Jesuiten, die in dem fiir Astronomie und Kartographie fiihrenden Paris
ausgebildet wurden, und die im Projekt eine wichtige Rolle spielten. C. von Collani geht
auf eine kleine Episode dieses groBen Projektes ein. Ausgehend von der Analyse zweier
Schriftstiicke des Deutschen Jesuiten Kilian Stumpf zeigt die Autorin u.a. Probleme
interkultureller Verstindigung auf. Sie geht der Frage nach, wer als erster die Idee einer
kartographischen Gesamtdarstellung Chinas hatte und geht auf die weitere Entwicklung
des vom Kaiser Kangxi geforderten Projektes ein. Dazu liefern die ausgewerteten Quellen
von Stumpf detaillierte Informationen, insbesondere was das den Kaiser irritierende,
eigensinnige Verhalten von J. Bouvet betrifft.
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DIE DHAMMA-PROKLAMATION
IN DEN INSCHRIFTEN ASOKAS
(CA. 268-233 V. CHR.) ALS MITTEL
ZUR HERRSCHAFTSLEGITIMATION UND
HERRSCHAFTSSICHERUNG

von Leo Both

GemdB der buddhistischen Tradition war Konig ASoka der grofie Forderer des
Buddhismus. Nicht nur in Indien, sondern auch jenseits der Reichsgrenzen soll er den
Buddhismus verbreitet, das dritte Konzil nach Pataliputra einberufen und 84.000 Stupas
erbaut haben. In seiner grenzenlosen Freigebigkeit schenkte er ganz Jambudvipa, sein
gesamtes Herrschaftsgebiet, der buddhistischen Gemeinde, und sein Sohn Mahendra soll
mafgeblich an der Missionierung Ceylons beteiligt gewesen sein. Durch diese buddhisti-
schen Legenden beeinfluBt, behaupten einige Gelehrte,! daB Asoka den Buddhismus als
Staatsreligion eingefiihrt habe,” und vergleichen ASokas Funktion bei der Verbreitung des
Buddhismus mit der Rolle des romischen Kaisers Konstantin (306-337 n. Chr.) hinsichtlich
des Christentums.® D.R. Bhandarkar vertritt die Ansicht, daB ASoka bestrebt gewesen sei,

' DIETER SCHLINGLOFF ist der Ansicht, daB uns in den Inschriften Aokas die iltesten buddhistischen Zeugnisse

erhalten seien. S. SCHLINGLOFF: »Konig Asoka und das Wesen des iltesten Buddhimus«, in: Saeculum 36 (1985),
326-333.

Nach der Auffassung von GRIGORI MAKSIMOVIC BONGARD-LEVIN hat Asoka in den letzten Lebensjahren seine
Politik der religiosen Toleranz aufgegeben und den Buddhismus stirker geférdert. S. BONGARD-LEVIN: Mauryan India,
New Delhi 1985, 347.

Und in der Brockhaus Enzyklopédie heiBt es: »Ashoka forderte die Ausbreitung des Buddhismus durch Mission.«
S. Brockhaus Enzyklopddie. In vierundzwanzig Binden, Bd. 2, 19., véllig neu bearbeitete Auflage, Mannheim 1987,
179.

* »About eighty years after his time Taxila was taken by Asoka, who afterwards ascended the throne of Magadha
and made Buddhism the state religion of his vast dominions.« S. JOHN WATSON MCCRINDLE: Ancient India as
Described in Classical Literature, ['1901] Amsterdam 1971, Anm. 4, 33-34.

»Asoka dagegen lieB der Lehre des Erhabenen und dem buddhistischen Monchsorden nicht nur in Indien
weitgehende staatliche Forderung zuteil werden, sondern entsandte auch seinen Sohn Mahinda als Missionar nach
Ceylon. Auch nach Hinterindien sollen bereits Missionare Asokas gelangt sein. So stieg der Buddhismus durch die
Aktivitit von einer indischen Sekte zum Rang einer Weltreligion empror.« S. W. SCHUMACHER: Die Edikte des Kaisers
Asoka. Vom Wachstum der inneren Werte, Konstanz 1948, 10.

* »In his patronage of Buddhism, which helped to transform a local into a world religion, he has been compared to
Constantine in relation to Christianity«. S. RADHAKUMUD MOOKERII: ASoka, ['1928] Delhi 1972, 1.

»Constantine the Great issued the Edict of Milan in 313, by which Christianity was recognized by the Roman
Empire, and he convened the first Council of Nicaea, but there is no reason to suppose that these actions resulted from
a new moral insight and little indication to suggest that his conversion influenced his conduct — and indeed he was not
baptized until the time of his death in 337. Moreover, Chistianity was established in the Roman empire, while
Buddhism was expelled from India.« S. N.A. NIKAM / RICHARD MCKEON: The Edicts of ASoka, Chicago 1959, 4-5.
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das Herrscher-Ideal eines Cakravartin Dharmaraja zu verkorpern, so wie es im Pali-Kanon®
beschrieben wird.® Entsprechend erklirt er alle Vergleiche Asokas mit anderen historischen
Gestalten® als unzulissig. Einzig die Parallele mit dem Heiligen Paulus, hinsichtlich der
Transformation einer kleinen Sekte in eine umfassende Weltreligion, 148t er gelten.’

In seiner Histoire du Bouddhisme Indien® legt der Buddhologe Etienne Lamotte den
Inschriften Asokas mehr Gewicht als den buddhistischen Quellen bei und zeigt ASoka mehr
als Staatsmann denn als Buddhisten. Zwar erklirte ASoka in der ersten kleinen Felsenin-
schrift, daB er ein buddhistischer Laienanhinger sei,’ jedoch kommt Lamotte zu dem
SchluB, daB der von Asoka in den Inschriften propagierte Dhamma nicht mit der
buddhistischen Lehre gleichgesetzt werden diirfte.® Er weist darauf hin, daB alle wichtigen
buddhistischen Begriffe und Lehren in den Inschriften génzlich fehlen. So sucht man
vergeblich nach den vier edlen Wahrheiten, dem edlen achtfachen Pfad, dem Prinzip des
Entstehens in Abhingigkeit oder dem Nirvana-Konzept (Pali nibbana).'' Daher betrachtet
Lamotte den Dhamma As$okas als eine Form der buddhistischen Laienethik.'" Entschieden
lehnt er die Vorstellungen ab, daB Asoka einen buddhistischen Staat griinden wollte oder
daB seine Gesandten und Beauftragte buddhistische Missionare gewesen wiren. "> Doch halt
es Lamotte fiir sehr wahrscheinlich, da ASokas Dhamma-Unterweisungen den Boden fiir
die buddhistische Mission bereiteten.

Schon Ludwig Alsdorf hat auf den staatspolitischen Aspekt der AsSoka-Inschriften
hingewiesen,'* und Ulrich Schneider, der die 14 groBen Felseninschriften bearbeitet hat,

»ASoka was a patron of the Buddha's doctrin and was responsible for raising Buddhism from the status of a local
sectarian creed of Eastern India to that of one of the principal religions of the world.« S. DINES CHANDRA SIRCAR:
Inscriptions of ASoka, ['1957] Delhi 1967, 17.

* Lakkhana-Suttanta, 13. Sutta des Digha-Nikaya.

> S. D.R. BHANDARKAR: ASoka, ['1923] Calcutta *1955, 203. Dagegen stellt ROMILA THAPAR die Frage, ob die
Beschreibung des Cakravartin im Cakkavattisthanadasutta (Dighanikaya 11, 58ff) in der Zeit vor ASoka entstanden sei,
oder ob dieser Text erst durch ASoka inspiriert worden sei? S. ROMILA THAPAR: ASoka and the Decline of the
Mauryas, Oxford 1961, 8.

® Darunter der schon genannte Kaiser Konstantin, aber auch Mark Aurel (Marcus Aurelius Antoninus *121 n. Chr.,
regierte von 161-180 n. Chr.), Karl der GroBe (*747-814 n. Chr.) sowie der Moghul Kaiser Akbar (*1542-1605
0. €hr.):

" BHANDARKAR, 2.a.0., 217.

8 §. ETIENNE LAMOTTE: Histoire du Bouddhisme Indien, des origines a |'ére Saka, Paris 1958, 255-256; sowie die
englische Ubersetzung History of Indian Buddhism. From the Origins to the Saka Era, Paris 1988 (Publications de
I’Institut Orientaliste de Louvain 36), 233-234.

° »[C] adhikani adhatiyani vasani yam hakam upasake. [C] Seit mehr als zweieinhalb Jahren bin ich nun ein
(buddhistischer) Laienanhidnger.« Zur Edition der kleinen Felseninschriften s. PAUL KENT ANDERSEN: Studies in the
Minor Rock Edicts of Asoka, 1. Critical edition, Freiburg 1990, 123.

' §. LAMOTTE: History of Indian Buddhism, 228.

" §. LAMOTTE, a.a.0., 230.

12 Zu der Unterweisung der Laien (updsaka) s. Lakkhanasuttanta (Digha, 11, 142-79), Singalovada (Digha, TII,
180-93) und die verschiedenen Gahapativagga (Majjhima, 1, 339-413; Samyurta, 1, 68-80 und Anguttara, IV,
208-35).

3 8. LAMOTTE, a.2.0., 234.

'* »DaB der Kaiser ein frommer Buddhist war, bezeugt er in seinen Inschrifien mehrfach; er berichtet sogar im
Kleinen Felsenedikt von seiner Bekehrung und seinem danach zunidchst nur geringen, spiter aber gewachsenen
Glaubenseifer. Aber von diesen personlichen Bekenntnissen abgesehen fehlt in den fiir das ganze Volk bestimmten (im
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charakterisiert den Kénig Asoka folgendermafen: »Und zu alledem kommit, fiir den dafiir
empfinglichen Leser, das Erlebnis einer grofen Personlichkeit, eines Politikers von Rang,
der fern jeder Schwarmgeisterei ernst und entschlossen eine Pax Mundi anstrebt.«'

In diesem Aufsatz mochte ich den staatspolitischen Aspekt der Inschriften Asokas
anhand von drei Fragen untersuchen:
1. Wie legitimiert ASoka seine Herrschaft?
2. Wie motiviert er seine Untertanen, seiner Herrschaft anzuerkennen?
3. Welche Mafinahmen ergreift er zur Sicherung seiner Herrschaft?

1. Die Legitimation seiner Herrschaft

Schon die Verteilung der Inmschriften iiber den indischen Subkontinent lassen die
Bedeutung, die ASoka ihnen beimaB, erkennen.'® Eine Konzentration von Inschriften findet
man im Kerngebiet der Mauryas entlang der Yamuna und der Ganga sowie im Norden um
die Provinzhauptstadt Taxila und im Siiden um Suvannagiri. Auch entlang der Reichs-
grenzen wurden Inschriften aufgestellt: im Nordwesten bei Kandahar, im Westen bei
Girnar und Sopara und im Osten bei Jaugada und Dhauli.

Vermutlich'’ erhielt ASoka die Anregung zur Aufstellung von Siuleninschriften von den
achameniden Konigen Kyros II. (559-529), Dareios 1. (521-486) oder Xerxes I.
(480-465). Doch was die religiose Herrschaftslegitimation angeht, so gibt es einen
gravierenden Unterschied. Dareios sagte von sich: »Ahura Mazda machte mich zum Konig

Unterschied von den an die buddhistische Gemeinde gerichteten) Edikten alles spezifisch Buddhistische: weder kommt
der Name des Buddha vor noch erscheint ein einziger der wesentlichen buddhistischen Termini und Lehrgegenstinde.
Man hat diesen auffilligen Gegensatz damit erkliren wollen, daB die hier gepredigte Moral- und Sittenlehre eine Art
vereinfachter Laienbuddhismus oder ein Buddhismus in statu nascendi sei [1]; es scheint mir dagegen vollig sicher, daf
die Ausschaltung alles spezifisch Buddhistischen ein bewuBter staatspolitischer Akt der so charakteristisch indischen
religiosen Toleranz ist, die der Kaiser in dem beriihmten zwolften Felsenedikt in klassischen Wendungen verkiindet.«
S. Beitrige zur Geschichte von Vegetarismus und Rinderverehrung in Indien, Wiesbaden 1962 (= AWLM 1961, Nr.
6), 52.

' 8. SCHNEIDER: Die grofien Felsen-Edikte Asokas, kritische Ausgabe, Ubersetzung und Analyse der Texte, Wies-
baden 1978 (Freiburger Beitrage zur Indologie: 11), 7.

' S. HERMANN KULKE / DIETMAR ROTHERMUND: Geschichte Indiens: von der Induskultur bis heute, ['Stuttgart
1982] Miinchen 1998, Karte 5, 482.

"7 Schon mehrfach wurden die Argumente fiir eine Abhingigkeit der Inschriften ASokas von achimenidischen
Vorbildern zusammengestellt. So sollen die Palastsiulen des Dareios und des Xerxes in Persepolis den Sdulen Asokas
als Vorbilder gedient haben. Auch das Publizieren von Edikten auf Felsen oder auf Siulen kénnte ASoka von den
Achidmeniden iibernommen haben. Ferner ist zu erwithnen, daB die Kharosthi-Zeichen von einer araméischen Schrift
abgeleitet wurden und daf die dltesten Kharosthi-Inschriften auf dem indischen Gebiet des Achimenidenreiches
gefunden wurden. Auch der Anfang der Edikte devanam piyo piyadasi laja hevam aha »der Liebling der Gétter, Kanig
Piyadasi, spricht so« erinnert an achamenidische Inschriften wie zum Beispiel: bBatiy darayavaus xsayaiya »es spricht
Dareios, der Konig«. Auch die Verwendung des iranischen Begriffs dipi fiir >Inschriftc zeugt von dem iranischen
EinfluB. So bezeichnet Asoka seine Schreiber in der Inschrift von S‘héhbﬁzga_rhi als dipakara, wohl in Anlehnung an
das iranische dipibara. S. FABIO SCIALPI: »The Ethics of A§oka and the Religious Inspiration of the Achaemenids, in:
East and West, New Series 34 (1984), 55-74 sowie OSKAR VON HINUBER: Der Beginn der Schrift und friihe
Schriftlichkeit in Indien, Stuttgart 1990 (AWL 1989, Nr. 11), 55-58.
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auf dieser Erde«.'® Aber in Indien gibt es nicht eine allgemein anerkannte Vorstellung eines
einzigen, hochsten Gottes. Dies wird auch an der Selbstbezeichnung Asokas devanam piyo
»Liebling der Gotter« deutlich. Aber indem Asoka seine Herrschaft auf das universale
Gesetz, auf den Dhamma (Sanskrit Dharma), stiitzte, der mit der dgyptischen Maat oder
dem chinesischen Tao vergleichbar ist, grenzte er keine der damaligen Religionen aus. So
entspricht Asokas Dhamma'® auch nicht der buddhistischen Laienethik, sondern bezeichnet
ganz allgemein »die Verpflichtung eines jeden Menschen zu einer sittlichen Verhaltensweise
in Ubereinstimmung mit ‘der Tradition«. Diese Verpflichtung besitzt sowohl fiir die
Buddhisten als auch fiir die Ajivikas, die Jainas und die Brahmanas Giiltigkeit.

In der griechischen Ubersetzung einer Asoka-Inschrift, die in Kandahar gefunden wurde,
wird der Begriff Dhamma mit dem griechischen Wort Eusébeia »Frommigkeit, Ehrfurcht,
korrektes Verhalten gegeniiben den Gottern und Menschen<® wiedergegeben. Diese
griechische Ubersetzung trifft die Bedeutung, in der Adoka den Begriff Dhamma
gebrauchte, recht gut, wie wir der folgenden Zusammenstellung der Dhamma-Pflichten
entnehmen konnen:
® Gehorsam gegeniiber den Eltern und den Respektspersonen,
® hofliches Benehmen gegeniiber den Alten, den Lehrern, den Freunden, den Bekannten

und den Verwandten sowie gegeniiber den Brahmanas und Sramanas,
® korrektes Verhalten gegeniiber den Sklaven, den Dienern und den Armen,
® Freigebigkeit gegeniiber den Brahmanas und Sramanas sowie gegeniiber Freunden,

Bekannten und Verwandten,
® das Nicht-Téten von Lebewesen,
® das Sprechen der Wahrheit,
® die MaBigung im Ausgeben und im Horten von Reichtum.

Gegen die Annahme, daB es sich bei ASokas Dhamma-Tugenden um Universalien
handelt, konnte man einwenden, daB sich das Verbot, Tiere zu toten, gegen die Opfer-
praxis der Brahmanas richten konnte. Doch Ludwig Alsdorf zeigt in seiner Abhandlung
Beitrige zur Geschichte von Vegetarismus und Rinderverehrung in Indien, daB das Ahimsa-
Gebot, kein Lebewesen zu verletzen, einer gemeinindischen Geistesbewegung entsprungen
sei.”! GemiB den Ausfihrungen Alsdorfs lag der Ersatz der Tieropfer (yajfia) durch

* Auramazda mam XSyam akunaus ahyayd BUya. S. FABIO SCIALPI, 2.2.0., 69. S. hierzu auch das Kapitel »3. Der
Konig als der erwihlte Stellvertreter der Gottheit, a. Kénig »nach dem Willen Ahuramazdas« in der Dissertation von
GREGOR AHN: Religidse Herrscherlegitimation im achdmenidischen Iran. Die Voraussetzungen und die Strukiur ihrer
Argumentation, Leiden 1992 (Acta Iranica: 31), 196-199.

' 8. hierzu den Exkurs iiber dic Dhamma-Belehrung ASokas von ULRICH SCHNEIDER, a.a.0., 156-160.

* 8. L. CoENEN / K. HAACKER: Theologisches Begriffslexikon zum Neuen Testament, Band 1, Wupper-
tal-Neukirchen 1997, 533, sowie P.H.L. EGGERMONT / J. HOFTUZER: The Moral Edicts of King ASoka. Included the
Greco-Aramaic Inscription of Kandahar and Further Inscriptions of the Maurian Period, Leiden 1962, 6.

2 »Das kann doch nur bedeuten, daB nicht etwa der Jinismus — und Gleiches gilt a fortiori vom Buddhismus — die
eigentliche Quelle der Ahimsa war, die, wie oft angenommen, von den Reformreligionen auf die brahmanische Reli-
gion ibergegriffen hitte; vielmehr ist deutlich, daB Buddhismus und Jinismus nur teilnehmen an einer gemeinindischen
Geistesbewegung, die freilich bei ihnen besonders giinstige Vorbedingungen traf und daher von ihnen mit besonderem
Eifer aufgegriffen und mitgemacht wurde.« S. ALSDORF, a.a.0., 49,
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unblutige Opfer (pi#ja) im Trend dieser Epoche, und daher richtete sich diese Politik
Adokas nur gegen bestimmte Gruppierungen innerhalb der brahmanischen Religion. So
heiBt es auch in Kautalyas Arthasastra: »(Die Pflichten) aller (Bevolkerungsgruppen sind:)
das Nicht-Verletzen (aller Lebewesen), die Wahrhaftigkeit, die Ehrlichkeit, das Fehlen von
MiBgunst und Boshaftigkeit sowie die Nachsicht.«*

Besonders deutlich wird ASokas Wunsch, mit seinen Dhamma-Tugenden an die
tiberlieferte Tradition anzukniipfen, wenn er in der zweiten kleinen Felseninschrift eine
Auswahl der oben genannten Dhamma-Tugenden mit der Bemerkung schlieBt:

»[I] Auf solche Weise sollt ihr (das Volk) im Namen des Lieblings der Gétter anweisen.
[J] Auf solche Weise sollt ihr die Elefantentreiber, die Schreiber, die Wagenlenker, die
Brahmanas anweisen. [K] Auf solche Weise sollt ihr die Schiiler unterweisen, so wie es
der alten Regel entspricht.«*

ASoka vergleicht sich mit dem Lehrer und seine Untertanen mit den Schiilern, und
kniipft so an das indische Ideal des Lehrer-Schiiler-Verhaltnisses an. Dagegen bezeichnet
er sich im 1. Separatedikt als Vater und seine Untertanen als seine Kinder. In der vierten
groBen Sduleninschrift bleibt A§oka bei dem Bild der Vater-Kind-Beziehung und vergleicht
seine Beamten mit erfahrenen Ammen. Die Vergleiche mit dem Vater und dem Lehrer,
die beide fiir die Erziehung und Unterweisung der Kinder verantwortlich sind, machen
deutlich, da Asoka durch die Dhamma-Verkiindung seine Funktion als Herrscher
legitimiert.

Auch die Eroberung Kalingas rechtfertigt ASoka nachtriiglich als eine »Eroberung durch
den Dhamma<. So heiBt es in der 13. groBen Felseninschrift im Anschluf an die
Ermahnung der eroberten Vélker: »[P] Diese Eroberung aber wird vom Liebling der
Gotter als die groBte angesehen: namlich die Eroberung durch den Dhamma.<** Denn
Asoka mochte den besiegten Staimmen ein gerechter Herrscher sein und den Dhamma
nahebringen. GemaB unserem Verstindnis wird dadurch kein Eroberungskrieg legitimiert.
Doch Ulrich Schneider hat zu Recht darauf hingewiesen, daB Asoka zwar sein Bedauern
iber den Kalinga-Feldzug ausdriickt, aber daB er kein wirkliches Schuldgefiihl besitzt oder
gar Reue zeigt.”

Nun mdchte ich die Herrschaft Asokas den von Max Weber aufgestellten Herrschafts-
typen zuordnen. In seiner Studie Wirtschaft und Gesellschaft, Grundriss der verstehenden
Soziologie unterscheidet Weber folgende drei reine Typen legitimer Herrschaft:

1. Die Herrschaft rationalen Charakters, die auf dem Glauben an die Legalitit gesatzter
Ordnungen beruht.

Zu der Frage, welchen Ursprung die Ahimsa-Idee hatte, s. HANNS-PETER SCHMIDT: »The Origin of Ahimsa«, in:
Melanges d'Indianisme a la mémoire de Louis Renou, Paris 1968, 625-655 und J.C. HEESTERMAN: »Non-Violence and
Sacrifice«, in: Indologica Taurinensia 12 (1984), 119-127.

= sarvesam ahimsa satyam Saucam anasiyanrSamsyam ksama ca / (Artha$astra 1.3.13.)

= (1] hevam tumphe anapayatha devananampiyavacanena [J] hemeva anapaydatha hathi-yarohani karanakani
yugyacariyani bambhanani ca tumphe [K] hevam nivesayatha amtevasini yarisa porand pakiti. S. unter dem Kiirzel »Er«
(Erragudi / Yerragudi) in ANDERSEN: Studies in the Minor Rock Edicts of ASoka, 131.

*[P] iyam cu mokhyamute vijaye devanampiyasa e dhammavijaye. S. SCHNEIDER, a.2.0., 118-119.

* S. SCHNEIDER, a.a.0., 175.
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2. Die Herrschaft rraditionalen Charakters, die auf dem Alltagsglauben an die Heiligkeit
von jeher geltender Traditionen und an die Legitimitit der durch sie zur Autoritat
Berufenen beruht.

3. Die Herrschaft charismatischen Charakters, die auf der auBeralltiglichen Hingabe an
die Heiligkeit oder die Heldenkraft oder die Vorbildlichkeiteiner Person und der durch
sie offenbarten oder geschaffenen Ordnungen beruht.?

Gundsitzlich besitzt ASokas Herrschaft traditionalen Charakter. Asoka ist der Enkel des
Dynastie-Griinders, und er beruft sich auf die Tradition. Doch durch seine Dhamma-
Proklamation erhilt seine Herrschaft zusitzlich einen charismatischen Zug. Und ASoka ist
sich der AuBergewohnlichkeit seiner Dhamma-Proklamation bewuBt. So schreibt er in der
siebten grofen Sauleninschrift, daB auch friihere Konige fiir das Wohlergehen des Volkes
gesorgt hitten, jedoch nur er wiirde die Untertanen im Dhamma unterweisen.

2. Die Motivation der Untertanen zum Gehorsam

Max Weber versteht unter Herrschaft »die Chance, fiir einen Befehl bestimmten Inhalts
bei angebbaren Personen Gehorsam zu finden«. Dagegen definiert er »Macht« als »jede
Chance, innerhalb einer sozialen Beziehung den eigenen Willen auch gegen Widerstreben
durchzusetzen, gleichviel worauf diese Chance beruht«.”’

Diese Bereitschaft der Untertanen, seine Herrschaft anzuerkennen und seinen An-
ordnungen zu gehorchen, motivierte Asoka in verschiedener Hinsicht. In elf von den
dreiunddreiBig bekannten Inschriften’® forderte Asoka seine Untertanen auf, den Dhamma
zu befolgen, und stellte ihnen als Belohnung den Gewinn des Diesseits und des Jenseits in
Aussicht. Und wie schon erwihnt, bestand eine der von Asoka proklamierten Dhamma-
Tugenden im Gehorsam gegeniiber den Respektspersonen, also auch gegeniiber seinen
Beamten und ihm selbst.”

Abgesehen davon, daB die Menschen fiir die Verwirklichung ihrer Ziele auf der Erde
selbst verantwortlich sind, kénnen wir der 12. grofen Felseninschrift und der siebten
grofBen Siuleninschrift entnehmen, daf Asoka auch Laien, die im Dhamma fest verwurzelt
waren, schon hier im Diesseits Ehrungen und Gaben zukommen lieB.

Andererseits stellte ASoka seine Herrschaft in den Dienst seiner Untertanen, damit sie
im Diesseits gliicklich werden und durch seine Dhamma-Unterweisung im Jenseits den
Himmel gewinnen. In der sechsten groBen Felseninschrift heifit es: »[I] Denn ich betrachte

* 8. MAx WEBER: Wirtschaft und Gesellschaft. Grundriss der verstehenden Soziologie, 5. revidierte Auflage

besorgt von Johannes Winckelmann, Tiibingen 1972, 124.

7 §. WEBER, a.2.0., 28.

% Inder6.,9.,10., 11. und 13. groBen Felseninschrift, im 1. und 2. Separatedikt sowie in der 1., 3., 4. und 7.
groBen Siuleninschrift betont ASoka die Wichtigkeit, den Dhamma zu befolgen.

» HARRY FALK setzt die Bedeutung von avladh bzw. @/radh mit »fiir sich einnehmen: oder >zufriedenstellen« an,
und betont, daB der Himmel im Jenseits eine Art von Autoritit darstelle, so wie der Konig im Diesseits, die beide
zufriedenzustellen sind. S. »Das erste Siulenedikt ASokas«, in: Festschrift Dieter Schlingloff, Reinbek 1996, 29-46.
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es als meine Pflicht, fiir das Heil der ganzen Welt zu wirken. ... [L] Und worum immer
ich mich bemiihe, das ist: ich mdchte schuldfrei vor den Geschopfen werden; einerseits
mochte ich hienieden mdglichst viele gliicklich machen, andererseits sollen sie im Jenseits
den Himmel® gewinnen. «*!

Asoka war sich wohl bewufit, daf die Untertanen nur solange den Befehlen eines
Herrschers gehorchen wollen, solange sie das Gefiihl haben, daB der Herrscher seinen
Aufgaben und Pflichten nachkommt. Und zum Beweis, da8 er keine leeren Versprechun-
gen macht, lesen wir in der siebten groBen Siuleninschrift, die er 26 Jahre nach seiner
Konigsweihe schreiben lieB: »[Q] Konig Piyadasi, der Liebling der Gétter, spricht
folgendes: [R] Und an den Wegen lief ich Feigenbdume pflanzen, (damit) sie den Tieren
und Menschen Schatten spenden. Mangohaine lief ich anlegen. [S] Alle acht Krosas
[zwischen 14 und 29 km] lieB ich Brunnen graben und Herbergen errichten. [T] Zum
Vergniigen der Tiere und der Menschen lieB ich hier und dort viele Trinken bauen. [U]
Aber dies ist gewil ein geringes Vergniigen. [V] Denn mit verschiedenen Annehmlich-
keiten wurde das Volk schon von friiheren Konigen und auch von mir erfreut. [W] Dies
aber wurde von mir getan, damit die (Menschen) dem Dhamma-Weg folgen.«*

Die Aussage Asokas, daB diese Annehmlichkeiten schon von friiheren Konigen
eingefihrt wurden, darf man als Beleg werten, daB die Forderung in Kautalyas
Arthasastra,” die Verwaltungsbeamten des Konigs sollten Wasser- und Landwege anlegen
sowie Handelsstddte und Bewasserungsanlagen bauen lassen, schon vor Asoka Beachtung
gefunden hat.

Ferner richtete ASoka zur Forderung des Allgemeinwohls 13 Jahre nach seiner
Konigsweihe das Amt der Dhamma-Mahamatta ein, die er alle fiinf Jahre zu Visitations-
reisen aussandte. In der fiinften groBen Felseninschrift erteilte er ihnen den Auftrag, im
Land den Dhamma zu verbreiten, sich nach dem Wohlergehen von Sklaven, Dienern,
Armen, Alten sowie Strafgefangenen zu erkundigen und gegebenenfalls diese zu unter-
stitzen. Und in diesem Sinne heifit es im 2. Separatedikt: »[Y] Zu folgendem Zweck ist
diese Inschrift hier angeschrieben: auf daB die Stadtrichter unabldssig bemiiht seien, daB
die Menschen nicht ohne Grund in Fesseln gelegt werden oder ohne Grund gefoltert
werden. «*

* Ganz im Sinne seines universalen Dhamma-Begriffs nennt Asoka als jenseitige Heilsvorstellung den Himmel
(svarga) und nicht das buddhistische Nirvana.

' [I] kataviyamate hi me savalokahite. ... [L] am ca kichi palakamani hakam kiti: bhitd-nam ananiyam yeham,
hida ca kani sukhapayami palata ca svagam aladhayatu. Vgl. SCHNEIDER, a.a.0., 108-111.

* [Q] devanampiye piyadasi laja hevam aha: [R] magesu pi me nigohani lopapitani, chayopagani hosamti
pasumunisanam. ambavadikya lopapita. [S] adhakosikyani pi me udupanani khanapapitani. nimsidhiya ca kalapira. [T]
dpanani me bahukani tata tata kalapitani patibhogaye pasumunisanam. [U] lahuke cu esa patibhoge nama. [V]
vividhaya hi sukhayandya pulimehi pi lajihi mamaya ca sukhayite loke. [W] imam cu dhammanupatipatl anupatipajamiu
i etadatha me esa kate. S. E. HULTZSCH: Inscriptions of Asoka, Corpus Inscriptionum Indicarum, Bd. 1, Oxford 1924,
132. S. auch die zweite groBe Felseninschrift in SCHNEIDER, a.a.0., 104-105.

* Arthasastra 2.1.19-20.

* [Y] etaye athaye iyam lipi likhita hida: ena nagala-viyohalaka sasvatam samayam yijevi ti, ena janasa akasma
palibodhe va akasma palikilese va no siya ti. Zur Edition und ﬂberselzung s. LUDWIG ALSDORF: Asokas Separatedikt
von Dhauli und Jaugada, Wiesbaden 1962 (AWLM, 1962, Nr. 1), 32-38 sowie SCHNEIDER, 2.2.0., 84-94.
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Asoka war bemiiht, ein gerechter Kénig zu sein. In der vierten grofien S#uleninschrift
ordnete er an: »[K] Denn dies ist zu wiinschen: daf es nimlich die Gleichheit (aller
Menschen) bei einem Rechtstreit bzw. ProzeB und die Gleichheit bei der Bestrafung
gibt.«*

Dies war eine revolutionire Neuerung. Denn zur Zeit Asokas waren die Kastenunter-
schiede schon ausgepragt, und in der Manusmyti oder auch in Kautalyas Arthasastra
werden z.B. verschiedene Strafmafe fiir die verschiedenen Kasten (varna) im Falle einer
geschlechtlichen Beziehung zu einer Brahmanin genannt.*

Dariiber hinaus verpflichtete sich Asoka, stets fiir die Angelegenheiten seiner Untertanen
ansprechbar zu sein. In der sechsten grofien Felseninschrift heifit es: »[D] Zu jeder Zeit,
wihrend ich esse, im Privatgemach, im Schlafgemach, in den Stallungen (?), in der Sénfte,
im Park, iberall haben mir Berichterstatter iiber die Angelegenheiten der Leute zu
berichten. «

Und etwas weiter: »[H] Denn nicht werde ich nachlassen in personlicher Anstrengung
und rascher Erledigung der Angelegenheiten. [I] Denn ich betrachte es als meine Pflicht,
fiir das Heil der ganzen Welt zu wirken. «”’

Im Vergleich hierzu méchte ich zwei Verse aus Kautalyas Arthasastra zitieren, die
Vorschriften fiir den Konig enthalten: »Jede dringliche Angelegenheit soll er anhéren und
keine lasse er voriiberschliipfen; nur mit Miihe oder gar nicht mehr ist in Ordnung zu
bringen, was man versdumt hat.«

Und: »In der Freude der Untertanen besteht die Freude des Konigs und im Heil der
Untertanen sein Heil, nicht was ihm selber lieb wire, ist Heil fiir den Konig, sondern was
den Untertanen lieb ist, das ist sein Heil.«<*®

Auch von seinen Verwaltungsbeamten erwartete Asoka PflichtbewuBtsein und
Gerechtigkeit. Im 2. Separatedikt warnte er seine Beamten vor schlechten Charaktereigen-
schaften wie Neid, Jihzorn, Grausamkeit, Ubereilung, Mangel an Eifer, Trigheit,
Schlaffheit. Ferner wies er jeden seiner Beamten an, einen Kollegen zu ermahnen, der
seine Anweisungen nachlissig befolgte.*

* [K] ichitavive hi esa, kimti? viyohalasamata ca siya damdasamata ca, s. HULTZSCH, a.a.0., 123.

% Ein Ksatriya, der mit einer Brahmanin Verkehr hatte, soll die hochste Strafe bezahlen, ein Vaidya verliert sein
ganzes Habe und ein Siidra wird in einem Strohfeuer verbrannt (Arthasastra 4.13.32). S. auch Manusmyti 8.374-378.

Zu der Gleichheit bei der Bestrafung (dandasamatd) schreibt HARAPRASAD SHASTRI: »The Brahmanas have always
claimed the previlege of immunity from criminal punishment. For offences, however heinous, their highest punishment
was banishment with all their property and possession from the kingdom. Capital punishments were unknown to them.«
S. SHASTRI: »Causes of the Dismemberment of the Maurya Empire«, in: JASB May 1910, 260.

7 [D] savam kalam adamdanasa me olodhanasi gabhagalasi vacasi vinitasi uyanasi savata pativedaka atham janasa
pativedayamiu me. ... [H] nathi hi me tose uthanasi athasamiilanaye ca. [1] kataviyamate hi me savalokahite.
S. SCHNEIDER, a.a.0., 108-109.

* sarvam atyayikam karyam Srnuyan natipatayet /

krechrasadhyam atikrantam asadhyam vapi jayate // (Kautalya: Arthasastra 1.19.30)

prajasukhe sukham rajiiah prajanam ca hite hitam /

natmapriyam hitam rajiiah prajanam tu priyam hitam // (Kautalya: Artha$astra 1.19.34)

S. Das altindische Buch vom Welt- und Staatsleben, das Arthagdstra des Kautilya, aus dem Sanskrit iibersetzt und
mit Einleitung und Anmerkungen versehen von JOHANN JAKOB MEYER, ['Leipzig 1926] Graz 1977, 48.

¥ ,[L] Demgegeniiber miift ihr euch vornehmen, einen Mittelweg zu gehen. [M] Durch folgende Charaktereigen-
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Doch die Motivation seiner Untertanen zum Gehorsam gegeniiber seiner Herrschaft ist
nur die eine Seite der Medaille. Asoka war sich seiner Macht durchaus bewuBt und auch
gewillt, von ihr Gebrauch zu machen, falls ihm der Gehorsam verweigert wiirde. Man
kann es mit Lenin sagen: »Vertrauen ist gut, Kontrolle ist besser« oder mit »Zuckerbrot
und Peitsche« umschreiben, die Inschriften Asokas lassen erkennen, daB er die Ziigel
seiner Herrschaft nicht schleifen lie oder gar zu einem pazifistischen Schwirmer wurde
und so den Niedergang seiner Dynastie verursacht habe, wie es von Raychaudhuri®
vertreten wird.

3. Asokas Dhamma-Verkiindung als ein Instrument
der Herrschaftssicherung

Dies soll im Hinblick auf die verschiedenen Bevélkerungsgruppen dargestellt werden.

3.1 Die Herrschaftssicherung in Bezug auf die Verwandtschaft
und die eigenen Beamten

In der fiinften groBen Felseninschrift schrieb As$oka: »[M] Sie [die Dhamma-
Mahamattas] sind iberall, hier [d.h. in Pataliputa] und in den auswirtigen Stidten, mit
samtlichen Privatgemachern meiner Briider und Schwestern sowie all meiner sonstigen
Verwandtschaft befaBt. «*!

schaften aber gelingt dies nicht vollstindig: durch Neid, Jihzorn, Grausamkeit, Ubereilung, Mangel an Eifer, Tragheit,
Schlaffheit. [N] Daher miift ihr euch vornehmen: »Moge ich diese Eigenschaften nicht haben. [O-P] Die Grundlage
[Hauptsache] aber von alledem ist, immer frei zu sein von Jahzorn und Ubereilung. Wer etwa schlaff ist, der soll sich
aufraffen und sich in Bewegung setzen, sich rilhren und sich fortbewegen. [Q] Wer von euch es ebenso ansicht, der
soll immer wieder zu einem andern (seiner Kollegen) sagen: »Sehet, so und so lautet die Anweisung des Lieblings der
Gotter! [R] GroBen Nutzen bringt deren genaue Ausfiihrung, groBen Schaden ihre nicht genaue Ausfiihrung; [S] wenn
man sie ndmlich unvollkommen ausfiihrt, gewinnt man nicht den Himmel, gewinnt man nicht den Kénig.(T] Zweifa-
chen Gewinn bringt nimlich schon das NormalmaB dieses Werkes, um wieviel mehr erst, was dariiber hinausgeht! [U]
Wenn ihr es aber vollkommen ausfiihrt, werdet ihr den Himmel gewinnen und eurer Schuld gegen mich ledig werden.«

[L] 1ata ichitaviye tuphehi kimti: majham patipadayema ti. [M] imehi cu jatehi no sampatipajati: isaya, asulopena,
nithiliyena, tilandya, anavutiya, alasiyena, kilamathena. [N] se ichitaviye kimti: ete jata no huvevu mama ti. [O] etasa
ca savasa miile anasulope atalana ca [P] nitiyam. e kilamte siya ti, tena ugaca samcalitaviye tuvatitaviye eraviye va.
[Q] hevammeva e dakheya tuphaka, tena vataviya amn'amne: »dekhata, hevam ca hevam ca devanampiyasa anusathi!
[R] se maha-phale etasa sampatipada, maha-apaye asampatipati. [S] vipatipadayamine hi etam nathi svagasa aladhi,
no lajaladhi.« [T] duahale hi imasa kammasa same, kute mana atileke! [U] sampatipajamine cu etam svagam aladhayi-
satha mama ca ananiyam ehatha. Zur Edition und Ubersetzung s. ALSDORF, a.a.0., 32-38 sowie SCHNEIDER, 2.2.0..
84-94.

“ 8. H.C. RAYCHAUDHURI: Political History of Ancient India, Calcutta 1953, 354-355.

' [M] hida bahilesu ca nagalesu savesu olodhanesu bhatinam ca me bhagininam ca e va pi amne natike savata
vivapatd. S. SCHNEIDER, a.a.0., 108-109.
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Ulrich Schneider hat schon darauf hingewiesen, daf Asoka durch dieses Edikt alle seine
Briider und Schwestern den Dhamma-Mahamattas, deren Befugnisse bis in die Privatgema-
cher reichen, unterstellte.*

In der siebten groBen Sduleninschrift verfiigte Asoka, daB auch die Schenkungen seiner
Verwandten der Kontrolle der Dhamma-Mahamattas unterliegen.” Damit erschwerte er
auch eventuellen Verschworern die Moglichkeit, Palastintrigen finanziell zu unterstiitzen.
In diesem Zusammenhang sei auf die siebte groBe Felseninschrift verwiesen, in der es
heifit: »[E] Freigebigkeit aber, sei sie auch sehr groB, ist bei einem, der nicht Selbst-
bezdhmung, Herzensreinheit, Dankbarkeit und feste Zuneigung hat, ganz gewil} etwas
Niedriges. «*

Denn jemand, der ohne die von Asoka genannten Voraussetzungen Schenkungen macht,
verfolgt eigenniitzige Ziele.

Ich habe schon darauf hingewiesen, dafl ASoka in den Separatedikten seine Verwaltungs-
beamten zur gerechten Pflichterfiillung aufforderte. Doch Asoka belieB es nicht bei der
bloBen Aufforderung. Der folgende Teil des zweiten Separatedikts lautet: »[Z] Und zu
folgendem Zweck werde ich alle fiinf Jahre einen Mahamatta zu einer Visitationsreise
aussenden, der nicht hart, nicht heftig (sondern) von milder Handlungsweise sein wird, um
dies zu erkunden: -Machen sie [die Stadtrichter] das auch so, wie meine Anweisung
lautet?«*

Diese Inschrift belegt, daB Asoka seine Verwaltungsbeamten regelmifig kontrollierte.
Doch hat das 6ffentliche Aufstellen des Edikts noch eine andere Konsequenz. Denn Asoka
nannte damit allen ungerecht behandelten Untertanen den Ansprechpartner, dem sie ihre
Beschwerden vortragen konnten, und ermdglichte ihnen auf solche Weise, sich gegen
Willkiir und Ausbeutung zu wehren.

ASokas Argwohn gegentiber der eigenen Verwandtschaft und den Verwaltungsbeamten
war gewil berechtigt. Auch Kautalya fiirchtete die von diesen beiden Gruppen ausgehende
Opposition und eventuelle Revolten. Im Arrhasastra widmete er gleich mehrere Kapitel der
Priifung und Kontrolle der Regierungsbeamten sowie der Uberwachung der Prinzen.* Das

a2

° S. SCHNEIDER, a.3.0., 162,

“ »[DD] Es wurde von mir verfiigt, daB sie auch mit der Verteilung der Gaben meiner Séhne und auch der anderen
Prinzen meiner Kéniginnen befaBt sind, damit es beispielhafte Dhamma-Taten sind und dem Befolgen des Dhamma-
gemiBen (dienen).«

[DD] dalakanam pi ca me kate amnanam ca devikumalanam ime danavisagesu viyapata hohamii ti
dhammapadanathaye dhammanupatipative. S. E. HULTZSCH: Inscriptions of Asoka (Corpus Inscriptionum Indicarum.
Bd. 1), Oxford 1924, 131.

“ [E] vipule pi cu dane asa nathi sayame bhavasudhi kitanata didhabhatita ca nice badham. S. SCHNEIDER, a.a.0.,
110-111.

* [Z] eiaye ca athaye hakam mahamdtam pamcasu pamcasu vasesu nikhamayisami, e akhakhase achamde
sakhinalambhe hosati, etam atham janitave: tam pi tatha kalamti atha mama anusathi? ti. Zur Edition und Ubersetzung
s. ALSDORF, a.a.0., 32-38 sowie SCHNEIDER, a.a.0., 84-94,

* 1. Buch, 10. Kapitel: Erkenntnis der Lauterkeit oder Unlauterkeit der hohen Beamten durch listige Proben

1. Buch, 11. Kapitel: Die Anstellung von Geheimdienern (Die Errichtung von Spionagestellen)

1. Buch, 17. Kapitel: Der Uberwachung der Prinzen
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Ende der Maurya-Dynastie bestitigt nachtriglich die Richtigkeit von ASokas MiBtrauen.
Nicht einmal 50 Jahre spéter wurde der letzte Maurya-Herrscher Brhadratha von seinem
eigenen General Pusyamitra Shunga wihrend einer Truppenparade ermordet (185
FaChig=t?

3.2 Die Herrschaftssicherung in Bezug auf die verschiedenen
Religionsgemeinschaften

Obwohl Asoka sich als Laienanhinger zum Buddhismus bekannte, lassen die beiden
Inschriften, die er direkt an die buddhistische Gemeinde richtete, in keiner Weise
erkennen, daBf er gewillt war, sich der buddhistischen Gemeinde unterzuordnen. Im
Gegenteil: es war ASoka, der sich in die inneren Angelegenheiten der buddhistischen
Gemeinde einmischt und ihr Vorschriften machte. Hierzu zwei Beispiele:

In der dritten kleinen Felseninschrift von Bairat empfahl ASoka der buddhistischen
Gemeinde sieben Texte* zur besonderen Beachtung. In dem Aufsatz »The Calcutta-Bairat
Edict of Asoka« fragt Ulrich Schneider® nach der generellen Absicht Agokas, und stellt
eine Spannung zwischen dem einleitenden Satz: »Ihr Ehrwiirdigen, alles was von dem
Erhabenen Buddha gesprochen wurde, war wohl gesprochen« und dem letzten empfohlenen
Text »die Ermahnung Rahulas, die der Erhabene Buddha beziiglich der falschen Rede
verkiindet hat« fest. Nun zieht Schneider die 12. groBe Felseninschrift heran, worin Asoka
eine MaBigung im Tadel fremder Religionsgemeinschaften forderte, und gelangt zu der
SchluBfolgerung, daB hier Asoka auf einen konkreten AnlaB hin die buddhistische
Gemeinde ermahnte, keine Liigen zu verbreiten.

Als zweites Beispiel mochte ich einen Hinweis, den Heinz Bechert in dem Aufsatz »The
importance of Asoka’s so-called Schism Edict«® herausgestellt hat, aufgreifen. Bechert
betont, daB Asoka angesichts der »chaotischen Zustinde im Asokarama¢« mit Hilfe seiner
koniglichen Autoritit die Einheit der buddhistischen Gemeinde wiederhergestellt und
gesichert habe. Meiner Meinung nach hat dieses Schismen-Edikt nicht der »gliubige
Buddhist« Asoka verfait, sondern der Staatsmann, der hier ordnungspolitisch eingreift und
auch finanzielle Aspekte zu beriicksichtigen hat. Denn die Spaltung der Gemeinde kann

L. Buch, 18. Kapitel: Verhalten des vom Hof verbannten Prinzen und Verfahren gegen den vom Hof verbannten
Prinzen

2. Buch, 8. Kapitel: Wiedererlangung dessen, was Beamte vom Einkommen gestohlen haben

2. Buch, 9. Kapitel: Beaufsichtigung der Regierungsheamten.

" KULKE / ROTHERMUND: Geschichte Indiens, Miinchen 1998, 91-92.

* Von mehreren Indologen gibt es verschiedene Identifikationen dieser Texte mit den uns iiberlieferten kanonischen
Texten, wobei einige Zuordnungen fraglich bleiben. S. auch ETIENNE LAMOTTE: History of Indian Buddhism, a.a.0.,
2358

*$. ULRICH SCHNEIDER: »The Calcutta-Bairat Edict of Asoka«, in: Indological and Buddhist Studies (in Honour
of Professor J.W. de Jong), Canberra 1982, 491-98.

* 5. HEINZ BECHERT: »The Importance of Asoka’s So-called Schism Edicte, in: Indological and Buddhist Studies
(in Honour of Professor J.W. de Jong), Canberra 1982, 61-68.
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nicht im Interesse AsSokas liegen, weil solche Splittergruppen durch seine Dhamma-
Mahamattas wesentlich schwieriger zu kontrollieren wiren. Beriicksichtigt man die siebte
grofe Felseninschrift, in der er jeder Religionsgemeinschaft eine Wohnung zusicherte,
entstehen durch jede Spaltung der Staatskasse neue Ausgaben, die Asoka aber nur unter
der Voraussetzung tragen mochte, daB diese Religionsgemeinschaft den Dhamma befolgte.

Die drei Schenkungsinschriften an den Ajivika-Hohlen belegen, daf die Freigebigkeit
gegeniiber allen Religionsgemeinschaften, die Asoka in seinen Inschriften mehrfach
forderte, kein bloBes Lippenbekenntnis war. Doch zeigen seine Edikte auch, daB er die
Religionsgemeinschaften nicht nach dem Giefkannen-Prinzip unterstiitzen wollte.

In der 12. groBen Felseninschrift, die auch als Asokas Toleranz-Edikt bekannt ist,
erklirte er: »[B] Nicht aber hilt der Liebling der Gotter Geschenke oder Ehrungen fiir so
(wichtig) wie, da Wachstum im Wesentlichen bei allen Religionsgemeinschaften sei.«!

Und in der fiinften groBen Felseninschrift heiBt es: »[N] Sie, die Dhamma-Mahamattas,
sind iiberall in meinem Reich mit den Dhamma-Anhingern befaBit, (um festzustellen,) ob
einer entweder (nur) dem Dhamma zugeneigt ist oder ob (bereits) eine Ausrichtung auf den
Dhamma besteht, oder ob einer (sogar schon) wiirdig fiir Schenkungen ist.«**

3.3 Die Herrschaftssicherung in Bezug auf die eroberten Volker

Die 13. groBfe Felseninschrift, in der Asoka die Greueltaten des Kalinga-Krieges
schilderte, wurde von Ulrich Schneider ausfiihrlich behandelt.

Zwei Punkte seiner Analyse erscheinen mir besonders wichtig: Zum einen deutet nichts
auf ein wirkliches Schuldgefiihl ASokas hin, und zum zweiten beinhaltet Asokas folgende
AuBerung eine massive Drohung: »[M] Und auch die Dschungelbewohner, die im Reich
des Lieblings der Gotter sind, auch die behandelt er freundlich und bringt sie zum
Nachdenken. [N] Und bei aller Reue des Lieblings der Gotter wird ihnen (seine) Macht
verkiindet, damit sie sich zuriickhalten mdgen und nicht getotet werden. «**

Zweifellos war Asoka bereit, eine neue militérische Offensive zu unternehmen, falls sich
diese Volker ihm widersetzen sollten. Er war nicht zu einem Pazifist um jeden Preisc
geworden. Auch die Aussage im ersten Separatedikt: »Und (auch) diese Uberzeugung
sollen (die unterworfenen Grenznachbarn) gewinnen: »Der Liebling der Gotter wird uns

' [B] ne cu tatha danam va paja va devanampiye mamnati atha kiti: salavadhi siya savapasamdanam. S.
SCHNEIDER, a.a.0., 114-115.

Angesichts dieser Inschrift klingt die Beschreibung des Lebensendes von ASoka nach dem ASokavadana recht
unglaubwiirdig. Dort heit es, daB Asoka seinen gesamten Besitz der buddhistischen Gemeinde geschenkt habe und daf
Sampadin ihn deshalb entmachtet habe. S. JOHN S. STRONG: The Legend of King Asoka, Princeton 1983, 288.

2 [N] e iyam dhammanisite ti va dhammadhithane ti va danasayute ti va savata vijitasi mama dhammayutasi
vivapata te dhammamahdmdta. S. SCHNEIDER, a.a.0., 108-109.

S [M] a pi ca atavi devanampiyasa vijitasi hoti, tam pi anunayati anunijhapayati. [N] anutdpe pi ca pabhave
devanampiyasa vucati tesam kiti: avatapeyu no pi ca hamneyu. S. SCHNEIDER, a.a.0., 116-117.
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verzeihen, was verziehen werden kann««,* bedeutet nicht, daB Asoka gewillt war, alles zu
verzeihen.

Ferner geht aus der vierten grofien Siuleninschrift hervor, daB Asoka keinesfalls die
Todesstrafe abschaffte,* und dem zweiten Separatedikt kénnen wir entnehmen, daB er auch
die Folter nicht verbot.>

3.4 Die Herrschaftssicherung als Familien- und
Nachbarschaftskontrolle

In der 9. und 11. groBen Felseninschrift forderte Asoka — etwas iiberspitzt formuliert
— zur gegenseitigen Familien- und Nachbarschaftskontrolle auf, als er nach der
Aufzihlung der verschiedenen Dhamma-Tugenden schrieb: »[D] Ebendas muf gesagt
werden sowohl von einem Vater, wie von einem Sohn, wie von einem Bruder, wie von
einem Herrn, wie von Freunden oder Bekannten, ja sogar von einem Nachbarn: sDies ist
gut, dies muf getan werden.«< [E] Indem man auf solche Weise handelt und was auch der
Gewinn hier in der Welt ist, so entsteht unendliches Verdienst im Jenseits durch die
Dhamma-Gabe. «*’

AbschlieBend ist noch zu erwihnen, was Megasthenes iiber die Herrschaft Candragupta
schrieb. Megasthenes, der die indische Bevolkerung in sieben Klassen einteilte, berichtete:
»Die sechste Klasse der Inder sind die sogenannten Aufseher. Sie iiberwachen, was im
Land und in den Stidten geschieht, und melden dies dem Konig, sofern die Inder von
einem Konig beherrscht werden, oder den Behorden, soweit sie unabhingig sind. Sie
dirfen nichts Falsches melden; und kein Inder wurde je angeklagt, gelogen zu haben. <

* (G) ... hevam ca janevi iti: khamisati ne devanampiye aphaka 1i e cakiye khamitave. ... Zur Edition und Uber-

setzung s. ALSDORF, a.a.0., 32-38 sowie SCHNEIDER, a.a.0., 84-94.

* »[L] Und mein Befehl lautet, daB von jetzt an die Gefangenen, die schon ihr Urteil erhalten haben und zum Tode
verurteilt wurden, von mir (einen Aufschub) von drei Tagen zum Geschenk erhalten. «

[L] ava ite pi ca me avuti bamdhanabadhanam munisanam tilitadamdanam patava-dhanam timni divasani me yote
dimne. S. HULTZSCH, a.2.0., 123.

K.R. NORMAN vertritt in dem Aufsatz » Aoka and Capital Punishment« die Meinung, da vadha nicht mit sToten,
sondern mit»Schlagen: zu tibersetzen sei, und versucht so zu zeigen, daB Asoka sein eigenes Ahimsa-Ideal nicht verletzt
habe. Doch diirfte diese Interpretation Normans an der Wirklichkeit vorbei gehen. Auch in der 5. grofien Siulenin-
schrift [B-C] wird V'vadh in der Bedeutung »téten< verwendet.

* Im 2. Separatedikt (Y) verbietet Aoka nur die grundlose Folter (akasma palikilese):

[Y] etaye athaye iyam lipi likhita hida: ena nagala-viyohalaka sasvatam samayam ydjevi ti, ena janasa akasma
palibodhe va akasma palikilese va no siya ti. »[Y] Zu folgendem Zweck ist diese Inschrift hier angeschrieben: auf dafy
die Stadtrichter unablissig bemiiht seien, daB die Menschen nicht ohne Grund in Fesseln gelegt werden oder ohne
Grund gefoltert werden.« Zur Edition und Ubersetzung s. ALSDORF, a.a.0., 32-38 sowie SCHNEIDER, a.2.0., 84-94.

" [D] esa vataviye pitina pi putena pi bhating pi suvamikena pi mitasamthutena pi ava pativesiyend: iyam sadhu
iyam kataviye. [E] se tatha kalamiam hidaloke ca kam aladhe hoti palata ca anamtam pumnam pasavati tena
dhammadanend. Vgl. SCHNEIDER, a.a.0., 114-115.

* Diese Beschreibung findet man als Zitat bei STRABO, DIODORUS (1. Jh. v. Chr.) sowie ARRIAN (2. Jh. n. Chr.).
S. ARRIAN: Der Alexanderzug. Indische Geschichie, griechisch und deutsch, herausgegeben und iibersetzt von
GERHARD WIRTH und OSKAR VON HINUBER, Miinchen 1985, 641 und JOHN WATSON MCCRINDLE: Ancient India as
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Vergleicht man diesen griechischen Bericht mit den beiden Kapiteln des Arthasastra,”
in den Kautalya die Anstellung und die Aufgabe der Geheimagenten bzw. Spitzel darstellte,
erhirtet dies die Vermutung, daf auch Asoka sich solcher Geheimagenten bediente, um
seine Beamten und alle Untertanen zu kontrollieren.

4. Resiimee

Soweit wir uns ein Bild ASokas aus den Inschriften machen kénnen, diirfen wir sagen,
daB er bestrebt war, zum Wohl seiner Untertanen zu regieren. Aber die Inschriften und
deren Vergleich mit Kautalyas Arthasastra zeigen, daB Asoka ein realistischer Staatsmann
und kein religidser Schwirmer war, so wie die buddhistischen Legenden uns glauben
machen wollen.

Auch den beiden Hypothesen beziiglich des Niedergangs der Maurya-Dynastie von
Haraprasad Shastri® und Raychaudhuri® méchte ich widersprechen: Weder unterdriickte
Asoka die Brahmanas, so daB man die Revolte von Pusyamitra als eine brahmanische
Reaktion auf Asokas pro-buddhistische Politik ansehen kdnnte, noch war Asoka in dem
MabBe ein Pazifist, als dal der Niedergang seiner Dynastie durch eine pazifistische Politik
verursacht worden wire. Das Gegenteil sollte gezeigt werden, daB nidmlich ASokas
Religionspolitik wesentlich zur Stabilisierung des Reiches beitrug. Entsprechend betrachtet
auch Romila Thapar® in dem Buch Asoka and the Decline of the Mauryas zwei Schwichen
der Nachfolger Asokas als die Ursachen fiir das Ende der Dynastie: Erstens herrschten sie
nur jeweils wenige Jahre, und zweitens besafien sie allem Anschein nach nicht die
erforderliche Stirke, die zentrifugalen Krifte der politischen, 6konomischen und sprachli-
chen Vielfalt auf dem Subkontinent zu bindigen und die Einheit zu garantieren.

Gerade die Religionspolitik Asokas, die einerseits von Toleranz geprigt war, und
andererseits die Staatsinteressen zu wahren wufite, hat wesentlich dazu beigetragen, die
Einheit des Subkontinents wahrend seiner 37jahrigen Herrschaft zu sichern. Und zu Recht
hat der indische Staat nach Erlangung der Unabhingigkeit das Kapitell der Siulen Asokas
zum indischen Staatswappen erhoben.

Described in Classical Literature. Being a collection of Greek and Latin texts relating to India, extracted from Herodo-
tos, Strabo, Plinius, Aelianus, Kosmas, Bardesanes, Porphyrios, Strobaios, Dion Chrysostom, Dionysios, Philostratos,
Nonnos, Diodorus Siculus, the Itinerary and Romance History of Alexander and other works. Translated into English,
with copious notes, a critical introduction and an index, ['1901] Amsterdam 1971, 47.

¥ Arthasastra 1.11-12.

% S. HARAPRASAD SHASTRI: »Causes of the Dismemberment of the Maurya Empire«, in: JASB May 1910, 259-262.

' S. H.C. RAYCHAUDHURI: Political History of Ancient India, Calcutta 1953, 354-355.

®* S. ROMILA THAPAR: ASoka and the Decline of the Mauryas, Oxford 1961, 197-212.
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Summary

According to the Buddhist tradition king ASoka was a great benefactor of Buddhism. He
is said to have promoted Buddhism not only in India itself but outside India too. Buddhist
legends made some scholars believe that ASoka made Buddhism the state religion of his
kingdom. In spite of this Buddhist tradition Etienne Lamotte pointed out in his Histoire du
Bouddhisme Indien that the Dhamma which Asoka proclaimed in his edicts is not the
Buddhist Dhamma but a universal law like the Egyptian Maat or the Chinese Tao. Asoka
professed himself a Buddhist layman. His edicts, however, are the writings of a statesman
and not of a Buddhist missionary. In this paper I want to examine political intentions of
Asoka’s edicts by means of three questions: 1) How did he legalize his claim to power?
2) What reasons did he give for accepting his sovereignty? 3) What measures did he take
to safeguard his sovereignty?

In his inscriptions Asoka regarded himself as the father or guru of his subjects, whose
responsibility it was to teach the universal Dhamma. By showing his subjects the way to
happiness in this world and in heaven Asoka legalized his claim to leadership. In eleven
of the thirty-three known inscriptions Asoka requested his subjects to follow the Dhamma.
Needless to say, one rule of the Dhamma was to obey the authorities. On the other hand
he specified what he understood by gaining this world. He had banyan trees and mango-
groves planted, he had wells dug and rest houses built. Moreover he tried to establish a
just administration with uniformity in judicial procedure and punishment. This was quite
a revolution in a country with a caste system. All these measures were intended to
motivate his subjects to accept his sovereignty. But still he did not give up violence when
he thought it necessary to achieve his goal. Neither did he abolish the death sentence or
torture. He threatened the forest tribes of his empire with death if they offered resistance.
And even the private chambers of his relatives were within the purview of his Dhamma-
officers.

The inscriptions give no reason to describe Asoka’s kingship as a weak one, which
might have been the reason for the decline of the Mauryan empire. As I see it, Asoka’s
politics ensured the stability and unity of the Indian subcontinent, which has always been
torn apart by separate languages, cultures etc. The reason for the decline has to be sought
among his weak successors.
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DIE KRAFT DER PROPHEZEIUNG
UND DIE MACHT DER GEISTER

Anmerkungen zur religidsen Dimension gewaltsamer Konflikte
im westafrikanischen Kontext

von Klaus Hock

Vornehmlich auf dem Gebiet der internationalen Politik und der Entwicklungszusammen-
arbeit kommt seit einigen Jahren dem Phéinomen der sogenannten »innergesellschaftlichen«
Konflikte besondere Aufmerksamkeit zu. Darunter werden — zumeist gewaltsam
ausgetragene — Auseinandersetzungen zwischen verschiedenen Bevolkerungsgruppen
innerhalb eines Nationalstaates verstanden. Sicherlich haben diese Konflikte in ihrer
gewalttitigen Dynamik an Intensitit und Haufigkeit zugenommen: der Wegfall der
ideologisch-militdrischen Polarisierung zwischen West und Ost hat die zuvor mehr oder
weniger unfreiwillig eingegangenen »Vernunftbiindnisse« aufgeweicht, und unterhalb der
propagierten Einheit sind nach der Auflésung der Blocke tiefe Risse sichtbar geworden —
man denke nur an das frithere Jugoslawien oder die ehemalige UdSSR. Doch der Typus
von Konflikten ist nicht neu: Von »Stammeskdmpfen« sprach man friiher; heute ist —
scheinbar mehr sophisticated — von »tribalen Auseinandersetzungen« oder »ethnischen
Konflikten« die Rede; sogenannte »religiose Unruhen« gehoren in diese Kategorie ebenso
wie »Hungerrevolten«, »Landstreitigkeiten« usw.

Doch es geht hier nicht darum, in eine Debatte iiber die Typologisierung gewaltsamer
Auseinandersetzungen einzugreifen. An dieser Stelle ist zundchst lediglich festzustellen,
daB bestimmte Formen von Konflikten dem Typus der innergesellschaftlichen Konflikte
zugeordnet werden, deren Genese einmal mehr aus sozialen, ein andermal eher aus
wirtschaftlichen, ein drittes Mal stirker aus religiosen, dann wieder vornehmlich aus
politischen, kulturellen, ethnischen oder anderen Faktoren erklért wird. Daf der religions-
wissenschaftliche Blick hierbei vor allem auf die religiosen Phinomene und Aspekte dieser
innergesellschaftlichen Konflikte gerichtet ist, versteht sich wohl von selbst.

Nun mag kritisch gefragt werden, ob es denn'wirklich ndtig sei, sich nun auch noch aus
religionswissenschaftlicher Perspektive mit dieser Problematik zu beschéftigen und damit
womdglich Gefahr zu laufen, eine religiose Dimension aus solchen innergesellschaftlichen
Konflikten herauszulesen oder in sie hineinzuprojizieren; schlieflich sei ja recht deutlich
erkennbar, ob es sich um religits motivierte Auseinandersetzungen handelt oder nicht, und
auBerdem habe letztlich jeder vorgeblich religiose Konflikt seine »eigentliche«, ndmlich
sozio-Okonomische Basis — so jedenfalls die landldufige Meinung.
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Dazu ist zundchst festzustellen, daB Religionswissenschaftler selbstredend das Recht fiir
sich in Anspruch nehmen, auch zum Thema »innergesellschaftliche Konflikte« etwas zu
sagen und zum Verstindnis ihrer Entstehungsbedingungen sowie ihrer Erscheinungs- und
Verlaufsformen beizutragen — dies umso mehr, je offensichtlicher religiése Elemente eine
Rolle spielen. AuBerdem muB erst einmal noch geklért werden, ob tatséichlich so eindeutig
erkennbar ist, wo es sich um religios motivierte Konflikte handelt und wo nicht; und
schlieBlich steht auch zur Debatte, ob nicht der religiésen Dimension gegeniiber der oft
beschworenen sozio-6konomischen Basis bisweilen eine Prioritit zukommen kann.

Die folgenden Ausfiihrungen beschiftigen sich mit einigen Aspekten der Frage nach der
religiosen Dimension innergesellschaftlicher Konflikte, und zwar vornehmlich im Blick auf
ihren religionsgeschichtlichen Hintergrund und hinsichtlich des Beitrags der religidsen
Aspekte zur Dynamik des Konfliktverlaufs. Zu diesem Zweck werden zwei Beispiele von
gewaltsamen Konflikten aus dem westafrikanischen Kontext herausgegriffen, die religiose
Aspekte aufweisen, diese jedoch in duBerst unterschiedlicher Weise erkennen lassen:
® Im einen Fall scheint die religiose Dimension auf der Hand zu liegen, ist sogar so

vordergriindig, dah durch die Etikettierung des Konflikts als »religiéser Konflikt« der

Blick auf das komplexe Ursachengeflecht ein Stiick weit verstellt zu werden droht.
® Im anderen Fall muf die religitse Dimension erst miihsam erhoben werden, da sie alles

andere als offensichtlich ist und Gefahr lduft, hinter einer Vielzahl in sich scheinbar

»unerklarlicher« und unzusammenhingender gewaltsamer Einzelaktionen der Wahr-

nehmung des Beobachters zu entgehen.

Wehen der Endzeit: Die Maitatsine-Unruhen der 80er Jahre
in Nordnigeria

Kano, Nordnigeria, am 18. Dezember 1980. An diesem klaren Tag verdunkeln
Rauchsdulen den Himmel iiber der Stadt. Schnell verbreitet sich die Nachricht, daB sie von
Lastkraftwagen stammen, die von den Anhidngern eines exzentrischen muslimischen
Predigers nach ZusammenstdBen mit der Polizei in Brand gesetzt worden sind. Dies war
der bisherige Hohepunkt in einer Reihe von kleineren Auseinandersetzungen, die zwischen

' Zum Thema »Maitaisine« findet sich Literatur im Uberfluf! Uber die Ereignisse vom Dezember 1980 liegt ein

offizieller Untersuchungsbericht vor: Report of the Kano Disturbances Tribunal of Inquiry (»Aniagolu-Report«) vom 14.
April 1981. Von Beginn an hat das darin enthaltene Material Interpretationen angeregt, die iiber die im Aniagolu-
Report selbst gegebenen Erklirungsversuche hinausgehen, was nicht unerheblich dazu beigetragen haben mag, daB sich
eine solche intensive Debatte iiber die Deutung des Phinomens »Maitatsine« entwickelte. An dieser Stelle seien
stellvertretend lediglich genannt: A. CHRISTELOW, »The ’Yan Tatsine Disturbances in Kano — a Search for a
Perspectives, in: The Moslem World LXXV, 2 (1985), 69-84; M. HISKETT, »The Maitatsine Riots in Kano 1980: an
Assessment, in: Journal of Religion in Africa XVIL, 3 (1987), 210-223; E. ISICHEI, »The Maitatsine Risings in Nigeria
1980-85: a Revolt of the Disinheriteds, in: Journal of Religion in Africa XVII, 3 (1987), 194-208; N. KASTFELDT,
»Rumours of Maitatsine: a Note on Political Culture in Northern Nigerias, in: African Affairs Vol. 88, No. 350 (1989),
83-90; P. LUBECK, »Islamic Protest Under Semi-Industrial Capitalism: *Yan Tatsine Explained«, in: Africa Vol. 55,
Nr. 4, 369-389.

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 3



212 Klaus Hock

dieser radikalen Gruppe und den Sicherheitskraften seit Mitte der 70er Jahre an ver-
schiedenen Orten im Stadtgebiet immer wieder aufgeflammt waren. Wie es hieB, plante
die militante Gruppe, wihrend des Freitagsgebets die Zentralmoschee in der Altstadt von
Kano zu besetzen. Dies wollte die Polizei mit einem Praventivschlag verhindern — aber
die schlecht ausgeriisteten Sicherheitskrifte wurden zuriickgeschlagen, die Mitglieder der
Gruppe setzten mehrere der Polizeilastwagen in Brand und kamen in Besitz der von den
fliehenden Sicherheitskriften zuriickgelassenen Waffen. Am ndchsten Tag riickten die
Polizeitruppen mit Verstirkung an, doch sie konnten die Situation nicht unter Kontrolle
bekommen. Zehn Tage spiter intervenierte die Armee. Ihr gelang es unter dem Einsatz
von Panzern, Helikoptern und schweren Geschiitzen, die besetzten Stadtgebiete zu erobern
und die Gruppe zu zerschlagen. Die Bilanz: ein Grofiteil der Altstadtund der angrenzenden
Viertel wurde im Verlauf der Aktion vollig zerstort, und es gab nach offiziellen Angaben
insgesamt mehr als 4.000 Tote. Auch der Anfiihrer der Gruppe wurde bei der Militér-
aktion getotet.

Bei ihm handelt es sich um Alhaji Muhammadu Marwa, der, wie der Name besagt, aus
Marua in Nordkamerun stammt. Doch bekannt wurde er vornehmlich unter dem
Spitznamen »Maitatsine«, »der Verflucher« — abgeleitet von einer Phrase, die er oft in
seinen Predigten verwendet haben soll: Wanda bai yarda ba, Allah ta tsine — »Gott soll
den verfluchen (wortlich: >aussortieren<), der nicht zustimmt«. Schon in den 50er Jahren
war Muhammadu Marwa in Kano als exzentrischer Prediger aufgefallen, saB mehrfach im
Gefingnis ein und wurde 1962 ausgewiesen, kehrte jedoch noch in den 60er Jahre wieder
zuriick. Seitdem arbeitete er mit wachsendem Erfolg daran, mitten im Herzen Kanos einen
»Staat im Staate« aufzubauen, in dem sich seine Anhdnger, die 'Yan Taisine, wie sie
genannt wurden, gegeniiber der AuBenwelt abkapselten und ihren eigenen Gesetzen — den
Gesetzen Maitatsines — folgten. Der militante Eifer der Bewegung fiihrte zu Konflikten
mit der Bevilkerung, den Sicherheitskriften und schlieBlich der Staatsregierung, die unter
der Fithrung von Gouverneur Abubakar Rimi lange vergeblich gehofft hatte, durch
Nachsicht und Toleranz eine weitere Eskalation der gewalttitigen Zusammenstofie zu
vermeiden.

Die Lehre Muhammadu Marwas enthilt auf den ersten Blick einige exzentrische
Elemente — so etwa, wenn er gegen »gottlose Innovationen« wie Fahrrader, Radiogerite
und Armbanduhren polemisierte. Doch die eigentliche Provokation lag in seinem gegen
Ende der 70er Jahre implizit erhobenen Anspruch, das Prophetentum Muhammads in
seiner Person aufzuheben.? Dieses Selbstverstindnis kombinierte er mit einer eigenwilligen
Koranexegese,* die iiber das Verstindnis der dufieren, offensichtlichen Bedeutung (zahir;
Hausa: zahiri) auf den inneren, verborgenen Sinn der Verse zielte (batin; Hausa: badini).
Muhammadu Marwas allegorische Auslegung spiegelt dabei nicht selten den lokalen
westafrikanischen Kontext wider. Beispielsweise wird das koranische illa man taba (»auBer
dem, der bereut«, etwa in Sure 19:60; 25:70 u.6.) so interpretiert, daf} nur errettet wird,

® N. KASTFELDT, 2.2.0., 83.
3 Zum folgenden s, M. HISKETT, a.a.0., 217ff.
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wer auf das Rauchen verzichtet — wobei die Bedeutung des arabischen rdba aufgrund
seines assoziativen Anklangs zum Hausa-Wort raba als »Tabake, »Zigaretten« uminter-
pretiert wird. In dhnlicher Weise griff der Prediger andere phonetische Ahnlichkeiten auf,
um seinen Anhingern die geheime Bedeutung der koranischen Verse zu erschliefen, so
z.B. in Bezug auf Sure 62:11, wo es im Koran heift wa tarakkitka qa’imun, »und sie
lieBen Dich stehen«. Muhammadu Marwa identifizierte die arabischen Silben kitka als kuka
— das Hausa-Wort fiir den Baobab-Baum und dessen Blatter, die in der nordnigerianischen
Kiche zu den wichtigsten Zutaten zihlen. Kuka gehdre zu den verbotenen Speisen,
verkiindigte Maitatsine, und wer es ifit, handele, als hitte er den Propheten »stehen lassen«
und damit verraten. Abgesehen von diesen extremen Beispielen eigenwilliger Koraninter-
pretation befinden sich andere Auslegungen, die Muhammadu Marwa vornimmt, durchaus
im gidngigen Rahmen mystischer Koranexegese, wie sie in Westafrika tiber Jahrhunderte
hinweg tradiert worden ist — so etwa die Folgerung aus Sure 2:115, wo es heiBt: »Gottes
ist der Osten und der Westen, und in welche Richtung auch immer ihr euch wendet, da ist
das Antlitz Gottes«, es sei unerheblich, in welche Richtung sich der gliubige Muslim beim
Gebet wendet. Doch der eigentliche Bruch mit dieser durchaus noch tolerierten Tradition
der Koranexegese, der Skandal bestand in Muhammadu Marwas radikaler Verwerfung der
Sunna des Propheten als autoritativer Quelle und der daraus abgeleiteten Verdammung
aller, die ihr folgen. Nicht ohne Grund wurden Maitatsines Gefolgsleute, die Yan Tatsine,
also »die Verflucher«, auch 'Yan kala (kalon) kato genannt, die »bloBes Geschwiitz-Leute«
— in Anspielung auf ihre Behauptung, die Prophetenworte seien nur leeres Gerede
gewesen, das keine religiose Autoritat beanspruchen kénne. »Koranischer Integralismus«
ist diese Doktrin einmal genannt worden, und der 1993 verstorbene nigerianische Gelehrte
Alhaji Abubakar Gumi hat Maitatsine als Vertreter eines Typus von malamai (sg. malam)
gesehen, die »in geradezu besessener Weise vom Koran in Bann geschlagen sind, und zwar
unter AusschluB aller anderen Wirklichkeit«.* Nicht umsonst beanspruchte Muhammadu
Marwa fiir sich den Titel eines Mai Tafsiri — eines Meisters der Koranexegese; neben
seiner eigenen Interpretation jedoch lieB er keine andere Auslegung gelten.

Ein weiterer, von auBen verlichener Titel fiir Muhammadu Marwa verweist auf eine
ganz andere, schockierende Dimension der Aktivititen Maitatsines: Mai yanka —
»Schldchter«.” Von »menschlichen Ersatzteillagern« sprach die nigerianische Presse, als
gemeldet wurde, man habe auf den Gehéften seiner Anhidnger Griben voller menschlicher
Uberreste gefunden. Auf Maitatsines Grundstiicken selbst sei eine Hiitte als Schlachthaus
benutzt worden — nicht fiir Tiere, sondern fiir Menschen, wie eine seiner Frauen spiter
bestétigt haben soll. Insgesamt gesehen gibt es in der Tat einige Indizien dafiir, daB von
Maitatsine und seiner Gefolgschaft ein blihender »Organhandel« betrieben wurde — zur
Herstellung besonders wirksamer Ingredienzen. Das wirft natiirlich die Frage auf, wie
diese Gruppierung um Muhammadu Marwa einzuordnen ist; daB es sich um »muslimische
Fundamentalisten« handelt, ja tiberhaupt um Muslime, wurde und wird von vielen

* Zit. nach A. CHRISTELOW, 2.2.0., 83.
° Zum folgenden s. M. HISKETT, a.a.0., 215ff.
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Muslimen gerade unter Verweis auf diese un-islamischen Praktiken immer wieder
leidenschaftlich bestritten.® Doch was hat es mit der Bewegung der "Yan Tatsine auf sich?

Uber das Phinomen Maitatsine gibt es eine ganze Reihe von Theorien, und wie einmal
jemand festgestellt hat, ist wohl kaum iiber einen anderen Aspekt des nordnigerianischen
Islam so viel geschrieben und spekuliert — und zugleich so wenig gesagt — worden, wie
iiber Maitatsine.” Es lassen sich hauptsdchlich zwei Interpretationsrichtungenunterscheiden
— und dabei sind solche Erklidrungen ausgeschlossen, die eine libysche, israelische oder
sonstige Verschworung hinter den Ereignissen behaupten:

1. Eine Theorie geht davon aus, daB es sich beim Maitatsine-Phdnomen um den
Ausbruch eines militanten islamischen Radikalismus im Stile der islamischen Revolution
im Iran handelt, der in dhnlicher Weise auch von anderen extremistischen Gruppierungen
in Nordnigeria vertreten wird.® Diese Interpretation ist inzwischen weitgehend ad acta
gelegt; fiir eine solche Verbindung gab es keine Anhaltspunkte, und selbst von den
radikalsten Gruppierungen wurde das Treiben der ’Yan Tatsine als kafirci — »Unglaubes,
»Paganismus« verdammit.

2. Andere sind bemiiht, das Phanomen aus rein sozialen und 6konomischen Bedingungen
zu erkldren — und zugegeben: viele dieser Interpretationsversuche bestechen, zumal sie
in liberzeugender Weise mehrere Verbindungslinien zu religionsgeschichtlichen Gegeben-
heiten im Kontext des nordnigerianischen Islam haben ziehen konnen. Besondere
Aufmerksamkeit hat ein Aufsatz von Paul Lubeck gefunden, der bereits im Titel die
Programmatik seiner Interpretation vorstellt: »Islamischer Protest im semi-industriellen
Kapitalismus«.° Seine These — in aller Kiirze skizziert — ist, daB sich die Gefolgschaft
Maitatsines aus der Gruppe der gardawa (sg. gardi) rekrutierte, die saisonal vom Lande
in die urbanen Zentren wandern, sich dort als Studenten, als almajirai, um die malamai
(sg. malam) — das Hausa-Aquivalent zu den >ulamd« — scharen und als Tagelhner ein
hinreichendes Auskommen finden, um sich und ihre Lehrer versorgen zu konnen. Dieses
ausgewogene System des harmonischen Zusammenspiels von Okonomie, Okologie und
Religion kam mit den wirtschaftlichen Folgen des Olbooms der 70er Jahre aus dem
Gleichgewicht und fiihrte zur einer sozialen Desintegration der traditionellen Hausa-
Gesellschaft, der an erster Stelle die gardawa und ihre malamai zum Opfer fielen. Zum
Lumpenproletariat degradiert, fanden sie in Muhammadu Marwa einen Fiihrer, der ihrer
Waut eine religiose Sprache gab und ihre angestauten Frustrationen in gewalttitige Energie
zu verwandeln vermochte, wie sie schlieflich in den Unruhen vom Dezember 1980 zum
Ausbruch kam.

So bestechend — und in vielen Aspekten zweifelsohne zutreffend — diese Theorie auch
sein mag, insbesondere was die Analyse des sozio-6konomischen Wandels im Kano der
70er Jahre anbelangt — aus religionswissenschaftlicher Sicht ist sie zu monolithisch und

® So z.B. auch N.B. ZAHRADEEN, The Maitatsine Saga, Zaria 1988.

7 J.E. LAVERS, zit. nach M. HISKETT, a.a.0., 210.

! So z.B. D.S. GILLILAND, African Religion Meets Islam, Lanham 1986, oder R. HICKEY, »The 1982 Maitatsine
Uprisings in Nigeria: a Notee, in: African Affairs Vol. 83, No. 331 (1984), 251-256.

? P. LUBECK, a.a.0.
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enthilt einige revisionsbediirftige Interpretationen:'* Die gardawa sind eben nicht einfach
mit den almajirai, den Studenten, identisch, sondern stellen eine Gruppierung fiir sich dar,
die in etwa zwischen den almajirai und den malamai steht. Davon zu unterscheiden sind
wiederum die 'Yan cirani — wortlich: die »Trockenzeitfresser« —, junge Leute vom
Lande, die im Rahmen saisonaler Arbeitsmigration wihrend der Trockenzeit vom Land in
die Stadt ziehen und sich dort als Tagelohner verdingen. Nun mag es durchaus Uberlap-
pungen zwischen diesen Gruppierungen geben; vieles spricht jedoch dafiir, da8 sich die
Anhédngerschaft um Muhammadu Marwa vornehmlich aus der Gruppe der ’Yan cirani
rekrutiert hat: Linguistisch und kulturell gehoren sie nicht zu den Hausa, sondern zu den
oberfldchlich islamisierten sogenannten »minority-tribes«, ethnischen Minorititengruppen
der Niger-Tschad-Region; von vielen Hausas werden sie als Biirger zweiter Klasse
gesehen, und der 6konomische Niedergang Kanos mag die soziale Desintegration der als
Arbeitsmigranten ohnehin benachteiligen Gruppen zusétzlich verschirft haben. Maitatsine,
der Mann aus Marwa in Nordkamerun, hatte eine dhnliche ethnische und kulturelle
Herkunft; mit den ‘yan cirani teilte er auch das Schicksal, von den Hausa aus Gwari
verspottet zu werden — als barbarischer Tolpel, der kein verniinftiges Hausa sprechen
kann. Er hat es seinen Spottern auch leicht gemacht: Der von ihm so hiufig verwendete
Ausdruck Allah ta tsine — Gott soll verfluchen —, ist sprachlich ein Unding: ta ist ein
feminines Personalaspekt-Pronomen, doch Allah wird grammatikalisch als maskulines
Nomen behandelt — Allah ya tsine miiite es richtig heiflen.

Die Kenntnis des sozialen und kulturellen Hintergrunds Muhammad Marwas und der
meisten seiner Anhédnger trdgt nicht unerheblich zum Verstindnis des Phinomens
Maitatsine bei; denn seine ethnische und kulturelle Herkunft einerseits, seine religiose
Sozialisation andererseits pradestinierte ihn zu einer Vermittler-Figur im Schnittbereich von
Islam und Afrikanischen Traditionellen Religionen: Er hat eine religiése Karriere
durchlaufen, in der er sich einige Grundkenntnisse der Koranexegese und anderer
islamischer Wissenschaften aneignen konnte; zugleich blieb ihm als »Gwari« jedoch die
religiése Symbol- und Bilderwelt der traditionellen Religionen vertraut. Das erklirt seine
in der allegorischen Interpretation »kontextualisierte«Koranexegese, die fiir AuBenstehende
bisweilen ein wenig skurril anmutet. Das konnte aber auch erkliren, weshalb die
Maitatsine-Bewegung solche nicht nur in den Augen frommer Muslime verabscheuungs-
wiirdige und »un-islamische« Praktiken ausiibte und die erfolgreiche wie auch gewinn-
trachtige Herstellung besonders wirkkriftiger Ingredienzen aus menschlichen Organen
betrieb.

Doch die sozio-kulturelle Herkunft Maitatsines ist — neben der Tatsache, daB auch seine
Gefolgschaft sich vornehmlich aus der Gruppe sozial desintegrierter Yan cirani
rekrutiert —, nur eine notwendige, nicht aber hinreichende Bedingung fiir den Erfolg
seines Wirkens. Die Voraussetzungen hierzu liegen m.E. in spezifischen Eigenheiten der
westafrikanischen islamischen Religionsgeschichte — nimlich in der Tradition des
Mahdismus, der iiber Jahrhunderte hinweg stirker und nachhaltiger als anderswo die

‘* Zum folgenden s. M. HISKETT, a.a.0., 212ff.
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Geschicke der Region bestimmt hat. Dem Faktor »Mahdismus« wurde bei der Inter-
pretation des Phéinomens »Maitatsine« bislang von nur wenigen Autoren eine besondere
Bedeutung zugemessen. Immerhin hat Mervyn Hiskett inzwischen auch in einem
Ubersichtswerk, The Course of Islam in Africa (Edinburgh 1994), in einer kurzen Passage
auf den mahdistischen Hintergrund der Maitatsine-Aufstédnde verwiesen.

Die Erwartung eines Mahdi, eines »Rechtgeleiteten,'' der am Ende der Zeiten, wenn
die Bedringnis der Muslime am groften ist, ein endzeitliches Reich errichten wird, ist
nicht auf Westafrika beschriinkt, sondern reicht weit in die islamische Religionsgeschichte
zuriick. Der historische Ursprung des Mahdismus liegt in den Unruhen im Zusammenhang
mit dem Streit um die legitime Kalifatsnachfolge zwischen Ali, dem Schwiegersohn und
Vetter Muhammads, und seinem Gegner Mu’awiya nach der Ermordung des dritten
Kalifen Uthman: Nachdem Ali es nicht vermocht hatte, seinen Anspruch auf das Kalifat
durchzusetzen und er selbst im Jahre 661 christlicher Zeitrechnung von einem Mitglied der
Kharijiten — einer sich aus seinem Lager abgespaltenen radikalen Gruppierung — ermordet
worden war, begann eine Untergruppe der »Partei Alis« (der shi‘at 'Ali, wovon sich spiter
die Bezeichnung fiir die Schiiten ableitet) damit, nach neuen Fiihrern Ausschau zu halten.
Die Hoffnung, daB einer der Nachkommen Alis den »Leuten des Hauses« — also der
Familie Muhammads und Alis — das Kalifat zuriickerobern konne, richtete sich unter
anderem auf Alis Sohn Muhammad Ibn al-Hanafiyya, der von einer Untergruppe der
»Partei Alis« als Befreier betrachtet wurde und den Titel eines mahdi — eines (von Gott)
»Rechtgeleiteten« erhielt. Nach seinem Tode entwickelte sich bald die Tradition, Ibn al-
Hanafiyya sei nicht gestorben, sondern halte sich in der »Verborgenheit« (ghayba) auf und
werde dereinst zuriickkehren, um seine Getreuen von der Tyrannei zu erlosen. Solche und
dhnliche Traditionen setzten sich schlieBlich auch bei anderen schiitischen Gruppierungen
durch, wo sich die Mahdi-Erwartung auf den je letzten Vertreter in der Kette der von
ihnen anerkannten politisch-religiosen Fiihrer richtete — den »charismatischens
Herrscher ..., den siindlosen und gerechten Imam, »>Vorsteher: des Gottesdienstes und
Leiter der Gemeinde, der allein die gottliche Fiihrung aller Muslime zum Heil im Diesseits
und Jenseits vermitteln konne«;'? daher der Name »Siebener-Schiiten« oder »12er-
Schiiten ...«

Doch auch der sunnitische Islam hat die Mahdi-Vorstellung tibernommen, wenngleich
in leicht modifizierter Form: So wird die Idee der Riickkehr (raj’a) eines in der
Verborgenheit lebenden Nachkommens Alis abgelehnt; der Mahdi ist hier ein neuer
Fiihrer, der aus der Linie der Tochter Muhammads, Fatima, stammt und vornehmlich als
Reformer, mujaddid, auftritt — ganz im Gegensatz zu manchen Vorstellungen in der
Tradition der extremen Schia, die im Mahdi eine Inkarnation Gottes auf Erden sieht.

Zum folgenden vgl. die einschligigen Artikel z.B. in der Encyclopedia of Islam etc. Im Blick auf die
geschichtlichen Wurzeln des Mahdismus vgl. z.B. J.-O. BLICHFELDT, Early Mahdism, Leiden 1985; zum Mahdi-
Gedanken im schiitischen Kontext s. z.B. H. HALM, Die Schia, Darmstadt 1988.

2 G. ENDREB, Der Islam. Eine Einfiihrung in seine Geschichte, Miinchen *1997, 51.
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Ibn Khaldun, der grofe islamische Gelehrte des 14. Jahrhunderts, hat den Vorstellungs-
komplex der Mahdi-Idee einmal so beschrieben: »Es ist der Glaube aller Muslime zu jeder
Epoche gewesen, daB am Ende der Zeiten ein Mann aus der Familie des Propheten
erscheinen wird, der den Islam stdrkt und die Gerechtigkeit triumphieren l48t; ihm werden
die Muslime folgen. Er wird die Herrschaft ... erlangen, und man wird ihn >Mahdic
nennen. Nach ithm wird dann der Anti-Christ erscheinen, mit allen dazugehérigen Zeichen
des Jungsten Gerichts. Nach dem Mahdi wird Jesus herabsteigen und den Anti-Christ
toten. Oder Jesus wird zusammen mit dem Mahdi herabkommen und ihm helfen, den Anti-
Christ zu toten«."

Schiitische wie sunnitische Traditionen sind sich darin einig, daB die Zeit vor dem
Kommen des Mahdi eine Zeit der Heimsuchung und Anarchie, der Zwietracht und des
Chaos sein wird — arabisch fifna, terminus technicus islamischer Historiographie fiir
»Biirgerkrieg«, insbesondere auch fiir die Wirrnisse der Nachfolgestreitigkeiten um das
Kalifat nach der Ermordung des dritten Kalifen, Uthman. In dieser Situation, wenn die
islamische Gemeinschaft endgiiltig zerstrittenund gespalten ist, wenn politischer Hader und
Zwist herrschen und wenn Ungerechtigkeit und Unterdriickung ihren Hohepunkt erreicht
haben, wird der Mahdi erscheinen, den Islam reformieren und die Einheit der islamischen
Gemeinschaft herbeifiihren — in Ibn Khalduns Worten: »Er wird die wahre Religion
wiederherstellen und die Welt mit Gleichheit und Gerechtigkeit erfiillen, wie sie zuvor mit
Tyrannei und Unterdriickung erfiillt war. '

Wohl schon mit der ersten oberflichlichen Islamisierung hat die Tradition des
Mahdismus in Westafrika Eingang gefunden'® — schien doch die endzeitliche Gestalt zu
jener geschichtlichen Periode in der Person Ibn Tumarts, des nordafrikanischen Mahdi und
Begriinders des Almohaden-Reiches, wieder einmal Fleisch und Blut geworden zu sein.
Seit jener Zeit blieb die Tradition des Mahdismus in Westafrika stets lebendig,'® und sie
erfuhr einen neuen Aufschwung wihrend des Sokoto-Kalifats, also zu Beginn des 19.
Jahrhunderts — und dies, obwohl bereits der Begriinder der Dynastie, Shehu Usman Dan
Fodio, diesbeziigliche an ihn herangetragene Erwartungen ebenso zuriickgewiesen hatte wie
auch seine Nachfolger. Gegen Ende des 19. Jahrhunderts — und in direkter Verbindung
mit dem sudanesischen Mahdi, Muhammad Ahmad sowie dessen Nachfolger, Abdullahi
b. Muhammad und der sudanesischen Mahdiyya — kam es zu mehreren militanten
Ausbriichen des Mahdismus, der unter Hayatu b. Sa’id, einem Urenkel des Reichs-
begriinders, zur Desintegration des Sokoto-Kalifats nicht unerheblich beitrug und auch
unter britischer Kolonialherrschaft virulent blieb."”

* Zit. nach P.B. CLARKE, »Islamic Millenarism in West Africa: a »Revolutionary« Ideology?«, in: Religious Studies
16 (1980), S. 317-339, hier 322.

" Ebd., 324.

® Vgl. hierzu ebd., passim.

" Aus der Vielzahl der Beitrage, die sich mit dieser Frage beschiftigen, sei hier nur verwiesen auf M. HISKETT,
»An Islamic Tradition of Reform in the Western Sudane, in: Bulletin of the School of Oriental and African Studies
XXV (1962), 577-596.

7 Vgl. insbesondere S. BIOBAKU / M. AL-HAJJ, »The Sudanese Mahdiyya and the Niger-Chad Regione, in: LM.
LEwis (Hg.), Islam in Tropical Africa, Bloomington und London *1980, 226-239.
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Es wiirde den Rahmen der gesetzten Aufgabe sprengen, hier weiter in Details zu gehen,
deswegen nur ein paar Stichworte zur »Mahdi-Verbindung« der Maitatsine-Bewegung: 1980
war das »Jahr Eins« des 15. Jahrhunderts islamischer Zeitrechnung, das an vielen Orten
der islamischen Welt durch gesteigerte Endzeit-Erwartungen gekennzeichnet war. In
Westafrika verbanden sich solche Vorstellungen mit der Erwartung eines mujaddid, eines
muslimischen Erneuerers, der alle hundert Jahre erstehen und den Islam von allen nicht-
islamischen Glaubensvorstellungen und Praktiken reinigen werde — ein Gedanke, den der
Gelehrte al-Maghili um 1500 unserer Zeitrechnung populdr gemacht hatte. AuBerdem gab
es in Westafrika Prophezeiungen, die ein Erscheinen des Mahdi auf das Jahr 1400
islamischer Zeitrechnung datierten. Doch auch unabhingig von der Frage der genauen
Datierung war der Respekt der Briten von der Wirkkraft dieser Prophezeiungen so
ausgeprigt, dab sie beispielsweise Malam Sa’id ibn Hayatu, also den Sohn des eben
genannten Hayatu b. Sa’id, in den zwanziger Jahren nach Kamerun deportierten und nach
seiner Riickkehr nach Kano im Jahre 1945 bis zur Unabhéngigkeit Nigerias im Jahre 1960
unter Hausarrest hielten. Die Niger-Tschad-Region — oder noch genauer: das alte
Adamawa des Sokoto-Kalifats, das Gebiet um die Mandara-Berge sowie das Territorium
von Kanem-Bornu siidwestlich des Tschadsees — war dabei seit alters das traditionelle
Zentrum des Mahdismus in Westafrika. Dariiber hinaus gab es insbesondere in Nordkame-
run eine Reihe mahdistischer Bewegungen, die — ohne mit der sudanesischen Mahdiyya
in Verbindung zu stehen — eine Art »volksreligiosen« Mahdismus verbreiteten und auch
in nachkolonialer Zeit aktiv blieben. Marua, der Herkunftsort Maitatsines, gilt als eine
Hochburg dieser Form des Mahdismus, der auch heute noch in unverminderter Intensitat
iiber die Achse Marua — Mubi — Gombe als Einfallstor und Kommunikationskanal nach
Nordnigeria und in den siidlichen Niger ausstrahlt.

In diesem Zusammenhang ist allerdings zu betonen, daf die Bewegung um Muhammadu
Marwa nicht unmittelbar dem mainstream des Mahdismus der Niger-Tschad-Region
zugeordnet werden kann, wie er in Personen wie Hayatu b. Sai’d und dessen Sohn seine
prominentesten Vertreter fand. Dariiber hinaus gilt fiir das Phinomen Maitatsine in noch
stirkerem MaBe als fiir die etablierte Tradition des westafrikanischen Mahdismus, daf
Mahdi-Vorstellungen nicht im Sinne einer Doktrin ihre religionsgeschichtliche Pragekraft
entwickeln, sondern daB sie als Motiv bzw. als Motiv- und Themenkomplexe wirksam
werden: Im Spannungsfeld von Prophezeiung und Erwartung entsteht jener Aktionsrahmen,
innerhalb dessen Akteure wie Muhammadu Marwa weitgehend ungebunden auf ein
Repertoire religidser Vorstellungen und Konzeptionen zuriickgreifen konnen, deren
Herkunft nicht auf den Islam beschrénkt ist. Maitatsines Erfolg verdankt sich zu einem
groBen Teil ja nicht nur der Herkunft seiner Klientel aus einer bestimmten sozialen Schicht
der oberfldchlich islamisierten minority-tribes, sondern auch der »Afrikanitit« seiner
Botschaft im Sinne einer radikal-kontextuellen Koran-Exegese und der Ausiibung von
Zauberpraktiken traditionell-afrikanischer Provenienz. Diese radikale Afrikanitit, gepaart
mit einer unterschwelligen, aber aggressiven Polemik gegen kulturelle Werte des Hausa-
Islams, muBte die Maitatsine-Bewegung jedoch in einen uniiberwindlichen Gegensatz zur
Mehrheit der nordnigerianischen Muslime bringen. Wahrend anderen radikalen islamischen
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Bewegungen die Reintegration in die islamische Gemeinschaft grundsitzlich offen blieb —
eine Option, die durchaus auch wahrgenommen wurde, wie das Beispiel der Hamalliyya
zeigt —,"® war der Bruch der Maitatsine-Bewegung mit dem mainstream-Islam total und
unumkehrbar.

Terror der Geister: die religiose Dimension ritueller Gewalt
im liberianischen Biirgerkrieg"

Butuo, Ostliberia, am 24.12.1989. Von der Elfenbeinkiiste her iiberquerten unter der
Fihrung eines gewissen Charles Taylor Kimpfer der bislang unbekannten National
Patriotic Front of Liberia (NPFL) die Grenze und eroberten die kleine Grenzstadt im
Nordosten Liberias. Dieses Datum markierte den Beginn eines Biirgerkriegs, der nach
Meinung eines Beobachters, der iiber dreifig Jahre lang in Liberia gelebt hatte, alle
anderen Kriege tibertrifft »in seinem AusmaR und Charakter, in seiner Intensitit, in seiner
Niedrigkeit, Roheit, Barbarei und in seinem Schrecken.«*

Zunichst dachte Prisident Doe, der sich neun Jahre zuvor an die Macht geputscht hatte
und seinem Regime nach Art eines Mobutu oder Eyadéma den Anschein einer Zivil-
regierung zu geben versuchte, es handle sich nur um einen kleinen Zwischenfall, den die
Armee schnell in Griff bekommen wiirde. Doch das in die Region entsandte Militir trug
zur Eskalation der Situation nicht unerheblich bei, da es mit brutalen StrafmaBnahmen
gegen die einheimische Bevolkerung vorging, die der Kooperation mit Taylors Truppen
beschuldigt wurde: Pliinderung, Vergewaltigung und Mord seitens der reguliren Truppen
waren an der Tagesordnung. Charles Taylor wiederum wufBte von der Situation zu
profitieren, indem er alte ethnische Spannungen zwischen den Krahn und den vom Militir
verfolgten Bewohnern der Region ausnutzte: er versorgte die dort ansissigen Gio und
Mano mit Waffen, wohl wissend, daB diese nicht nur gegen die von den Krahn dominierte
Armee, sondern gegen alle eingesetzt wiirden, die in irgendeiner Form das Doe-Regime
zu stiitzen schienen. Die Rechnung ging auf: binnen eines halben Jahres kontrollierte die
NPFL 90% des Landes. Doch die Situation wurde noch komplizierter: Im Juli 1990
spaltete sich unter Fiihrung von Prince Johnson eine Gruppierung von der NPFL als

" Vgl. hierzu P, ALEXANDRE, »A West African Islamic Movement: Hamallisme, in: R.I. ROTBERG / A. MAZRUI

(Hg.), Protest and Power in Black Africa, New York 1970, 497-512.

* Grundlegend fiir die folgenden Ausfiihrungen ist S. ELLIS, »Liberia 1989-1994: a Study of Ethnic and Spiritual
Violence, in: African Affairs 4 (1995), 165-198. Eine Art »Quintessenz« dieses Artikels ist zuvor bereits in deutscher
Ubersetzung erschienen als: »Wer zahmt die Macht der Masken? Die anarchische Gewalt in Liberia und die Auflosung
der spirituellen Ordnunge, in: der iberblick 31/2 (1995), 11-15. AuBerdem ist fiir diesen Abschnitt insbesondere zu
verweisen auf: G. SCHRODER, Eine verborgene Dimension der Wirklichkeir. Anmerkungen zur Geschichte und heutigen
Bedeutung der Geheimbiinde Poro und Sande in Liberia (Liberia Working Group Paper No. 6), Bremen 1988 sowie
die gesamte Reihe, in der dieser Band erschienen ist: R. KAPPEL / W, KORTE (Hg.), Liberia Working Group Papers,
Bremen 1986ff.

* Zit. nach 8. ELLIS, a.2.0., 165.
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Independent NPFL ab, und einen Monat spiter intervenierte die »Wirtschaftsgemeinschaft
Westafrikanischer Staaten« (ECOWAS), indem sie Truppen nach Monrovia entsandte, die
den Frieden sichern sollten. Anfang September wurde Prisident Doe auf den Weg zu
Verhandlungen von der INPFL gefangengenommen und von Prince Johnson eigenhidndig
gefoltert, verstiimmelt und ermordet. Auch die Einsetzung einer »Ubergangsregierung der
Nationalen Einheit« im November 1990 konnte die Situation nicht dauerhaft stabilisieren,
zumal bald eine weitere Fraktion in die bewaffneten Auseinandersetzungen eingriff: 1991
wurden die von der NPFL kontrollierten Gebiete von Truppen des United Liberation
Movement for Democracy (ULIMO) attackiert, einem aus mehreren Fraktionen bestehenden
Biindnis, das kurz darauf allerdings wieder entlang ethnischer Trennungslinien zerbrach,
was zur weiteren Eskalation des Biirgerkriegs beitrug. Unter Vermittlung einer Beobachter-
mission der Vereinten Nationen kam dann im Juli 1993 ein Waffenstillstand zustande, der
aber zunéchst nicht lange hielt und zwei Jahre spiter durch ein neues Abkommen ersetzt
wurde, das dann eine gewisse Stabilitét schuf.

Die Wurzeln der liberianischen Tragddie reichen weit in die neuere politische
Geschichte des westafrikanischen Landes zuriick:*' Liberia war 1847 von Siedlern aus
Amerika, ehemaligen Sklaven, als unabhingiger Staat ausgerufen worden. Die amerika-
nisch-liberianische Elite baute in den folgenden 120 Jahren ein auf Klientelismus und
Patronage gegriindetes Herrschaftssystem auf, das einheimische Liberianer von der
Teilhabe an der politischen Macht weitgehend ausschloB. Als Prasident Tolbert in den 70er
Jahren dieses System zu reformieren versuchte, war es bereits zu spat: Am 12. April 1980
putschte sich eine Gruppe von Offizieren der unteren Rénge unter Fithrung des Haupt-
feldwebels Samuel Doe an die Macht. Nun begann eine Phase, die einmal beschrieben
worden ist als »Jahre der Vergewaltigung und der Plinderung durch bewaffnete
Marodierer, deren einzige Ideologie darin besteht, nach Geld zu suchen, und deren
einziger Ehrgeiz es ist, an der Macht zu bleiben, um Reichtum anzuhéufen und zu
verteidigen.«”> Um den Machterhalt zu sichern, stiitzte sich Doe vornehmlich auf seine
ethnische Gruppe, die Krahn, und hofierte anderen, wie z.B. den Mandingos. Doch auch
seine politischen Gegenspieler waren darauf bedacht, sich ihrer ethnischen Basis zu
versichern. Von daher scheint eine Interpretation einzuleuchten, die davon ausgeht, dafl
die Eskalation des liberianischen Biirgerkriegs ihre tiefere Ursache in uniiberwindlichen
ethnischen Spannungen hatte und die unbeschreibliche Brutalisierung des Konflikts erst
durch die unkontrollierte Freisetzung archaischer Gewalten der Ethnizitit moglich
geworden war.

An dieser Interpretation mag vieles richtig sein — allerdings miifite zundchst einmal die
kausale Relation von politischer Fiihrerschaft und Ethnizitit in die richtige Zuordnung
gebracht werden: Die blutigen Griben zwischen den ethnischen Gruppen waren nicht etwa

% Zum folgenden vgl. u.a. A. SAWYER, The Emergence of Autocracy in Liberia: Tragedy and Challenge, San
Francisco 1992.

2 Zit. nach DERS., Effective Immediacy: Dictatorship in Liberia 1980-1986: a Personal Perspective (Liberia
Working Group Paper No. 5), Bremen 1987, 5.
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das Produkt irgendwelcher inter-ethnischen Konflikte, sondern hatten ihre Ursache in der
politischen Rivalitdt machtbesessener Politiker, die mit allen Mitteln darum bemiiht waren,
eine zumindest nach auBen homogene Gefolgschaft auf sich zu verpflichten.

Im Grunde genommen war die Ethnizitit des Konflikts namlich konstruiert: sie
resultierte aus der Unfahigkeit der Politiker, ein funktionierendes politisches System
aufzubauen, das jenseits eines tribal gefirbten Klientelismus die Integration der liberia-
nischen Gesellschaft erméglicht hétte. Bereits 1980 hatte Samuel Doe zur Legitimation
seines Putsches in indirekter Weise die ethnische Karte gespielt: der Coup sei ein
Befreiungsschlag gegen die amerikanisch-liberianische Oligarchie gewesen und diene der
Emanzipation der unterdriickten Einheimischen — so die Propaganda. Dies hatte ihm
zumindest einige Monate lang eine recht breite Unterstiitzung gesichert, da sich alle
Gruppen in ihrer Gegnerschaft zu dieser Oligarchie einig wufiten. Doch es gelang Doe
nicht, nach der Zerstorung der Maschinerie des alten Systems einen politischen Apparat
zu installieren, der Partizipationsméglichkeitenan der politischen Macht unabhéngig von
ethnischen Affiliationen erdffnet hitte. Statt dessen konzentrierte er seine strategischen
Fihigkeiten darauf, neue Allianzen aufzubauen: So benutzte er die Machtbefugnisse und
EinfluBmoéglichkeiten seines Prisidentenamtes dazu, sich eine ethnische constituency zu
schaffen, deren Kern von seiner eigenen ethnischen Gruppe, den Krahn, gebildet wurde,
und spiter gelang es ihm, auch noch andere zu affiliieren, insbesondere die Mandingos.
Indem sich die Krahn auf dieses Spiel einlieBen, hatten sie ihr Schicksal auf Gedeih und
Verderben an das Samuel Does gekettet — oder anders formuliert: Doe hatte die Krahn
gewissermafen als Geiseln genommen, um sich gegen mégliche Umsturzversuche zu
versichern.

Eine letzte Beobachtung ist in diesem Zusammenhang von Bedeutung: Wie die Opfer
von Uberfillen verschiedener Milizen berichteten, sprachen die Mitglieder der Soldaten-
banden unterschiedliche liberianische Sprachen. Dies ist ein weiteres Indiz dafiir, daB die
jeweiligen Kriegsherren fiir ihre Milizen ethnische Etikettierungen als ideologische
Reprisentationen benutzen, um sich ihre constituencies gewissermalBen erst zu kreieren.
Im Laufe der Zeit erhielten diese Kategorien nach und nach ihre Plausibilitit, da die
ethnischen Gruppen auch von auBen mit den warlords identifiziert wurden — und
schlieBlich keine andere Wahl mehr hatten, als sich mit ihnen zu identifizieren.

Die Ethnizitéit des Konflikts war also konstruiert. Ausgehend von der politischen Spitze
wurde sie zur Basis hin propagiert und schlielich auch mit groem Erfolg produziert. Was
sich in Liberia abspielte, ist also nicht primar als »ethnischer Konflikt« zu verstehen. In
dieselbe Richtung deutet auch die Beobachtung, daB es den Milizen und ihren Kriegsherren
weniger darum ging, iiber bestimmte Territorien militirische Kontrolle auszutiben, als
vielmehr darum, zu plindern und zu rauben. Nur selten griffen sich die Milizen gegensei-
tig an; ihr Ziel war es, moglichst viele Reichtiimer zu akkumulieren.

Doch unabhingig von der Frage nach dem ethnischen Faktor wies der liberianische
Biirgerkrieg einige Besonderheiten auf, die ihn von anderen innergesellschaftlichen
Konflikten unterschieden: Da war einmal die unbeschreibliche Brutalitdt, die deutliche
Spuren ritueller Gewalt zeigte; und da gab es andere skurrile Phinomene, die der
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Interpretation harren: Kampfer in Frauenkleidern, die bizarre Kopfbedeckungen oder
Periicken trugen und sich menschliche Knochen als Schmuck um den Hals hingen; ein
Milizionir, der einen riesigen Stoff-Teddybir als Trophie im Arm hielt; Soldaten, die ihre
Feinde mit Spielzeug und SiiBigkeiten aus dem Busch zu locken versuchten ... . Der
Versuch, diese Phiinomene damit zu erkliren, daB es so viele Kindersoldaten gab, greift
m.E. zu kurz, bleibt an der Oberfliche.

Der Brite Stephen Ellis, frither Redakteur des Informationsdienstes »Africa Confidential«
und Mitarbeiter des Afrika-Studienzentrums in Leiden, hat auf eine Dimension des
liberianischen Biirgerkriegs hingewiesen, die bei den gingigen Interpretationen bislang
weitgehend unberticksichtigt geblieben war, nidmlich den Zusammenhang zwischen der
anarchischen Gewalt und der Auflosung der spirituellen Ordnung im liberianischen
Biirgerkrieg.

Ellis geht von der Beobachtung aus, daB die meisten Liberianer die gewaltsamen
Ereignisse seit 1989 nicht nur in politisch-sdkularen, sondern in religiésen und spirituellen
Kategorien begreifen. In der Tat enthielten viele wihrend des Konflikts begangene
Grausamkeiten Anspielungen auf die Symbolik traditioneller Rituale und Kulte; sie
verwiesen damit auf eine verborgene Dimension der Wirklichkeit, die in schockierendsten
Formen unbéndiger Gewalt ihren Ausdruck fand. Dazu gehorten Félle von Kannibalismus
und rituellem Mord, das Trinken von menschlichem Blut oder das 6ffentliche Zur-Schau-
Stellen von Grausamkeiten aller Art. Typisches Beispiel fiir letzteres wire, daf Prince
Johnson die Folterung, Verstimmelung und Ermordung Does auf Video aufnehmen lieB,
das er dann stolz seinen Besuchern vorfiihrte, um sie mit seiner Macht zu beeindrucken
und seine Reputation als Krieger zu stirken. Kopien dieses Videos waren in ganz Afrika
erhiltlich, Ausschnitte wurden sogar in britischen Nachrichtensendungen ausgestrahlt.

Die Beobachtung, daf im liberianischen Biirgerkrieg die Gewalt eine kultische
Dimension aufwies, besagt nun nicht, daf die Milizen aus rituellen Griinden kimpften oder
den Kampf als eine Form des Kultes betrachteten. Ihr priméires Motiv war es, wie schon
erwihnt, in den Besitz von Reichtum zu gelangen, um dadurch Macht zu akkumulieren.
Dabei dienten die rituellen Elemente als Mittel der Einschiichterung, da sie einem
Reservoir kultischer Symbole entnommen waren, die weithin verstanden wurden.
Auferdem konnte jemand, der gentigend Reichtum und Macht angesammelt und eine groBe
Gefolgschaft hinter sich gebracht hatte, seinen eigenen Kult griinden — wie beispielsweise
Old Man Krai, der Stammvater der Krahn, von dem ihr Name abgeleitet sein soll.*

Dieser kultischen Dimension des Konflikts kommen wir niher, wenn wir uns traditionel-
le Konzeptionen von Macht und Machtkontrolle ansehen: Macht ist ambivalent — sie kann
also zu guten wie zu bdsen Zwecken gebraucht werden. Entscheidend ist in diesem
Zusammenhang auch, wer die Macht unter Kontrolle hilt und damit verhindert, daB sie
in ungeziigelter Weise Schaden anrichtet. Wie Stephen Ellis beobachtete, haben sich in
Liberia bis zur Gegenwart traditionelle Herrschaftsformen erhalten, die auf gesellschaftli-

® G. SCHRODER / D. SEIBEL, Ethnographic Survey of Southeastern Liberia: the Liberian Kran and the Sapo

(Liberian Studies Monograph Series No. 3), Delaware 1974, 82-88, hier 34 u.o.

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 3



Die Kraft der Prophezeiung und die Macht der Geister 223

chen Institutionen basieren, namlich den Geheimgesellschaften der Poro (fiir Méanner) und
Sande (fiir Frauen).” Von »Geheimgesellschaften« zu sprechen, ist nun allerdings ein
wenig irrefihrend, da mehr oder weniger jeder Erwachsene Mitglied des Poro ist;
aufgrund seiner Monopolstellung und der wichtigen Position der rituellen Experten ist ihre
Rolle fiir die Gemeinschaft einmal mit der der Kirche im mittelalterlichen Europa
verglichen worden. Verwandte Kulte finden sich auch in anderen westafrikanischen
Lindern; der Poro selbst ist vornehmlich unter der Mande-sprechenden Bevodlkerung
Liberias und Sierra Leones verbreitet.

Im Poro-Kult geht es letztlich um den rituellen Umgang mit Macht und Gewalt. Da ein
System gesellschaftlich legitimierter Kontrolle von Macht und Gewalt fiir jegliche
politische Ordnung konstitutiv ist, kommt dem Poro auch eine zentrale politische Funktion
zu. Diese Funktion hat er seit alters her ausgeiibt, wie sich schon aus den frithen
ethnographischen Quellen schliefen 1d8t, die bis in die Anfinge des 16. Jahrhundert
zurtickreichen. DaB der EinfluB des Poro auch eine ganz destruktive Dynamik freisetzen
kann, wurde bereits im Jahr 1898 deutlich, als im Gebiet des heutigen Sierra Leone die
Poro-Gesellschaften die Logistik fiir den sogenannten Mande-Aufstand gestellthatten.” Gut
30 Jahre spéter kam es in den nordlichen und siidwestlichen Provinzen des damaligen
Protektorats erneut zu Unruhen, bei denen wiederum der Poro-Kult eine Rolle gespielt hat.
In beiden Fillen hatten die Geheimgesellschaften fiir die absolute Geheimhaltung des
Vorhabens gesorgt und waren fiir Planung und Durchfithrung der iiberraschenden Attacken
verantwortlich. Uber den unmittelbaren Aufstand hinaus kam es jedoch in diesen beiden
oder anderen uns bekannten Fillen nicht zu einer nachhaltigen Koordination der
militdrischen Operationen. Es gab auch keine weiteren Versuche, auf den Anfangserfolgen
aufzubauen oder das Erlangte zu konsolidieren — und insofern glichen die Methoden der
Revolte denen der traditionellen Kriegsfiihrung. SchlieBlich degenerierten die Aufstinde
schon nach kurzer Zeit zu bloBen Pliinderungen und willkiirlichen Raubiiberfillen.

Die spirituelle Basis des Poro ergibt sich vornehmlich aus seiner Verbindung mit den
Geistern, die sich in Masken personalisieren und in dieser Gestalt die ambivalenten Michte
unkontrollierter Gewalt reprisentieren. Ein rituelles Herzstiick des Poro ist die Initiation,
die — wie viele Ubergangsriten — im Kern ein Todesritual darstellt: Die Initianden werden
mit schockierenden Erlebnissen konfrontiert, dann von den Geistern symbolisch ver-
schlungen und spéter wiedergeboren. Zugleich nehmen sie an rituellen Handlungen teil,
die das Opfern und Verzehren von menschlichem Fleisch und Blut symbolisieren. Am
Ende der Initiation ist die unbindige Macht, wie sie in den Geistern reprasentiert wird,

24

Vgl. hierzu insbesondere K. LITTLE, »The Political Function of the Poros, in: Africa Vol. 35, No. 4, 349-365
(Teil I) und Africa Vol. 36, No. 1, 62-72 sowie die genannten Arbeiten von S. ELLIS und G. SCHRODER a.a2.0.: dort
auch weitere Literaturhinweise. Fiir die folgenden Uberlegungen grundlegend ist weiterhin B.L. BELLMAN, The
Language of Secrecy: Symbols and Metaphors in Poro Ritual, New Brunswick 1984, Mit dem komplexen Bezichungs-
geflecht zwischen Politik und Ritual beschiftigt sich am Beispiel des benachbarten Sierra Leone auch R. SHAW, »The
Politician and the Diviner: Divination and the Consumption of Power in Sierra Leones, in: Journal of Religion in
Africa XXVI/1, 30-55.
* Hierzu und zum folgenden s. K. LITTLE, a.a.0., 350ff,
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gezihmt, und die Neophyten, nun Teilhaber dieser Macht, sind der sozialen Kontrolle
unterworfen: Unter Beisein der Geister werden die Initiierten auf die Poro-Gesellschaft
verpflichtet. Als Zeichen ihrer Inkorporation erhalten sie einen neuen Namen, und ihre
Korper tragen Markierungen von den Zihnen der Geister.

Hatte die hierarchische Institution des Poro mit seinen rituellen Experten als Agenten
sozialer Kontrolle die furchterregenden und moralisch ambivalenten Méchte gezdhmt und
in Schranken gehalten, so muBte die Desintegration dieses traditionellen Systems der
Geheimgesellschaften unweigerlich ins Chaos fithren. Anzeichen dafiir, daB der Poro seine
weitgehende Monopolstellung als Institution der Mediation und Kontrolle von Macht
verloren hatte, gab es bereits lange vor dem Biirgerkrieg: ein Sturm auf evangelikal-
charismatische Kirchen und Gruppierungen setzte ein, diverse Sondergruppen und neue
Kulte breiteten sich aus, selbst der Islam konnte unerwarteten Zuwachs verzeichnen.”
Auch die Politiker beteiligten sich an dieser hektischen Suche nach neuen Quellen der
Macht, die ihnen Reichtum und politische Herrschaft sichern sollten. Schon damals sollen
fiilhrende Politiker aktiv an diversen Kulten ritueller Gewalt beteiligt gewesen sein, und
nach der Auskunft eines intimen Kenners Liberias kultivierte das Militdr, was er einen
»magischen Supra-Naturalismus« nannte;”” demzufolge waren die Soldaten davon
iiberzeugt, daB die Technologie des modernen Kriegsgerats sie mit spiritueller Macht
ausstatte.

Aufgrund dieser Entwicklung kam es zu einer zunchmenden Fragmentarisierung der
verschiedenen Systeme ritueller Mediation von Macht — und zu einer Erosion des
Einflusses der Poro-Gesellschaften. Obgleich die Anzahl der Akteure auf diesem Gebiet
stindig anstieg, entstand bald eine Situation, in der niemand mehr die Geister zihmen
konnte; die chaotischen unbindigen Maichte waren jeglicher institutionellen Kontrolle
entflohen.

Unter den Bedingungen des Biirgerkrieges war die Situation endgiiltig eskaliert: Nun
traten die Geister nicht mehr in Gestalt der maskentragenden Altesten auf — nun waren
es blutjunge Soldaten, Jugendliche und Kinder, in denen die Geister sich manifestierten und
unbindige Krifte anarchischer Gewalt freisetzten. Fiir dieses Phdnomen gibt es auch einen
Priazedenzfall aus der Region des heutigen Sierra Leone: Im kolonialen Kontext war durch
die Desintegration der traditionellen Gesellschaften die Autoritit der politischen Fiihrer und
rituellen Experten so nachhaltig untergraben worden, daB sie den Poro nicht linger
kontrollieren konnten. Im Report der Chalmers Commission, die den bereits erwihnten
Mande-Aufstand des Jahres 1898 untersucht hatte, wurde festgestellt: »Die Macht der
Hiuptlinge ist vollkommen dahin. Wenn die Kriegsjungen (>war boys<) einmal unterwegs
sind, kann sie niemand mehr aufhalten. Es gibt keine Hauptlinge mehr, die die Macht
hitten, sie zu stoppen.«*® Und damals galt wie heute: Solange die Geister nicht gebiandigt
und die Méchte ungeziigelter Gewalt nicht unter Kontrolle sind, solange also das spirituelle
Chaos anhilt — solange wird auch das politische Chaos nicht zu Ende sein.

* Vgl. hierzu auch P. GIFFORD, Christianity in Doe's Liberia, Cambridge 1993.
7 A.SAWYER, 2.2.0., 83.
* Zit. nach K. LITTLE, a.a.0., 69.
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Die Ambivalenz des Religiosen: Zwischen Gewalteskalation
und Konfliktmediation

Was die Maitatsine-Bewegung anbelangt, so beruht ihr Erfolg — religionsgeschichtlich
betrachtet — auf zwei komplementiren Vorgingen: einerseits gelang es Muhammadu
Marwa, die dynamischen Krifte des mahdistischen Motivkomplexes zu entfesseln und neu
an seine Person zu binden, andererseits vermochte er die Machte und Gewalten, wie sie
im Kontext der Afrikanischen Traditionellen Religionen der Region bekannt waren, in
seine Verfiigungsgewalt zu bringen und gezielt einzusetzen. Dies verhalf der Maitatsine-
Bewegung nicht nur zu einer spirituellen, sondern auch realen politischen Machtstellung,
die in der Ohn-Macht der Politiker, der Sicherheitskrifte und der Gesellschaft insgesamt
ihre spiegelbildliche Entsprechung fand. Da Staat und Gesellschaft offensichtlich
ohnmichtig waren — und das heifit auch: den unsichtbaren Michten und Gewalten in
unkontrollierter Weise ihren unbéndigen Lauf lieBen —, konnte eine Bewegungen wie die
des Muhammadu Marwa sich diese Michte und Gewalten dienstbar machen. Dabei hatte
die geistige Kontrolle liber die unsichtbaren Krifte durchaus reale politische Konsequenzen:
Die mahdistische Prophezeiung manifestierte sich im religiosen Auftrag zur Errichtung
eines autonomen politischen Herrschaftsgebildes. Als die Verwirklichung dieses Auftrags
gefdhrdet war, kam es zum Konflikt — zur Katastrophe des Jahres 1980.

In Blick auf die Frage nach der religiosen Dimension der gewalttitigen Ausschreitungen
wihrend des liberianischen Biirgerkriegs ist zunichst festzustellen, dafB iiber Jahrhunderte
hinweg Geheimbiinde wie der Poro als Institutionen der rituellen Mediation zwischen den
spirituellen Michten und der Gesellschaft fungiert haben. Dariiber hinaus waren die
jeweilige politische Fithrung und der Poro seit jeher komplementire Institutionen, wie sich
bereits aus dem iltesten ethnographischen Quellenmaterial erschlieBen 14Bt. Bis in die
Jungste Gegenwart hinein bildeten die Geheimgesellschaften gewissermafen den Unterbau
der politischen Herrschaft: Durch ihre rituelle Vermittlung von Macht begriindeten sie als
Garant gesellschaftlich legitimierter Gewaltkontrolle die Stabilitéitder politischen Ordnung.
Die Erosion des Poro und seine endgiiltige Desintegration wihrend der letzten Jahrzehnte
hatte beinahe zwangslaufig die Eskalation ungeziigelter Gewalt zur Folge. Vor diesem
Hintergrund fiihrte die Katastrophe des liberianischen Biirgerkriegs nicht nur zum Kollaps
der staatlichen Ordnung, sondern zum Zusammenbruch des gesamten politischen,
moralischen und religiosen Wertesystems. Da die Institutionen des Staates und der
Zivilgesellschaft versagten, wurde das Land von spiritueller Gesetzlosigkeit, politischem
und sozialem Chaos beherrscht; die Macht der Geister war der rituellen Kontrolle entzogen
und manifestierte sich in anarchischer Gewalt.

Obwohl bei den hier vorgestellten Fallbeispielen vornehmlich die destruktive Dynamik
religidser Faktoren im Vordergrund stand, er6ffnen sich doch auch einige Perspektiven auf
mdgliche Alternativen jenseits der Gewalt — jenseits der hier kurz skizzierten Entwick-
lungen, wie sie sich bislang historisch durchgesetzt haben:
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Mahdistische Traditionen miissen nicht zwangsldufig in gewalttdtigen Formen zum
Ausdruck kommen. Es gibt eine ganze Reihe friedlicher mahdistischer Bewegungen in
Westafrika, die nur deshalb relativ wenig Beachtung finden, weil sie sich nicht durch
spektakulire Gewaltaktionen in die Schlagzeilen dringen. Ein Beispiel hierfiir wire die auf
christlich-islamische Integration zielende pazifistische Bewegung der in den 40er Jahren
gegriindeten sidnigerianischen Mahdiyyat.? Auf den Motivkomplex des Mahdismus nimmt
unter anderem auch die nach al-Hajj Abdul Salami Bamidele benannte, im antikolonialen
Kontext entstandene Bamidele-Bewegung, die sich mit radikaler, aber gewaltfreier
Propaganda gegen jeglichen westlichen Einfluf wendet. Diese Bewegungen beziehen sich
letztlich auf eine Motivtradition, die in Erinnerung ruft, daB alle bestehenden Herrschafts-
formen nur vorléufig und relativ sind. Insofern ist auch der quietistische Mahdismus nicht
nur ein religidoses Phinomen, sondern birgt in sich ein durchaus ernstzunehmendes
politisches Potential.

Was den liberianischen Biirgerkrieg anbelangt, so gibt es einige Indizien dafiir, daB sich
die Poro-Gesellschaften als politische Kraft reaktivieren konnten. Wenngleich sie sich
zunéchst einmal den Bedingungen des Biirgerkriegs unterworfen zu haben scheinen, indem
sie auch ihre eigenen Milizen mobilisierten, wiesen diese Milizen doch eine Besonderheit
auf: Sie handelten nicht als Agenten der nationalen politischen Klasse auf der Suche nach
politischer Herrschaft, sondern waren vornehmlich von Dorfiltesten organisiert und damit
letztlich tief in den Strukturen der landlichen Gesellschaft verankert: Thre Wurzeln hatten
sie im Poro, also einem traditionellen System sozio-politischer Kontrolle iiber die
unsichtbaren Michte; ihr taktisches Bestreben war es, die fremden Milizen aus der Region
zu vertreiben und damit ein Minimum an Stabilitét zu garantieren; und ihr strategisches
Ziel bestand darin, jene Ordnung wieder herzustellen, die letztlich auf einer geregelten
Kommunikation mit den Geistern basiert und der ausbalancierten Mediation spiritueller und
politischer Macht dient. Das Bemiihen, der anarchischen Gewalt des Biirgerkriegs mit der
Wiederherstellung der spirituellen Ordnung zu begegnen, stellt also keinen religitsen
Eskapismus dar, sondern ist in unmittelbarer Weise eminent politisch.

Auch auBerhalb der hier bertihrten Kontexte finden sich Beispiele fiir unterschiedliche
Versuche, dem spirituell-politischen Chaos, das im »Terror der Geister« Ausdruck findet,
in friedlicher Weise zu begegnen — sowohl auf ganz praktischer Ebene wie auch auf dem
Gebiet der theologischen Reflexion. Das Spektrum reicht hier von Besessenheitskulten wie
etwa dem nach wie vor insbesondere im Hausa-Land weithin praktizierten bori-Kult bis hin
zu theologischen Entwiirfen im christlichen Kontext, wo iiber den Umgang mit Geistern
und Damonen als »Agenten des Teufels« reflektiert wird. Hier sind in jiingster Zeit
Verdffentlichungen aus pfingstlerischen und charismatischen Traditionen des afrikanischen
Christentums bedeutsam geworden. Eine Broschiire wie die von Emmanuel Eni, »Delivered
From the Powers of Darkness«,” wurde millionenfach verkauft und erregt bis weit in die

29

Hierzu und zum folgenden s. P.B. CLARKE, a.a.0., 332ff.
* TIbadan *1991 (1987). Ebenso groBer Beliebtheit erfreut sich insbesondere C. CHINEMERI, Delivered From Eukay
City (a City Under the Ocean), Lagos 0.]. (1994).
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etablierten Kirchen hinein groBes Aufsehen. Der Erfolg dieser und dhnlicher Publikationen
gibt AnlaB zu der Vermutung, daB die Zukunft der afrikanischen Christenheit durch
pentekostale und charismatische Theologien geprigt sein wird; so meint etwa auch der
renommierte nigerianische Kirchenhistoriker Ogbu Kalu, Verdffentlichungen wie die
genannten »reprasentieren einen Strang in der pfingstlerischen Theologie, der den Weg
vorgibt, den die Inkulturationstheologie kiinftig beschreiten wird. Sie legt den Finger auf
ein Element, das in der missionarischen Botschaft gefehlt hatte, dem Evangelium seine
Stirke nahm und den Zusammenbruch in der Begegnung mit den Geistern an den Toren
herbeifiihrte. «*'

Mit dem Hinweis auf diese »Tore« bezieht sich Ogbu Kalu darauf, daB in vielen
biblischen Passagen »Heilung so dargestellt ist, da Gott und Christus die Tore aus Metall,
Eisen, Tod und Holle zerbrechen ... Tore sind wichtig und sind deshalb von spirituellen
Michten gesichert. Im Leben kontrollieren diese spirituellen Michte die >Tore« von
Personen, Familien, Dorfern, Stddten und Lindern. Es gibt einen verborgenen Krieg, in
dem jene (teuflischen) Méchte gegen jegliche befreiende Kraft um die Vorherrschaft
kdampfen«.* »Inkulturationstheologie«, so Ogbu Kalu weiter, »hat eine bedeutsame Rolle
darin, die Natur, die Funktionen und die Tarnungen der Geister am Tor zu verstehen und
die VerheiBungen Gottes gegen sie zur Geltung zu bringen. Inkulturationstheologie sollte
nicht kulturelle Formen romantisieren oder sich darin verbeiBen, oberflichliche Par-
allelismen zu konstruieren. Der Mangel an Tiefe und Authentizitit im Verstindnis der
Geister an den Toren Afrikas und der Afrikaner hat dazu beigetragen, dafl das Evangelium
erst noch zu den Afrikanern sprechen muB.«

Im pentekostal orientierten Schrifttum spielen die »Wehen der Endzeit« eine bedeutsame
Rolle; in Emmanuel Enis Broschiire etwa hat der Kampf gegen die Michte des Satans
durchaus eine eschatologische Perspektive: »Satan ist sich sehr wohl des Zweiten Kommens
Jesu Christi bewulit, und er zwingt andauernd seine Agenten dazu, sich bei ihren
Operationen zu beeilen und leidenschaftlich zu sein. Stets sagt er: >wir haben keine Zeit
mehre.

Alle diese hier in aller Kiirze skizzierten Beispiele zeigen, daB spirituelles wie
politisches Chaos nicht unbedingt und nicht notwendigerweise gewaltsame Konflikt-
szenarien provozieren muf — und dies gilt sowohl fiir den traditionell-afrikanischen als
auch fir den islamischen und den christlichen Kontext. Aber was macht sie dann
gewaltsam? An welcher Stelle kippen Konfliktszenarien in Gewalt um? Wo wird die
potestas, die »power« als legitimes Durchsetzungsvermogen in — auch religiésen — Macht-
und Herrschaftsbeziehungen zur violentia (»violence<) im Sinne roher, gegen Sitte, Recht
und Moral verstoBender Gewaltanwendung gegen Menschen und Sachen? Denn weder
politisches Chaos noch spirituelle Anarchie lassen per se eine gewaltsame Konfrontation

*' Zit. nach: 0. KALU, »Unconquered Spiritual Gates: Inculturation Theology in Africa Revisited«, in: Journal of
Religion and Theology Vol. 1, No. 2 (1993), 28-40, hier 36.

#VEbd, 28

* Ebd., 38.

¥ E.ENI, a.a.0., 59.
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als zwingend erscheinen — und soeben wurden ja einige Beispiele des friedlichen Umgangs
mit diesen Herausforderungen angesprochen, die iibrigens bislang zumindest in der
akademischen Debatte kaum Beachtung gefunden haben. Eines unserer groBen Forschungs-
defizite beispielsweise im Bereich mahdistischer Bewegungen besteht darin, daB wir viel
zu wenig iiber ihre nicht-militanten Erscheinungsformen wissen, so daff die bereits vor
Jahrzehnten geduBerte Beobachtung bedauerlicherweise nach wie vor gilt: »Wie es so
kommt, betrifft das einzige ernstzunehmende Defizit unserer Kenntnis millenaristischer
Bewegungen jene Typen, die nicht sehr klar umrissene Lehren und auch keine extremisti-
schen Fiihrer hervorgebracht haben, d.h. Bewegungen, deren Mitglieder sich damit
zufrieden geben, die Erfiillung ihrer Hoffnungen in Ruhe zu erwarten«.”

Neben den unbestreitbaren, ja zum Teil offensichtlichen politischen und sozio-6kono-
mischen Faktoren, die im afrikanischen Kontext allerdings von den religidsen tiberhaupt
nicht zu trennen sind, lassen sich zumindest im Blick auf den Maitatsine-Aufstand vor
allem folgende Griinde fiir den qualitativen Umschwung von potestas in violentia vermuten:
Es hat hier so etwas wie eine realisierte, eine prisentische Eschatologie letztendlich den
Ausschlag fiir die gewaltsame Inszenierung der Katastrophe gegeben. Diese verwirklichte
Eschatologie wurde allerdings pikanterweise von auflen angestofien, durch ganz »weltliche«
Ereignisse, ndmlich durch das Verhalten der Sicherheitskrifte: Indem die Staatsgewalt fiir
eine militdrische Losung des Problems optierte, bestdtigte sie in fataler Weise die
eschatologischen Anspriiche des Muhammadu Marwa und ermoglichte dadurch erst die
»inszenierte Apokalypse« der Ereignisse in Kano vom Dezember 1980.

Es gibt eine interessante Parallele aus einem vollig anderen kulturellen Kontext: die
Erstiirmung des Zentrums der sogenannten »Davidianer« unter Fiihrung von David Koresh,
bei dem im Frithjahr 1993 in der Ndhe von Waco im Bundesstaat Texas iiber 80 Menschen
ums Leben kamen. Die Ergebnisse einer religionswissenschaftlichen Analyse jener
tragischen Ereignisse lassen sich fast wortlich auf den Ausgang des Maitatsine-Aufstandes
ibertragen: »Die Stabilitit apokalyptischer Gemeinschaften hingt offenbar eng mit der
Falsifizierbarkeit ihrer eschatologischen Erwartungen zusammen. So betrachtet war die
Gruppe um David Koresh potentiell instabil, Koresh hétte auf lange Sicht wahrscheinlich
Schwierigkeiten gehabt, seine charismatische Herrschaft qua Bewadhrung zu stabilisieren.
Das Gegenteil ist eingetreten. Die Polizei hat durch ihr Vorgehen eine Erfahrungswelt
konstruiert, die von den Belagerten nur als apokalyptisches Szenario interpretiert werden
konnte. «**

Wie an zwei Fallbeispielen — den Maitatsine-Unruhen und dem liberianischen
Biirgerkrieg — gezeigt wurde, haben sich die Kraft der Prophezeiung und die Macht der
Geister als duBerst geschichtsmichtige Faktoren erwiesen, die in einem bestimmten
historischen Kontext ihre — in diesem Falle: destruktive — Dynamik entwickeln konnten
und nicht unerheblich zur Eskalation innergesellschaftlicher Konflikte beitrugen. Damit ist

* Zit. nach S.L. THRUPP, »Millennial Dreams in Action: a Report on the Conference Discussions, in: DIES. (Hg.),

Millennial Dreams in Action. Essays in Comparative Study, The Hague 1962, 14,
* T.HASE, »Waco — die inszenierte Apokalypse«, in: Zeitschrift fiir Religionswissenschaft, 3. Jg. (1995), 29-48.
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nun nicht ein Primat der religiosen Aspekte iiber andere Faktoren vornehmlich sozio-
okonomischer Art behauptet. Doch der lange Schatten der Religionsgeschichte fallt
bisweilen auch auf Phinomene, die wir meinen, aus 6konomischen oder sozialgeschicht-
lichen Ursachen alleine hinreichend erkldren zu konnen; und andererseits fordert eine
genauere Analyse scheinbar handfester »religitser« Ursachen bisweilen tieferliegende
religionsgeschichtliche Traditionsstringe zu Tage, die zum Verstindnis mancher
Phédnomene mehr beitragen als die vermeintlich offensichtlichen »religiosen« Themen und
Motive.

Noch ein letzter Gedanke: im Blick auf die Frage nach den Ursachen innergesell-
schaftlicher gewaltsamer Konflikte eignet der religionsgeschichtlichen Expertise ein
enormer Praxisbezug, der m.E. bislang noch kaum hinreichend wahrgenommen oder
gewlirdigt worden ist. Der religionswissenschaftliche Blick vermag durchaus erhellende
Einsichten in die politische Relevanz religidser Symbolik zu vermitteln und umgekehrt auch
moglicherweise vorhandene religiose Dimensionen politischer Diskurse freizulegen. Durch
diese Erkenntnisse wird weder die Kraft der Prophezeiung aufgehoben, noch die Macht der
Geister gebannt; doch Konfliktpravention und Konflikttransformation haben oft erst dann
realistische Aussichten auf Erfolg, wenn es gelingt, die spirituelle Dimension der
politischen Realitdt zu verstehen und die religiose Symbolsprache zu entschliisseln, die
nicht wenigen gewalttitigen Konflikten zugrunde liegt — eine neue, aber lohnende
Herausforderung fiir die Religionsforschung an der Schwelle zum 21. Jahrhundert.

Summary

The article deals with the religious dimension of violent conflicts, taking as examples
the so-called Maitatsine riots in Northern Nigeria and phenomena of ritual violence in the
context of the Liberian civil war.

For understanding Maitatsine, the social and cultural background of Muhammadu
Marwa as well as the tradition of Mahdism in the context of West African history of
religion has to be seriously considered. It is suggested that Mahdism as a motive,
combined with a radical African contextualization of Qur’an interpretation and traditional
African practices is constitutive of the Maitatsine phenomenon.

As to the Liberian civil war, it is suggested that the ethnic dimension of the conflict is
closely linked to political issues with a prominent religious dimension: traditionally, the
institution of pero was not only important for the ritual control of political power, but it
also had to deal with the spirits who became personalized in masks, representing the
ambivalent dynamics of anarchic power. Whereas within the institution of poro, anarchic
power was under control, the disintegration of this traditional system of mediation and
control during the civil war caused a situation of chaos.

While these two examples display the destructive dynamics of the religious dimension,
there are other perspectives beyond a violent escalation of conflicts, Mahdism, for
example, has brought forth peaceful traditions with a positive and creative political impact,
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and poro still holds some potentials for mediation and control of spiritual and political
power. This again gives evidence of the practical relevance of Religious Studies as an
academic discipline: very often, conflict resolution can only yield fruits if we understand
the spiritual dimension of the political discourse and decipher the religious symbols
underlying many violent conflicts.
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THE CASE OF FATHER JOACHIM BOUVET

by Claudia von Collani

The Chinese transscription in the main text is Pinyin.
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Actes = Actes du Colloque international de Sinologie, Chantilly (Paris, Taipei)
AHSJT = Archivum Historicum Societatis Jesu (Roma)
APF = Archivum Sacrae Congregationis de Propaganda Fide, Rome.
ARS]J = Archivum Romanum Societatis Jesu, Rome
JS = Japonica et Sinica

B.Nat. = Bibliothéque Nationale, Paris

Ms. fr. = Manuscrit frangais
BNC VE = Biblioteca Nazionale Centrale Vittorio Emanuele II, Rome
FG = Fondo Gesuitico
LBr = Leibniz Archiv, Hannover
MS = Monumenta Serica (Nettetal)
MSMS = Monumenta Serica Monograph Series (Nettetal, Sankt Augustin)
NZM = Neue Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
SWCRJ = Sino-Western Cultural Relations Journal.

Introduction

The Jesuit cartography project of all of China from 1708 to 1718 was perhaps the most
famous of all scientific enterprises ever done by the Jesuits in China. It played an
important role in the Jesuits method of accommodation to lead China to Christianity by
means of European science and art. But it is only the culmination of a long development
of the Jesuit Cartography showing the rest of the world to China and China to Europe.
Connected with their beautifull maps in China and of China are the names of Jesuits as
Michele Ruggieri (1543-1607),' Matteo Ricci (1552-1610) with his famous world maps

' MICHELE RUGGIERI, Atlante della Cina, E. Lo Sardo (ed.), Roma 1993; EUGENIO Lo SARDO, »The Earliest
European Atlas of Ming China: An Unpublished Work by Michele Ruggieri«, in: Actes VI, 1989 (1995), pp. 259-273.
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from 1584, 1598 and 1602,> Giulio Aleni (1582-1649) with his Zhifang waiji, »Account
of Countries not Listed in the Record’s Office« (1623),® Francesco Sambiasi’s (1582-1649)
World map from ca. 1648, a simplified version of the large World maps by Matteo Ricci,*
Michal Piotr Boym’s (1612-1659) Zhongguo Tu (Map of the Middle Kingdom),’ Martino
Martini (1614-1661) with his well-known Novus Atlas Sinensis (Amsterdam 1655) the first
map of whole China and its provinces published in Europe® and Ferdinand Verbiest
(1623-1688) with his map of the two hemispheres.’

In the trainee of the young Jesuits at the Jesuit Colleges, at the Collegio Romano for
example, mathematical sciences played a very important role. In the second year of
philosophy, practical arithmetic, sphere and geography were taugth.® In the third year of
philosophy, the Jesuit students had to deal with the astrolabe and the theory of the planets.
The course of Geography initiated the students into the mathematical part of it, the so-
called »Cosmography« of the terrestrial globe. In principle it was based on the classical
treatise of Ptolemy, but the newest data were added by cosmographers and their more
modern maps. Abraham Ortelius (1527-1598) for example was the first to conceive a
radical reform of Ptolemaic geography. Gerhard Mercator’s (1512-1594) reputation laid
more on the mathematical side of geography. Both introduced the system of projections
by increasing latitude-lines employed almost exclusively in maps used in navigation.’

® PASQUALE M. D’ELIA, ! mappamondo Cinese del P. Matteo Ricci S.J., Citta del Vaticano 1938. This map was
on a flattened sphere projection with parallel latitudes and was based on the 1570 world-map of Abraham Ortelius. See
COLIN A. RONAN, The Shorter Science and Civilisation in China 2, Cambridge 1995, p. 282. See also SOTHEBY’S, The
Library of Philip Robinson. Part II: The Chinese Collection, London 1988, Nr. 86.

* Louls PRISTER, Notices biographiques et bibliographiques sur les Jésuites de l'ancienne Mission de Chine
1552-1773, Chang-hai 1932-34, p. 135 Nr. 24; EUGENIO MENEGON, Un solo cielo. Giulio Aleni S.J. (1582-1649).
Geografia, arte, scienza, religione dall’Europa alla Cina, Brescia 1994, pp. 38-43 (pictures); pp. 141-146; »Scholar
Jrom the West«. Giulio Aleni S.J. (1582-1649) and the Dialogue between Christianity and China, T. LIPIELLO/R. MA-
LEK (eds.), (MSMS XLII), 1997.

* SOTHEBY'S, N° 90.

° SOTHEBY'S, N°® 91,

¢ THEODORE N. Foss, »A Western Interpretation of China: Jesuit Cartography, in: C.E. RONAN / BONNIE B.C. OH
(eds.) East Meets West. The Jesuits in China, 1582-1773, Chicago 1988, pp. 209-216. On Martini’s Atlas see O.
BALDACCI / A, CUCAGNA / G. HAMANN / G. STALUPPI / A. TAMBURELLI / Wu CHUANJUN, in: Martino Martini.
Geografo, cartografo, storico, teologo, Trento 1614 -~ Hangzhou 1661. Atti del Convegno Internazionale, a cura di
Giorgio Melis, Trento 1983, 53-170; Martino Martini. A Humanist and Scientist in Seventeenth Century China, F.
DEMARCHI / R. SCARTEZZINI (eds.), Trento 1996. Martini’s Novus Atlas Sinensis had its last publication in Trento in
1981.

’ LN TONG-YANG, »Appercu sur la mappemonde de Ferdinand Verbiest«, and CHRISTINE VERTENTE, »Nan Huai-
Jen’s Maps of the Worlde, both in: Actes V*, 1986 (1993), pp. 145-173; pp. 257-263.

¥ See for example GASPAR SCHOTT ST (1608-1666), Cursus Mathematicus sive absoluta omnium Mathemaricarum
disciplinarum encyclopedia, Bambergii 1676, which mentions twenty-seven fields belonging to »mathematics«.

° HENRI BERNARD, Matteo Ricci's Scientific Contribution to China, Westport 1973, pp. 29-31. See also the text of
a lecture in mathematics of the Jesuit students: ALBERT KRAYER, Mathematik im Studienplan der Jesuiten (Beitriige zur
Geschichte der Universitit Mainz 15), Stuttgart 1991, Ortelius’ Theatrum orbis terrarum (Antverpiae 1570) and
Mercator’s Ailas sive Cosmographicae meditationes de fabrica mvndi et fabricati figvra (Amsterodami 1613) and his
Atlas minor (Amsterodami 1628) were in the Jesuit library in Beijing. See H. VERHAEREN, Catalogue de la Biblio-
théque du Pé-t'ang (Pékin 1949; repr. Paris 1949), N° 2229, 2230, 2355 and 2356.
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The project of the surveying of China in the service of the Kangxi-emperor (1662-1722)
is very closely connected with the general Jesuits method of accommodation in China:
maps and geography should arouse the curiosity of the Chinese scholars who would then
perhaps also become interested in Christianity.” An important role for transmitting
European science had the French Mission in China, inaugurated by Louis XIV himself.
In 1685, he sent the well-known »Mathématiciens du Roi« as an scientific expedition to
China. The six members were all trained in several kinds of science. France and especially
Paris was at that time the center of mathematics, astronomy and cartography.'' The study
of geography was an important part of the Jesuit education in France of that time. Since
1669, Jean-Dominique Cassini (1625-1712) was director of the observatory in Paris. For
his new great planisphere he needed the dates of new discoveries, measurements and
observations. So the French Jesuits sent to the Far East should contribute to Cassini’s
enterprises. The head of them was Jean de Fontaney (1643-1710), formerly professor at
the Jesuit College Louis-le-Grand. He was ordered by Cassini to obtain astronomical data
for the observatory in Paris and to make geographical observations. Before he left for
China, he was specially trained in geographical technique.'

The Jesuit’s Great Cartography Project

Here, I only want to deal with quite a small episode during the first stage of great
cartograhpy project, started by the three French Fathers Jean-Baptiste de Régis
(1663-1738), Pierre Jartoux (1669-1720) and Joachim Bouvet (1656-1730)." This episode
not only shows the strong and obstinate character of Bouvet, a very religious man,™ but
also the Jesuits connections with the imperial court and the problems which can arise
between two cultures, even if both sides are tolerant and good-willed.

The main source for this article is the very detailed report written by the German Jesuit
Kilian Stumpf (1655-1720) »Relatio eorum qua acciderunt in casu Patris Joachimi Bouvet
Pekini et in Tartaria & mense Junio 1708 ad diem 2."™ Octobris inclusiué«.' The report
itself contains twenty-eight pages. About thirty original documents in Latin, Manchu and
Chinese are included as copies in the texts and added as originals in the appendix. Stumpf

“ BERNARD, pp. 26f.

'' CATHERINE JAMI, »From Clavius to Pardies: The geometry transmitted to China by Jesuits (1607-1723)«, in:
F. MASINI (ed.), Western Humanistic Culture Presented to China by Jesuit Missionaries (XVII-XVIII centuries)
(Bibliotheca Insituti Historici S.I. XLIX), Roma 1996, p. 186.

* Foss, pp. 219f.

** For Bouvet see CLAUDIA VON COLLANI, P. Joachim Bouvet S.J. Sein Leben und sein Werk (MSMS XVII), 1985.

" Another example for Bouver’s character in religious things was the incident with the »pien«, for whose
construction Bouvet was helping with his interpretation. He considered it to be an sceptre for an idol, whereas the
prince told that it was for his personal use. See VON COLLANI, Bouver, pp. 46f.

* BNC VE I, FG 1254/17. See GIOVANNI STARY, Opere Mancesi in Italia e in Vaticano, Wiesbaden 1985, N° 21
(pp. 8-15); MARINA BATTAGLINI, »The Jesuit Manuscripts Concerning China Preserved in the National Central Library
Vittorio Emanuele 1I° in Romes, in: Actes V, 1986 (1993), p. 58, N°® 36; HARTMUT WALRAVENS, »Neue Ver-
offentlichungen zur friihen Chinamission«, Qrientalistische Lireraturzeitschrift 58 (1993), pp. 349-365.
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had composed this report acting as Apostolic Notary; it was signed on the 14th of
November 1708.'¢ Besides the famous »Acta Pekinensia ...«, the »Relatio« is one of the
little masterpieces written by Stumpf in his usual objective manner and with a good feeling
for the relations between people trying to avoid his personal view.'” Because of Stumpf’s
bad handwriting, the coadjucator brother Miguel Vieira (1681-1761) then had to rewrite
the report.'® Stumpf wrote his report by order of the Jesuit visitor, Giampaolo Gozani
(1659-1732), (visitor from 1708-1714), and it was sent via Portugal to Rome."® Another
important source are the above mentioned »Acta Pekinensia ...«, also written by Kilian
Stumpf where we can find some summaries about the whole event,” and the letter dated
November 8, 1708 written by Stumpf to the General.*

Preparations for the Project

The story about the famous project of the Jesuit cartography of China is well-known,”
but there are some doubts who at first had had the idea. According to English Sinologist
Joseph Needham, it had been Frangois Gerbillon SJ (1654-1707).* The Kangxi emperor

' ,Processum uerbalem circa casum P. Bouuet iussu Rdi Patris Visitatoris acurate feci ipsaque originalia, qua

allego mittenda tradidi, et sub directione ejusdem Rdi Patris Visitatoris rectissima videntur ire vid longiore per
Lusitaniam; quia hoc anno desunt alie naues.« ARSJ, JS 172, fo 332v, Postscriptum.

7" For Kilian Stumpf, who had arrived in China in 1694 and later became director of the Ministry of Astronomy
(1711-1720) and visitor of China and Japan (1714-1718) see SEBALD REIL, Kilian Stumpf 1655-1720. Ein Wiirzburger
Jesuit am Kaiserhof zu Peking, Miinster 1978; CLAUDIA VON COLLANI, »P. Kilian Stumpf SJ — Nachfolger des
heiligen Kilian in China«, in: Wiirzburger Diozesan-Geschichtsbldrter 51 (1989), pp. 554-567. The »Acta Pekinensia«
are mostly dealing with the visitation of the Apostolic Legate to the imperial court of China from 1705-1707, Charles-
Thomas Maillard de Tournon (1668-1710).

'* »Ego infra scripto feci mense octob. 1708 in Residentia S.J. intra murum croceum (=Beitang) et legendum
exhibui qui iuxta tenorem relationis ex mandato Imperatoris respective prasente fuerunt legerunt et approbarunt
tanquam congruentem veritati, illumque descripsit Fr. Michael Vieiyra, ego vero manu meo correxi et subscriptione
mea cum sigillo muniri ...«. Kilian Stumpf, »Relatio eorum que acciderunt in casu Patris Joachimi Bouvet Pekini et in
Tartaria a mense Junio 1708 ad diem 2."™ octobris inclusiué«, BNC VE, FG 1254/17, fo 28.

1 Letter dated November 8, 1708, ARSJ, IS 172, fo 332r.

% ,Acta Pekinensia sive Ephemerides Historiales eorum, qua Pekini acciderunt a 4.* Decembris anni 1705. 1.2
adventiis II1.™ Rev.™ et Exc.™ Diii D. Caroli Thomae Maillard de Tournon Patriarchz Antiocheni Visitatoris
Apostolici, cum potestate Legati de latere &c.« Original in ARSJ, JS 138 and parts of it APF, Informationum Lib. 166.
Pro Missione Sinensi Vol. II. Collectus anno 1713, See VON COLLANI, »Kilian Stumpf« (1989), pp. 564f.

2 ARSJ, IS 172, ff. 330r-332v. The letter quite probably arrived in Rome in September 1711, because the
summary is dated September 12, 1711.

* HENRIBERNARD, »Les étapes de la cartographie scientifique pour la Chine et les pays voisins«, MS I (1935), pp.
428-477; the same, »Note complémentaire sur 1’Atlas de K’ang-hi«, MS XI (1945), pp. 191-200; WALTER FuCHS,
»Materialien zur Kartographie der Mandju-Zeit«, MS I (1935), pp. 386-427; the same, »Materialien zur Kartographie
der Mandju-Zeit«, MS I (1937), pp. 189-231; the same, Der Jesuiten-Atlas der K’ang-hsi-Zeit. Seine Entstehungs-
geschichte nebst Namensindices fiir die Karten der Mandjurei, Mongolei, Ostiurkestan und Tibet, Peking 1943.

» Foss, p. 222. For Jean-Francois Gerbillon see: MME YVES DE THOMAZ DE BOSSIERRE, Jean-Francois Gerbillon,

S.J. (1654-1707). Un des cing mathématiciens envoyés en Chine par Louis XIV (Louvain Chinese Studies II) (Leuven
1994).
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had been taught geography by him and Bouvet* and now thought himself to be a great
expert. But when he made a fault in computing the position of the town Shenyang, alias
Fengtian (in Manchu Moukden) which he thought to be at the same height as Beijing (39°
56’), Dominique Parrenin SJ (1665-1741) corrected him. Kangxi sent him to Moukden to
take the height and to make a map of the environment. The emperor now thought it good
for the better administration of his empire and his glory to have a general map of his
whole empire.” In this way, Parrenin seems to be the initiator of this project, a fact which
is confirmed by the French Jesuit Antoine Gaubil (1689-1759) in 1728 in his letter to his
confrére Etienne Souciet (1673-1739) in Paris: »Ceux qui s’interessent pour la géographie
de la Chine seront peut-étre bien aises de savoir: premiérement que c’est le P. Parrenin
qui trouva le moyen de faire naitre a I’empereur Kang-Hi le désir de voir une carte de la
grande muraille ...<*® But the emperor was, of course, convinced that it had been his
proper idea to have new maps of China.” He also saw that the maps of Chinese towns and
landscapes already existing were not very exact in their distances. So he ordered the
Europeans to fulfill the task of surveying China with their more accurate mathematical
methods.*®

Already in 1685, the Kangxi emperor wanted to have a map of Tartary.?® Between 1688
and 1690, Fontaney, Gerbillon and Bouvet measured the exact position of the Jesuit
College in Beijing.” On January 24th in 1691, the Kangxi emperor during his lesson in
geometry by Gerbillon asked several questions about the latitude and the longitude of
different places showing his wish to have an exact map of these places. Antoine Thomas
SJ (1644-1709) and Gerbillon confirmed this plan and proposed to start with a map of
Tartary which should be made by several of the Jesuits.” In fact, a first map of the
Western Tartary was made by Thomas and Gerbillon together in 1698. Thomas made
another map of the Huang He in 1698 and 1699.* In winter 1700/1701, Thomas and
Bouvet accompanied by two of the newly arrived French Jesuits made within 70 days a
map of one of the districts of the Province of Beijing (»de cette province«). This topogra-
phical map had a seize of 20 square feet and showed the land from Beijing to the south.®

2

For Kangxi see JONATHAN D. SPENCE, Ich, Kaiser von China. Ein Selbstportrait des Kangxi-Kaisers, Frankfurt
1985. The lessons, the emperor received from Bouvet and Gerbillon are described in: JOACHIM BOUVET, Histoire de
U'Empereur de la Chine presentée au Roy ..., La Haye 1699, pp. 82-106.

¥ Gaubil to Jean-Jacques Dortous de Mairan, October 3, 1741, in; ANTOINE GAUBIL, Correspondance de Pékin
(1722-1759), ed. by Renée Simon, Genéve 1970, p. 541; HENRI BERNARD, »Les étapes ...«, p. 458.

* GAUBIL, p. 214.

¥ Also Kilian Stumpf writes that the emperor himself had been the initiator of the idea. Foss, pp. 222f.
See also SPENCE, p. 125.
Letter by Antoine Thomas to the Duchess of Aveiro, November 14, 1685, quoted in: MME YVES DE THOMAZ DE
BOSSIERRE, Un belge Mandarin i la cour de Chine aux XVII et XVIIT siécles. Antoine Thomas 1644-1709, Paris 1977,
p. 67.

* GAUBIL, p. 614.

' THOMAZ, p. 67; JOACHIM BOUVET, »Journal ...«, B. Nat., Ms. fr. 17 240, fo 287r.

** THOMAZ, pp. 67f.

¥ Joachim Bouvet, letter to Leibniz, November 4, 1701, in: Leibniz korrespondiert mit China. Der Briefwechsel mit
den Jesuitenmissionaren (1689-1714), ed. by R. WIDMAIER, Frankfurt 1990, p. 159; sia. Foss; p: 223.

28

2
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One of these new Jesuit scientists was Dominique Parrenin, the other was Jean-Frangois
Régis who seemed to have a special talent in mapping.* Both of them belonged to the
eight Jesuits brought to China by Bouvet commissioned by the emperor himself.” In
December 1702, Thomas in company with the third son of the emperor, Yinzhi
(1677-1732) also measured the exact length »d’un degré terrestre« and of one Chinese Li.*
They used the same »pied« (foot) as the French geographers did. For one degree they
counted 195 1/6 Chinese Li*” or 74 886 Roman feet or 70 206 Chinese feet. The Li got
officially a new and exact definition.*® Thomas took the opportunity and used the science
to propagate Christianity such showing science in its classical role in the Jesuit mission in
China as »ancilla missionis«.”” In 1705, Antoine Thomas together with Bouvet, Régis and
Parrenin made a complete map of the surroundings of Beijing.*

* SHANNON MCCUNE, »Jean-Baptiste Régis, S.J. an Extraordinary Cartographer«, in: Actes IV, 1983 (1991),
pp. 2391

3 CLAUDIA VON COLLANI, »Ein Brief des Chinamissionars P. Joachim Bouvet S.J. zum Mandat des Apostolischen
Vikars von Fu-kien, Charles Maigrot MEP«, in: NZM 43 (1987), pp. 188-211. Régis belonged to the eight Jesuits who
came on the famous » Amphitrite« to China. VON COLLANI, Bouvet, p. 24.

* BERNARD (1935), pp. 455-458; JOSEPH DEHERGNE, Répertoire des Jésuites de Chine de 1552 a 1800, Roma,
Paris 1973, pp. 308f; THOMAZ, Thomas, p. 112; GAUBIL, letter October 29, 1736 to Nicolas Fréret, p. 458. In his
letter to Delisle, dated July 13, 1734, Gaubil wrote: »C’est au commencement de ce siécle que le 3° fils de I'Emp®
KANG HI et le P. Thomas jésuite de Namur, entreprirent dans cette province de voir juste le nombre de lis d’un
degré, et ils voulurent savoir combien de pieds chinois il y avoit dans un degré. J’ai vu la meilleure partie de ce qui
se fit pour cette mesure, et dans cet écrit il y a je ne sais quoi qui me paroft défectueux. I’écrit est entre les mains des
P.P. Kogler, Pereyra et Sclavicek ... Depuis I’entreprise du P. Thomas et le 3° fils de Kang hi, plusieurs de nos P.P.
dans le temps de la carte se sont apercus de I'inégalité de degrés, mais je n’ai vu sur cela rien de bien detaillé.«
(GAUBIL, pp. 376f). — The third Prince, Yinzhi, was specially talented in European sciences and had been taught
mathematics by Antoine Thomas. Later he was the director of a kind of Academy, founded by the emperor in the
garden of the Imperial villa Changzhonyuan who had collected talented young men to teach them sciences. But Yinzhi
did not like the Europeans and wanted to beat them with their own weapons, i.e. with the knowledge of their sciences.
See JEAN-FRANCOIS FOUCQUET, »Relation exacte de ce qui s’est passé ...«, Appendix to: JOHN WITEK, A Eighteenth
Century Frenchman at the Court of the K'ang-hsi Emperor: A Study of the Early Life of Jean-Frangois Foucquet (Diss.,
Georgetown University, Washington D.C., 1973), pp. 466-468; s.a. ARTHUR W. HUMMEL, Eminent Chinese of the
Ch'ing Period (1644-1912) (Washington 1943; repr. Taipei 1970) pp. 235f.

" Gaubil, letter November 2, 1738 to Etienne Souciet SJ, in: GAUBIL, p. 506. Gaubil was quite astonished that Du
Halde took 200 Li for one degree. — One Li = 351 Chinese feet. ALFRED ZERLIK, P. Xaver Ernbert Fridelli.
Chinamissionar und Kartograph aus Linz, Linz 1962, p. 27.

* THOMAZ, Thomas, p. 112.

* Letter by Claudio Filippo Grimaldi ST to the Jesuits General, 1703, in: Der Neue Welt-Boir (Augsburg, 1726) 1,
4, Nr. 87, p. 28. Grimaldi describes Yinzhi as »von der Natur mit einem guten Gemiith und stattlichen Verstand
versehen, auch in Mathematischen Wissenschaften, die er von seinem Herrn Vatter dem Kayser selbst erlernet sehr
geschickt und ziemlich erfahren.« For the connection between Christianity and science in China see also CLAUDIA VON
CoLLANI, »Theologie und Wissenschaft in China«, in: Naturwissenschaftliches Weltbild und Evangelisierung, ed. by
K. MULLER (Verdffentlichungen des Missionspriesterseminars St. Augustin bei Bonn Nr. 43), Nettetal 1993,
pp. 83-115.

“ THOMAZ, Thomas, p. 68.
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The First Part of the Cartographic Project

The Chinese emperor, very satisfied with the mapping work done by the Jesuits, wanted
them to continue the work for whole China. The Jesuit map of the entire empire should
be the base for the successfull policy of scattered local governments and maintenance of
imperial control, and last but not least, it would help to understand the geographical
situation and the extent of the empire.*

It seems that it was Dominique Parrenin, too, who chose the geographers among his
French confréres. Evidentally he and the emperor took French Jesuits some of whom had
already some experiences in regard of such affairs. Parrenin himself also helped to do the
work in the provinces Beizhili, Shandong and Liaodong and some parts of Tartary. The
others were besides the above mentioned French Jesuits Régis and Pierre Jartoux, Joseph
Anne Marie Moyriac de Mailla (1669-1748), Pierre-Vicent du Tartre (1669-1724), the
Alsatian Romain Hinderer (1669-1744) and Joachim Bouvet together with the Portuguese
Jesuit Jodo Cardoso (1671-1723) and the Austrian Jesuit Xaver Ernbert Fridelli
(1673-1743).* Later, the French Augustinian Guillaume Bonjour-Fabri (or Fabre-Bonjour,
1669-1714), sent by the Propaganda Fide to China, joined them.® Their methods of
surveying are described by Antoine Gaubil in a letter in 1728 to Etienne Souciet: »These
fathers requested a quadrant of two inches in radius; they often chequed it carefully and
they found that it constantly represented the altitudes as too great. They had a great
compass, several other instruments, a pendulum and other things needed for the fulfillment
of the emperor’s orders. With cords divided exactly, they accuratley measured the way
from Beijing. On this road, they often took observations of the meridian of the sun. At
every moment the observed the thumb and took care in observing the variation and the
declination of the peak ...«*

The project started the May 21, 1708. The emperor explained the Europeans that he
would send three of them into Tartary to make a map of it by the help of the Western
geographic rules. Afterwards, the work should be published by the way of the Ministries.
So Kangxi sent a mandate to the Ministry of Rites to choose some men from the Ministry
of Mathematics as company for the expedition with the Europeans. But neither then nor
the following days the Europeans got to know the names of the chosen Chinese or
Europeans inspite of the fact that they asked everybody. Finally in the beginning of June,
the emperor named Fathers Joachim Bouvet, Jean-Baptiste Régis and Pierre Jartoux.*
They got the necessary instruments and had to assemble in the imperial villa. Their task
was the making of a map of the area surrounding the northern Great Wall from Shanhai-
guan, the pass where the Wall meets the sea, then they should follow the Wall near Suzhou

Foss, pp. 223f.

For Fridelli’s life, see ZERLIK.

Letter to Lorenz Lange, May 15, 1732, in: GAUBIL, p. 302; cf. Foss, pp. 224-227.
Foss, p. 227; GAuBIL, p. 214.

* KILIAN STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSJ, JS 138, ff. 906f,

* STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARST, JS 138, fo 913.
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going on to the northern part of Shaanxi, then descend to Xinan and from there return to
Beijing.*” Their departure was fixed on June 4, 1708.*

The Project in Printed Jesuit Sources

A short description of the first part of this project is given by Joseph Marie Anne de
Moyriac de Mailla in his Histoire générale de la Chine: »He (the emperor) at first only
wanted to make the map of the Great Wall which separates China from Tartary. Bai Jin,
Lei Xiaosi and Du Demei (i.e. the missionnaries Bouvet, Régis and Jartoux) whom he
named for this purpose, departed from Beijing in the beginning of the year 1708, and went
to Tianjin nearby the Eastern Sea, from where they went back to the north following this
sea till Shanhaiguan where the Great Wall begins whose curves they followed till
Jiayuguan, nearby Suzhou in the northern end of Shaanxi. From this point, descending till
Xining, the mathematicians and mandarins who accompanied them, took the way back to
the Court. Bai Jin had then already returned from Shenmuxian where he had fallen ill.«*

The description in Jean-Baptiste Du Halde’s introduction is little bit longer: »This great
Prince (i.e the Kangxi emperor) having ordered the missionnaires to draw a map of the
environments of Beijing and thougt by himself how exact were the European methods, and
from this he got the idea to get in the same manner the maps of all Provinces of his
Empire and of the Tartary, which is now subjected to him. In charging the missionaries
with this task, he argued with them in the most obliging manner, protesting publicly that

‘T Foss, p. 223; s. letter by KASPAR CASTNER, September 29, 1708: »Interim Rex Patres Bouvet et Jartoux cum

varijs Mandarinis misit, ut totum murum Sinicum in mappa Geographica delinearunt ...«. LBr 105, fo 59r and fo 60v.
Cf. STUMPF: »lter eis ita prascriptum fuit, ut a portd Regi® recta tenderent ad littus Maris Orientale, inde ascenderent
ad initium magni muri, et hujus ductum sequentes, eo tenderent, ubi post dies non multos statim fixurus erat Imperator
in Kara Hodon, loco Tartari@ non procul semoto ab illo muro, murorum miraculo.« STUMPF, »Acta Pekinensia«, fo
913.

“ Stumpf as an eyewitness of the events explicitly speaks of the 4th of June and not July; see his »Relatio«, fo 2
and his »Acta Pekinensia«, ARSJ, JS 138, fo 913: »4.* Junii. Abierunt 3 Patres cum 3 aut 4 Mandarinis, aliisque
pluribus ex diversorum Tribunalium numero delectis.« Antoine Gaubil's description also has the first events in June
(BERNARD, »Note complémentaire ...«, p. 194). The Chinese date was the sixteenth (day) of the forty-seventh year of
Kangxi, which corresponds to June (see DU HALDE below). Most other authors are speaking of the 4th of July, so for
example Régis, who took part in the enterprise (see MCCUNE, p. 240; ZERLIK, p. 28), and also Du Halde speaks of
July (see DU HALDE).

# »11 (the emperor) ne se proposa d’abord que de faire la carte de la grande muraille qui sépare la Chine de la
Tartarie. Pé-tsin (Bai Jin), Lei-hiao-ssé (Lei Xiaosi) & Tou-té-mei (Du Demei) (c’est-a-dire, les missionnaires Bouvet,
Regis & Jartoux) qu’il nomma pour cet effet, partirent de Pé-king au commencement de 1’an 1708, & se rendirent a
Tien-tsing-ouei (Tianjin), prés de la mer Orientale, d’ou ils remontérent au nord, le long de cette mer, jusqu’a Chan-
hai-koan (Shanhaiguan), ol commence la grande muraille, qu’ils suivirent dans tous ses détours jusqu’a Kia-yu-koan
(Jiayuguan), prés de Sou-tchéou (Suzhou), a I’extrémité septentrionale du Chen-si (Shaanxi). De ce point, descendans
Jjusqu’a Si-ning (Xining), les mathématiciens & les mandarins qui les accompagnoient, reprirent la route de la cour. Pé-
tsin y étoit déja retourné de Chin-mou-hien (Shenmuxian), ou il étoit tombé malade.« JOSEPH-ANNE-MARIE (sic!) DE
MOYRIAC DE MAILLA, Histoire générale de la Chine ... XI, Paris 1777, Taipei 1969, p. 314; cf. BERNARD, »Les
étapes ...«, p. 459.
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he considered this great enterprise as a very important affair for the welfare of his Empire
and for which (enterprise) he wanted to save nothing.

Indeed, the following days he gave order to the grand Tribunals (i.e. Ministries) to
name mandarins to preside the measurements which would be necessary, to give exactly
the names of the important spots which should be passed through, and to let execute his
orders to the officers of the cities prescribing to every of them to go with his people to the
frontiers of his district and the other help which one needed. It was this point which was
executed with an astonishing exactitude; visible proof of the great order and the admirable
policy which reigns in such a vast Empire.

The work was started July 4, 1708 in our manner of counting, but following the Chinese
calendar, it was the sixteenth of the fourth moon of the forty-seventh year of Kangxi. Fr.
Bouvet, Fr. Régis and Fr. Jartoux undertook it this year to determine exactly the situation
of the famous Great Wall which separates China from the Tartary, having a very high
number of remarkable points, as the gates which give entrance to the Empire, and as the
cities of war by which it is flanked, could serve to regulate the longitudes of the Northern
Provinces, which it bounds to the North ...

Because Fr. Bouvet had fell ill after two months of work, Frs. Régis and Jartoux
continued the work and only returned to Beijing January 10, 1709. <%

Kilian Stumpf’s Report

In contrast to this more or less laconic descriptions, the informations in Stumpf’s report
and letters are much more exhaustive and circumstantial. Stumpf starts with the political
back-ground. After his war and his victory against the tribes of the Eluths,’ the Kangxi
Emperor wanted to have more precise informations about the size of the Chinese empire.>?
So in the middle of May 1708 (see above: May 21), he authorized and equipped a
cartographic expedition, made up by the three French Fathers Joachim Bouvet, Jean-

* 'WALTER FucHs, Der Jesuiten-Atlas ..., pp. 60f. In the English edition of DU HALDE, The General History of
China V. 1, London 1741, this introduction is lacking.

°' Antoine Thomas had written a report of eighty-five pages about that war against the Eleuths: »De Bello Cam-Hi
Imperatoris Tartaro-Sinici contra Tartaros Eruthanos« in 1697 (ARSJ, JS 149, ff. 618-648). Henri Bosmans had
planned to publish this report but had died before doing so. THOMAZ, Thomas, p. 84.

2 Stumpf mentions that a certain prince named »Tschuam Raptan« had with his army invaded the land of »Tand-
schin Raptanc, Then he occupied the district of »Tchergiz«. The nearby Russians (»Moscouita«) used the occasion and
went into the new region »Oronkoi« where they founded a garrison. »Tschuam Raptan« seems to be Tsewang Araptan
(1643-1627), the nephew and successor of Galdan (1632-1697) as Bushktu Khan of the Sungars. The Sungars were a
tribe of the Eleuths (Oelots) or Kalmucks, Western Mongols. Under the rule of Tsewang Araptan they succeeded to
found a huge empire from Southern Siberia till Tibet, inclusive the Tli-valley and the Western part of Mongolia.
JACQUES GERNET, Die chinesische Welt, Frankfurt 1983, p. 405. For Galdan and Tsewang Araptan see HUMMEL,
Pp. 265-268; 757-759. In the letter dated September 26, 1716, Pieter Van Hamme SJ (1651-1727) mentions that
»Zuong-raptan« was a descendant of the Tamerlan family who had their reign in Samarcand. Also later he made hostile
invasions into the Chinese empire. P. VISSCHERS, Onuitgegeven Brieven van eenige Paters der Societeit van Jesus
Missionarissen in China, van de XVIF* en XVIII* Eeuw, Arnhem 1857, p. 135,
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Baptiste Régis and Pierre Jartoux accompanied by five Mandarins. They were sent out in
the beginning of June (4th).” The task of this group was to make a map of the Great Wall,
beginning in the east at the Yellow Sea.*® In his letter dated November 8, 1708, Stumpf
mentions that it was considererd as a great honour for the French Jesuits to be sent out in
the emperor’s service. But inspite of that, they were not very pleased about this cartogra-
phic expedition to Tartary: it was a busy and tough task to work in that »desert«. The
Jesuits also lacked then for missionary work. So Parrenin asked the eldest son of the
emperor, the »Regulus«, Prince Yinti (1672-1734) to substitute one the the French Jesuits
with the German Jesuit Kaspar Castner (1665-1709) or the Austrian Jesuit Xaver Ernbert
Fridelli. Two Jesuits seemd to be enough to do the work, even if one would become ill.
But Parrenin did not succeed with his proposals.™

At the fare-well audience, the Emperor asked Bouvet, why his face was so pale? The
answer was: Bouvet was so pale because of reading too many books. Bouvet used this
occasion, as he often did, to take his commentaries about the Yijing out of his bosom and
to give them to the Emperor.”® He said: »The reason for my poor health is that I have
dedicated years of labour and spirit to enlighten the darkness of this book. In spite of this,
the work is still not perfect, and will be now interrupted.« It was evident that he did not
want to join the cartographic party because he rather wanted to continue his research on
the »Book of Changes«. This work would now be impossible for many months or even
years. Everbody with the emperor understood that Bouvet did this to avoid the way into
Tartary.’” Prince Yinti, responsible for all Europeans and thus for the piao, i.e. the
permission to stay in China,” was wavering between admiration and anger for Bouvet’s
behaviour, because Bouvet had not asked him for permission to present his studies. The
Kangxi emperor asked Bouvet if he wanted to stay at home and to continue his research?
Should somebody else go in his place? But Bouvet, knowing the Emperor’s intention,
resigned himself to the Emperor’s wishes and answered that he would start on his way.*
He gave his commentaries into the emperor’s hands who took them quite benevolent and
said it needed a longer, accurate examination.®

As already mentioned, the expedition started from Beijing on June 4. It consisted of the
three fathers with three or four Mandarins and some others from the different ministries.

**  STUMPF, »Relatio ...«, fo 2.

3 MCCUNE, p. 240.

3 Kilian Stumpf to Michelangelo Tamburini, ARSJ, JS 172, ff. 331r-v.

% Cf. STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, fo 913, where he gives a short description of Bouvet’s intentions to work
with the »abstruse« Canonical book Yi Jing. Bouvet wanted to restore the true and laudable sense of the »mappa
combinatoria« invented by Fuxi (2952 BC), and commented by Wen Wang, Zhou Kong and Confucius. With his
studies, Bouvet wanted to refute the misinterpretations of the »moderns« (i.e. the Song Confucianists) and the Daoists
for fortune-telling. More about Stumpf, figurism and Yi Jing in CLAUDIA VON COLLANI, Die Figuristen in der
Chinamission, Frankfurt, Bern 1981.

7 ARSJ, JS 172, fo 331v; STUMPF, »Relatio«, ff. 1f.

% See CLAUDIA VON COLLANI, »Kilian Stumpf SJ zur Lage der Chinamission im Jahre 1708«, in: NZM 51 (1995),
p. 124.

# The single stations of their journey can be seen in a report by Antoine Gaubil, see BERNARD (1945), pp. 194f.

% STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSJ, JS 138, fo 913.

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 3



The Report of Kilian Stumpf about the Case of Father Joachim Bouvet 241

Their way was given. From the gate of the capital they went right to the Eastern Sea, then
to the beginning to the Great Wall, then followed the Great Wall. After a certain number
of days they should meet the emperor in Kara Hoton in Tartary, not far from the Wall.®!
Indeed, after forty days, the expedition reached Kara Hoton where on June twenty-eight
Kangxi arrived to avoid the heat in Beijing. The three Jesuits showed him the part of the
map they had done so far. The Emperor liked it very much. Because Jartoux felt weak and
could not sit on horseback, the Austrian Ernbert Xaver Fridelli and the Italian Luigi
Gonzaga SJ (1673-1718) were called from Beijing as substitutes for him.® They arrived
on July 18. But since both were not really proficient in drawing maps, they stayed for
some time in Kara Hoton.® Gonzaga returned with the Emperor and Régis, Jartoux and
Bouvet continued their work.

On August 23, Brother Bernard de Rhodes (1645-1715) got a letter written by
Dominique Parrenin, the Superior of the French Jesuit house in Beijing, who was then in
Rehe (Jehol) in Tartary. This letter had the message that other letters from 200 lieues of
distance reported that Bouvet had fallen with his horse.* It seems that he had contusions
of the breast and the hip feeling quite ill and weak and suffered from headaches and
insomnia (perhaps a concussion of the brain).® So all went to Shenmu where after
consultions the Fathers and the Mandarins decided that he should leave mapping to the
others and return to Beijing to regain his health again. They wrote to the Emperor,* who
only said: »Lagha«, »I have got to know«. But nobody asked for the official Imperial
permission for Bouvet’s return. Therefore Bouvet returned to Beijing without it.%” Bouvet
seemed to recover his health on his way back to Beijing and could ride the last twelve
French miles to Beijing (more than fifty kilometers).® He arrived at the Beitang, the
French residence, in the evening of September 16.

He first went to the house of the Manchu Mandarin Henkama to ask about the
emperor’s health. Henkama, also Hescken or Hesihen (He Shiheng) was a Manchu official
of the Imperial Household (Yangxindian), or »Académie des Arts« in Bouvet's
description.® Henkama’s familiy name was Wang, so he was often called Wang laoye (the
venerable Mr. Wang). Together with his assistant Charki (Zhang Changzhu), Henkama
was responsible for the Wuyingdian, the Department of Publications. Henkama was a
mandarin of the third order and a Christian. José Soares SJ (1656-1736) had baptized him
on June 28, 1707 as »Petrus« (chin. Baidou). For thirty years, he had been the friend of

61

STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSI, JS 138, fo 913.

# See ZERLIK.

© Kaspar Castner SJ had to test Fridelli’s knowledge of making maps. STUMPF, »Acta Pekinensia«, APF, lib. 11,
fo 489,

* STUMPF, »Relatios, ff. 2-3; see also BERNARD (1945), p. 195,

 STUMPF, »Acta Pekinensia«, ARSJ, JS 138, fo 1035.

® STUMPF, »Relatios, fo 2.

" STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSJ, JS 138, fo 1035,

® STUMPF, »Relatios, fo 3.

“ Paris, B. Nat., Ms. fr. 17 240, fo 270.
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the Jesuits and often had helped them.” They used to work together when they had to
translate official documents from the Wuyingdian, as for example when the Kangxi
emperor sent the two Jesuit delegations with documents about the Tournon legation to
Rome.”" But as Henakama was also a personal friend of Bouvet,” he was very pleased to
see Bouvet again, and free of the obligations for the emperor. He proposed that Bouvet
should join the Jesuits who planned to go in the morning to the palace to see the Emperor.
Bouvet did not know the reason for this audience: Claudio Filippo Grimaldi (1638-1712)
and Antoine Thomas had to report about an error in computing an eclipse. When Bouvet
came to the Beitang, all his confréres were quite pleased to see him again. They hoped that
the emperor would be pleased about Bouvet’s return and benevolently overlooked the error
the Mathematical Ministry had committed.”

The next morning (September 17), Fathers Grimaldi, Thomas, Tomé Pereyra
(1645-1708), Kilian Stumpf and Brothers Rhodes, Jacques Brocard (1661-1718) together
with Franz Stadlin (1658-1740) accompanied Bouvet to the palace to thank the emperor
for his benevolence. But nobody seemed to know that Bouvet had returned to Beijing
without explicit imperial permission. Henkama and the Jesuits together gave a petition of
thanks to the emperor:

»September 17, 1708

»Respectfull report to the throne by Henkama.

The third day of this month Bai Jin arrived. The 4th day Min Mingwo (Grimaldi) came
and said lying on his knees: »When we arrived who came from the west, we received
uncountable proofs from the Emperor of his grace and of his divine teaching. The Emperor
had pardoned our errors and faults. Uncountable times he remained broadminded and we
did not succeed to be gratefull for the grace and the virtue of the divine emperor.

When we were earnestly obliged in the works of measuring the territorries of the
frontier — without costing much labour — Bai Jin unfortunately fell from his horse and
returned from half of the way. We all were ashamed of this and felt an infinite terror. We
caused confusion in the places (where we passed); on the street, we were furnished with
sedan-bearers, horses and animals, every day we got food and drinking, and receiving
attention and help, we reached the capital.

We do not find words to express (our gratitude) for the high grace, comparable to that
of Heaven, reserved to the divine emperor.

™ STUMPF, »Acta Pekiensia«, ARSI, JS 138, fo 1052; s.a. FRANCIS ROULEAU, »Maillard de Tournon, Papal Legate

at the Court of Peking«, in: AHSJ XXXI (1962), pp. 285f.

" ROULEAU, p. 289 Nr. 49; CLAUDIA VON COLLANI, »Zwei Briefe zu den figuristischen Schriften Joachim
Bouvets«, in: SWCRJ XIV (1992), pp. 26-29.

72 When Bouvet stayed in Hangzhou to help other missionaries with his translations to obtain the piao, he wrote in
his letter dated 10th of May 1707: »Plurimam salutem amicis ex yam sin tien, chao lao ye & vam lao ye utrique.«
ARSJ, I8 170, fo 166v. (»Chao lao ye« is Zhao zhang or Pursama, whom Bouvet knew well from the failed delegation
with Sabino Mariani in 1706; s. CLAUDIA VON COLLANI, »Une légation 2 Rome manquée — Joachim Bouvet et Sabino
Marianic, in: Actes VI, 1989 (1995), pp. 277-301. See also Sinica Franciscana IX, Madrid 1995, pp. 579f, Nr. 2.

™ STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSJ, JS 138, ff. 1035f.
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Till now, we did not get news from the West, but they will soon arrive.” What
concerns Bai Jin, he is as well again as before. After having fallen from the horse, he fell
ill; now he is completely healthy again.«

This notice has been communicated to the throne, together with other ones.

The fourth day of the eighth month of the forty-seventh year Elhe Taifin (= Kangxi).«”

The mandarins congratuled Bouvet for his return. Bouvet’s letter of thanks was given
to the emperor. The responsible mandarin then added that Bouvet’s good will after his
return was not less then at his departure. But the emperor did not show any signs of
benevolence. Instead of it, he showed himself to be offended: Bouvet had left the
expedition without his imperial license! Stumpf adds that Bouvet had sinned innocently
because he had thought that his Superior, Parrenin, had already arranged everthing with
the emperor and not knowing that he needed the imperial permission to return.”

On September 22, all were called again to the palace. A very anxious Henkama showed
them a letter with imperial words written by the Regulus, Prince Yinti: »From the
beginning, Pe ¢im (Bai Jin) did not have the will to go; as his will is as told, he in a
deceitfull way said he returned to to be restored. He were a man preaching everywhere
the law (i.e. Christianity) but going around without reason and shame erring everywhere.
It would be good if he would be send to join his companions the day he would feel better.
Doing so, his great sin would be thought lighter. I do not understand the actions of thanks
made by the Europeans. But because you (Henkama) in an imprudent way brought the
whole thing to me, it would be convenient to drive you from the office of your mandari-
nate, to put you into irons and to surrender you to the interior Ministry of Crime to judge
about the committed sin. Opening your mouth and starting to speak you are producing
words of politeness and courtly decency; but what about the letter?«”” In the afternoon of
the same day, Henkama came to the Jesuit College as an old friend to help them with the
right reply to the emperor: one answer should be from Henkama himself, the next one by
all Jesuits together and the last one by Bouvet. Henkama’s apology was like that: »The
great lord like a father showered me with gifts in a generous way and educated me to
improvement. Supported by the benefit of such kindness, I spent my life untill this hour.
I, the slave, know that I have been stupid and weak and that I will not improve my

74 . & . S
The Kangxi emperor waited for news and answers from Rome, where he had sent to legations, one consisting of

the Jesuits Anténio de Barros (1664-1708) and Antoine Beauvollier (1657-1708), starting in autumn 1706 from
Beijing, and the other one consisting of the Jesuits Antonio Provana (1662-1720), Ramén Arxé (1663-1711) and
Francois Nogl (1651-1729), starting 1708 from Macao. See COLLANI, »Zwei Bricfe AL i

" BNC VE, FG 1254/17, doc. A. The Italian text is to be found in Stary, Opere mancesi, Nr. 21, p. 8f, part 1:
Report to the Throne (Manchu transscription with Italian translation). The translation of the all Italian texts about the
case of Bouvet, see Appendix of this article.

™ STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSJ, IS 138, fo 1036; »Relatio«, fo 15.

7 STUMPF, »Relatio«, BNC VE, FG 1254/17, ff. 3f and doc. B, Manchu transscription and Italian translation in:
Stary, pp. 10f; see also Appendix Nr. 2.; STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSJ, JS 138, p. 1036; STUMPF, »Relatio«,
fo 4.
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situation untill my death having committed again and again (things) worthy of death. I am
no good slave; I am crying with justified fear and do not stop to crying.«”®

Stumpf adds that the Mandarin really felt very burdened as everybody used to be who
had committed even the slightest offense against His Majesty. Also the Jesuits confessed
their error and begged for the imperial pardon. They excused themselves that they had not
known that Bouvet had returned without the will of the emperor. If they had known, they
would have sent him back to the expedition.™

But unexpected problems arose with Bouvet. He said he had had the permission of Régis
and Jartoux. In this way, both of them became accused, too. The visitor Giampaolo Gozani
and the vice-provincial José Soares did not permit this and proposed that Bouvet should
take all guilt himself. In vain several of his confréres exhorted him to do so. Also the
Christian mandarin in the Mathematical Tribunal, Michael Fan, well-versed in translating
and writing Chinese, advised him to acknowledge his guilt and error. But Bouvet wanted
His Majesty explicitly to send him back. So only the replies of Henkama and the other
Jesuits were sent to the emperor.*® Henkama wanted to avoid a long and useless disputa-
tion, for there were only two words to be said: Bouvet will return, or Bouvet will not
return. Bouvet felt offended as if he would be subject of the other Jesuits. He stated that
he was fifty-four years old, a member of the Society, in Beijing for twenty years and knew
the Chinese language well.* But Henkama insisted that the Jesuits themselves should solve
the problem. But the French and the other Jesuits did not come to an agreement.

The whole affaire became dangerous now. Prince Yinti was, as Stumpf tells us in his
letters, not only an enemy of Christianity,* but also of Henkama. He told Henkama that
he was a bad servant of his lord and only tried to further his own advancement. He should
be thrown out of his mandarinate and bound. Bouvet was guilty; he rode several hundred
li to Beijing instead of staying and curing his health and then joining the expedition again.
The Jesuits should send Bouvet back again instead of saying thanks to the emperor.

Henkama now wrote an apology. Bouvet did likewise. He had really been ill and all
companions of the journey had known this.® But Henkama did not want to send this
apology. According to his Chinese way, he wanted to take sole responsibility for the whole
affair. So Bouvet sent his apology to Parrenin, his superior who should give it to the
emperor. Henkama and the Jesuits sent letters to the palace.* But Bouvet did not want to
excuse his behaviour for he felt innocent. The visitor and the vice-provincial and others
told him to confess his fault, i.e. having returned without permission, but in vain.®

STUMPF, »Relatio«, fo 4; cf. STARY, part II, pp. 10f.
™ STUMPF, »Relatio«, fo 5 and doc. C. (Appendix).
% STUMPF, »Relatioe. fo §.
8 STUMPF, »Relatio«, fo 10.
STUMPF, letter November 7, 1708, LBr 105, ff. 57-58, in: COLLANI, »Kilian Stumpf ...« (1995), p. 124.
STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, ARSJ, JS 138, ff. 1036f.
STUMPF, »Acta Pekinensia ...«, fo 1037; Henkama's letter see BNC VE, FG 1254/17, fo 4 and doc. C (Appen-
dix here).
% STUMPF, »Relatio, ff. 5f.
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In the meantime, Henkama had fallen ill because of his sadness, as his servants
explained. The blame of the emperor had touched his heart deeply. He became even more
sad when he found out that the Prince was not content with his letter, but tried to damage
him. Henkama had a son, who in spite of his youth, was already a mandarin. At that time,
he was in Manchuria and was now fearing to be driven away because of his father’s
pretented fault.

On September 26, all were summoned to the palace. The Jesuits got a harsh letter with
an imperial mandate. The courtiers told the Jesuits, that the only right thing to do would
be to send Bouvet back to the mapping or Bouvet should go back of his own free will.
Otherwise, there was the danger that the emperor would transmit the matter to the Ministry
of Crime (Libu). The best way to solve the problem would be the old Chinese way inside
the family or community. Also Henkama’s son begged them to do so. But now Bouvet’s
obstinacy again appeared. He felt innocent and independant of all of them and knew they
could not send him back. He only wanted to write to the emperor that his illness had been
no fiction. But the mandarin told them he would not send something like that to the
emperor but only the words: »Bouvet goes back to make the map, or he does not return. «*

The next day, on September 27, the Jesuits (José Soares, Bouvet, Stumpf, Gonzaga,
Baudino, Rhodes) were called to the palace again. Henkama was lying ill in his house. The
fathers were shown a libellum with Henkama’s and the fathers’ common answer. At the
end of this document, Kangxi had written with his own hand: »Pe ¢im amasi unghire babe
aragha acu bij Baitacu gisum fulu: ai baita?« (Bai Jin be amasi unggire aki babe arahakbi.
baitakd gisun fulu ai baita?).”” Bouvet, who was quite skilled in reading and translating
Manchu, did not want to translate this. He got the translation from the secretaries. The
emperor had written that there was no word in the whole document that Bouvet would
return or not, but there was too much idle talk.®

But Bouvet refused to go back and said that he was not healthy again and that he had
commissioned no fraud. Stumpf suggested a way to convince the emperor of Bouvet’s
innocence. It would be good to take some physician.® Now for the sake of the whole
community, the visitor, Giampaolo Gozani, decided to send Bouvet back under an order
of obedience. But first, all wanted to try other means to get him back. The whole
afternoon of September 28 and the whole night, Gozani, Soares, and Gonzaga sat in the
Beitang, the French residence, and did their best to persuade Bouvet to return to
cartography. The following day, the resolution should be sent to the palace.

Bouvet, very obstinate and fearing for his good reputation as a religious man, did not
want to fulfill their wish. The time approached to send the message to the palace. So the
visitor together with the other fathers instantly fell on their knees (»genuflexus«) and with
tears begged Bouvet to avert the emperor’s anger from himself, from them all, from the
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mission, and especially from the French Jesuits. They saw the imminent danger that they
all would be thrown out of China. Finally, Bouvet admitted to go to Henkama’s house with
them all, but under the condition that his excuse would be given to Henkama and sent by
him to the Emperor. They agreed and Soares, Bouvet, Stumpf, and Gonzaga went to
Henkama. Henkama refused to send something else besides: »Bouvet will return, or he will
not return.« But Bouvet did not want to go if he was not sent by the emperor himself. He
even made Henkama responsible for the emperor’s wrong opinion about him, for
Henakama had reported to the emperor that he had looked healthy when he returned.
Henkema felt very offended and angry about that accusation, and said that he was an old
friend of the Jesuits and had helped Bouvet and the other Jesuits for twenty years. The
fathers wrote to the visitor, and as the last remedy, the visitor sent a letter and told Bouvet
to return by virtue of obedience, the last and strongest remedy to solve problems in the
Society of Jesus. So finally, Henkama wrote under Bouvet’s protest »Bouvet will return
to the geographic expedition. «*

On October 1, Bouvet prepared for his journey. On the second, he started at midday
carried in a palakin, Porquet and Br. Brocard accompaning him to the gate of the town.
The same day, Henkama send a message to the emperor that Bouvet had returned to the
expedition. But the emperor seemed not very much interested in Bouvet’s return. He was
in great sorrow because his favorite little son, the eighteenth, Yinjie (born 1701), had
fallen very ill when accompaning his father to Manchuria.®" Despite of the art of Chinese
physicians and of the European physician, Br. Giandomenico Paramino (1661-1713), the
boy died on October 8, his death was made public on October 17.%* This event also caused
the eruption of the problems between Kangxi and his heir apparent Yinreng (1674-1725).
Yinreng was brought back to Beijing in chains.” Some days later, on October 11,
Henkama died in his sleep.* He was buried on October 28. The year before, when
Henkama had been ill, the Emperor had extolled him highly because of his many merits,
but not now.” Henkama’s place in the Yangxindian was occupied at once by a Chinese
named Wang Daohua.*

This first stage of the expedition lasted till January 10, 1709. The day before, Régis and
Jartoux came back from Tartary and slept in a little village a few miles away from the

* STUMPF, »Acta Pekinensia ...,« ARSJ, JS 138, fo 1040; »Relatio«, ff. 17, 20.

*' Yinjie was the son of the Imperial concubine Mi-fei (Lady Wang), a Chinese erudite lady, whom the emperor
loved dearly. See SILASH.L. Wu, Passage to Power. K'ang-hsi and His Heir Apparent, 1661-1722, Cambridge, Mass.
1979, p. 114,

2 Wu, p. 118; Stumpf, »Acta Pekinensia«, ARSI, JS 138, ff. 1052; 1059-1063; Sinica Franciscana IX, p. 87,
Nr. 5.

* Wu, 120; Stumpf, »Acta Pekinensia«, ARSJ, JS 138, fo 1052.

% STUMPF, »Relatio«, fo 28; »Acta Pekinensia«, ARSJ, JS 138, fo 1052. Stumpf here also writes about Henkama's
younger brother »scientia et eruditione superior« who also wanted to become a Christian.

% STUMPF, »Acta Pekinensia«, ARSJ, IS 138, fo 1056.

% We find his name already under the date of October 31, see STUMPF, »Acta Pekinensia«, ARSI, JS 138, fo 1059.
He was now the second prefect of the Yangxindian after Zhao zhang. Later on, Wang Daohua led to much trouble for
the Jesuits and he often was confounded with his predecessor Wang laoye (Henkama),
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Imperial villa Changchunyuan. Bouvet did not accompany them, and returned a little later,
but Stumpf omits to tell the exact date.”” Yet the whole affair ended well at least for
Bouvet. We only find his name in the first cartographic expedition, then never again. Until
now, I was not able to find the exact reason why Bouvet could later stay in Beijing, or at
least in Tartary, and continue with his research in the Yijing instead of helping with the
continuation of the cartographic project. Evidently, the emperor saw no use of sending
Bouvet to further expeditions, or Bouvet just seemed to be too old for that kind of
hardship.” Stumpf, an ardent defender of the Portuguese Padroado against the French
Jesuit independance, used the incident and Bouvet’s behaviour to emphasize the necessity
of reuniting the French to the Padroado again.®

The first group of French Jesuits had made a map of more than fifteen feet (five metres)
which showed all detours and gorges and about 300 gates of the Great Wall, all fortifica-
tions and military points.'® The results of the mapping of the whole empire were presented
in 1717 to the emperor. In the period between 1717 to 1726 four different Chinese editions
appeared. The xylographic edition of 1721 was sent by the Jesuits to Europe and provided
Du Halde with maps for his Description générale de la Chine (vol. IV) which were made
by Jean-Baptiste Bourguignon d’ Anville (1697-1782). The scale was 1:2.000.000. In 1725,
the Jesuit map was offered to the King of France by Bertrand-Claude Tachereau de
Liniyeres SJ (1658-1746), the royal confessor.' It was considered to be much better than
the contemporary maps of Europe.'®

Résumé

The case of Joachim Bouvet is only a small incident within the great project of
cartographing China with the most modern methods available at that time. Bouvet’s case
is to be seen in the greater context of the Rites Controversy, which had brought
Christianity in China in a very dangerous situation. In February 1707, the Papal Legate
Charles-Thomas Maillard de Tournon (16681710, in China from 1705-1710) had issued
his prohibiton for Christians in China to take part in the Rites for Confucius and the
ancestors and to use other names for the Christian God than fianzhu (Lord of Heaven). At
the same time, the Kangxi emperor demanded the so-called pigo from each missionary who
wanted to stay and work in China.'” So the missionaries had to be very cautious and to
avoid every sign of opposition towards the emperor.
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The most astonishing result of this incident is that the cartographic expedition also
became the cause of another work with the Yijing, »the Book of Changes«. Régis, the main
person responsible for the mapping, worked there together with Pierre Vincent de Tartre
and Joseph Marie Anne de Moyriac de Mailla.'™ It was perhaps at this time that the three
of them started their translation of the Yijing, which was intented to be a refutation of
Bouvet’s figurism.'”

Appendix

English translation of the Italian translation of the five Manchu texts at the end of Kilian
Stumpf’s »Relatio eorum qua& acciderunt in casu Patris Joachim Bouvet«, BNC VE, FG
1245/17. The Italian translation was made by Prof. Giovanni Stary, Venezia, and is
published in: Opere mancesi in Italia e in Vaticano (Wiesbaden 1985).

1. Copy of a report to the throne presented by Hesihen dated September 17 (1708). It
consists of twenty-five lines in cursive.

The third day of the present month, Bai Jin arrived. The fourth day, Min Mingwo
(Grimaldi) came and said lying on his knees:

»When we, who came form the West, arrived, we received uncountable proofs from the
emperor of his grace and of his divine teaching. The emperor had pardoned our errors and
faults. Uncountable times he remained broadminded and we did not succeed to be gratefull
for the grace and the virtue of the divine emperor.

When we were earnestly obliged in the works of measuring the territorries of the
frontiers — without costing much labour — Bai Jin unfortunately fell from his horse and
returned from half of the trip. We all were ashamed of this and felt an infinite terror. We
caused confusion in the places (where we passed); on the street, we were furnished with
sedan-bearers, horses and animals, every day we got food and drinking, and receiving
attention and help, we reached the capital.

We do not find words to express (our gratitude) for the high grace, comparable to that
of Heaven, reserved to the divine emperor.

Till now, we did not get news from the West, but they will soon arrive. What concerns
Bai Jin, he is as well again as before. After having fallen from the horse, he fell ill; now
he is completely healthy again.«

This notice has been communicated to the throne, together with other one. The fourth
day of the eighth month of the forty-seventh year Elhe Taifin (= Kangxi).»

'* BERNARD, »Note complémentaire ...«, pp. 194ff.

' See I-king, antiquissimus Sinarum liber ..., 2 vol., ed. by JULIUS MOHL (Stuttgartiae —Tubingae, 1834-1839).
But like many other books written by China missionaries, it was not printed until the 19th century. See KNUD
LUNDBZK, »The First European Translation of Chinese Historical and Philosophical Workss, in: T.H.C. LEE (Ed.),
China and Europe. Images and Influences in Sixteenth to Eighteenth Centuries, Hong Kong 1991, pp. 40f.
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2. Copy of a report to the throne presented by Hesihen, consisting of 60 lines in block
letters, written in black ink, dated September 23, 1708.

»Report to the throne by Hesihen, September 23, 1708:

(Henkama repeats Prince Yinti’s words) »Because Bai Jin has been sent onto the way
against his will, he pretented to be ill, his health being the same as ever. When he returned
and arrvied at home, (he affirmed) that his health had become better and he started to
preach his religion. Acting lazy in this way, he exceeded every limit.«

If he is healthy again, it would be good at the moment, if he would return to his way
tomorrow, his big sin would not be as great.«

(Yinti to Henakama:) »If the things happened as you are reporting in your ordinary
report, you should be driven from your mandarinate, arrested and handed over to the
Ministry of Justice; you have the laws only in your mouth; what else is in the document?«

(Henkama) »I, slave, after having read this with reverence, am trembling unbearably and
I am endlessly desperate.

I, slave, have asked Bai Jin why he did not return to his way after having fallen from
the horse and after being healthy again after his illness, but I could not tell (his answer)
to the emperor.

All Westerners turned to the throne to offer thanks for the grace, (but in) stumbling
unintelligible words.

I, slave, (...) am regretting.

I, slave, will never cease to count the faults I have committed. All have been pardoned
by the emperor, (as by) a father. After having learned from the instruction and the
wonderfull grace, I came to the following conclusions:

I, slave, I am in my nature stupid and abject, therefore I will be incorrigible till the end.
Therefore I am committing permanently faults which deserve the the capital punishment.
L, your slave, I have an unbearable fright; without end, I am blaming myself.

When I showed the letter with the imperial ordinance to Min Mingwo and his people,
Min Mingwo was frightened to death; after having talked for a short time with Bai Jin in
a Western language, Min Mingwo said on his knees together with Xu Risheng (Tomé
Pereira), An Duo (Antoine Thomas) and Su Lin (José Soares):

»When Bai Jin returned on the third of this month, and we asked him about his fall from
the horse, he answered that he felt quite well. His health was like ever. Therefore we
thought that there had been sent an order. Consequently, he who was in the meantime
healthy again should start his trip back. Therefore we all assembled to thank on our knees
before the throne for the imperial grace. After that we got to know from Bai Jin that there
had been no order to start his way when he had become healthy again. Nevertheless,
knowing that there had been no order to start his way had been given to Bai Jin, we, Min
Mingwo, have urged Bai Jin to go back.

For fifty years, the emperor has kind-hearted educated us Westerners like just born
children, and he has kept divine thoughts about us. Our fault was caused by a misunder-
standing. The catalogue of our stupid errors is without end. The divine emperor has always
pardoned everything and will do it also under these circumstances. To obtain this grace,
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we, Min Mingwo, have not done the least labour. Now we are fainting away, and confused
like Bai Jin, too, by his imprudent action; we want to repair showing an unbearable shame
for our faults. Morover, will we have enough courage to bear the case of Bai Jin? We,
Min Mingwo, Xu Risheng and An Duo, we all are old and ill and not able to express all
our gratitude for the protective grace of the divine emperor. Day and night, we are praying
before the Throne of the Lord of Heaven so that he will give 10 000 years of good health
to the Emperor. In showing the honest intentions of us men from far away, we ar thanking
earnestly for the high protective grace.

For this reason we have reported to the throne, lying on our knees and trembling in an
unbearable way.

The tenth day of the eighth month of the forty-seventh year Elhe Taifin.«

3. Fragment of eleven lines in cursive script of the above document.

4. Copy of a report to the throne presentated by Hesihen in fourteen lines in italics
written with black ink, dating from September 29.

Reverent report to the throne by Hesihen:

In the message from the 14th of that month there was this Imperial rescript: »There is
no notice about the fault of Bai Jin. There are only so many useless words; how are they?«

Obeying reverently, I gave it for reading to Min Mingwo and his (companions). Min
Mingwo, Xu Risheng, An Duo, Su Lin, Ji Li’an

(Kilian Stumpf), Bao Zhongyi (Giuseppe Baudino) and Gong Leisi (Luigi Gonzaga) have
answered together:

»We are lacking the words to thank for the wonderfull grace of the emperor. After
having been pardoned for our great fault, we have reverently obeyed to the order given
to Min Mingwo, concerning the fault committed by Bai Jin. Bai Jin has therefore started
his way to finish his work entrusted to him before.

For that reason we have reverently reported to the throne. The sixteenth day of the
eighth month of the forty-seventh year Elhe Taifin.«

5. Fragment of two lines in cursive of the precedent document (second sentence).'®

Summary

The great cartographic project of surveying the whole of China carried out by the Jesuits
between 1708 and 1718 has to be seen as part of the Jesuits’ method of accommodation
in China. To overcome Chinese xenophobia and to lead the Chinese to Christianity, the
Jesuits used not only the literary Apostolate but also worldly means. They attracted the

106

Stary, Nr. 21, pp. 8-15.
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attention of the Chinese by means of things which could be useful for China. The most
important contribution the Jesuits made to China was the reform of the all-important
calendar and the directorship of the Astronomical Office. Other services were the casting
of cannons and the introduction of European curiosities. With the arrival of the French
Jesuits in China in 1687, modern French science was brought to China. With the most
advanced methods, the French Jesuits surveyed China and made maps for the Kangxi
emperor (1662-1722). The report of this cartographic project includes a story about Fr.
Joachim Bouvet, which shows on the one hand the good connections between the Jesuits
and the Chinese and Manchus at the Imperial court in Beijing, and on the other the
problems between Chinese and Europeans which could arise from the delicate religious
feeling and personal obstinacy of Fr. Bouvet.
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NACHRUF

In Memoriam Hans-Werner Gensichen
(10.3.1915-26.3.1999)

Am 26. Mirz dieses Jahres verstarb, kurz nach Vollendung seines 84. Lebensjahres, der
Nestor der deutschen evangelischen Missionswissenschaft, Herr Prof. Dr. Dr. Hans-
Werner Gensichen in Heidelberg.

Der am 10.3.1915 in Lintorf, Kreis Wittlage (bei Osnabriick) geborene Pfarrerssohn,
dessen voller Name Hans-Werner Karl Hermann lautete, verlebte den groBten Teil seiner
Kindheit in (Bad) Lauchstadt in der Neumark. Dort besuchte er die Grundschule und ging
dann auf die Fiirsten- und Landesschule St.Afra in Meiflen, ein humanistisches Gymnasi-
um, an dem er 1933 das Abitur machte. Danach begann er sofort mit dem Studium der
Theologie, zunichst in Leipzig, wo er auch einer studentischen Verbindung beitrat. Als
er aber infolge der nationalsozialistischen Gleichschaltungsgesetze Ende 1933 deswegen
auch in die SA eintreten muBte, nahm er Anfang 1935 seinen Abschied, und als kurz
darauf der Vater von der Gestapo aufgrund seiner eindeutigen Haltung im Kirchenkampf
inhaftiert wurde, war ihm endgiiltig klar, daf auch er »auf die Seite der Bekennenden
Kirche gehorte«, wie er in einem 1955 verfaBten Lebenslauf schrieb.

Stationen seiner bis 1937 dauernden Studienzeit waren fiir je zwei Semester Leipzig,
Konigsberg, Tibingen und Géttingen. In seine ersten Semester in Leipzig fillt die
Begegnung mit Joachim Wach, der dort seit 1929 Religionswissenschaft lehrte und ihn
gleich zu Beginn mit einer Facette seines eigenen spiteren Lehramtes in Beriihrung
brachte. Julius Schniewind, damals (1933/34) noch in Kénigsberg, erdffnete ihm den
Zugang zum Verstehen des Neuen Testaments, und in Tiibingen (1935/36) wurden fiir ihn
besonders Karl Heim und Hanns Riickert bestimmend. Wihrend er Karl Heim den
schliissigen Zugang zur Welt der Philosophie und systematischen Theologie verdankte,
fithrte ihn Hanns Riickert in die ihn fortan fesselnde Disziplin der Kirchengeschichte ein,
insbesondere die des Mittelalters und der Reformationszeit, welcher er dann unter
Hermann Dérries in Gottingen (1936/37), der ihm zudem das theologische Werk Martin
Luthers nahebrachte, seine ganze Aufmerksamkeit widmete.

Nach dem 1. Theologischen Examen im Herbst 1937 in Hannover ging er als
Austauschstudent fiir zwei weitere Semester an das Princeton Theological Seminary nach
Princeton, NJ, USA, wo er 1938 mit einer Arbeit iiber Jonathan Edwards den Grad eines
Masters of Theology (M.Th.) erwarb. Er kniipfte hier nicht nur erste personliche
Verbindungen, die er zeit seines Lebens sorgsam pflegte und die fiir den lebendigen
Austausch zwischen deutschen und nordamerikanischen Missionswissenschaftlern wichtig
wurden. In Princeton hatte er auch das Privileg, noch bei Samuel M. Zwemer Islamkunde
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zu horen, und durch John A. Mackay zum ersten Mal mit der Tiefe engagiert Skume-
nischen Denkens in Beriihrung zu kommen.

Kaum wieder in Deutschland, wurde er, noch 1938, zum Heeresdienst eingezogen,
konnte aber im Friihjahr 1941 nach einer mehrmonatigen, durch Studienurlaub ermoglich-
ten Vorbereitungszeit sein 2. Theologisches Examen in Hannover ablegen, und sogar, nach
Gewihrung eines weiteren Studienurlaubs im Winter 1941/42, noch seine kirchengeschicht-
liche Promotion bei Hermann Dérries in Gottingen iiber »Die Wittenberger antisozinia-
nische Polemik< als einen Beitrag zur reformatorischen Auseinandersetzung mit dem
Humanismus Anfang 1942 zum Abschluf bringen. Danach gestatteten ihm die kriegs-
bestimmten Zeitldufte keinen akademischen Spielraum mehr.

Zwischen verschiedenen militirischen Einsatzorten im siidlichen, mittelmeerischen und
ostlichen Europa hin und her getrieben finden wir den am 19. Mirz 1943 als Pastor der
Hannoverschen Landeskirche ordinierten Pfarrer Dr. theol. H.-W. Gensichen am Ende des
Krieges als Oberleutnant und Batterie-Chef in der 7. Panzerdivision an der Ostfront, wo
er auch fiir einige Monate in Gefangenschaft gerit, aus der er aber bereits im August 1945
entlassen wird und die Vertretung in der Gemeinde seines Vaters in Wersabe an der Weser
(Krs. Bremerhaven) {ibernimmt. 1946 wird er kurzzeitig, wie er es selbst einmal nannte,
»theologischer Hilfsarbeiter« im Ev.-luth. Landeskirchenamt in Hannover, dann Studienin-
spektor am Predigerseminar in Erichsburg und 1947/48 in Loccum. Im Zusammenhang
dieser Tatigkeiten wird ihm die Teilnahme an der konstituierenden Sitzung des Lutheri-
schen Weltbundes im schwedischen Lund ermoglicht (1.7.1947), und auch hier gelingt es
ihm wieder, Kontakte zu kniipfen, die in der Zukunft bedeutend werden sollten. 1948 kehrt
er nach Gottingen zuriick, um am Institut fiir Niedersichsische Kirchengeschichte unter der
Leitung H. Dérries die Arbeit an einer Habilitation zu beginnen. Doch zwang die magere
Mensa den inzwischen verheirateten Familienvater bald dazu, die besser dotierte Stelle
eines theologischen Mitarbeiters beim damaligen Deutschen Evangelischen Missionsrat in
Hamburg unter Leitung von Walter Freytag anzunehmen. Diese Tétigkeit erlaubte ihm
nicht nur die Fortfilhrung seines kirchengeschichtlichen Habilitationsvorhabens, nach
dessen erfolgreichen Abschluff am 15.7.1950 in Géttingen (Habilitationsschrift: Damnamus
— Die Verwerfung von Irrlehre bei Luther und im Luthertum des 16. Jahrhunderts, Berlin
1955) ihm zusitzlich eine Dozentur fiir Kirchen- und Missionsgeschichte an der zu jener
Zeit noch bestehenden Kirchlichen Hochschule in Hamburg tibertragen wurde. Wihrend
dieser Zeit wurde aus dem eingefleischten lutherischen Kirchengeschichtler allmihlich ein
engagierter Missionshistoriker und -theologe sowie auch Religionswissenschaftler, der
bereits in seiner ersten Monographie (Das Taufproblem in der Mission, Giitersloh 1951
lediglich zwei kiirzere kirchengeschichtliche Aufsitze waren vorangegangen) ein
missionstheologisch zentrales Thema aufarbeitete. Doch unter dem dynamischen EinfluB
Freytags konnte es natiirlich nicht bei der blo§ theoretischen Beschiftigung mit religions-,
Okumene- und missionswissenschaftlichen Themen bleiben. Dessen theologisches Interesse
fir das in den »Jungen Kirchen: entstehende neue Christentum sprang tber, so daB
schlieBlich auch die Gensichens danach verlangten, eigene praktische Erfahrungen in
Kirchen in Ubersee zu sammeln. Die Gelegenheit dazu bot sich ihnen 1952 in Gestalt eines
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tiber die Leipziger Mission vermittelten Rufes an die Divinity School der Tamil Evangeli-
cal Lutheran Church in Tranquebar, jenen fiir die protestantische Mission so geschichts-
trachtigen Ort, an dem im Sommer 1706 die ersten lutherischen Missionare der dénisch-
halleschen Mission landeten. Die seitdem in ihm entflammte Liebe zu dieser Mission und
ihrer Geschichte, zu den lutherischen Kirchen in Indien und insbesondere zur Tamil
Evangelical Lutheran Church ist ja in fast allen seinen Arbeiten nicht zu verkennen. Zudem
fanden hier seine kirchengeschichtlichen, systematischen und konfessionellen, aber auch
seine aufkeimenden missionstheologischen Fragestellungen ein einzigartiges Feld der
Betétigung; denn in den fiinf Jahren in Tranquebar, fiir die er fiir die dort geleistete Arbeit
1958 den Doktor honoris causa von der inzwischen etablierten theologischen Fakultit der
Universitidt Hamburg erhielt, in diesen Jahren machte H.-W .Gensichen Schliisselerfahrun-
gen, die fiir sein ganzes weiteres akademisches wie persénliches Wirken bestimmend
werden sollten und die seine Metamorphose vom Kirchengeschichtler zum Missions-,
Okumene- und Religionswissenschaftler zum gliicklichen Ende brachten. Hier lernte er den
Horizont christlichen Zeugnisses und das Wesen missionarischer Existenz unmittelbar
kennen und erlebte die Begegnung zwischen christlichen Kirchen mit indischen Religionen
(Hinduismus), Buddhismus und Islam aus eigener Anschauung. Als Mitglied im gemein-
samen theologischen Ausschuf} der indischen lutherischen Kirchen und der Church of South
India erfuhr er dariiber hinaus, wie steinig der Weg zu innerchristlicher Okumene sein
kann; denn die seinerzeit gefiihrten Unionsverhandlungen, die er in seiner zweiten
Publikation beschrieb (The Elements of Ecumenism, Madras 1954; vgl. auch: Die Kirche
von Siidindien, Stuttgart 1957; *1960), blieben leider erfolglos; und hier, im siidlichen
Indien, das sollte nicht vergessen werden, verlor Familie Gensichen 1953 auch ihr drittes,
ihr jingstes Kind im Alter von zwei Jahren an einem Skorpionstich.

Neben seinen Verpflichtungen in Tranquebar iibernahm H.-W.Gensichen ab 1955 eine
Professur fiir Kirchengeschichte und Okumene am Gurukul Lutheran Theological College
and Research Institute in Madras, bevor er dann 1957 auf den neu errichteten Lehrstuhl
fir Religionsgeschichte und Missionswissenschaft an die Ruprechts-Karls-Universitit nach
Heidelberg berufen wurde, den er iiber fiinfundzwanzig Jahre lang bis zu seiner Emeritie-
rung 1983 mit im In- und Ausland achtunggebietender Kompetenz vertrat. Diese
Kompetenz beruhte zum einen auf seiner profunden, gediegenen Arbeitsweise, zum
anderen aber auch auf seinen immensen FleiB, von dem die beiden vorhandenen, allerdings
je nicht vollstdndigen Bibliographien (R. Hummel, »Bibliographie Hans-Werner Gensi-
chen«, in: Fides pro mundi vita, hg. v. Th. Sundermeier, Giitersloh 1980, S. 322-330;
H. Wrogemann, »Bibliographie der Werke Hans-Werner Gensichens [1980-1994]«, in:
ZMR 79, 1995, S. 183-188), die jetzt noch um gut 200 (!) von ihm verfaBte Artikel im
von G.H. Anderson herausgegebenen Biographical Dictionary of Christian Missions (New
York 1998) und seine fiir die ersten Binde von Religion in Geschichte und Gegenwart
(RGG*, Tiibingen 1998/99) verfaBten Beitrdge zu erweitern sind, nur einen Teil zu
veranschaulichen vermdgen. Denn neben den mehr oder weniger umfangreichen zwolf
Publikationen, unter denen die zu einem Klassiker gewordene Missionsgeschichte der
neueren Zeit (Gottingen 1961; 1976 3. verb. u. erg. A.) sowie Glaube [iir die Welt -
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Theologische Aspekte der Mission, Giitersloh 1971, herausragen, und den iiber zweihundert
groBeren und kleineren Aufsitzen aus seiner Feder (vgl. Mission und Kultur, Ges.
Aufsitze, Miinchen 1985) sowie der gewissenhaften Wahrnehmung der reguliren Lehr-
und Fakultétsverpflichtungen wie das Dekanat (z.B. 1959/60 und 1966/67), versah er in
so manchem Freisemester nicht nur gelegentliche Gastdozenturen in Ubersee wie 1961 am
gesamtafrikanischen luth. Seminar in Marangu, Tansania, und 1980 in Singapore oder
1986 am United Theological College in Bangalore, Indien, um nur drei zu nennen.
Zusitzlich engagierte er sich, nachdem er 1961 an der denkwiirdigen 3. Vollversammlung
des Okumenischen Rates der Kirchen in Neu Delhi, in der unter Federfiihrung von Lesslie
Newbegin der International Missionary Council in den ORK integriert wurde, hatte
teilnehmen konnen, nach Kriften im in New York ansissigen Theological Education Fund
des ORK, dessen beigeordneter Direktor mit besonderer Verantwortung fiir Afrika er von
1961-1964 war und als dessen Berater fiir den leitenden AusschuB er 1964 berufen wurde.
Ebenso partizipierte er an den Weltmissionskonferenzen in Mexiko ( 1963) und Bangkok
(1972/73). Im Lutherischen Weltbund, an dessen 3. und 4. Vollversammlung in
Minneapolis (1957) und Helsinki (1963) er ebenfalls teilgenommen hatte, wurde H.-
W.Gensichen 1966 Vorsitzender des leitenden Ausschusses fiir das internationale
Stipendien- und Personalaustauschprogramm. Im gleichen Jahr wurde er auBerdem zum
Mitglied des Deutschen Evangelischen Missionsrates gewdhlt mit Sitz und Stimme im
Kuratorium der Missionsakademie in Hamburg. Gleichzeitig iibernahm er den Vorsitz der
Theologischen Kommission des Missionsrates. Ebenfalls 1966 wurde er auch zum
Vorsitzenden der Deutschen Gesellschaft fiir Missionswissenschaft gewdhlt, eine Position,
die er bis 1989 inne hatte. Zu all diesen Verpflichtungen gesellten sich ab 1968 die
Vorbereitungen fiir die Griindung der okumenisch ausgerichteten Internationalen
Missionswissenschaftlichen Vereinigung (IAMS), zu deren ersten Prisidenten er in
Anerkennung seiner herausragenden Verdienste um die Missionswissenschaft auf interna-
tionaler Ebene fiir die Periode von 1972-1974 gewihlt wurde.

Doch H.-W.Gensichen ging nicht in der von ihm geschickt gemeisterten Gremienarbeit
auf, sondern begleitete auch weiterhin gewissenhaft seine Studierenden und Promovenden,
dabei stets sein Augenmerk iiber die Situation in Heidelberg hinaus auf die ganze Weite
des Faches und der Okumene richtend. Kein Wunder, daB er auch nach seiner Emeritie-
rung noch fiir lange Jahre missions- und religionswissenschaftlich aktiv bliecb — 1985
erscheint sein Buch Weltreligionen und Weltfriede in Gottingen — und sich auch in
entsprechenden Gremien engagierte — 1984 wurde er Mitglied im Vorstand des
Okumenischen Studienwerkes in Bochum und 1986 der Vorsitzende des Beirats dieser
Institution —, ohne allerdings an all diesen ihm auch lieb und teuer gewordenen Amtern
zu kleben. Rechtzeitig iibergab er sie in die Hinde Jiingerer, begleitete aber bis zu seinem
Tode hochst aufmerksam den weiteren Gang der Entwicklungen, dabei stets angeregt,
unterstutzt und begleitet von seiner durch langjéhrige Beratertitigkeitbei der Evangelischen
Zentralstelle fiir Entwicklungshilfe in Bonn ebenfalls sehr aktiven Ehefrau Annemarie, die
mit ihm zusammen nicht nur zwei Biicher von M.M. Thomas ins Deutsche iibersetzte,
sondern die auch in den letzten schweren Stunden bei ihm sein konnte.
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Mit dem Ableben von Hans-Werner Gensichen hat nicht nur die deutsche evangelische
Missionswissenschaft ihren stets um die rechten Formen des Umgangs wissenden, allseits
um Verstindigung und Ausgleich bemiihten irenischen Nestor verloren. Mit seinem Tode
ist auch der internationalen community of scholars einer der letzten groBen, integrierenden,
durch und durch 6kumenisch gesinnten Reprisentanten genommen worden, dessen Starke
im oft selbstlosen Verzicht auf die Profilierung der eigenen Position zugunsten der
sachgemiBen Darstellung anderer Standpunkte lag. Hans-Werner Gensichen hat sein Fach
nicht nur gelehrt, er hat es gelebt!

Christoffer H. Grundmann

Die Anschriften der Mitarbeiterinnen und Mitarbeiter dieses Heftes:

Dr. Leo Both, Hohenzollernstr. 6, 53173 Bonn,;

Dr. Claudia von Collani, SchieBhausstr. 15, 97072 Wiirzburg;

Prof. Dr. Klaus Hock, Handelstr. 6, 18069 Rostock;

PD Dr. Christoffer Grundmann, Universitit Hamburg, FB 01 — RMO,
Sedanstr. 19, 20146 Hamburg.
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EDITORIAL

Die vorliegende Ausgabe der ZMR geht mit zwei Beitridgen (A. Vollmer, J. Dierken)
auf das Thema »Religion und Gewalt« ein. Sie wurden im Herbst vergangenen Jahres
(18.-20. November) wihrend der Studientage »Gegen Gewalt« des Fachbereichs Evange-
lische Theologie der Universitit Hamburg vorgetragen. Die Studientage »Gegen Gewalt«
hatten eine duflere und eine innere Veranlassung:

Der dufiere AnlaB war mit dem mittlerweile schon wieder ein Jahr zuriickliegenden 50.
Jahrestag der Griindung des Okumenischen Rates der Kirchen 1948 in Amsterdam
gegeben. Die innere Veranlassung war mit der Initiative des Okumenischen Rates
gegeben, der seine Mitgliedskirchen und Freunde seit Beginn der 90er Jahre aufgefordert
hatte, sich an einer weltweiten Initiative »Gewalt iiberwinden«' zu beteiligen.

Gewaltfrei miteinander leben — geht das? Die Initiative des ORK mutet einerseits ganz
zeitgemilB an. Ihre Notwendigkeit scheint selbstevident. Andererseits mutet sie ganz
utopisch an.

Utopisch, denn: Gewalt ist Uberall und anscheinend seit jeher (Gen 4) iibermichtig
prasent, von Kain bis zum Fall -Babylons:, von Atlanta bis Tokyo, vom Kosovo und
Bosnien bis nach Cloppenburg und in die Alltiglichkeiten der Klassen- und Wohnzimmer
hinein. Gewalt verbindet sich mit vielen Themen und vielen Situationen, scheint mit
jedem ausmachbaren Trend verkniipft zu sein. Wir leiden an der Gewalt, die andere auf
uns ausitiben, und wir {iben unsererseits Gewalt aus.

Gewalt scheint inakzeptabel und beansprucht doch den Schein des Normalen. Miissen
wir Gewalt einfach hinnehmen, weil sie zum Grundgefiige unserer Gesellschaft gehort,
oder handelt es sich jeweils um eine kulturelle »Entgleisung<, um die sozusagen »abschaff-
bare« Seite menschlichen Miteinanders, eine Entstellung des Menschlichen und der
Gesellschaft?

Seit M. Gandhi Gewaltlosigkeit zu einem Prinzip seines politischen Handelns machte,
hat die Vorstellung des Gewaltverzichts Eingang gefunden in die Spiritualitit der
Okumenischen Bewegung und der Frledensgruppen

Kann also »aktive Gewaltlosigkeit« ein Weg zur Uberwindung von Gewalt sein? Oder
bleiben wir darauf angewiesen, notfalls auch Gegengewalt als Mittel zur Eindimmung
von Gewalt zu billigen und selbst in Anspruch zu nehmen? Die Gewaltproblematik ist
sicher zu komplex, als daB sie sich auf gine so schlichte Alternative reduzieren lieBe.
Und doch fingt diese Alternativfrage die Ausweglosigkeit ein, die viele Menschen in
ihrer Alltagswelt empfinden.

Wir konnen leider nur zwei der drei wihrend der Studientage in Hamburg angebotenen
Vortrage wiedergeben. Das véllig frei, engagiert und temperamentvoll vorgetragene
Emgangsreferat von Frau Salpy Eskidjian, Koordinatorin der Initiative sKirchen gegen
Gewalt< beim Okumenischen Rat der Kirchen in Genf, zur Frage, wie die Gewaltproble-

: Vgl. dazu: ORK (Hg.), Gewalt iiberwinden. Ein Programm des Okumenischen Rates der Kirchen, Genf 1997.
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matik die Mitgliedskirchen des ORK betrifft und was die Initiative des ORK zur Gewalt-
problematik zutage fordert, konnte wegen eines technischen Defekts nicht fiir die
Herstellung eines Manuskriptes verwertet werden. Ich notiere unten jedenfalls einige
Aspekte und Fragehinsichten, die mit Salpy Eskidjians Beitrag »Peace to the City —
.Friede fiir die Stadt« in den Vordergrund geschoben wurden.

Zunéchst also zu den beiden hier abgedruckten Vortrigen von A. Vollmer und J.
Dierken:

Der Beitrag von Frau Dr. Anije Vollmer, MdB und Vizeprisidentin des Deutschen
Bundestages (»Gibt es Gemeinschaft ohne Stindenbécke«?) fragt, wie uns die Gewalt-
problematik im Politischen betrifft. Stimmt es, daB wir darauf angewiesen sind, unser
Gemeinwesen, seine Grenzen nach aufien und seine Differenzierungen nach innen mit
Gewalt bzw. Gewaltbereitschaft zu sichern?

Idealerweise regeln wir unsere Konflikte im Rahmen allgemein akzeptierter Spielregeln
— soweit moglich fair und vom Ergebnis her moglichst nachvollziehbar. Wir haben
allenfalls Gegner. Siindenbdcke schaffen sich die Anderen< — am deutlichsten ausgeprigt
scheint dies bei Menschen in der Ferne der Fall zu sein.

Wenn zum Beispiel in manchen Lindern Mittelamerikas der Verhandlungsfriede und
der gesellschaftliche Neuanfang nur unter der Bedingung der Straffreiheit fiir Titer aus
den Reihen der fritheren Regierungen zu haben war, werden dann die Opfer der fritheren
Regimes nicht zu Siindenbocken erklart?

Oder wenn in Jerusalem und Belfast, in Colombo und in Kaschmir Menschen in
Bombenattentaten ihr Leben opfern, hoffen sie, daB aus ihrem Lebensopfer und dem
nachfolgenden Chaos eine neue, andere Gesellschaft entsteht.

In der Ferne, bei den Fremden, nehmen wir dies mehr oder weniger deutlich wahr.
Sind Siindenbockmechanismen bei uns in der Bundesrepublik durchsetzbar und, wenn ja,
konnten wir uns tiberhaupt noch dariiber einigen, wer die Siindenbécke denn nun sind?

Es gibt keine »Gemeinschaft«, ohne daf diese stiindig iiber »wir« und »sie« befindet,
Grenzen diskutiert, Unterschiede markiert und eine gewisse Flexibilitit im Umgang mit
diesen Grenzen zulafit.

Unter einigermaBen stabilen Bedingungen akzeptiert die Gesellschaft das Gewaltmono-
pol des Staates. Es scheint, wir kénnten auf Siindenbockmechanismen verzichten. Gewalt
146t sich anders kanalisieren, zivilisieren, transformieren. Sie ldBt sich umgieBen, ein-
fangen in demokratisch legitimierte, auf Zeit verlichene Macht.

Was aber geschieht, wenn Unterschiede, Ausgrenzungsmechanismen in der Gesellschaft
versagen? Was passiert, wenn bisherige Ordnungen des Gebens und Nehmens in der
Arbeitswelt, in der Familie, in zwischenmenschlichen Beziehungen, im Gemeinwesen
ihre Plausibilitéit verlieren? Wenn das Gefiihl die Menschen beschleicht, daB das eigent-
lich Soziale irgendwie broselt, die Rahmenbedingungen »>verfallen? Droht dann Gewalt?
Werden dann Siindenbdcke geschaffen? Oder gelingt die Schaffung von Siindenbdcken
nur noch im kleinen begrenzten Bereich (z.B. Mobbing in der Firma)? Es ist in der BRD
doch kaum mehr méglich, Aidskranke, Homosexuelle etc. zu Siindenbdcken zu machen
— und zwar nicht weil wir immer friedfertiger wiren als vorherige Generationen,
sondern weil wir uns immer weniger einig sind, wer die Siindenbécke denn nun eigent-
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lich sind. Die Weltbank, der IWF, die Japaner oder die Rechte, die Immigranten, die
Presse, die Prinzen und Politiker?

Im Blick auf die Gewalt konnen wir allerdings nicht nur fragen: »Was ist zu tun?« oder
»Was ist zu unterlassen?< Wir miissen uns auch der Frage stellen: »Wie ist das Christliche
davon betroffen?« Es konnte ja sein, daB das Gewaltproblem noch tiefer an der Wurzel
von Religion im allgemeinen und Christentum im speziellen liegt, als wir dies gerne
horen. Auf diese Problematik geht der Beitrag aus der Feder von Jorg Dierken, Professor
fir Systematische Theologie und Religionsphilosophie an der Universitit Hamburg, ein.
Was fiir einen Gott glauben wir? Ist Gott ein Gott der Gewalt, ein Gott, der Opfer
fordert? Gibt es einen Fortschritt unserer Gotteserkenntnis hinsichtlich des Gewaltpro-
blems, oder ist das Moment der Gewalt mit dem Géttlichen zusammen zu denken und zu
glauben, eine Frage, die schwer auf der Seele vieler Menschen lastet? Hier besteht
Kldrungsbedarf. Unsere Gotteserkenntnis ist immer auch durch unsere Situation bedingt.
Es muB in der Gotteserkenntnis ein Stiick »Fremdheit Gottes« geben, sonst verzichtet die
Kirche vom Ansatz her darauf, eine andere Gesellschaft zu wollen.

Und nun, weil eine schriftliche Wiedergabe des Beitrages von Frau Salpy Eskidjian
nicht méglich ist, seien jedenfalls einige Aspekte und Fragehinsichten notiert, zu der ihr
Beitrag »Peace to the City — Friede fiir die Stadt« Anregung gab:

Welche Moglichkeiten, mit dem Thema umzugehen, fordert die 6kumenische Diskus-
sion zutage? Welche Facetten der Gewaltproblematik deckt die Okumenische Bewegung
auf?

Zunichst besteht der Beitrag der Okumene darin, daB sie das Thema neu eingibt in die
kirchliche und die 6ffentliche Diskussion; wie auch umgekehrt, daf sie sich einer in der
allgemeinen Offentlichkeit breit gefiihrten Diskussion stellt und einen &kumenischen
Beitrag zur Begrenzung von Gewalt fordert. Die Kirchengeschichte sihe gewi$ anders
aus, wenn die Kirchen sich nicht so unkritisch an Gewaltmifbrauch beteiligt hitten. Die
Welt sihe allerdings auch anders aus, wenn es christliche Beitrige zur Gewaltbegrenzung
berhaupt nicht gegeben hitte.

Das Programm des ORK »Peace to the City — Friede fiir die Stadt«, das in sieben
Stadten der Welt Gruppen, die sich der Eindimmung von Gewalt verschrieben haben,
miteinander vernetzt, hat seine Bedeutung zunichst eben darin, daB es in tiberschaubaren
Bereichen regionale Initiativen ortet, ermutigt, verbindet und behilflich ist, Ursachen der
Gewalt auf der Ebene individueller Lebensfiihrung, auf Ebenen mittlerer Reichweite und
in den Makrostrukturen zu orten und exemplarisch anzugehen.

Die Voraussetzungen des ORK-Programms — anthropologisch und theologisch wiren
sie einer eingehenden Erorterung wert. Woher beziehen die Engagierten ihre GewiBheit,
die durch Gewalt entstellten Kulturen verwandeln zu koénnen?? Die Wende in Siidafrika
und auch in der DDR wie die Umbriiche in Polen und anderswo in Osteuropa hatten
zwar auch einen religiosen Faktor. Dieses notiert, muB dennoch gefragt werden, ob die
Erwartung, Religion im allgemeinen und das Skumenisch engagierte Christentum im

* Vgl. 6RK (Hg.), Gewalr iiberwinden. Ein Programm des Okumenischen Rates der Kirchen, Genf 1997, 26.
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besonderen kénnten einen entscheidenden Beitrag zur Eindimmung von Gewalt leisten,

nicht auf einen Quantensprung sozio-kultureller Transformation hinauslauft.

— In der praktischen Durchfithrung, das zeigte der Bericht von Frau Eskidjian, konnen
wir den Totalititsanspruch des ORK-Programms zunichst einmal einfach auf sich
beruhen lassen und stattdessen fragen, wo die Konflikte sitzen und wo es Modelle
gewaltfreier Losungsstrategien gibt. Dann ergibt sich wie selbstverstiandlich die Frage:
Wie konnen diese gefordert werden? Die entscheidenden Verdnderungen erfolgen, wie
Andrew Walls fiir die Missionsgeschichte geltend gemacht hat, vielleicht wieder
einmal vom Rande her.

— Die Initiative sieht ihre Bedeutung darin, daB sie das Gewaltproblem als ein Thema
dkumenischer Reichweite aufgreift und in den dkumenischen Diskurs eingibt und so
den Menschen in den sicheren Vororten Perspektiven aus anderen Situationen nahe-
bringt.

— Weiter zeigt sich, daB wir das Gewaltproblem 6kumenisch nicht gut erdrtern kénnen,
ohne die Unterschiedlichkeit gesellschaftlicher Verhiltnisse zur Kenntnis zu nehmen.
Die Gewaltproblematik hat dkumenische Reichweite und Wurzeln, die in alle Kon-
texte reichen. Die Gewaltproblematik ist moglicherweise aber auch geeignet, der
Kontextualisierungsdebatte neue Impulse zu verleihen.

— Immer wieder stellt sich die Frage: Stimmt es, daB Religion ein wichtiger Faktor in
der Entstehung und auch in der Uberwindung von potentiell gewalttrichtigen Kon-
flikten ist? Stimmt es, daf eine Losung des Gewaltproblems abseits der Religion und
der Religionen nicht moglich ist?

Vielleicht ist es so. Dann wire zu fragen, wie Kirchen beitragen konnen zur Eindim-

mung von Gewalt. Aus den Anregungen von Frau Eskidjian ergibt sich:

— indem sie die Bereitschaft der beteiligten Menschen und Gruppen, Verabredungen zu
treffen, Vereinbarungen einzugehen und diese auch einzuhalten, férdern:

— indem sie die Bereitschaft fordern, die Vergangenheit dahinten zu lassen;

— indem die Kirchen darauf dringen, Partizipationsrechte auszubauen, auch innerhalb
der Kirchen selbst. Moralischer Pazifismus hilft nicht sehr viel weiter, wohl aber
langfristige Strategien, die der Gewalt vorbeugen, den Zusammenhang von Partizipa-
tion und Konfliktvorbeugung anerkennen und, indem die Kirchen sich an der Diskus-
sion iiber eine weitere Internationalisierung der Menschenrechte kreativ beteiligen und
wo immer dies sich mit dem Schein der Selbstverstindlichkeit aufzudringen scheint,
der Logik der Vergeltung absagen.

SchlieBlich 18t sich fragen: Was macht den Beitrag der okumenischen Bewegung
christlich? Ich vermute, weder die jeweilige spirituelle Intensitiit noch ein Totalititsan-
spruch oder Utopismus, sondern der Umstand, daf sie das Thema wirklich an sich
herankommen 14Bt und zugleich hinsichtlich der Herstellbarkeit des Friedens pessimisti-
scher ist als andere.

Die Vollversammlung in Amsterdam 1948 und zuvor schon die Konferenz fiir Prakti-
sches Christentum in Stockholm (1925) brachten zutage, daB auch hart an den Rindern
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der kriegerischen Gewalteruptionen ein sozialethischer Grundkonsens der ORK-Mitglieds-
kirchen zur Gewaltfrage nicht in Sicht war.

In den 60er Jahren schien befreiungstheologisch orientierte Befiirwortung von Gewalt
akzeptabel. Andererseits hielt sich das radikale Erbe kreativer Gewaltlosigkeit in der
okumenischen Bewegung durch. Das Dilemma dieses Dissenses hat damals die Okume-
nische Bewegung belastet. Wie heute? Zeigen sich neue Moglichkeiten, dieses Dilemma
zu iiberholen?

Der dritte Beitrag in diesem Heft aus der Feder von Paulo Suess »Befreiungstheologi-
sche Perspektiven an der Jahrhundertwende« wurde im Rahmen des jéhrlichen Projektes
»Theologie Interkulturell« der Universitit Frankfurt/Main (Fachbereich Katholische
Theologie) vorgetragen.

Es liegt auf der Hand, daB die Initiative des ORK und befreiungstheologische Initiati-
ven mehr als einen gemeinsamen Bezugspunkt haben. Gemeinsam lehnen sie die Opfe-
rung von menschlichem Leben ab. In der Perspektive des einen wie des anderen Projek-
tes wird gleichwohl deutlich, daf Befreiungspraxis als Befreiung vom Bosen bzw.
Einddmmung von Gewalt ein stets unsicherer ProzeB ist — weil Menschen mit unter-
schiedlichen Interessen Triger dieser Projekte sind. Die Befreiung von der Magie des
Bosen kann keineswegs nur in der Korrektur lang eingefahrenen sozialen Unrechts
gesucht werden, sondern muf} auch durch das Aufdecken personlicher Verantwortung am
Bosen vollzogen werden, meint Paulo Suess. Ahnlich meint René Girard gelegentlich,
Christ zu werden bedeute im wesentlichen anzuerkennen, daB nicht nur die anderen
Siindenbdcke haben.® Beide Zugriffe, der befreiungstheologische und die Initiative des
ORK, weisen auf die Wirklichkeit einer radikalen Entfremdung hin. Diese Gemeinsam-
keit ist um so wichtiger, als unserer traditionellen pastoralen Praxis eine sachgerechte
Sprache zur Benennung des Bosen weitgehend abhanden gekommen ist. Von individueller
Siinde wagen wir kaum noch zu sprechen und mit gesellschaftlicher Siinde wissen wir
nicht recht umzugehen.*

Um das Evangelium auf allen Gebieten des menschlichen Lebens, d.h. auch im sozia-
len und politischen Geschehen zur Geltung zu bringen, miisse sich die christliche
Religion »zu einer hoheren und volleren Auffassung der christlichen Frémmigkeit und
ihrer Aufgabe in der internationalen Welt erheben«,® meinten nach den Schrecken und der
Gewalt des Ersten Weltkrieges die auf der »Weltkonferenz fiir praktisches Christentumc
1925 in Stockholm Versammelten.

Am Rande der etablierten Kirchen, nicht ohne wichtige Impulse aus dem universitiren
Milieu, formte sich, wie der Neutestamentler Adolf DeiBmann in seiner Stockholmer
Tischrede sagte, ein »Netzwerk solidarischen Empfindens ... mitten im HaB und in der

* RENE GIRARD, Wenn all das beginnt ... ein Gesprdch mit Michel Treguer. Beitrige zur mimetischen Theorie, Wien

et al. 1997, vgl. 8. 167ff.

* Vgl. René Girard bei HUGO ASSMANN (Hg.), Gorzenbilder und Opfer. René Girard im Gesprich mit der
Befreiungstheologie, Miinster et al. 1996, 287ff, 290.

* Die Stockholmer Weltkirchenkonferenz. Amtlicher Deutscher Bericht, hg. von ADOLF DEIBMANN, Berlin 1926,
Bericht der Kommission III, 79-80.
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Zerstorung«.® Es war die tiberlegene Beweglichkeit skumenischer Solidarititsgruppen, die
es ermdglichte, die Themen der Okumenischen Bewegung in die Kirchen und in die
Gesellschaft hineinzutragen — nicht selten gegen Gleichgiiltigkeit und zuweilen gegen
entschlossenen groBkirchlichen Widerstand.’

Den Universititen schrieb A. Deifmann innerhalb der sich formenden Okumenischen
Bewegung damals die Aufgabe zu, das »Wissen mit dem Leiden« und das Leiden (z.B. an
der Gewalt des Krieges) mit dem Wissen zu verbiinden.®

Die Komplexititen bleiben. Warum sind Menschen so gewalttitig? Woher kommt
Gewalt? Wurde sie ererbt, gelernt? Einerseits scheint die Gewalt das Menschliche zu
bedrohen. Andererseits scheint sie mit dem Menschlichen gegeben zu sein. Jeder kimpft
um sein Uberleben.

W. Burkert und R. Girard meinen,” das Entstehen der Gewalt rational erkliren zu
konnen — mit der Hypothese vom Griindungsmord, der an der Wurzel jeden Entwurfs
kultureller Ordnung liegt. Vielleicht, das ist letztlich nicht auszuloten, gibt es ein
Mysterium der Gewalt. Dem konnen wir auf der Ebene des Handelns und des Unterlas-
sens etwas entgegensetzen. Das sollten wir auch tun. Dafiir wirbt die Initiative des ORK.

Daneben bzw. dahinter setzt die christliche Tradition dem Mysterium der Gewalt das
Mysterium der Verséhnung und als Symbol dessen das Abendmahl, die Eucharistie,
entgegen. Die Logik und Praxis der Retribution wird nur durchbrochen in einer Praxis
verdankten Lebens. Die Vollversammlung des ORK 1948 in Amsterdam meinte: »Wenn
wir auf Christus schauen, sehen wir die Welt mit neuen Augen an, namlich als seine
Welt, als eine von ihm geliebte Welt.« Vielleicht braucht es ein solches Mysterium, das
gegen das Geheimnis der Gewalt gesetzt wird.'?

Theodor Ahrens

® ADOLF DEISMANN in: Die Stockholmer Weltkirchenkonferenz, op. cit., Worte wahrend der Abschiedsfeier, 441,

7 Vgl. HEINZ-GUNTHER STOBBE, »Konflikte um Identitit. Eine Studie zur Bedeutung von Macht in interkonfessionellen
Beziehungen und im dkumenischen ProzeB«, in: PETER LENGSFELD (Hg.), Okumenische Theologie. Ein Arbeitsbuch,
Stuttgart et al. 1980, 190-237.

# A. DEIBMANN, op. cit., 740f.

* WALTER BURKERT, Homo Necans. Interpretationen altgriechischer Opferriten und Mythen, Berlin/New York 1972;
und RENE GIRARD, Das Heilige und die Gewalt, Frankfurt/Main 1994

" KosUKE KoYAMA, »My Pilgrimage in Missions, in: IBMR Vol. 21, No 2, 1997, 55-59.
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Einfiihrung

Der juristische Deckname »Mehmet« erlangte unriihmliche Beriihmtheit. Jetzt ist der
junge Kriminelle abgeschoben, und viele freuen sich, daB er weit weg ist, abgeschoben in
die Tiirkei. Zuriick in Deutschland bleiben andere Serientiter wie er. Ein Drittel aller
jugendlichen Straftiter hat mehr als fiinf Verbrechen begangen, einem von zehn konnten
mehr als 20 Verbrechen nachgewiesen werden. »Kopf ab, Riibe ab oder weg!« Die Statistik
spricht die rechnerische Wahrheit und schafft Feindbilder. Kaum einer von uns kann sich
freisprechen von solchen Verteufelungsgedanken. Wir brauchen offenbar unsere Siinden-
bocke. Die Vizeprisidentin des Bundestages, Antje Vollmer, stellt sich von Amts wegen
die Frage: Gibt es uberhaupt Gemeinschaft ohne Siindenbocke? Auf Einladung der
Universitit Hamburg, genauer: des dortigen Fachbereichs Evangelische Theologie, sprach
sie »Gegen Gewalt:, so der Titel der dreitagigen Veranstaltung.

GIBT ES GEMEINSCHAFT
OHNE SUNDENBOCKE?

von Antje Vollmer

Zunichst mochte ich Thnen sagen, wie ich zu dem Thema gekommen bin, und Sie
einladen — anhand der Fragen, die ich mir gestellt habe, und der Antworten, die ich
gefunden habe — mit mir die Erkenntnisse abzuschreiten und durch die Erkenntnisstufen
zu gehen, zu denen ich gelangt bin. Jedem, der sich wie ich intensiv mit dem Thema
Gewalt beschiftigen will, wird es dhnlich wie mir gehen: irgendwann wird es ihm ziemlich
unheimlich, weil er sensibilisiert wird fiir gewalthaltige Prozesse in einer ganz friihen
Kulturstufe. Es geht mir darum, uns sensibler zu machen fiir Gewaltprozesse in einer sehr
frilhen Phase gesellschaftlicher Entwicklung, in der die Gewalt noch nicht eskaliert ist, um
besser zu begreifen und um dann besser priventiv wirksam werden zu konnen.

Wie vielleicht fiir viele von Ihnen auch ist,die Frage fiir mich am Ende der Ara des
Kalten Krieges wichtig geworden. Damals habe ich als Teil der Friedensbewegung, als
Teil der Griinen-Bewegung, die sich auf den Pazifismus bezieht, gedacht: Jetzt kommt die
Zeit der grofen Friedensdividende, der grofen Friedensira! Wir alle waren nicht nur
entsetzt, sondern regelrecht traumatisiert, daB alles so anders gekommen ist. Besonders
erschreckt hat mich, daf eine so chaotische, archaische Form von Gewalt aufbrach, also
nicht die Wiederkehr des Krieges als Krieg, sondern die Wiederkehr des Biirgerkrieges im
friheren Jugoslawien, aber auch die Wiederkehr von Pogromstimmungen im eigenen Land.
Das waren die Jahre, in denen die Heime der Fremden angeziindet wurden und in denen
innergesellschaftliche Aggressivitit eskalierte. Damit hatten viele nach der Gliickserfah-
rung, als die groBe Blockkonfrontation endlich ein Ende gefunden hatte, gar nicht mehr
gerechnet. In dieser Zeit kam mir eine Formulierung von Sebastian Haffner in den Sinn,
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der von der »Pax atomica« gesprochen hatte, d.h. von der langen Friedensdra unter dem
Schutzschirm der beiden Supermichte. Ich habe mich gefragt, ob er damit nicht doch
etwas Richtiges getroffen hatte, jedenfalls in dem Sinne, daB die allseits gegenwirtige
totale Bedrohung der Welt durch atomare Uberriistung und den Dualismus der beiden
Weltmichte offensichtlich eine iltere, >kleinere« Form von Gewalt eingeddmmt hat:
Alltagsgewalt, Pogromstimmungen, das leichte Eskalieren biirgerkriegsihnlicher und
chaotischer Situationen in den Gesellschaften. Als plotzlich die Totalbedrohung durch die
beiden groBen Weltmichte wegfiel, kehrte diese Form der Gewalt wieder zurtick, und die
Gesellschaften reagierten darauf relativ unvorbereitet. Hier setzte meine Frage an. Meine
Frage war nicht so sehr soziologischer Art: woher kommt die Gewalt, und welches sind
ihre Ursachen? Dariiber sind Legionen von Biichern geschrieben worden. Meine Frage
war, ob es vielleicht einmal eine stirker ausgebildete gesellschaftliche Kompetenz gegeben
haben mag, mit der Alltagsgewalt fertig zu werden? Eine bestimmte Methode, Gewalt,
Alltagsgewalt einzudimmen oder doch auBerhalb der Gesellschaften zu halten? Gab es
einmal eine grofiere Meisterschaft in der Reduzierung von Alltagsgewalt, die wir —
vielleicht faul geworden in dem Geschift der Zivilisation — verlernt haben? Die Frage
sollte an dieser Stelle nicht sein: was ist Gewalt, und auch nicht: was verursacht Gewalt
— spéter gehe ich ein wenig darauf ein —, sondern: was dimmt Gewalt ein? — davon
ausgehend, daB Gewalt einfach existiert, daB sie einfach da ist.

1. Gewalt im Wandel der Geschichte

In meinem Buch' habe ich versucht, in groBen Schritten so etwas wie die Geschichte der
Zivilisation zu durchdenken, und bin darauf gestoBen, daB es bei den friihen Kulturen, also
allen indigenen Volkern, aber auch in der Friihzeit der groBen Hochkulturen und der
groBen Religionen fast immer einen grofen Respekt, ja eine fast magische Angst vor dem
Ausbrechen innergesellschaftlicher Gewalt gab. Innergesellschaftlich entstehende
Gewaltprozesse, Aggressionen und aufflammende Aggressivitit wurden mehr gefiirchtet
als das Entstehen von Kriegen. Offensichtlich hat man gewuSt, daB innergesellschaftliche
Aggressivitit und Pogromstimmungen ganze Gesellschaften in ihrem Bestand tiefer
zerstoren als Kriege, die von Zeit zu Zeit untereinander geschiirt werden. Selbstver-
standlich hat sich das in der Zeit der atomaren Bedrohung und des drohenden Weltkrieges
anders dargestellt.

ANTIE VOLLMER, Heifer Frieden. Uber Gewalt, Macht und Zivilisation, Koln 1995,

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 4



Gibt es Gemeinschaft ohne Siindenbécke? 265

1. Von der Friihzeit bis zum Imperium Romanum

a) Gewalt als Ritus

Fast alle friihen Kulturen haben sehr ausgefeilte Regeln entwickelt, mit Gewalttitern in
den eigenen Reihen so umzugehen, daB nicht die ganze Gesellschaft im Inneren mit dieser
Gewalt infiziert wird. Dabei gab es ganz unterschiedliche Regeln. In vielen indianischen
Kulturen ist es z.B. so gewesen, dafl ein Gewalttdter, der aus Leidenschaft oder im Zuge
von Besitzstreitigkeiten eine Bluttat begangen hatte, den Stamm oder die Gruppe verlassen
muBte. Dahinter stand die >magische« Angst vor dem Ausufern der Gewalt bzw. der
Auslosung der Blutrache, die in eine Spirale der Gewalt einmiinden wiirde, aus der die
Gesellschaft nicht mehr in einen Ruhezustand zuriickkehren konnte. Es gab allerdings auch
Vorkehrungen wie z.B. Reinigungsrituale, nach deren Ableistung ein Gewalttiter wieder
zuriickkehren konnte. Es gab Regeln, nach denen die Altesten eines Stammes, der
betroffen war, mit einem anderen Stamm bestimmte Ersatzopfer ausmachen konnten, um
wieder in den Regelzustand der Gewaltfreiheit bzw. Gewaltferne zuriickzukehren. In allen
Kulturen gibt es diese Institution der Opfer und der Ersatzopfer — immer nach ganz genau
vorgeschriebenen Regeln. Grundlage fiir dieses Symbol der Opfer ist eine gesellschaftliche
Ubereinkunft, die festlegt, welches Opfer sowohl die urspriingliche Gewalttat zu siihnen
in der Lage ist, als auch von dem, dem die Gewalttat angetan wurde, als Genugtuung
akzeptiert werden kann. Der groBe franzosische Religionsphilosoph René Girard hat
gesagt, daB die eher einfachen Formen der Gewalteindimmung, des Marginalisierens der
Gewalt durch Gruppen, Stimme und Gemeinschaften die Entwicklung bestimmter Rituale
und bestimmter Orte des Heiligen seien. Diese Orte hitten dabei nicht etwa nur eine
positive Seite fiir die Gemeinschaften, sondern immer auch etwas Unheimliches: Am Ort
des Heiligen, jedenfalls in manchen groBen und traditionsreichen Riten, wiirde, wenngleich
gebremst und gezielt eingeschrinkt, die Riickkehr der urspriinglichen Gewalttat erlaubt,
um sie rituell nachzuspielen. So kénne die Gesellschaft, die diesen Ritus mitvollzieht und
mitverfolgt, jedenfalls fiir eine bestimmte Zeit gewaltfrei gehalten werden. In Erinnerung
an diesen einen Ort des Heiligen, an dem dieses Opfer vollzogen wird, sowie durch das
intensive Durchmeditieren und Miterleben werde so die Gesellschaft fiir eine begrenzte
Zeit von der Notwendigkeit, in solche Gewalttaten auszubrechen, befreit. Das alles
erscheint fiir einen modernen Menschen natiirlich hochst eigenartig. Wir fiihlen uns
solchem »>Aberglauben: in der Regel weit iiberlegen. Gerade wenn man friihe Kulturstufen
zu verstehen sucht, sollte man jede Art von Uberlegenheitsgefiihl ablegen. Sie haben
namlich oft ungeheuer viel von den ganz komplizierten Prozessen begriffen, die ein
gesellschaftliches Gemeinwesen dauerhaft iiberlebensfihig, d.h. in bezug auf den einzelnen
gewaltfrei und in bezug auf andere Gruppen jedenfalls gewaltarm, halten. Wenn wir uns
dem manchmal iiberlegen fithlen, hat das haufig damit zu tun, daB wir die Codes nicht
mehr verstehen, die Prozesse nicht mehr verstehen, die zu solchen Riten und Ritualen
gefiihrt haben, und deswegen nur das Fremde, das uns nichts mehr sagt, auf uns wirken
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lassen. Viele dieser rituellen Ordnungen, erkldrt Girard, spiegeln die Erinnerung an die
Ursprungsgewalt in kunstvoller Form wider. Girard meint, daB fast alle >haltbarenc
Gesellschaften auf so einem Griindungsakt beruhen. Man einigt sich, innerhalb der
Gesellschaft, in Erinnerung an frithere schreckliche Zeiten von Gewalt — Chaos,
Kriegsgefahr, Biirgerkriegsgefahr, Gruppenfehden — den Griindungsakt in einem
bestimmten Ritus noch einmal zu wiederholen und zeremoniell zu erinnern. Einmal im Jahr
wird dieser Ritus vollzogen. Alle erinnern sich daran und durchleben ihn mit, um nicht
wieder in solche Gewaltakte zuriickzufallen. So wurde es in den frilhen Kulturen
praktiziert. Unter Theologen kann man ja sagen, daf gerade die Geschichten am Anfang
des Alten Testaments, die Vitergeschichten, voll sind von solchen Erinnerungsgeschichten
liber Gewalterfahrung. Am Ende aber steht das Setzen eines Bundes; die Gesellschaft
kommt mit Gott iiberein, Regeln zu schaffen, die sicherstellen, daB man nie wieder in
diese Gefahr von chaotischer, aggressiver, die Gesellschaft im Innern véllig zerstérender
Gewalt zuriickfallt. Wir erinnern uns, daB es aber auch damals schon diese Institution des
beriihmten Siindenbockes, des Opferbockes gab, d.h. also eines Ersatzopfers, mittels
dessen die Gemeinschaft die Gewalt — die Gewalterinnerung, aber auch die Gewalt-
erfahrung — in symbolischer Form aus der Gesellschaft heraustransportiert hat. Dieses
Phénomen des Siindenbocks taucht in ganz vielen Riten und Ritualen auf.

b) Gewalt in der griechischen Kultur

Wiahrend in den grofen Religionen und in den frithen Kulturen der Ort der Uberein-
kunft, die Gewalt zu bannen, das Heilige, die Rituale waren, haben die Griechen etwas
sehr Interessantes gefunden, etwas schon fast Modernes, nimlich das Theater. Ahnlich
dem rituellen Ort, d.h. einem Ort im Zentrum der Gemeinschaft, der fiir alle sichtbar ist,
braucht gerade auch das griechische Theater den Raum der Zuschauer, und das ist
symbolisch immer die ganze Gesellschaft. Indem sie einer bestimmten Handlung zuschaut
und sie so intensiv wie nur moglich mit durchlebt, vergewissert die Gesellschaft sich
nochmals, nach welchen Regeln sie eigentlich leben will. In den groBen Tragodien des
griechischen Theaters kann alles auftauchen, was an gewalterzeugenden Momenten nur
denkbar ist: jede Art von Leidenschaft, gerade auch von intimer Leidenschaft, Vatermord,
Muttermord, Inzest, als gibe es dafiir iiberhaupt kein moralisches Tabu. Gerade darin
steckt die Weisheit dieser Institution des Theaters. Sie leugnet nicht, daB es das alles gibt,
aber sie bannt es an einen bestimmten Ort. Dort darf es auftreten, dort darf es seine
chaotische, zerstorerische Gewalt entfalten, und alle schauen zu, ohne Gewalt selber zu
praktizieren. Sie konnen die Handlung dort durchleben, da gibt es keine Tabus. Auf der
anderen Seite — denn die Zuschauer bilden im Amphitheater nur das halbe Rund — steht
der Chor, und der Chor faft zusammen: bedenket das Ende. Der Chor faft die Moral der
Gemeinschaft, der Polis zusammen: Wenn ihr das alles gesehen, erlebt und durchlebt habt,
bedenkt doch, welche Regeln sich daraus ergeben, mit denen ihr jetzt aus diesem Raum
des Theaters, diesem tabufreien Raum, wieder in eure Stadt, wieder in euer Leben
zuriickgeht.
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Die Griechen hatten aber, und das kann man auch bei Girard nachlesen, nicht nur das
Theater. Das Theater war sozusagen die Instanz der klassischen Bildung, des Humanismus,
einer schon weit entwickelten Stadtkultur. Sie hatten noch ein Refugium fiir das andere,
fiir das Chaotische, fiir das Zerstorerische, namlich eine Institution, einen Menschen, und
der hieB: der Pharmakos. Pharmakos meint das Arzneimittel, das Heilmittel fiir die Stadt
und ihre innere Ordnung. In der Regel ein Strifling, der in der Nihe des Marktplatzes,
der Agora, gehalten wurde, auf Staatskosten. In Zeiten, in denen das Theater nicht reichte,
in denen es sozusagen zu kopflastig war, in denen Unruhen der Plebs und Pogrom-
stimmung auftauchten, iiberlieBen die Herrscher den Pharmakos der Menge, der Masse,
der Meute zum Abreagieren. Er erfiillte die klassische Funktion des Siindenbockes. Nicht
wir sind es, die Herrscher der Stadt, sondern eben jener, und dann konnte sich die Menge
austoben. Interessanterweise taucht in dem berithmten Gesprich von Sokrates mit seinen
Jingern, in der Version von Platon, genau diese Geschichte wieder auf. Da ist die Szene,
in der die Jinger dem Sokrates sagen: du bist doch unschuldig, wir helfen dir jetzt zur
Flucht, willst du denn nicht mitkommen? Aber Sokrates lehnt ab, weil er fiir sich die Rolle
des Pharmakos akzeptiert. Wenn durch ihn in der Rolle des Pharmakos die Ordnung der
Stadt eingehalten werden konne, dann sei es wichtiger, das Prinzip der Ordnung der Stadt
aufrechtzuerhalten, als jetzt fiir ihn sein individuelles Recht auf Gerechtigkeit einzufordern.
Um der Ordnung der Stadt willen, die ja im Prinzip als heilsam, als Gewalt zuriick-
dringend empfunden wird, akzeptiert Sokrates die Rolle des Pharmakos.

Die Parallele zur bekannten Stelle der Opferung Jesu im Disput zwischen Kaiphas und
Pilatus in den Evangelien ist wirklich sehr schlagend. Kaiphas sagt dort, es sei besser, daB
ein Mensch sterbe — ich ergdnze — »fiir die Ordnung der Stadt:, als daB das ganze Volk
verdiirbe. Wir haben das immer anders gelesen. Aber da wird von Kaiphas, dem Vertreter
des Gesetzes auch eine Idee der Gesetzlichkeit, der Ordnung der Stadt, hoher gehalten als
die Gerechtigkeit fiir einen einzelnen. Das ist eine frappierende Parallele zwischen der
Geschichte von Sokrates und den Evangelien. Mir ist von daher klar geworden, daB die
Szene, in der Pilatus sich die Hinde wischt — eine Szene, die wir ja immer als besonders
brutal verstehen, in dem Sinne: geht mich nichts an, ich will meine Hinde nicht in Blut
waschen — eher anders zu interpretieren ist. Als Assistent bei einer rituellen Opferung
muB sich Pilatus die Hiande waschen, d.h., er akzeptiert dadurch faktisch den rituellen
Charakter dieses Ersatzopfers und hilt damit die Ordnung der romischen Welt, auf die sich
der romische Stadthalter nebst dem Vertreter des jiidischen Gesetzes geeinigt haben, héher
als seinen subjektiven Eindruck, daB der Mensch, den er da jetzt verurteilen muB, doch
ganz in Ordnung ist. Dahinter steckt das uns besonders befremdlich Erscheinende, nimlich
daB Gesellschaften, die groBe Angst vor dem Losbrechen innergesellschaftlicher
Gewaltprozesse hatten, eine Ubereinkunft, die die Ordnung der Stadt erhilt, und nicht von
innen bedroht, als Uberlebenschance begriffen, weil sie realistischerweise solche
Aggressionen in Bevolkerungsschichten, die sich irgendwelche Opfer suchen, als
iberlebensbedrohlich eingeschitzt haben. In dem Sinne hat auch das Volk Israel die
Tatsache, daf es mit einem Gesetz beschenkt wurde, immer als die grofle Gnadentat Gottes
hoch gelobt. >Wir haben ein Gesetz bekommen und mit diesem Gesetz sind wir in der
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Lage, die Gewalt in unseren Grenzen so einzudimmen, daB sie uns nie iiberwiltigt.«
Betrachtet man die einzelnen Gesetzesregeln, dann sieht man, daB alle zehn Gebote Regeln
sind, die das Entstehen innergesellschaftlicher Aggression unterbinden wollen; >Du sollst
nicht stehlen, du sollst Vater und Mutter ehren, du sollst nicht liigen, du sollst nicht falsch
Zeugnis reden, du sollst nicht begehren deines Nichsten Weib« — alles Regeln, deren
Nichtbeachtung zu innergesellschaftlicher Gewalt, Aggressivitit, Rachsucht und Blutrache
fithren kann.

¢) Die rémische Arena und ihre Funktion der Gewaltbewiltigung

Soviel zur Vorgeschichte, und jetzt méchte ich Ihnen ein anderes Modell vorstellen,
nicht das Modell des Ritus, nicht das Modell des Theaters, nicht das Modell des Gesetzes,
sondern das Modell, das die Romer entwickelt haben: das Modell der Arena. Woher
kommt die Arena? Was ist die Arena im Vergleich zum Amphitheater? Da das romische
Imperium eigentlich das groBe Kulturvorbild fiir die europaische Geschichte ist, hat auch
die Arena eine ganze Menge mit uns zu tun. Die Arena ist entstanden trotz der grofen
kulturellen Fortschritte, die das romische Imperium in bezug auf Gesetze und Rechtsver-
standnis erreicht hat. Das romische Rechtsverstindnis ist bis heute fiir unsere Staaten-
bildung grundlegend. In diesem romischen Imperium gab es einen Ort der véllig erlaubten,
innergesellschaftlichen, brutalen, kaum vorstellbaren Barbarei. Wir neigen dazu, das zu
vergessen, weil wir schnell die Sport- und Spielstitten heutiger Tage assoziieren. Die
romische Arena war ein Ort, an dem erlaubterweise wirklich gemordet wurde. In diese
romische Arena kamen alle groBen Philosophen, alle groBen stoischen Kaiser — niemand
von ihnen hat es jemals gewagt, die Institution des offentlichen Mordens anzugreifen.
Selbst aus okologischer Sicht kann man sagen, daB diese Arena ein Riesenproblem war.
Fiir den Riesenmechanismus, der 750 Jahre lang in ganz Europa existiert und sich mit dem
romischen Imperium iiber ganz Europa verbreitet hat, muBten immer wieder neue Kampfer
und Tiere rekrutiert werden. Ein Teil der Ausrottung der ganzen Tierwelt im Mittel-
meerraum hat damit zu tun, daB es ein regelrechtes Nachschubproblem gab.

Im Ursprung hat die Arena etruskische Wurzeln, auf die ich jetzt nicht niher eingehen
will. Sie wurde dann zundchst als Begleiterscheinung der romischen Siegesfeiern
eingefiihrt. Nach erfolgreichem Kampf kam der Feldherr auf einem Streitwagen die Via
Appia entlang, ein Ehrenkranz wurde iiber seinen Kopf gehalten und jemand warnte ihn
unaufhérlich: -Bedenke, daB du sterblich bist.« Fiir die Stadt und ihre Biirger gab es aber
diesen Souffleur der MéaBigung nicht. Im Gegenteil. Die Gladiatorenspiele sind die zur
Realitdt gewordenen Allmachtphantasien einer Weltmacht. Auf dem Weg Roms zur
Herrschaft tiber den ganzen Mittelmeerraum und dariiber hinaus gab es viele Siege zu
feiern. Jeder Triumphzug war eine Maglichkeit mehr, sich im Welttheater erneut der
Uberlegenheit der romischen Kriegskunst und der rémischen Zivilisation iiber ihre Gegner
zu versichern. Und wo hitte man diese Siege besser darstellen konnen als in der Arena,
wo noch einmal ein Kampf stattfand, wie im Film, allein zu Propagandazwecken. Und auf
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dieses Inszenatorische, dieses Filmahnliche, auf diesen Propagandazweck lohnt es sich
besonders zu achten. Da konnte nun der rémische Zivilist, der an den Gefechten an den
Grenzen des Weltreiches meist nur mittels seiner Steuerzahlung beteiligt war — die Romer
hatten ein bezahltes Heer, keine allgemeine Wehrpflicht —, da konnte er noch einmal
sehen, was fiir gewaltige Kampfer diese Barbaren waren, die sein rémisches Berufsheer
dank iiberlegener Technik doch bezwungen hatte.

Die Arena vermittelt aber nicht nur Identitdt, sie ordnet auch den Kosmos. Zwei
symbolische Kreise verkorpern hier die Welt. Hinter der duBeren Grenze, jenseits des
Limes, beginnt das Land der Barbaren mit seinen Wildern und Siimpfen, mit seinen wilden
Frauen und merkwiirdigen Sitten, wie Tacitus sie beschreibt. Im inneren Kreis, in der
Arena, existiert diese wiiste Welt noch einmal en miniature. Dort kdmpft sie real um ihr
Leben, aber ausstaffiert mit allen Exotica fiir ein Hollywoodspektakel: muskelstrotzende
Nacktheit, bunte Kostiime, blitzende Speere, Raubtiere aller Art, und immer wieder echtes
Blut; Kopfe, die in den Sand rollen, Menschen, die in Todesangst zu Tieren werden. Auf
den Réngen aber, diesem &ufieren Kreis, ist sauber gegliedert die ganze rémische
Gesellschaft. Keiner durfte hier fehlen, also inklusive des Kaisers und seines Gefolges.
Und iiber dem allen der makellos blaue Himmel des Stidens, vor dessen Hitze ein seidiges
Sonnensegel schiitzte — daran war gedacht. In der Arena war also das ganze, nicht nur
das halbe Erdenrund noch einmal vorhanden, vom Himmel iiber die Menschenwelt bis in
den Hades. Und wie der romische Soldat an den AuBengrenzen des Reiches eine
liberlegene Kriegstechnik einsetzt, so hebt oder senkt auf der Tribiine der rémische Biirger
den Daumen und spielt selbst den Herrn iiber Leben und Tod, pro und contra i la
Romana. So lustvoll konnte es sein, ein romischer Biirger zu sein, so amiisierte sich der
Nationalist zu Tode. Aber diese kleine Bewegung des Daumens hatte auch ihre ordnungs-
stiftende Binnenwirkung, und das ist besonders wichtig, d.h. aus diesem geschlossenen
Rund geht auch eine magische und sehr bedrohliche Kraft auf den inneren Kreis aus. Ad
bestias, das war eine Warnung von nachdriicklicher Strenge fiir alle die, die im Innern des
Reiches an Aufruhr oder an Auflehnung dachten. Die Arena hatte mehr abschreckende
Wirkung als jede Streitmacht im Innern, als jede Polizei. Nicht nur das Publikum wollte
seine Spiele zur Selbstbestiitigung, die jeweiligen Herrscher hatten auch ihren Nutzen
davon. Mit der Arena war ihnen das Gewaltmonopol sicher, und zwar durch eine
Inszenierung, die wirkungsvoller war als der Aufmarsch ganzer Blécke von Uniformen.
Auch der Kreis hat seine Bedeutung. Der Kreis macht die Menge fithlbar, horbar, sichtbar.
Jeder sieht jeden, jeder sieht jedem ins Gesicht, jeder ist Voyeur und selbst Teil des
Spektakels. Keiner kann es wagen, aus dem Kreis zu treten und damit den Biirgern den
koniglichen SpaB zu nehmen. >The Show must go on.«

Ein Kreis ist aber auch die vollkommenste Form der Ausgrenzung fiir die, die jetzt im
Kreis stehen, und das ist sozusagen das Muster des Menschen im Pogrom, im Zentrum,
das ist das Modell des Siindenbocks schlechthin. Im Kreis stehen wie Ausgesetzte. In
diesem Kreis zu stehen, ist eine Gewalterfahrung von duBerster Intensitit. Der geschlosse-
ne Kreis einer Menge, die zur Lynchjustiz bereit ist, das ist der Volksgerichtshof, das
Stalinsche Tribunal, der Kreis der Kulturrevolutiondre in China. Da gibt es kein
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Entkommen mehr, nicht fiir den, der im Kreis steht, aber auch nicht fiir die, die den Kreis
der Verfolger von Russen gebildet haben. Jagdinstinkte. Jeder ist Richter, jeder ist
Mitvollstrecker. Alle morden mit, alle sind unschuldig. Das ist der Tod jeder Singularitit.
Es lebe das Kollektiv. Das Kollektiv der Arena sagt: We are the champions.

Das griechische Amphitheater war, wie gesagt, nur ein halber Kreis. Die andere Hilfte
des Kreises bildete der Chor, der ewige Bedenkentriger, der unerschrockene Anwalt einer
hoheren Weisheit und Moral. Der geschlossene Kreis aber ist die dlteste Formation eines
mordbereiten Kollektivs, das zu allem entschlossen ist, zur Steinigung vor dem Tor, zur
offentlichen Hinrichtung auf dem Platz der Guillotine, zum Jubelschrei, wenn der
Scheiterhaufen fiir die Hexen und Héretiker brennt, zum Applaus auf dem Platz des
Himmlischen Friedens in Peking, zum Fememord des Ku-Klux-Klan nachts in Birming-
ham, Alabama. Der geschlossene Kreis in der Arena ist auch ein Urmodell fiir die
Offentliche Gewaltakkumulation durch ein Medium, und das macht es, wie ich finde, zu
einer sehr modernen Frage. So verkorpert die Arena das Zusammentreffen von Medien-
macht und gewaltbereiter Masse.

Die Hauptfrage an die Medien, auch heute, ist deswegen nicht: Thematisiert sie die
Gewalt? Die Hauptfrage an die Medien ist: Schliefen sie den Kreis, so daB keiner mehr
raus kann, weder der, der im Kreis steht, noch die, die den Kreis bilden? Das ist die
zentrale Medienfrage. Wer beendete die Gladiatorenkimpfe? Nicht die Stoa, nicht die
romischen Gelehrten und Philosophen, nicht einmal die Humanisten unter den romischen
Kaisern, letztlich wurden die Spiele durch den Uberdruf beendet und dadurch, dafB die
Opfer nicht mehr ihre vorgesehene Rolle einnahmen — die Quote stimmte sozusagen nicht
mehr. Immer mehr Opfer waren Christen, und diese Christen spielten einfach nicht mehr
mit. Die christlichen Mirtyrer gingen zu Hunderttausenden in den Kreis und liefen sich
abschlachten oder von den wilden Tieren zerreifen. Aber sie kidmpften nicht, sie taten
etwas fast Lacherliches — sie beteten. Sie delegitimierten damit die Spiele, indem sie den
Zuschauern nach und nach die Lust am Zuschauen bei dieser sinnlosen Schlichterei
nahmen, d.h. sie wanderten genau aus der Rolle aus, die das Medium brauchte, um
iberhaupt diese Art an Attraktivitdt zu haben. Uber 700 Jahre hielt sich die Arena im
Zentrum der romischen Gesellschaft. Sie hat den Biirgern des Weltreiches viele aufregende
Stunden beschert. Als sie nicht mehr konsensfihig war, war es bald vorbei mit dem
Imperium Romanum. Mit den Gladiatorenspielen zerbrach auch die Weltordnung, die Rom
im Zentrum gesehen hatte. Besteht da — eine sehr gewagte Frage — besteht da ein
Zusammenhang? Niemand kann das sicher beantworten, ebensowenig wie wir auf die
Frage eine Antwort wissen, in welche Schicht des europdischen BewuBtseins, der
europdischen Kultur die Erinnerungen an die finsteren Jahrhunderte dieses grenzenlosen
offentlichen Mordens gesunken sind. Und daB es da eine Schicht im europiischen
BewuBtsein und in der europdischen Kultur gibt, davon bin ich ebenso tiberzeugt wie
davon, daB sich nicht nur kleine Gesellschaften, sondern auch Weltreiche solche In-
szenierungen ihres 6ffentlichen Raubs immer wieder suchen, indem sie ihre eigene Identit:t
und ihre eigene Selbstvergewisserung suchen und formulieren. Und deswegen glaube ich,
daB man den Grad der Humanitiit einer Gesellschaft auch an diesem medialen Raum
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ablesen kann, in dem sie sich selbst ihre Identititsbildung und auch ihre Konflikteindim-
mung oder -beherrschung inszeniert. Jedenfalls vom Inhumanen konnte man trotz aller
groBen Errungenschaften der romischen Gesellschaft in der Arena eine Menge begreifen.

2. Die Aufklirung

Die zweite groBe Etappe in der Geschichte der Gewalteindimmung ist bei der
Aufklarung zu orten. Fiir Christen, die iber ihre Geschichte nachdenken, ist das
Unheimliche, daf diejenigen, die eigentlich die Macht der Arena gebrochen haben, selber,
und zwar im Zeichen der Christianisierung, solche Arenen und Pogrome wieder geschaffen
haben, z.B. in den Hexen- und Héretikerprozessen. Darum habe ich gesagt, daB sich da
auch etwas kulturell fortgesetzt hat. Irgendwann aber hérte der Konsens, sich in dieser
Form von Medien oder in den friiheren Formen von Riten und Religionen oder Theater
zu vergewissern, auf, und damit die zentrale Fihigkeit, die Gewaltausgrenzung aus der
Gesellschaft oder die Gewaltbeherrschung und -bewiiltigung fiir sich zu regeln. Es begann
das riesengroBe Projekt, zu versuchen, ob das Ganze nicht rational verstandlicher, mit
festeren Regeln, mit solideren, humaneren Ordnungen zu machen sei, kurzum: Es begann
die Phase der Aufkldrung, auch wenn ihre Wurzeln weit in der Vergangenheit liegen. Es
gab zwei groBe Methoden, sich ein Medium zur Gewalteindimmung zu schaffen. Die erste
Methode war mit den Regelungen der groBen staatlichen Institutionen gegeben. Die
Grundidee war, daB eine Gesellschaft von verniinftigen Individuen, die erkennen, daf}
Gewalt im Innern zerstérerisch ist, sich feste Regeln geben konnte, d.h. ein Gesetz, das
nicht gottlich gegeben ist, sondern auf dem Konsens aller vernunftbegabten Individuen
beruht. Sie verstindigen sich darauf, diese Regeln einzuhalten und zu vervollkommnen,
und verfeinern sie so, daf die Griinde, aus denen innergesellschaftlich Gewalt entstehen
konnte, immer mehr an Gewicht verlieren. Dazu gehort alles, was wir von den grofen
Staatstheoretikern wissen. Die Aufteilung der staatlichen Aufgaben, daB der Staat also
einerseits Gefahren nach aufen abwehrt — unser heutiges Verteidigungs- und AuBen-
ministerium; daB er im Innern patriarchalische Fiirsorge betreiben muB — also von der
Sozial- bis zur Wirtschaftspolitik; daB er eine Institution schaffen muB — das
Justizwesen —, in der die Menschen in einzelnen Fillen, wo ihnen Unrecht geschehen ist,
nicht selber das Messer nehmen, sondern zu einer Institution gehen, die ihnen Recht
verschafft usf. Die Grundimpulse, die zur Herausbildung der verschiedenen Funktionen
des Staates, also des Heerfiihrers, des Richters, des Patriarchen, fiihrten, kann man bis in
die heutigen Staatstheorien hinein verfolgen. Sie wurden immer mehr verfeinert, und zwar
in der Hoffnung, mit einer immer differenzierteren Institutionalisierungund entsprechenden
Gesetzen und Regeln es schaffen zu konnen, mit einem differenzierten staatlichen
Gewaltmonopol (fiir die Gewaltanwendung nach auBen das Militir und nach innen die
Polizei), also mit gesellschaftlich legitimierter Gewalt, Gewalt einzudimmen. Je mehr man
forscht, um so mehr staunt man, wie klug friihere Zivilisationsstufen gewesen sind. Es hat
eine ganze Epoche gedauert, bis man Regeln fiir das Beenden von Kriegen oder die
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Behandlung von Gefangenen formuliert hatte. Allein die Tatsache, daB man Soldaten in
Uniformen steckt, die sie als Kombattanten unterscheidbar macht, markiert eine wichtige
Entwicklungsstufe im Vergleich zu friiheren Situationen, die darin besondere Unheimlich-
keit hatten, daB man nicht wissen konnte, wer ist Freund und wer Feind. Das ist fir
Pazifisten sehr schwer verstindlich. Auch z.B. Ausdriicke wie >Kriegskunst< oder
»Kriegshandwerk« sind fiir Pazifisten nicht gut verstindlich. Auch diese Begriffe haben
damit zu tun, daB man in diesem Bereich verldfliche Regeln eingefiihrt hat, in der
Erwartung, daB diese, wenn international anerkannt, Gewalt verldBlich eindimmen kénnen,
wenn wir Gewalt auch nicht génzlich aus der Volkergemeinschaft bannen kénnen. Eine
Riesenepoche ringt um die Entwicklung eines international akzeptierten Regelwerks, um
mit der Gewalt, die man nicht leugnet, so umgehen zu konnen, daB man aus ihr wieder
herauskommt. Auch in dieser Zeit war die groBte, die schlimmste Angst das, was den
Leuten als Terror erschien, die Angst vor dem Biirgerkrieg, dem Biirgerkrieg, fiir den es
keine Regeln gibt. Dahinter steckte die Erfahrung, daB es ganze Hochkulturen gegeben hat,
die aus Biirgerkriegen nie wieder herausgekommen sind, bis einfach das ganze Land mit
seinen Eliten 6de, zerstort, kulturell vernichtet war.

Die Denker und Gestalter hinter diesem Regel- und Staatenwerk waren Realisten und
Realpolitiker. Sie wuBten wohl, daB eine solche vernunftgeleitete Ubereinkunft nicht halten
kann, wenn ihr nicht auch von seiten der Bevolkerung etwas entgegenkommt, wenn so ein
Regelwerk nicht auf einem ganzen Teppich von Rechtsverstdndnis und Verhaltensregeln
der Bevolkerung ruhen kann, von dem alle wissen: damit kann man im téglichen
Miteinander rechnen. Wenn also schon ein so wirksames Instrument wie die Religionen
mit ihren groBen Ritualen nicht mehr allgemein akzeptiert waren, weil man Religion nicht
mehr so modern fand, dann muf etwas anderes, ndmlich ein riesiger ErziehungsprozeB in
der Gesellschaft in Gang gesetzt werden. Das ist die eigentliche grofie Zivilisationsaufgabe
des Biirgertums gewesen, namlich sich selber zu zivilisieren, sich selber an Regeln zu
halten, untereinander mittels Erziehung und Bildung klarzumachen, wie sich einer verhélt, -
der mit Millionen anderer Menschen auf einem Raum zusammen leben mufl. Nebenbei
gesagt, wir haben ja das Staunen dariiber ganz verloren. Ist es nicht ein absolutes
Wunderwerk, da Milliarden Menschen auf einem Globus leben, die sich nicht permanent
massakrieren oder sich nicht permanent gegenseitig die Butter, das Fleisch, die Wohnung
nehmen?

Man muf dieses Staunen zuriickgewinnen, um mit diesem fremden Blick wahrzuneh-
men, was es doch alles an stabilen zivilisatorischen Regeln, Verbindlichkeiten gibt, auf die
sich jeder, ohne nachzudenken, verldft. Der beriihmte Zivilisationsforscher Norbert Elias
hat dariiber ganze Biicher geschrieben. Am vergniiglichsten sind seine Exkurse tiber die
Tischregeln. Bei Tisch also, an einem Ort, an dem immer sehr viel Konfliktstoff liegt,
zumal in Gesellschaften, in denen die Nahrung knapp war, jedenfalls die gute, die erlesene
Nahrung, gab es erheblichen Regelungsbedarf. Was hat man nicht alles angestellt, um den
Menschen abzuerziehen, daf sie sich bei diesem Prozeff der Nahrungsaufnahme permanent
in die Haare geraten. Allein aus dieser Frage ergibt sich eine ganz wunderbare kleine
Geschichte der Zivilisation. So hat man irgendwann das Messer, mit dem man abschnitt
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von dem Braten und mit dem man schon einmal dem Messer eines anderen in die Quere
kam, vom Tisch verbannt. Oder: »Spucke nicht auf den Tischs, riilpse nicht beim Essen-
— zu Luthers Zeiten noch vdllig akzeptabel. Die Tischregeln wurden dann immer mehr
verfeinert bis dahin, daB man tiberhaupt keine satisfaktionsfihigen Instrumente mehr am
Tisch benutzte — wie bei den Asiaten, die dann so kleine Stiicke Fleisch servieren, das
man sich das nicht mehr gegenseitig vom Teller nehmen kann. Oder — hochste Stufe der
Zivilisation — der Gastgeber legt es dem Gast auf seinen Teller. Diese Geste, »ich gebe
das freiwillig, damit du’s mir nicht klaust, gehdért zum ganzen Rahmenwerk von
Zivilisation. Wenn wir fragen: warum ist das eigentlich entstanden, ergibt sich fast immer
ein vollig einleuchtender Grund, warum eine solche Regel urspriinglich mal entstanden ist.
Ich will nicht bestreiten, daB dieser ProzeB des Erlernens solcher Regeln — in einer
ziemlich egalitéren Gesellschaft wissen wir das ja nicht mehr — in friiheren Generationen
fir ganze Schichten von Bevélkerung sehr miihsam gewesen ist, weil zivilisiert zu sein,
die Regeln zu lernen, auch immer hie$, sich Zuginge zum sozialen Aufstieg zu bahnen.
Daher wurden die kompliziertesten und teilweise héchst artifiziellen Regeln dann an den
Hofen gemacht — die Bauern lieB man davon frei, die waren grob und ungebildet und
brauchten das auch nicht. Aber wer aufsteigen wollte, und das ist ja der Musterweg der
biirgerlichen Gesellschaft, der muBte sich teilweise ein Regelwerk anerziehen, das er selber
gar nicht verstand. Es entwickelten sich Animositéten. Das Biirgertum macht sich lustig
tiber die hofischen Sitten, und die hofischen Sitten werden immer mehr verfeinert, damit
moglichst wenige Leute sie auch richtig anwenden kénnen. Oder man kopiert die hofischen
Sitten und Kleiderregeln so, daB dann ganz Verriicktes dabei rauskommt. Kurz, diese
zweite groBe Epoche hat einerseits die grofen gesellschaftlichen Regelwerke, Verstindnis
fiir und von Rechtsstaat und andererseits diesen Teppich an zivilisatorischen innergesell-
schaftlichen Regeln geschaffen.

II. Gewalteinddmmung heute?

Trotzdem wissen wir alle, daB diese groBe Phase der Kreativitit im Erfinden gesell-
schaftlicher Regeln, die Gewalt einddammen, erlahmt ist — aus ganz vielen Griinden. Zwei
Grinde seien genannt. Damit haben wir in unserem Land sehr viel zu tun. Gerade im 20.
Jh. mit dem Erstehen der groBen Ideologien und der grofien Vernichtungen von Zivilisatio-
nen, von Mitbiirgern, ist das ganze Regelwerk, das fiir die Ewigkeit gemacht schien,
zerbrochen, und damit auch der ganze Optimismus der Aufklirung. Die, die sich
anheischig gemacht hatten, perfekteste Eindimmung von Gewalt liberhaupt ohne groBeres
rituelles Brimborium zu ermdglichen, sind dramatisch gescheitert. Der Staat selbst, in der
Hand der Nationalsozialisten, aber auch in seiner stalinistischen Variante, wurde selbst
nicht zum Zuriickdranger von Gewalt, sondern zu dem grofen Akkumulator von Gewalt,
Zerstorung und Vernichtung. Damit zerbrach nicht nur die staatliche Seite, damit zerbrach
auch das ganze Regelwerk gesellschaftlicher Basiszivilisation. Was unter Umwertung aller
Werte an Verletzungen ilterer Regeln geschehen ist — sei es des Totungverbotes, des
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Gebotes der Feindesliebe, des Gebotes der Achtung untereinander oder der Elternliebe —,
zeigt die Perfidie der grofien Ideologien: So zerstdrerisch sie im Konkreten waren, so
kultur- und zivilisationszerstorerisch waren sie auch und haben gerade das als den grofien
Befreiungsakt propagiert. Wer die richtige Ideologie hat, darf alles. Wer die richtige
Ideologie hat, muf nicht mehr moralisch sein. Wer das richtige Ziel fiir die eigene Rasse
hat, muB sich nicht mehr an bestimmte Regeln halten. Dies hat am Ende eine fast
vollstindige Zerstorung in der Ubereinkunft zivilisatorischer Regeln und moralischer
Codices unter rechtsstaatlichem Verstidndnis erzeugt, die grofe tabula rasa.

Wir fangen heute wieder an, uns zu fragen, ob wir nicht Regeln im innergesellschaftli-
chen Umgang mit Gewalt brauchen, die frithere Stufen, egal welcher Epoche, gehabt haben
und die wir verloren haben. Kénnten wir etwas von dem, was sich friihere Zivilisations-
stufen erarbeitet haben, wieder ins Recht setzen? Ist das méglich? Ich meine, daB so etwas
wie eine dritte Phase, eine dritte Epoche einer neu zu entwickelnden Zivilisation notwendig
ist, doch gibt es da bei mir mehr Fragen als Antworten. Damit ist aber die Aufgabe von
uns bezeichnet, uns 1. darliber zu verstindigen, ob wir tiberhaupt die Notwendigkeit fiir
eine solche neue Kreativitit in bezug auf gesellschaftliche Regeln und zivilisatorische
Codes sehen, und 2. zu priifen, was von den alten Religionen, den Riten und Gesetzen,
den Theatern, den Regeln der Aufklidrung, und den zivilisatorischen Regeln brauchbar ist.
SchlieBlich ist 3. zu fragen, ob und wie wir den Ertrag einer solchen Besinnung in ein
System der innergesellschaftlichen Verstdndigung tiber den Umgang mit Gewalt einbauen
konnen. Wire das liberhaupt akzeptabel in einer Gesellschaft, die so viele Einzelinteressen
und keine héhere Autoritdt mehr kennt, die das nun wieder ins Recht setzen konnte? Das
ist genau die Aufgabe.

Das kreative System, das die ganze Welt in ihren inneren Ordnungen neu erfindet, gibt
es natiirlich nicht. Ich denke aber ernsthaft, da man einige der fritheren Dinge iiberpriifen
konnte. Es gibt zwar keine Riickkehr mehr in die Zeit der religiosen Rituale, es gibt keine
Riickkehr mehr in den Optimismus der Aufklirung, auch keine Riickkehr mehr in die so
kreative Phase der biirgerlichen Existenz, die ihren eigenen Aufstieg damit verbunden hat,
eine Ordnung der Welt zu erfinden, die ohne hhere gottliche Begriindung im Inneren halt.
Trotzdem miissen Elemente aus all diesen Phasen bedacht werden. Ich glaube, daf es
einige Denker gibt, die uns wirklich etwas Neues sagen konnen. Hanna Ahrendt ist so eine
Denkerin. Sie ist die Philosophin, die nach der Zeit des Totalitarismus am deutlichsten den
Neuansatz formuliert hat: dieses Moment von Freiheit und Unsicherheit, das darin liegt,
daB man es noch einmal neu versuchen muf, in Kenntnis der Tradition und der Geschich-
te, aber auch auf die eigene Kraft vertrauend. Natiirlich gehort auch Gandhi dazu.
Insgesamt, scheint mir, hat sich der Bereich der Philosophie und der Politik, gerade auch
der Politik, diesem Denken noch wenig gestellt. Doch in einigen Punkten sind wir wirklich
weiter.

Man mag zugestehen, daf wir in bezug auf die Arena doch ein Stiickchen weiter
gekommen sind. Mir scheint, daB jedes groBe Musikereignis, diese grofen Open Air
Festivals, aber auch viele der groBen Sportereignisse einen solchen Charakter der
Gewalteindimmung haben, und daf ihre Akteure teilweise richtige Meister im Erfinden
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von zivilisatorischen Regeln sind, ohne das selber zu wissen und ohne fiir sich selbst diese
Rolle zu reklamieren. Nehmen wir z.B. wirklich groBe Musikereignisse. Sie haben einen
kollektiven Charakter. Im Raum von Musik wird an viele gewalthaltige Stoffe angeriihrt.
Da kann Leidenschaft, da kann Trauer, da kann Verzweiflung, da kann Auflehnung, da
kann Aggressivitit auftauchen — wie in guten Theaterstiicken. Und die Menschen kommen
irgendwie verwandelt heraus, was nicht heiBt, daB das jetzt im Kopf angekommen ist. Aber
die Verwandlung von Gewalt funktioniert nicht nur iiber den Kopf. Das ist ja gerade der
groBe Irrtum der Aufkldrung gewesen, daB sie den Menschen nur iiber den Kopf erreichen
wollte. Damit hat man aber nicht den ganzen Menschen. Das jedenfalls habe ich vom
griechischen Theater gelernt, daB die Tabufreiheit — das Zulassen und das Ausleben-
konnen — notig ist, um wirklich die Verwandlung in etwas anderes, in eine Form von
Zivilisationund Ubereinkunft und Sich-untereinander-Ertragen zu erreichen. Oder nehmen
wir die beriihmten FuBballspiele. Der FuBball ist doch der Koénigssport! Es ist ein
Mannschaftsspiel. Es geht nicht wie im Boxkampf um gegenseitige korperliche Attacken.
Das Spiel hat einen hohen Identifikationsgehalt. Aggressionen werden sofort geahndet, mit
immer neuen Entwicklungen von roten und gelben Karten. Es gibt auch einen Siindenbock,
und das ist dann manchmal der Schiedsrichter, meistens aber der Trainer. Aber welch
zivile Form des Siindenbockes! Der Trainer wird entlassen, meistens mit gutem Gehalt,
und er kann sogar wiederauferstehen in der nichsten Mannschaft und darf dann wieder
beim Spiel mitmachen. Was bedeutet es fiir die Verwandlung von Gewalt — wenn man
sich einmal davon 16st, daB Gewaltverarbeitung nur im Kopf stattfindet —, was bedeutet
es fiir die vielen Mannerkorper, fiir deren Frustration und Gewaltbereitschaft in bestimm-
ten sozialen Konfliktfeldern, da es diese Form gibt, die einmal am Sonntag stattfindet?
Wer ofters beim FuBballspielen ist, der weif auch, daf es manchmal richtige Meister im
Organisieren der Fanblocke gibt. Was hat es da nicht alles in unserer Geschichte, in
unserer Nachkriegsgeschichte, an Entwicklung von Kreativitit, von Spafl, von Humor
gegeben! Niemand sollte verachten, wenn da Gewalt heruntergedriickt wird und Witziges
hinzukommt. Im Gibrigen weiB in der Regel keiner der Spieler, was fiir eine Sokrates-Rolle
er da eigentlich spielt. Viele von ihnen sind auch persénlich vollig tberfordert in dieser
Rolle. Manche weisen Trainer wissen das wenigstens. Aber dieses Spiel findet auch statt,
wenn seine Regeln nicht begriffen werden. Und um noch einmal auf die Musik zu
kommen, die hohe Sterblichkeit in den Reihen der Popmusiker, gerade in jungen Jahren,
hat ganz sicher damit zu tun, daB da unglaubliche Dynamiken entstehen, angesichts der
Verarbeitung von Leidenschaft und Gewalt, die in diesen Milieus geschieht.

Ich habe gesagt, daB die Politik von diesen Prozessen relativ wenig weifl und
Gewalteindimmung auch wenig als ihre Aufgabe begreift. Das gilt auch fiir die heutigen
Politiker. Ich finde, daB unter heutigen Gesichtspunkten, da sie in einem so grofen Raum
an Emotionen, an Leidenschaften, an Konfliktfeldern wie noch nie zuvor, nidmlich im
globalen Rahmen, agieren, sowohl Politiker als auch Medienverantwortliche viel mehr von
diesen Prozessen wissen miissen, weil vieles nicht erlaubt wiire, was sie tun: Diese Art von
Kampagnen, in denen mittels des Mediums Siindenbécke angeprangert werden, Kampa-
gnen, aus denen keiner mehr aussteigen kann, weil alle Mitakteure sind, weil sich
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derjenige, der aus dem Kreis aussteigt, selber zum potentiellen nachsten Stindenbock
machen wiirde. Man muf von diesen Prozessen, von dieser durchaus auch unheimlichen
Macht in den Medien und in der Politik und ihren politischen Kampagnen sehr viel mehr
wissen, damit man sich gelegentlich selber in den Arm fillt, wenn man diese sehr
wirkungsvollen Instrumente benutzt. Friiher fand eine solche Kampagne in einem kleinen
Rahmen statt, vielleicht in einem Land wie Hessen oder in einer Stadt wie Hamburg, heute
aber sind solche Kampagnen weltweite Inszenierungen, aus denen es dann kein Entrinnen
gibt. Da hilft jetzt nur der Dialog, Dialog und Verstindigung, um am Ende moglicherweise
doch genauere Kenntnisse dieser weltweiten Prozesse zu erhalten und dann vielleicht doch
die eine oder andere Regel zu etablieren. Der Ort der Politik, um noch eine letzte Arena
zu nennen, ist das Parlament. Das Parlament ist auch eine Arena, interessanterweise ein
Halbkreis, hat also eigentlich mehr mit dem griechischen Theater zu tun, nur daf unsere
Regierung, die die andere Hilfte bildet, nicht immer den weisen Chor darstellt, den sie
darstellen miifite. Das Parlament ist auch die Idee einer zivilisierten Arena, in der alle
gesellschaftlichen Konfliktpunkte zur Sprache kommen sollten, und zwar durch gewdhlte
Abgeordnete, die, wenn sie denn ordentlich und frei reden wiirden, die Summe aller
Konflikte moglichst deutlich darstellen sollten, um danach zu einem zivilen Konfliktaustrag
zu kommen, der in einer gemeinsamen Entscheidung miindet, die dann eine weise
Regierung ausfiihren miiBte. So der Idealfall. DaB es so nicht ist, daB aber Instrumente und
Arenen vorgedacht sind, die eine zivilere Rolle spielen konnten als die rémische Arena und
die uns gleichzeitig im Prozef dieser Selbstverstindigung helfen konnten, davon bin ich
dann doch tiberzeugt und mochte Sie alle einladen, an diesem Prozefl der Entwicklung der
Regeln teilzunehmen.
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GOTT UND GEWALT

Ethisch-religiose Aspekte eines zentralen Phanomens
von Vergesellschaftung

von Jorg Dierken

1. Einleitung

Gott und Gewalt in einem Atemzug zu nennen, diirfte einer verbreiteten Grundauf-
fassung des Christentums widersprechen. Danach besteht zwischen ihnen nur der
groftmogliche Gegensatz. So besagt der Gottesglaube, daff Gewalt nicht sein solle, sondern
vielmehr die in der Bergpredigt gebotene Liebe. Deren zugespitzteste Gestalt ist die
Feindesliebe. Wenngleich schnell strittig wird, wie nun diese auf >face-to-face« Kon-
stellationen zugeschnittene Liebe in den Konflikten einer durch unpersénliche biirokratische
Instanzen regierten Gesellschaft wirken kann, gilt als Essenz der christlichen Religion
weithin ihre befriedende moralische Funktion. Das Christentum schopft gegenwirtig seine
grofte Plausibilitit aus seinen ethischen Bildungskriften, weit wenigqr aus seinen
dogmatischen Lehrgehalten. Unter jenen ragt die Ablehnung von Gewalt heraus — wie
auch immer es um ihre Realisierung in gesellschaftlichen Verhaltnissen bestellt sein mag,
die durch eine geregelte und akzeptierte Aggressivitat der Selbstdurchsetzung in Wirtschaft
und Politik gepragt sind.

Breitenwirkung hat diese Auffassung freilich erst entfalten konnen, nachdem der
Religion in der Neuzeit ihre eigenen aggressiven Zihne gezogen worden waren. Weder
eine inquisitorische Gewaltanwendung einschliefende Verfolgung kirchlicher Machtinter-
essen noch eine Verteidigung des Gottesglaubens mit Waffengewalt sind in den meisten
westlichen Gesellschaften heute noch vorstellbar. Dazu haben sich die frithneuzeitlichen
Erfahrungen der konfessionellen Biirgerkriege, aber auch die diesseits religidser Sanktio-
nierung angesiedelten Errungenschaften der Aufklirung wie Menschenrechte und
Toleranzgebot zu tief in das kulturelle Gedéchtnis eingepragt. Gerade es erinnert aber auch
das historisch mit der Religion selbst verbundene Gewaltpotential. Noch gegenwirtig wird
es erschreckend spiirbar im religiésen Resonanzboden vieler ethnischer Kriege — nicht nur
auf dem Balkan. Wihrend jedoch die euroamerikanische Zivilisation nahezu einhellig
Religionskriege scharf Zchtet, gilt dies nur bedingt gegeniiber ihrer eigenen Bedrohung
durch die gewaltbegleitete Konfrontation mit der islamischen Welt. Erinnert sei nur an die
kontroverse Diskussion der These Samuel Huntingtons vom »clash of civilizations:. Wie
auch immer man hierzu stehen mag: Ein quasi religiéses Gewaltpotential im Untergrund
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auch gegenwirtiger Kulturen ist nicht zu verkennen. Es wire naiv, dieses nur in der
nichtchristlichen Welt zu sehen — schon angesichts der Macht- und Gewaltspuren in der
Christentumsgeschichte selbst.

Neben solchen Gewaltspuren gibt es hierin freilich auch pazifistische Traditionslinien.
Friedensorden und -kirchen suchten nach einer klaren Antwort auf die Verquickung von
Religion und Gewalt — vielfach um den Preis ihrer Marginalisierung. Daneben hat die
Kulturgeschichte des Christentums auch differenzierte Konzeptionen zur gestuften
Anwendung von Gewalt durch die politische Macht hervorgebracht, wie etwa die
Stichworte »gerechter Krieg« und >Schwertamt der Obrigkeit« andeuten. Und schlieBlich
finden sich vereinzelte Rechtfertigungen revolutionirer Gegengewalt. Das Gewaltthema
dokumentiert offensichtlich eine Ambivalenz der christlichen Religion selbst — wie es selbst
ein mehrschichtiges Bedeutungsspektrum aufweist, das von willkiirlichem Einsatz
physischer Zwangsmittel bis zu legitimierter Machtaustibung in Form von Amtsgewalt
reicht.!

Die religidse Ambivalenz des Gewaltthemas wird noch durch bedeutsame Elemente der
Gottesvorstellung unterstrichen. Wenn auch nicht durch rohe Gewalttatigkeit, so ist der
christliche Gott doch durch Merkmale wie Allmacht, Herrschaft und groBtmogliche Stirke,
aber auch Affekte wie Zorn, Eifersucht und Vergeltungsdrang gekennzeichnet. Gott gilt
als Inhaber und Inbegriff hochster Gewalt. Gewif wird diese Seite Gottes als des
Gewaltigen von der durch Liebe, Gnade und Stindenvergebung markierten Seite Gottes als
des letztlich Menschenfreundlichen kontrastiert. Gleichwohl reicht das Gewaltproblem ins
Zentrum des Christentums hinein. Den christlichen Gott von aller Gewalt apart setzen zu
wollen, verbietet sich schon aufgrund der {iberkommenen Grundbegriffe fiir Versohnung:
némlich Schuldtilgung vor Gott durch Opfer und Siihne.

Diese Sachlage triibt die Moglichkeit einer einfachen ethischen Option, sei es im
pazifistischen Sinne, sei es aber auch im Sinne einer Heiligung der Gewalt als Mittel zum
gottentsprechenden Zweck. Deshalb will ich im folgenden die religivse Ambivalenz
angesichts von Gewalt niher beleuchten.? Dazu méchte ich die Theorien von René Girard
und Friedrich Nietzsche heranziehen, die beide Religion in Gewalt verstrickt sehen. Die
Auseinandersetzung mit ihnen soll einmiinden in Uberlegungen zu einem ethisch haltbaren
Versténdnis von Gewalt. Hiernach ist, soviel als These vorweg, die Gewalt durch partielle
Akzeptanz teils zu domestizieren, teils zu dchten: Als Einddmmung des Gewalttitigen an
ihr sei eine auf Freiheit gegriindete Kultivierung der Gewalt skizziert.

Vgl. hierzu H.-H. SCHREY, Art.: »Gewalt/Gewaltlosigkeit I«, in: TRE 13 (1984), 168-178; W. LIENEMANN, ArtL.:
»Gewalt, Gewaltlosigkeit«, in: EKL’ (1989), 163-170; DERS.. Gewalr und Gewaltverzicht. Studien zur abendlindischen
Vorgeschichie der gegenwiirtigen Wahrnehmung von Gewalr, Miinchen 1982; H. AHRENDT, Machi und Gewalt (eng|.:
On Violence [1970]), Miinchen 1970, v.a. 44ff.: R, SPAEMANN, »Moral und Gewalt«, in: Rehabilitierung der
praktischen Philosophie, Bd. I, hg. v. M. RIEDEL, Freiburg i.Br. 1972, 215-241; J. MEHLHAUSEN (Hg.), Recht —
Macht — Gerechtigkeit, Giitersloh 1998,

* Einen Uberblick iber die Ambivalenz der Gewalt in verschiedenen Religionen bieten die Beitrige in dem Band:
Angst und Gewalt. Ihre Prisenz und ihre Bewdltigung in den Religionen, hg. v. H.V, STIETENCRON, Diisseldorf 1979:
hervorgehoben sei v.a. der resiimierende Beitrag des Herausgebers, »Angst und Gewalt: Ihre Funktion und ihre
Bewiltigung in den Religionens, a.2.0., 311-337,
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2. René Girard: Gewalt als Ursprung von Religion und Religion
als Ausweg aus der Gewalt

Der 1923 geborene Literaturwissenschaftler Girard vertritt im Horizont seiner an
archaischen Phinomenen geschulten Kulturanthropologie die These, daB Gewalt in der
Wiege aller menschlichen Vergesellschaftung liegt.> Die »Urspriinge aller menschlichen
Kultur« seien »gewalttitig«.* Jede noch so primitive Sozialordnung baue auf Gewalt, und
eine »Okonomie der Gewalt« herrsche auch im Hintergrund moderner, hochdifferenzierter
Gesellschaften.® Gewalt ist das Kennzeichen einzelner kulturstiftender Taten, sie erstreckt
sich durch Rivalitdten und Racheakte, sie pragt soziale Hierarchien und hélt die einzelnen
in Schach. Wird kein Sozialverband ohne Gewalt gegriindet, so wird auch die zu seinem
Fortbestand erforderliche Eindimmung von Gewalt nur durch Gewalt bewirkt.® »Die
Gewalt kann nicht betrogen werden, wenn ihr nicht ein Ventil ge6ffnet und ihr etwas zum
FraBe vorgeworfen wird« — so Girard.” Das Ventil, das der Gewalt gedffnet wird, ist
selbst gewaltartig: Es besteht darin, daB die Gewalt, die vor allem in der Rache potenzierte
Gegengewalt hervorruft, sich auf ein gemeinsames Opfer richtet.® Auf dies konzentriert
sich die Gewalt, so daB seine Vernichtung fiir den Sozialverband Befreiung von der Gewalt
verspricht. Die Gewalt wird im Opfer gleichsam gewalttitig aus der Sozialsphire
ausgewiesen und in einen Bereich verbannt, der jenseits liegt: in den des Sakralen, des
Heiligen. Wihrend dieser zum Sitz der Gewalt wird, vermag der profane Lebensbereich
befriedet zu werden.

Wie schon aus der Terminologie von Opfer und Heiligem ersichtlich, hat die Religion
entscheidenden Anteil am kulturellen Umgang mit Gewalt. Fiir Girard sind »die Gewalt
und das Heilige ... nicht voneinander zu trennen.«<* Das >Heilige: ist eine Umschreibung
dafiir, daf das Opfer die Gewalt auf sich vereinigt und als jenseitig-sakrale aus der nun
sprofanen« Lebenssphire ausgliedert. Deshalb hat »die Religion ... immer nur ein Ziel: sie
will den Riickfall in die gegenseitige Gewalt verhindern.«'® Religion wird zur Gewaltein-
dimmung beansprucht, weil die Gewaltausgrenzung im Opfer dem natiirlichen Gewaltkreis-
lauf enthoben werden muff. Das Opfer muB alle Gewalt auf sich ziehen, und deshalb muf
es fiir die Optik der Téter jenseits des Kreislaufes von Gewalt und Gegengewalt angesiedelt
werden. Eben dies geschieht durch seine Sakralisierung. >Sakralisierung« des Opfers steht
mithin dafiir, daf der Opfervorgang fiir die Tater den Charakter einer zufilligen

3

Vgl. RENE GIRARD, Das Heilige und die Gewalt (frz.: La violence et le sacré [1972]), Frankfurt a.M. *1994, 133
(im folg. zit. als HuG). Girard selbst betont, dafl seine These an Heraklit erinnert.

& HuG: 353

° HuG, 17.

® Vgl. HuG, 43.

7 HuG, 14,

% Einen Uberlick iiber verschiedene Opfertheorien bietet J. MILBANK, »Stories of Sacrifice: From Welhausen to
Girarde, in: Theory, Culture & Society, Vol 12, Nr. 4 (Nov. 1995), 15-46.

* HuG, 34.

' HuG, 86; vgl. 35; 454 u.6.
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Tétungshandlung verliert und symbolisch eine Ausgrenzung jeglicher Gewalt verkorpert.
Hierzu wird das Opfer — wenigstens riickblickend — in eine Symbolik eingestellt, die dem
profanen Gewaltkreislaufentriickt scheint, da sie durch heilige Gottheiten regiert wird. Das
die Gewalt auf sich vereinende Heilige wird dabei selbst durch Gewalt charakterisiert: Es
ist in verdeckter Weise »die Gewalt des Menschen selbst ..., die Herz und Seele des
Heiligen ausmacht«, und die »verstoBen[e]« Gewalt »gehor[t] fortab zur Substanz des
Gottes« — so Girard.!! Gerade deshalb vermag die heilige Gottheit die Menschen
versshnend in den Bann zu schlagen: Sie fiirchten sie wie die Wirkungen ihrer eigenen
Gewalt.

Die von der Gottheit reprisentierte Unausweichlichkeit und Unerbittlichkeit der Gewalt
wurzelt nach Girard im >mimetischen Begehren:, der Urgestalt menschlicher Sozialitit. "
Mimetisches Begehren meint eine nachahmende Ausrichtung eines einzelnen an einem
anderen, damit auch ein Verlangen nach den Objekten, die dieser sich aneignet.” Ist
mimetisches Begehren der Ursprung menschlicher Sozialformen, dann sind sie unvermeid-
lich von tendenziell gewaltsamer Rivalitdt geprigt. Mit der mimetisch erzeugten Rivalitat
entstehen nach Girard zugleich >gegenspielerische Doppelgangerschaften«: Wird jeder zum
Gegner eines anderen, dann gleichen sich die Gegner in der Konkurrenz an. Gewalt
egalisiert. Hieraus folgert Girard: »Wenn die Gewalt die Menschen tatsichlich gleich
macht, wenn jeder der Doppelgénger oder der >Zwilling« seines Gegenspielers wird, wenn
alle Doppelganger gleich sind, dann kann irgendeiner von ihnen ... der Doppelgdnger aller
anderen werden und so Gegenstand einer umfassenden Faszination und eines umfassenden
Hasses sein. Ein einziges Opfer kann an die Stelle aller potentiellen Opfer treten S dabic
Stigmatisierung und die hierauf aufbauende Sakralisierung des Opfers fuen darauf, daf
es als »Doppelginger« aller anderen zugleich allen anderen gegeniibergestellt wird. Aus
kontingenten Anldssen die Gewalt auf sich konzentrierend und dem >HaB< der anderen
verfallend, suchen sich die anderen von ihm abzusetzen — womit sie das ihre eigene
Gewalt verkorpernde Opfer zum Gegenstand religioser Faszination werden lassen.

Leider bleibt undeutlich, wie angesichts der Universalitit des »Doppelgéngertums« ein
Unterschied von Opfer und Titer iiber die Kontingenz der Gewaltkonstellation hinaus
festgehalten werden kann. Dieser aber ist fiir die Funktion der Opferlogik erforderlich.
Dieses Dilemma tangiert die Plausibilitdt der Opfertheorie, die gerade auf dem Gegensatz
des einen und der Vielen, des Heiligen und Profanen beruht. Girards Versténdnis von
Vereinzelung und Individualitit ist gegeniiber der Gleichheit mimetischer Rivalitit allzu
schwach ausgeprigt. Dies 1Bt tiberdies unverstindlich werden, wie rangmiBige soziale
Differenzierung, nach Girard der Inbegriff von sozio-kultureller Ordnung, 'S mehr sein soll

1"

HuG, 51, 390.

2 Vgl zu diesem Stichwort P. LIVINGSTON, Models of Desire. René Girard and the Psychology of Mimesis, The
John Hopkins University Press / Baltimore, Maryland 1992.

13 Das mimetische Begehren steht in Girards Konzeption gegen die Trieblehre der vom BewuBtseinsmodell
infiltrierten Psychoanalyse. Vgl. HuG, 259.

" HuG, 120; vgl. 255.

% Vgl. HuG, 79.
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als eine Fortschreibung naturwiichsiger Gewaltverhiltnisse. Da sie jedoch zu ihrer
gewalttitigen Aufldsung tendieren,'® wird die sich selbst entgegensetzende Gewalt zum
kulturellen Ursprung tiberhaupt:'” Gewalt wird zu einem mythischen Subjekt hypostasiert
und — freilich wider Willen — glorifiziert. Erhebt Girard »die Gewalt ... in sdmtlichen
Kulturen [... zum] eigentliche[n] Subjekt«,'® dann ist schwer einsehbar, wie eine durch
Opfergewalt befriedete Gesellschaft noch irgendeine Struktur aufweisen kann — iber die
von Girard betonte Einmiitigkeit'® hinaus, die freilich ihrerseits von gewaltsamer
Entdifferenzierung kaum zu unterscheiden ist.

Girard begegnet diesen Schwierigkeiten der in subtilen und kithnen Mythendeutungen®
herausgestellten Gewaltreligion durch den Kontrast mit einem Gegenmodell. In nahezu
offenbarungstheologischer Antithetik wird die jiidische, insbesondere aber christliche
Religion als eine des Endes der Gewalt beschrieben. Dies riihrt insbesondere von der schon
im Alten Testament, vor allem aber in den Evangelien demaskierien Logik des Opfers
her.?! Wenngleich Gewalt, Tod und Opfer auch im Zentrum der evangelischen Texte
stehen und diese damit die Grundthematik aller Religion traktieren, kldren die Evangelien
die auf ihrer Verkennung beruhende Opferlogik auf: In der Passion Jesu steht durch die
Offenbarung der Unschuld des Opfers »der Siindenbockmechanismus ... in gleiBendem
Licht«.?® Dieses Licht aber vertrigt die Opferlogik nicht. Indem die Evangelien den
Unschuldscharakter des Opfers enthiillen, »wird«, so Girard, »der Siindenbockmechanismus
— die Austreibung der Gewalt durch Gewalt — durch seine eigene Offenbarung
hinfillig«.”® Der Kontrast mythologischer und evangelischer Texte* fiihrt iberdies dazu,
daB Girard der durch Gewalt impréignierten Gottesvorstellung eine gewaltfreie entgegen-
setzt: »Die Idee einer gottlichen Gewalttitigkeithat in der evangelischen Inspiration keinen
Raum.«* Dieser Gegensatz wird von Girard geradezu in die an den Altprotestantismus
gemahnende Unterscheidung zwischen einer falschen, vom Menschen kommenden und der
wahren, von Gott stammenden Religion gegossen.

Wie auch immer man die Plausibilitit von Girards Deutung der neutestamentlichen
Texte beurteilen mag,”” spitestens sein Verstindnis des geschichtlichen Christentums [dBt

' Vel. HuG, 114.

7 Vgl. HuG, 474.

' RENE GIRARD, Das Ende der Gewalt. Analyse des Menschheitsverhingnisses (frz.: Des choses cachées depuis la
fondation du monde [1978]), Freiburg i.Br. 1983, 217 (im folg. zit. als EdG).

¥ Vegl. HuG, 130 u.6.

* Girards diesbeziigliche methodologische Optionen werden kritisch diskutiert von R. KEARNEY, »Myths ask
Scapegoats: The Case of René Girard, in: Theory, Culture & Society, Vol. 12, Nr. 4 (Nov. 1995), 1-14.

2 Vgl. RENE GIRARD, Hiob. Ein Weg aus der Gewalt (frz.: La Route antique des hommes pervers [1985]), Ziirich
1990: DERS., Der Siindenbock (frz.: Le Bouc émissaire [1982]), Ziirich 1988 (im folg. zit. als S); EdG.
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2 5270,

o Npl S 171

® EdG, 196; vgl. S, 270.

* Vgl. EdG, 171.

¥ Vgl. hierzu TH. AHRENS, J. FREYTAG, F. GARDINER, T. SCHRAMM, »Religion und Gewalt. Ein Seminarberichte,
in: Zwischen Regionalitiit und Globalisierung. Studien zu Mission, Okumene und Religion, hg. v. Th. Ahrens,
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den Verdacht aufkommen, daB hier ein allzu glatter Schnitt gesetzt ist. Denn fiir Girard
ist die ganze Siihn- und Opfertheologie des Christentums nur das »kolossalste MiBver-
stindnis« einer »sakrifizielle[n] Deutung der Passion«, die »fiinfzehn oder zwanzig
Jahrhunderte« hindurch konserviert worden sei.”® Eine ethische Konzeption der Nach-
wirkung der opferkritischen Pointe der Passion Jesu unterbleibt denn auch. An die Stelle
geschichtsphilosophischer Uberlegungen zu ihren Konsequenzen in dem vom Christentum
geprigten Kulturkreis treten verfallsgeschichtliche Diagnosen. Allerdings habe die moderne
Beschleunigung gesellschaftlicher Gewaltverstrickung den Blick auf das wahre Evangelium
freigegeben. Die Moderne, durch »Auflésung der Unterschiede« und »relative Entdifferen-
zierung« geprigt,” tendiert nach Girard zu einer dauerhaften Konservierung der
Verhiltnisse von Gewalt und Gegengewalt, indem sie sie effektiv im Gerichts- und
Militdrwesen institutionalisiert. Ihr Unverstdndnis fiir das Religiose lasse die Moderne
ihre Gewaltabhiingigkeit aber nicht durchschauen und iiberwinden® — sieht man von
Girards Analysen ab, die der modernen Fremdheit gegeniiber dem Religidsen einen
dogmatisch unverstellten Zugang zum NT abgewonnen hitten.*!

Wenn auch die Durchfilhrung von Girards Theorie grundsitzliche Riickfragen aufwirft
— genannt sei nur die absolutistische Hypostasierung von Gewalt, der Ausfall eines
Individualitatstheorems und die Abblendung der im Christentum fraglos zentralen Opfer-
theologie —, dokumentiert sie doch nachdriicklich die Ambivalenz von Religion gegeniiber
Gewalt. Diese Ambivalenz sei nun anhand von Nietzsches Religionstheorie weiter
beleuchtet, die iiber jeden Verdacht einer christlichen Apologetik erhaben ist.

3. Friedrich Nietzsche: Religion als grausame Kompensation
erlittener Gewalt

Auch Nietzsches entschieden religionskritische Theorie sieht Religion in Verhiltnissen
von Macht und Gewalt griinden. Religion habe ihren Ursprung »in den extremen Gefiihlen
der Macht, welche als fremd den Menschen iiberraschen«.” Religion entspringt danach aus
leidvollen Empfindungen infolge von Unterlegenheit und Ohnmacht. Mdgen sie auch
natiirliche Hintergriinde haben — etwa im Daseinskampf oder in somatischen Gebrechen
—, so werden sie doch kraft einer unerkannten psychologischen Logik auf eine Gottheit
bezogen. Hierdurch soll jenen Gefiihlen Sinn beigemessen und so ihre Negativitit
kompensiert werden. Die negativen Gefiihle werden eingestellt in einen umfassenden

Ammersbek bei Hamburg 1997, 369-408; F. GARDINER, »Uberlegungen zu René Girards Deutung des besessenen
Geraseners«, in: a.a.0., 423-443,

2V EdG: 1871

® HuG, 275; 277; vgl. 344,

XNl HuG 27

' Vgl. EdG, 271.

* FRIEDRICH NIETZSCHE, Kritische Studienausgabe, hg. v. G. COLLI u. M. MONTINARI, Miinchen/Berlin/New York
21988 Bd. 13, 306 (im folg. zit. als XS4 und Bandnummer).
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Zusammenhang, der auf ihren gewaltsamen Ursprung subtile, ihrerseits destruktiv-
gewaltsame Reaktionen méglich macht. Zu ihnen zdhlen zunichst Gewalt gegen die im
Daseinskampf stdrkeren Gewalttdter, namhaft insbesondere als der alles Starke hin-
abziehende ressentimentgeladene Aufstand der sich vor Gott herdenmaBig organisierenden
Schwachen, aber auch Gewalt gegen den Gewalt Erleidenden selbst, namhaft etwa als
Schuldgefiihl, BuBbe und Askese zur Leidensverklirung. Diese Funktionen von Religion
stehen im Mittelpunkt von Nietzsches Analysen; demgegeniiber spielt die Fiktionalitdt der
Gottesvorstellung eine untergeordnete Rolle. Denn die Gottheit kénnte durchaus zum
Ausdrucksmittel fiir die Kraft- und Machtentfaltung urwiichsiger Kollektive werden. So
wird es von Nietzsche positiv gewertet, wenn »ein Volk, das noch an sich selbst glaubt,
... seine Lust an sich, sein Machtgefiihl in ein Wesen [projiziert], dem man dafiir danken
kann«.** Ebenso kann Nietzsche eine von den Starken und Unabhingigen zur Herrschafts-
ausiibung abgezweckte Religion in positivem Licht beschreiben: Mit ihrer Hilfe kann »der
auslesende, ziichtende, das heisst immer ebensowohl der zerstérende als der schopferische
und gestaltende Einfluss« der Starken auf die Schwachen geltend gemacht werden, welchen
ihrerseits die Religion »eine unschétzbare Geniigsamkeit mit ihrer Lage ... [gibt], ...
Frieden des Herzens, ... Veredelung des Gehorsams ... [und] Verklirung und Ver-
schonerung, Etwas von Rechtfertigung des ganzen Alltags, der ganzen Niedrigkeit, der
ganzen Halbthier-Armuth ihrer Seele«.*

Wie aus solchen, fiir Nietzsche typischen Formulierungen erhellt, steht hinter seiner
Religionstheorie der Grundgegensatz zwischen starkem, machtvoll sich manifestierendem
und schwachem, zu solcher Machtentfaltung unfihigem Leben. Dabei ist seine Wertoption
klar auf seiten des Starken. Bestimmt wird dieser Gegensatz von Nietzsches vitalistisch-
voluntaristischer Auffassung vom Leben iiberhaupt, dessen Selbsterhaltungstriebzu einem
aktivischen, spontan sich setzenden »Wille[n] zur Macht« zugespitzt wird.*® Gemi$ dem
antiidealistischen Programm einer Riickiibersetzung des Menschen in die Natur®® wird der
dem gesamten organischen Triebleben zugrundeliegende Wille zur Macht gleichsam zum
»intelligiblen Charakter« der Welt gesteigert, also zu dem Prinzip fortbestimmt, das »die
Welt von innen« zusammenhalt.”” In der Folge davon rekonstruiert Nietzsche die Ent-
wicklung von Kultur, Moral und Religion als »Lehre von den Herrschafts-Verhaltnissenx,
die das Leben prigen.*® Konsequent werden die Phinomene des Lebens in wechselnden
Konstellationen von Herrschaft und Gewalt beschrieben. Denn: »Leben selbst ist wesentlich
Aneignung, Verletzung, Uberwiltigung des Fremden und Schwicheren« — so Nietzsche.

Dabei entspinnt sich freilich eine komplexe Dialektik. So sehr Nietzsche dem Typ des
urspriinglich-kraftvollen, starken Lebens huldigt, so wenig bestimmt dieser Typ allein die

* KSA 13, 523; vgl. 6, 182.
3 KSA 'S 9%

SEKSAS. 0T

* Vgl KSA'S, 169.

7 KSA4 5, 55.

% KSA 5, 34,

? KSA 5,207 vel. 312
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sozio-kulturelle Evolution. Dazu reicht die primitive Unmittelbarkeit seiner Machtmani-
festationen nicht aus. Die »blonde Bestie«, das menschgewordene »Raubtier< vermag zwar
in spontaner Selbstbejahung zu agieren, aber erst die »schopferische That« des reaktiven
»Nein« hierzu von seiten der »Sklaven« richtet den Blick nach auBen und fiihrt zu kultureller
Vergesellschaftung.** Die kulturelle Evolution wird also durch die auf Machtgegensitzen
beruhende Dialektik des starken und des in Gegenwehr begriffenen schwachen Lebens
bestimmt — eine Gegenwehr freilich, deren Raffinesse darin besteht, durch die Etablierung
einer gleichmachenden »>Sklavenmoral< und einer niedrigkeitszentrierten, dekadenten
Religiositit die Impulse des starken Lebens selbst zu schwéchen. Sie machen aus dem
»Raubthiere »Mensch« ein zahmes und civilisiertes Thier, ein >Hausthier«.* Sein
Lebensideal ist das Nein gegen alles Starke, Neid und Haf gegen alles Vornehme, um
stattdessen das Verkleinerte, Verkiimmerte und Mittelméfige zum allgemeinverbindlichen
MaBstab zu erheben. Dieses demokratisch-sozialistische Kulturideal verlangt nicht viel vom
Leben: Es verneint in seinem Drang zur Nivellierung geradezu das urtiimliche Leben selbst
und den in ihm wurzelnden Menschen. Deshalb gipfelt die von solcher Herden-Moral
geprigte Kulturgeschichte des Abendlandes in einem »Wille[n] zum Ende<, in dem »der
nihilistische Wille [selbst ...] zur Macht [will]«.* Religids-symbolischer Ausdruck dafiir
ist der christliche Gott, aus dem »alles Starke, Tapfere, Herrische ... eliminirt« ist, und
der »als Krankengott« selbst »zum Widerspruch des Lebens abgeartet« ist, »statt dessen
Verklirung und ewiges Ja zu sein«.” In diesem durch das Kreuz gezeichneten Gott wird
deshalb »das Nichts vergéttlicht, der Wille zum Nichts heilig gesprochen«.*

Wenngleich Moral und Religion des Ressentiments auf einem Nein zum machtvollen,
gewaltbereiten Leben fuBen, setzen sich Macht und Gewalt doch ihrerseits in subtiler
Weise hierin fort. Dies erhellt aus Nietzsches Christentumsdeutung. Das Christentum ist
zwar »die Religion des Mitleidens«,* aber so, daB sie aus dem Interesse der Schwachen
heraus, auch einmal selbst die Starken sein zu wollen, den Hal gegen die stets Leiden
verursachende natiirliche Wirklichkeit kultiviert.*® Dieser HaB kommt in asketischen
Idealen,” aber auch in der Abhingigkeit von einer allem Naturhaften iberhobenen Gottheit
zum Ausdruck. Geschichtlich fuBt diese auf der Gottheit Israels, die zur Kompensation
politischer Schwiche eine zunehmend transzendente spiritualistischeIdealsphére im Jenseits
des irdischen Daseinskampfes aufbietet; diese schon im Judentum psychologisch verfeinerte
Theo-logik wird im Christentum auf die Spitze getrieben, insofern der von der zeitlichen
Natur- und Kampfordnung abgesetzte Gott nun seinerseits zum absolutistisch Fordernden
erhoben wird: Seine gegennatiirliche Weltordnung verlangt Einhaltung — anderenfalls

KSA §, 270f.

4 K845, 276.

2 KS5A46,176.

4 KSA 6, 184f.

“ KSA 6, 185.
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% Vgl. KSA 5, 283; 6, 172; 181; 200.
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drohen ewige Siindenstrafen. Damit greift gerade im extrem spiritualisierten christlichen
Gott Gewalt um sich. In Verbindung mit einem listigen Priestertum, das Religion als
Machtinstrument einzusetzen weiBl, schafft das Christentum iiberdies in der Kirche eine
nihilistische Sozialordnung, die jede kraftvolle, vornehme und durchaus giitige Indivi-
dualitat geiBelt. Urtyp dieses Priestertums ist Paulus, dessen Bediirfnis die »Macht« war,
»Massen [zu] tyrannisir[en und] Heerden [zu] bilde[n]«.*® Und seine Fortsetzung findet die
von ihm geschaffene Sozialordnung nicht nur in der juridisch kodifizierten Kirchenanstalt
des Katholizismus, sondern mehr noch in der verinnerlichten Sozialmoral des auf
Siindenschuld und Passivitit gegeniiber Gott getrimmten Protestantismus. Ihre subtilsten
Fernwirkungen hat die kirchliche Vergesellschaftungsform in den modernen, selbst
antikirchlich eingestellten Bewegungen der biirgerlichen Demokratie und des Sozialismus,
in denen gleichmacherische MittelméBigkeit das Ressentiment gegeniiber dem Einzelnen
pflegt: Seine aktivische Tat wird zugunsten einer passiven Erwartung des kollektiv
produzierten Gemeinwohls verdringt.*

Lediglich die Person Jesu wird von Nietzsche aus diesem Zusammenhang ausgenom-
men: Jesus lebt eine unmittelbare, nicht um Selbsterhaltung und Leidensvermeidung
besorgte »Praktik des Lebens«, die die religiose Gewaltokonomie von Schuld und Strafe,
Siinde und BuBe in der Aufhebung der Distanz von Gott und Mensch hinter sich 146t.* Der
Erlosungssinn des Evangeliums besteht darin, daB es »keine Gegensétze« mehr gibt, an die
sich Erwartung und Enttduschung sowie moralische Urteile heften, aber auch darin, dafl
Jesus in seiner souverdnen, ressentimentfreien Passion Freiheit gegeniiber seinem eigenen
Leben an den Tag legt.”! Nietzsche wertet die Person Jesu insofern positiv, als sie eine
Freiheit vom Ressentiment verkorpert, die iiber das kleinliche Fernhalten von jeglichem
Leid zur Beharrung in der Bescheidenheit dieses Lebens erhaben ist. Darin nihert sich Jesu
Religiositdt paradox dem buddhistischen Typ pessimistischer Erlosungsreligion; Linien
lassen sich aber auch hin zu Nietzsches optimistischem Ideal des Ubermenschen ziehen,
dessen radikale Diesseitsfrommigkeit die Machtimpulse des natiirlichen Lebens groBmiitig
iiber das Alte hinaus transformiert und so einen neuen Typ von Freiheit und Individualitit
realisiert.”> Leidensbereitschaft, Schatten allen spontanen Tuns, ist unverzichtbar zur
Bewaltigung des Leidens. In solcher Leidensbereitschaft treibt der Grundbegriff von
Nietzsches Denken, das machtwollende Leben, iiber sich hinaus. Ihm haftet ohnehin eine
innere Antinomik an, wie die auf dem Leben fuBiende, es zugleich aber auch verneinende
Dialektik der Gewaltverhaltnisse zeigt.™

Wie immer man zu Nietzsches glinzender Gewaltrhetorik stehen mag: seiner Diagnose
der Gewaltverstrickung auch der christlichen Religion und Moral kann sich die christliche

* KS4 6, 216.

¥ Vgl KSA 5, 287; KSA 6, 250ft.

* KSA 6, 205.

S! KSA 6, 203; vgl. 203-209. Diese Souverénitiit ist noch von Gesten der Giite sogar gegeniiber dem gewalttitigen
Schicher am Kreuz begleitet.

2 Vgl, K54 5, 216.

" Vgl. KSA4 5, 383ff.
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Ethik nicht entziehen. Allerdings wirft die innere Antinomik von Nietzsches Schliissel-
begriff, dem Leben,* die Frage auf, ob die ihm entspringende Dialektik der Gewalt™ nicht
dazu fiihrt, das >Leben< in der strukturellen Angleichung von Gewalt und Gegengewalt
seiner lebensvollen Eigenart zu berauben. Der Wechselmechanismus der Gewaltverhéltnisse
tiberlagert die setzende Spontaneitit des Lebens; das Egalisierende der Gewalt gewinnt
Oberhand iiber die lebenssteigernden Tugenden des freien Geistes. Zu ihnen zihlen Giite
und GroBmiitigkeit — Tugenden also, die auch im Christentum hochgeschitzt werden.
Deshalb sei nun vom Christentum aus gefragt, ob nicht eine Einddmmung der destruktiven
Potentiale der Gewalt kultur- und lebensdienlicher ware als ihre Glorifizierung — sei sie
offenkundig, wie bei Nietzsche, sei sie unterschwellig, wie bei Girard. Die Gewaltprigung
von Kultur und Religion wire durch deren partielle Akzeptanz zu minimieren und in
differenziertere Lebensformen von Freiheit und Individualitit zu iiberfiihren. Leitend ist
dabei die an Nietzsche geschulte Einsicht, daB Gewaltmaximierung, schon aufgrund ihrer
von Girard betonten Tendenz zur Angleichung von Gewalt und Gegengewalt, die
Ausbildung von Freiheit und Individualitit behindert. Gewalt entdifferenziert, wo Freiheit
und Individualitdt gerade die Steigerung von Differenzsensibilitit erfordern.

4. Religion als Kultur gewaltminimierender Gewaltintegration

Girard und Nietzsche dokumentieren ein generelles Gewaltgeprige der Religion. Mit
Nietzsche gegen Girard 146t sich hiervon auch die christliche Tradition nicht ausnehmen,
aber mit Girard gegen Nietzsche bedarf der Gewaltmechanismus ob seiner destruktiven
Folgen einer nicht zuletzt religiosen Aufklarung. Linien eines produktiven Gewaltverstind-
nisses kdnnen aber nicht lediglich in der illusiondren Distanzierung von aller Gewalt
liegen. Dies erhellt schon aus der Tatsache, daB das Leben aufgrund seiner natiirlichen
Struktur Gewalt entfaltet, etwas verkiirzt: Biologische Selbsterhaltungsprozesse implizieren
Fressen und Gefressenwerden. Dies braucht aber nicht zum MabBstab des Selbstverstind-
nisses menschlicher Kultur zu werden. Er kann sich vielmehr daraus bilden, daB
menschliches Leben sich zugleich selbst erlebt. Uber solches Selbsterleben vermag es
Achtung wie auch Zweifel sich selbst gegentiber zu erzeugen: Es bewerter sich in
reflexivem Erleben seines Vollzugs, der hiermit zugleich den Charakter eines Sich-
Verhaltens in eigener Selbsttatigkeit gewinnt. Es gehort zur conditio humana, daB der sich
erlebende Mensch handelt und Stellung nimmt — und zwar in einem stets préisenten sozio-
kulturellen Horizont. Eben dies meint Freiheit in einem elementaren Sinne. Sie greift tiber
die blofe Natiirlichkeit des >Lebens« hinaus — freilich nur im Sinne seiner gestaltenden
Deutung, nicht aber seiner abstrakten Ubersteigung.

54

Vgl. K54 4, 148.
** Vgl. zu diesem Stichwort die — allerdings hermeneutisch ausgerichtete — Studie von J. FIGL, Dialektik der
Gewalt. Nietzsches hermeneutische Religionsphilosophie, Disseldorf 1984,
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Das Freiheitsthema ist anschlufffahig an Nietzsches Huldigung des starken Individuums:
Auch es verkorpert Freiheit. Allerdings 148t sich >Freiheit< nicht auf den konzeptionellen
Grundbegriff des :Lebens« zuriickfiihren. Wenngleich er gegeniiber Girards nahezu zum
Absolutum stilisierten Gewaltbegriff hervorsticht, ermangelt Nietzsches Lebensbegriff der
zu einer Freiheitstheorie erforderlichen Komplexitit: Er 1d8t die Relation zwischen
Spontaneitdt von KraftduBerungen und Kausalitdt von Gewaltwirkungen ungeklirt. Dies hat
zur Folge, daB Nietzsches »Leben« letztlich in Macht- bzw. Gewaltmechanismen aufgeht
— wihrend bei Girard kaum mehr verstindlich wird, warum es iiberhaupt etwas anderes
als >Gewalt« soll geben konnen.

Auch fiir eine Freiheitstheorie impliziert der menschliche Freiheitsvollzug Momente von
Macht, wenn nicht von Gewalt, sowie deren Hemmung. Freiheit ist setzend oder wihlend:
dabei iberwindet jedwede Freiheitssetzung Widerstinde, und jede Wahl schlieBt
Nichtgewdhltes aus. Unvermeidliche Konflikte mit anderen lassen eigene Freiheit als
begrenzt erfahren. Und ein Widerstreit verschiedener Freiheitsimpulse in ein und
demselben Subjekt verlangt, unter Zuriickdringung der entgegengesetzten Option
geschlichtet zu werden. Freiheit ist gerade in ihrer machtvollen Selbstsetzung ambivalent
und beschrdnkt zugleich. Dies zeigt schon das Freiheit auslotende kindliche Verhalten, und
die die Erkundung eigener Freiheit begleitenden Konflikte erweist ein Blick in den Spiegel
biographischer Erinnerung.

Angesichts ihrer Ambivalenz und Beschrinkung verlangt Freiheit nach der Fundierung
threr Geltung und Gestalt. Ebendies sind Themen der Moral, welche die Unbedingtheit der
Freiheit mit ihrer Allgemeingiiltigkeit verbindet. Schon um der jeweiligen Selbstachtung
willen kann die Unbedingtheit von Freiheit ebensowenig ausgeblendet werden wie ihre
Allgemeingiiltigkeit. Anderenfalls hitte meine Freiheit schon fiir mich selbst nur den
Charakter zufélliger Willkiir — was mit der Destruktion der Identitit ihres Subjekts dem
Selbstdementi von Freiheit gleichkéime. Freiheit kann darum weder in einer Reaktion
gegeniiber fremder Gewalt aufgehen, noch sich bloB auf die eigene Machtentfaltung
reduzieren. Unbedingtheit und Allgemeingiiltigkeitder Freiheit stehen quer zur Einseitig-
keit gewaltsamer Machtausiibung. Freiheit ist deshalb nur zu realisieren, wenn ihre
gewaltsame Einseitigkeit aufgehoben wird: Eine Grundfigur hierfiir bietet die Logik
tendenziell symmetrischer Anerkennungsverhdltnisse. In solch symmetrischer Anerkennung
wird die Gewalt wechselseitig begrenzt, und zwar nicht allein aus fremdem, sondern gerade
auch aus eigenem Impuls. Gewaltbegrenzung ist zugleich die Bedingung jeder Pluralitit
der Gestalten von Freiheitsvollziigen. Sie liegt im Grundsinn der Freiheit, die eben nur von
ihren jeweiligen Akteuren selbst vollzogen werden kann. Wird Freiheit je und je realisiert,
vielspéltig entsprechend dem Standpunkt ihrer Akteure, fiihrt dies unvermeidlich zu
Konflikten angesichts differenter Interessen. Sie lassen sich, wenn Gewalt nicht iiber
Freiheit triumphieren soll, nur durch Verstindigung austragen. Hierdurch kann Gewalt in
sozial regulierte Machtausiibung tiberfiihrt werden.*® Voraussetzung solcher Verstindigung

2 Vgl. zum Verhiltnis von Macht und Gewalt H. AHRENDT, a.a.0. Allerdings diirfte die von Ahrendt vor-

genommene strikte Unterscheidung zwischen beidem sich nicht durchhalten lassen: Macht fuft nicht nur auf dem
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ist, die Freiheit auch auf seiten der anderen anzuerkennen. Freiheit dringt auf Uni-
versalitit. In der Brechung einklagbarer subjektiver Abwehrrechte gegeniiber Eingriffen
von auflen spiegeln dies die Menschenrechte.

Die angedeutete Moral 148t sich religios im Umkreis christlicher Freiheit verorten,
insofern sie auf die Anerkennung des Menschen als solchen diesseits von Starkem und
Schwachem abhebt. Allerdings verdankt sich ein solches Verstdndnis christlicher Freiheit
einer grundlegenden Kritik der Gewalt des opferheischenden Machtgottes. Verkorpert der
Gottesgedanke traditionell in seiner Unbedingtheit reine Freiheit, dann muBl auch fiir Gort
die Anerkennung eines Differenten maBgeblich werden. Dies ist das Thema der Vor-
stellung von der Menschwerdung Gottes, die die Relevanz des menschlichen Andersseins
fiir die gottliche Selbstidentitit beinhaltet. Darum impliziert jene Vorstellung, bildlich
gesprochen, eine Gewaltenteilung im Absoluten selbst angesichts dessen unbedingter
Freiheit. Anderenfalls scheiterte die gottliche Freiheit an ihrer Gegengewalt provozierenden
Exklusivitat. Zugleich sind, wie insbesondere die neuzeitliche Umformung der Gottesvor-
stellung zeigt,”” mit dem Ende einer absolutistischen Alleinherrschaft Gottes sowohl das
Opfer zugunsten der exklusiven Gewaltmacht der Gottheit, als auch das StoBen des
Menschen in Ohnmacht und Abhéngigkeit gegeniiber dem Omnipotenen nicht vereinbar:
Auch und gerade im Blick auf Gott 148t sich die Unbedingtheit der Freiheit nur mit ihrer
Allgemeinheit zusammen realisieren. Die Intention von Girards Opferkritik 148t sich so im
Gottesverstandnis einholen — allerdings nur durch eine Negation von géttlicher Allmacht
hindurch. Die Vorstellung vom allgewaltigen Gott deckt sich tiberdies eigentiimlich mit den
als stindhaft gebranntmarkten Merkmalen, sofern sie auf seiten des ohnméchtigen, aber
rebellischen Menschen stehen. Hier gelten sie zumeist als der Inbegriff dessen, was im
Kreuz Gegenstand des Gerichts gewesen sei. Demgegeniiber gehort jedoch die Exklusivitét
gottlicher Allgewalt ins Zentrum der Kreuzestheologie. Sie ist von der Vorstellung vom
Tod Gottes nicht auszunehmen, die angesichts der fiir das Christentum zentralen Identifika-
tion von Jesus mit Gott unausweichlich wird. Die von Nietzsche an der Person Jesu
erkannte GroBe einer Freiheit gegeniiber kleinlichen Selbstbeharrungsbediirfnissen gilt
mithin fiir den Gottesgedanken selbst: Im Tod ihrer allgewaltigen Selbstbehauptung
ibergibt sich die gottliche Freiheit der Freiheit menschlicher Anerkennung, vollzogen in
der Anerkennung Jesu als Christus. Weniger dogmatisch gesprochen: gottliche Freiheit
bindet sich an die menschliche Freiheit, solche Freiheit der Selbstbindung an das
menschliche Gegeniiber als gottlich zu verstehen und in absolute Geltung zu versetzen.
Damit holt die menschliche Freiheit ihre eigene, immer schon beanspruchte Voraussetzung

Einvernehmen und Zusammenschlufl von Menschen, und Gewalt ist nicht lediglich eine Dominanz der Mittel iber den
Zweck. Dies geht schon aus Girards Einvernehmlichkeit herstellendem Verstindnis des Opfers und aus Nietzsches
Charakterisierung von starker Individualitit durch Macht hervor. Modifikationsbediirftig erscheint die Ahrendtsche
These auch im Lichte der klassischen Definition von M. WEBER, wonach bereits Macht »die Chance [ist], innerhalb
einer sozialen Beziehung den eigenen Willen auch gegen Widerstrebungen durchzusetzen, gleichviel worauf diese
Chance beruht« (Wirtschaft und Gesellschaft. Grundrif8 der verstehenden Soziologie, hg. v. J. WINCKELMANN,
Tiibingen *1972, 28).

*" Vgl. hierzu die typologischen Ausfiihrungen von H. FISCHER, »Potentia Dei sub cruce abscondita. Die Erfahrung
der Macht Gottes in den Widerspriichen der Zeit«, in: Recht — Macht — Gerechtigkeir, a.a.0., 542-563.
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ein: Ihr Sich-Gegebensein. Auch ihr eigenes Anerkanntsein als Freiheit vermag sie nicht
allein durch eigene gewaltsame Freiheitstat zu bewerkstelligen. Die Gewaltenteilung im
Absoluten fiihrt somit auf eine in die Freiheit wechselseitiger Anerkennung iiberfiihrbare
Transformation des Verhéltnisses von Gewalt und Gegengewalt, von Forderung und Siinde,
von Allmacht und Opfer zwischen Gott und Mensch.

Ein solches wechselseitiges Anerkennungsverhiltnis, das die Differenz der Beteiligten
unterstreicht, mag man als Geist des Christentums bezeichnen. Seine Wirklichkeit hat
dieser Geist in sozialen Strukturen, die aus Freiheit die Verschiedenheit jeweiliger Freiheit
gelten lassen. Die phinomenale Breite dieser Strukturen, wie sie zwischen personalen
Beziehungen der Liebe und Familie einerseits und versachlichten Verhiltnissen des Berufes
und der Wirtschaft andererseits angesiedelt sind, konterkariert freilich die Wechselseitigkeit
der Anerkennung stets durch Ungleichgewichte zwischen den Beteiligten. Ihre Balancierung
ist das Thema einer gewaltminimierenden Ethik des sozialen Lebens. Deren Prinzip ist die
durch die Anerkennungslogik geleitete -Gewaltenteilung<; ihre Realisation findet sie in
ingtitutionalisierten Verstandigungsvollziigen iiber differente Interessen.

Fihren sie zu politisch regulierter Machtausiibung, so gehort zum sozialen Leben aber
auch ein ethisch gerechtfertigter Einsatz von Gewalt, der die Gewalt selbst begrenzt. Eben
dies ist die Praxis des Rechts in der Ordnung des an ihn gebundenen Staates.® Das Recht
ist als Widerlager gegen Gewalt, die sich der Balancierung von Interessen durch
Verstindigung entzieht, notwendig zwangsbewehr:. Hierin wird Gewalt um ihrer
Minimierung willen akzeptiert. Weil es auch der Logik der Anerkennung verbunden ist,
kann das Recht nicht wegen seiner Zwangsbewehrung religiés zur bloBen Notordnung
angesichts des Bosen heruntergestuft werden — wie freilich vielfach gerade in protestanti-
schen Traditionen geschehen. Auch seine AuBerlichkeit, nimlich Rechtsbefolgung
unabhéngig von der inneren Gesinnung zu fordern, taugt nicht zu seiner religiosen
Diskreditierung. Denn gerade die AuBerlichkeit gegeniiber der innerlichen Gesinnung ist
das Pendant zum ZuBeren Zwang, der gegeniiber dem stets vervollkommnungsbediirftigen
moralischen Selbstzwang zum Zuge kommen muf, darin aber gerade auch die Freiheit
innerer Uberzeugung wahrt. Der befriedende Grundsinn des Rechts wird dann religios
vergegenwirtigt, wenn die Religion die moralischen Voraussetzungen des Rechts im
BewuBtsein der Individuen stirkt und die ethischen Prinzipien seiner alle einschlieBenden
Gerechtigkeitsorientierung® im 6ffentlichen Geddchtnis prasent halt.

Da die im Zeichen der Freiheit stehende Moral und Religion auf gewaltminimierende
Anerkennung ausgerichtet sind, bliebe bloBes Postulat, wenn im Inneren der Individuen
kein entsprechendes Interesse aufkeimen konnte. Es ist das Inreresse an der eigenen
IndividualitGt selbst. Sie kommt zustande in biographisch vielschichtigen Prozessen
bestindigen Unterscheidens von Eigenem und Fremdem, von Selbst und anderem, getétigt

* Vgl. hierzu T. KOCH, »Protestantisches Christentum und der neuzeitliche Rechtsstaat«, in: Macht — Recht —

Gerechtigkeir, a.a.0., 93-104.
* Vegl. zu diesem Stichwort K. TANNER, »Gerechtigkeit zwischen Gnade, Tugend und Ordnunge, in: Recht —
Macht — Gerechtigkeit, a.a.0., 235-249.
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aus der Perspektive des Eigenen. Eben hierzu bedarf es aber des Fremden und anderen:
Ohne es wire Selbstsein undenkbar. Deshalb ist das Fremde schon um des eigenen
Selbstseins willen in seiner Andersheit anzuerkennen. Gewalt gegen es tangierte dement-
sprechend auch das eigene Selbst. Freilich geht Individualitdt nicht in nichtsinnlichen
Anerkennungsvorgéingen auf. Die jeweilige Eigenheit des einzelnen integriert vielmehr
schon die sinnlich-natiirliche Basis des Lebens — ohne daB sie sich darauf reduzierte, kennt
die Natur das Individuum doch vornehmlich als Exemplar. Doch auch wenn Individualitit
als kulrurelles Phinomen verstanden wird, wirkt die in der Naturalitit verwurzelte Gewalt
des Daseinskampfes in sie hinein. Nietzsche hat dies gesehen, wenn er Individualitdt als
Tat des starken Lebens mit gestirkter Leidensbereitschaft einhergehen sieht. Individualitét
impliziert stets ein Moment des Leidentlichen. Denn das einzelne hat niemals das Ganze
in seiner Gewalt — konstituiert es sich kulturell doch geradezu dadurch, daf es sich an der
Vielfiltigkeit anerkannter Freiheit anderer bildet. Deshalb ist Individualitdt mehr als
Ausiiben und Erleiden von Gewalt. Bildet sich Individualitdt in Unterscheidungs- und
mithin Anerkennungsvorgingen, dann realisiert sie sich in der Freiheit, die zu jeweiligem
Interesse an eigenem Selbstsein konkretisiert wird. Gewalt wird dabei kulturell sublimiert
in die mit Individualitit verbundene Begrenztheit. Denn ohne Grenzen zu haben und
Grenzen zu setzen ist Individualitdt nicht moglich. Diese Grenzen jedoch als die eigenen
zu gewinnen und in notwendig selbstbegrenzender Selbstbestimmung iiber fremden Zwang
zu erheben, charakterisiert Individualititin ihrem Vollsinne. Dies geht mit einer moralisch-
selbstgewollten Akzeptanz von eigener Endlichkeir einher. Diese Moral der Selbstbejahung
in Endlichkeitsakzeptanz kann Religion durch ihre Kultur von Endlichkeitsreflexion
vergewissern. Denn religiose Endlichkeitsreflexionzielt auf eine Durchsicht des individuel-
len Selbstseins kraft der Selbstunterscheidung des Einzelnen gegeniiber dem Absoluten.
Selbstbejahung in Endlichkeitsakzeptanz realisiert dabei die gottliche Anerkennungslogik,
welche darin miindet, die im Unbedingten griindende Bejahung des anderen durch ebendies
menschliche andere selbst zu vollfiihren. Selbstbejahung in Endlichkeitsakzeptanz weil sich
mithin ihrerseits bejaht.* In dieser GewiBheit vermag sie sich trotz bleibender Entzogenheit
und Endlichkeit selbst durchsichtig zu werden. Selbstdurchsicht endlicher Individualitdt
iberformt dabei gewaltsame Selbstdurchsetzung:

Mein Pladoyer fiir eine gewaltminimierende Gewaltakzeptanz hat offengelassen, welche
politischen Strategien der Gewalteindimmung zu verfolgen wéren. Dies ist mit Bedacht
geschehen. Denn ein auf die Kunst des Unterscheidens abstellendes Religionsverstindnis
beabsichtigt zwar, durch Erwagungen zum ethischen Problem der Gewalt die Urteilskraft
und Sensibilitit zu stirken, nicht aber direkt in politische Aktion umzuschlagen. Dies ist
eine Konsequenz aus der Differenzierung von Religion und Politik, die nicht zuletzt zur
Minimierung der Gewaltpotentiale einer unmittelbar politischen Durchsetzung von stets
partikularen religiosen Positionen ausgebildet worden ist. Religion hat ihre politische
Bedeutung im dffentlichen Diskurs um die Bildungsprinzipien des moralischen Bewufitseins

0 Vgl. zu dieser Gedankenfigur die Tillichsche Transformation von >Rechtfertigunge, paradigmatisch beschrieben
etwa in P. TILLICH, Der Mut zum Sein, Hamburg 1965, bes. 155f.
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und seiner ethisch-institutionellen Gestaltung. Religids-konfessionelle Machtkimpfe
miissen demgegeniiber zurlickgedréingt werden, notigenfalls mit rechtlich geordneten
ZwangsmafBnahmen. Gleiches gilt fiir Gewalt in Konflikten um 6konomische und politische
Machtsteigerung. Religiose Aufklarung kann dazu den Beitrag leisten, die ideologischen
Legitimationen der Gewalt zu bekdmpfen und das BewuBtsein von ihrer Ambivalenz zu
schirfen. Dies ist umso dringlicher, wenn — etwa im Rahmen volkerrechtlich legitimierter
Instanzen, im Extremfall aber auch nur auf Geheil} des vor dem individuellen Gewissen
verantworteten politisch-moralischen Urteils — eine abgestufte Androhung oder gar
Ausiibung von Gegengewalt als letztes Mittel gegen Gewalt erscheint.
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BEFREIUNGSTHEOLOGISCHE
PERSPEKTIVEN
AN DER JAHRHUNDERTWENDE!

von Paulo Suess

»Wir haben als Hirten Lateinamerikas besonders schwerwiegende
Griinde, die befreiende Evangelisierung voranzutreiben, nicht nur
deshalb, weil es notwendig ist, die personliche wie die soziale
Siinde ins Gedichtnis zu rufen, sondern auch, weil von Medellin
bis heute sich die Situation in der Mehrheit unserer Lénder
verschlimmert hat.«

Befreiungstheologie versteht sich als zweites Wort. Als erstes Wort versteht sie die
befreiende Praxis selbst. Befreiungstheologie ist Reflexion iiber befreiende Praxis. Obwohl
die Reflexion iiber diese Praxis der eigentlichen Befreiungspraxis ja nicht vorauseilen kann,
so geschieht diese Praxis, die zwar nicht in die Zukunft hinein hochgerechnet werden kann,
dennoch in einem regulativen Horizont von Erwartungen, Hoffnungen und Triumen.

Ein solcher regulativer Hoffnungshorizont kommt in der Vater-Unser-Bitte (vgl. Mt
6,7-15) um Gottes SchuldenerlaB und um Befreiung vom Bosen zum Ausdruck. »Schulden-
erlaB« und »Befreiung vom Bosen« sind in den zwei ideal gedachten Situationen des
Jubildumsjahres und des Gottesreiches artikuliert. In der Synagoge von Nazareth bezieht
sich Jesus auf das nicht verwirklichte Ideal des Jubeljahres und erklart es programmatisch
zum Projekt seines Lebens (Lk 4,16ff), als Gnadenjahr fiir die Armen, als Befreiung der
Gefangenen und Heilung der Blinden. Das Projekt des Jubeljahres bekommt in der Reich-
Gottes-Predigt eine universale, historisch-eschatologische Dimension. Die Ankunft des
Gottesreiches bedeutet den Bruch mit dem Bosen in seiner strukturellen VerfaBtheit und
in seiner personlich zu verantwortenden Schuld. Jesus von Nazareth verkiindet es als die
nachhaltige Vision von der Moglichkeit eines gelungenen Lebens.

' Beim folgenden Text handelt es sich um die letzte Vorlesung aus dem Projekt »Theologie Interkulturell« der
Universitit Frankfurt a. M. (Fachbereich Kath. Theologie), die im Wintersemester 1998 unter dem Thema stand:
»Weltweit entwurzelt? Das Inkulturationsparadigma auf dem Priifstand. — Lateinamerika und Brasilien vor den Heraus-
forderungen des 21. Jahrhundertse.

* Dokument der III. Generalkonferenz des Lateinamerikanischen Episkopates, Puebla (1.-13.2.1979), Nr. 487.
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Der HeilungssprozeB des Bosen in der Geschichte ist ein Offnungsproze$ (Is 6,10; Mk
7,34ff), ist Heilsgeschichte, die durch die gottmenschliche Partnerschaft eine subjekthafte
Signatur erhdlt. Israel hat die Befreiungstat seines Gottes erfahren in der Auserwihlung aus
anonymer Bedeutungslosigkeit und in der Befreiung aus Knechtschaft, im Bundesschluf
und in seiner Landnahme, im Exil und schlieBlich in seiner Heimfiihrung aus Gefangen-
schaft. Aber es hat diese Befreiungstat auch kosmisch als schopferischen Eingriff Gottes
zur Beseitigung von ziellosem Chaos verstanden. Der Bundesgott Israels verspricht ein
neues Land und fordert ein neues Herz, damit ein Neuer Bund ohne Grenzen Wirklichkeit
wird (vgl. Jer 31,31; Ez 37,26).

Trotz der Neuschopfung in Christus (2 Kor 5,17) geht seinem eschatologischen
Scheidewerk eine unentschiedene Geschichte voraus. Im Gleichnis vom Unkraut und
Weizen ist die Weisheit vom sinnvollen Leben in einer unentschiedenen Welt kodifiziert.
Wo wir Alleinvertretungsanspriiche im Hinblick auf die »wahre« Religion, die »reine«
Kultur und die »richtige« Politik anmelden, schalten wir uns ins eschatologische Scheide-
werk Gottes zerstorerisch ein. Unter den Bedingungen einer unentschiedenen Geschichte
miissen wir immer auch eine gewisse Menge von Unkraut unter dem Weizen hinnehmen
(vgl. Mt 13,27ff). Dabei geht es nicht um blinde Feindbegiinstigung, sondern um jene
barmherzige Hoffnung, die das geknickte Rohr nicht zerbricht und den glimmenden Docht
nicht ausloscht. Sie charakterisiert die »wahre Religion« (vgl. Is 42,3f; Mt 12,20). Anders
als am Horizont der Geschichte kann die Befreiung vom Bdsen nicht versprochen werden.
Und doch erscheint gerade durch diesen regulierenden Horizont hinter der Kontingenz des
Bosen ein Ziel: die Wiederherstellung der Gottesebenbildlichkeit des Menschen hin-
eingenommen in eine universale Neuschdpfung.

In der befreienden Praxis ortskirchlicher Gemeinden erhebt das Christentum den
Anspruch, beide »Ideale« — Jubeljahr und Gottesreich — im Horizont der in Jesus Christus
endgiiltig geschehenen Befreiung vom Bésen historisch auf den Weg zu bringen. Dadurch
geraten andere, rein innerweltliche Erldser und Erlosungswege in die Nihe von Gétzen und
Gotzendienst. Es kann von ihnen eine taub- und blindmachende Faszination ausgehen. Sie
haben Ohren, mit denen sie nicht horen; sie haben Augen, mit denen sie nichts sehen (vgl.
Is 6,9; Jer 5,21; Mk 8,18). Blindenheilung ist in den synoptischen Schriften das letzte und
besonders signifikante Heilungswunder (Mt 20,29ff). Man kénnte es mit Kants (1784)
beriihmter Antwort auf die Frage, was Aufklarung sei, interpretieren: Blindenheilung ist
der Ausgang der Armen aus ihrer selbstverschuldeten Unmiindigkeit. Unmiindigkeit ist das
Unvermdgen, sich der transformatorischen Krifte, die der eigenen Armut der Armen und
Anderen innewohnen, ohne Leitung der herrschenden Eliten zu bedienen. Selbstverschuldet
ist diese Unmiindigkeit, wenn ihre Ursache nicht im Mangel an Intelligenz und in einer
insignifikanten, demokratisch nicht relevanten Stimmenzahl zu suchen ist, sondern im
Mangel an artikuliertem Selbstvertrauen. Sapere aude! Habe Mut aufzustehen, dich mit
anderen auf eigene Fiife zu stellen und vom Bdsen, das dich zu zerstoren droht, zu
befreien. Der geheilte Blinde wird zum Seher, Verkiinder und Folger der jesuanischen
Vision von der Moglichkeit eines gelungenen Lebens. In der Blindenheilung kreuzen sich,
modern gesagt, Bewufitseinsbildung und befreiende Praxis.
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Nun ist aber gerade diese befreiende Evangelisierung als Befreiungspraxis ins Stocken
geraten. Wir konnen dieses Stocken zunédchst innerkirchlich, aber auch soziopolitisch und
makrodkonomisch festmachen. Innerkirchlich zeigt sich dieses Stocken am umstrittenen
Stellenwert von Geschichte und Realitit im theologischen Reflexionsprozef. Der Streit der
lateinamerikanischen Bischofe auf ihrer 4. Generalversammlung in Santo Domingo (1992)
um die Opportunitit einer BuBifeier anlaBlich einer in 500-jdhrige Kolonisation verstrickten
Evangelisierung war letztlich ein Streit um die Subjekte dieser Geschichte und um die
pastorale Praxis der Kirche Lateinamerikas heute. Auch die Tatsache, daBf im Schlufdoku-
ment von Santo Domingo christologische Feststellungen und kirchliche Dauerfragen dem
»Sehen« von Realitdt vorausgestellt wurden, unterstreicht dieses Stocken und verweist auf
einen drohenden Bruch im lateinamerikanischenKonsens iiber befreiende Evangelisierung.’
Die Option zwischen der richtigen Hermeneutik der Kolonialgeschichte zwischen
apologetischer Schuldzuweisung an die unterlegenen Subjekte und dem Eingestdndnis von
kollektiver Mitverantwortung und Schuld an den Greueltaten der Kolonialgeschichte ist
ganz wesentlich fiir die Glaubwiirdigkeit der »Option fiir die Armen«. Man kann die Option
fiir die Armen pastoral-theologisch nicht durchhalten, wenn diese Option — und Option
heiBit Parteilichkeit — nicht in der Lektiire der Geschichte der Armen und Anderen auch
gegen sich selbst als Kirche aufrechterhalten wird.

Die Parteilichkeit dieser Option hat nichts zu tun mit Gruppenegoismus oder Kantonli-
geist. In der Option fiir die Armen kommt ein globales Verantwortungsbewuftsein zum
Ausdruck, das die Wiirde, Rechtsgleichheit und Anerkennung aller Menschen als
schiitzenswertes Gut betrachtet. Wenn die vier Milliarden Menschen — die sog. Zwei-
Drittel-Welt der armen Nationen — so leben wiirden oder mochten, wie die zwei
Milliarden, die groBteils in den reichen Gegenden der Industriestaaten (Europa, Japan,
Amerika) leben, dann »wiirden wir wohl die Ressourcen zweier zusitzlicher Planeten von
der GroBe der Erde brauchen«.*

»Option fiir die Armen« meint einen doppelten BewuBtseinsprozeB der gesamten
Menschheit. Die Utopie »eines ganzen Lebens« der Zwei-Drittel-Welt der Ausgeschlosse-
nen fiihrt nicht iiber die Integration in die UberfluBgesellschaft der Ein-Drittel-Welt. Wer
in der Favela Brasiliens vom Erwachen in Disney-World triumt, hat keinen Horizont der
Hoffnung. Er ist nicht nur sozial, sondern auch ideologisch entfremdet. Die Anpassungs-
trdume der Armen an die Reichen sind ebenso Gegenstand befreiender Evangelisation wie
die Isolationstrdume der Reichen unter Ausschluff der Armen. Die zwei Milliarden der Ein-
Drittel-Welt konnen die 6kologischen Lasten ihres Wohlstandes nicht langfristig an die
Zwei-Drittel-Welt auslagern, nicht nur weil jeder UberfluB selbstzerstorerisch ist, sondern

® Zu den Konferenzen von Puebla und Santo Domingo vgl. P. SUESS, »Uniibersichtlichkeit im Missionsszenarios,
in: Concilium, (1994/1), 74-81. — DERS., »Dich fithren, wohin du nicht willst. Zur Rémischen Bischofssynode fiir
Amerika«, in: Berichte, Dokumente Kommentare 71, Missionszentrale der Franziskaner, Bonn, 7-20.

* E.LASZLO, Das dritte Jahrtausend. Zukunfrsvisionen, Frankfurt a.M. 1998, 8.
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weil diese Zwei-Drittel-Welt ja heute wie ein krebsartiger Lymphknoten am Organismus
der Ein-Drittel-Welt haftet und das Lebensnetz der Gesamtmenschheit einer unzumutbaren
Zerreifprobe unterwirft. Weil es unter den Bedingungen wirtschaftlicher Globalisation
langerfristig keine Inseln einer prosperierenden Sonderwelt in einem Meer von sozialem
Elend mehr gibt - und das gilt auch fiir die faktisch ausgeiibte, Privilegien garantierende
Hegemonie der Vereinigten Staaten —, darum bedeutet die Option fiir die Armen eine
Option fiir die »eine bunte Welt aller«. »Insofern fiihrt die unparteiische Liebe zu einem
eindeutig parteilichen Engagement<® fiir all jene, deren Leben bedroht ist.

Essentialistische Aussagen vor der Realitdtsanalyse in kirchlichen Dokumenten,
Apologetik im Hinblick auf die 500-jdhrige lateinamerikanische Geschichte und der Verlust
ortskirchlicher Eigenstdndigkeit konnen als Hinweise auf ein gewisses Stocken der
befreienden Evangelisierung gelesen werden. Durch die Infragestellung des theologischen
Gewichts und der pastoralen Kompetenz der Bischofskonferenzen seitens der Romischen
Kurie wurde in den letzten Jahren der kirchliche Entscheidungsspielraum der Ortskirchen
eingeengt. Ein dhnlicher EinengungsprozeB ereignete sich im Ubergang von der Institution
der »lateinamerikanischen Bischofskonferenzen« zu einer »amerikanischen Synode-
Obwohl die lateinamerikanischen Bischofskonferenzen nie innerkirchliche Totalautonon
besaBien, so handelte es sich dennoch um beschlieBende und représentative Versammlunge.
des bischoflichen Sektors einer Ortskirche. Die Romische Bischofssynode fiir Amerika
aber, an der Bischofe des gesamten amerikanischen Kontinents und der Karibik teilnahmen,
hatte nur beratenden Charakter. Ihr Dokument kommt nach tiber einem Jahr viel zu spét
und leidet notwendigerweise an kontextueller Distanz.

SchlieBlich und vor allem miissen wir dieses Stocken im ProzeB befreiender Evangelisie-
rung im Zusammenhang mit einem gewissen makrostrukturellen Evidenzverlust befreiender
Praxis tiberhaupt verstehen. Weltweit hat die Wirtschaftsform des Neoliberalismus unter
den besonderen Bedingungen von Globalisation das aufklérerische Projekt des aufrechten
Gangs aller — soziale Gerechtigkeit, Rechtsgleichheit und Freiheit, Solidaritit der
Sozialgemeinschaft und Autonomie — als wirtschaftlich untragbar zu den Akten gelegt. Zu
einer Zeit, in der die geschichtlich notwendige Weiterentwicklung von Aufklirung mit
einem Hinter-sie-Zurtickfallen verwechselt werden kann, und auf dem Hintergrund
innerkirchlicher, meist nicht offen ausgetragener Auseinandersetzungen um das ekklesiolo-
gische Gleichgewicht zwischen Kirchenvolk, Hierarchie und Papst, da mag es kaum
verwundern, daf in der Aula der »Speziellen Bischofssynode fiir Amerika«, die vom 16.
November bis 12. Dezember 1997 in Rom stattfand, keiner der anwesenden Bischife —
ohne den Standortvorteil eines Heimspiels auf lateinamerikanischem Boden — sein Ansehen
auch nur durch die Erwahnung der »Theologie der Befreiung« aufs Spiel setzen wollte.

2 WISSENSCHAFTLICHE ARBEITSGRUPPE FUR WELTKIRCHLICHE AUFGABEN DER DEUTSCHEN BISCHOFSKONFERENZ

(Hg.), Soziale Sicherungssysteme als Elemente der Armutsbekdampfung in Entwicklungslindern. Eine Studie der
Sachverstindigengruppe »Weltwirischaft und Sozialethik«, Bonn 1997,
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I

In dem Spannungsbogen zwischen dem in Puebla 1979 gemachten Versprechen, die
befreiende Evangelisierung voranzutreiben, weil sich die Situation der Menschen in nahezu
allen Linder verschlimmert hat, der faktischen Nicht-Erwéahnung der Befreiungstheologie
auf der Rémischen Synode von 1997 und auf dem Hintergrund einer weltweiten utopischen
Resignation, versuche ich mich nun der Frage nach den Perspektiven der Befreiungs-
theologie heute zu stellen. Dabei hat sich die soziale Verwiistung seit dem Jahre 1979
nochmals vertieft. Aber es geht nicht nur um soziale Verwiistungen. Die Befreiung vom
Bosen hat das ganze Leben aller im Auge. Befreiungstheologie denkt immer auch tiber
soziale Griaben und strukturelle Siinde hinaus.

Bei Perspektiven und Horizonten mufl notwendigerweise mit vorhersehbaren und nicht
vorhersehbaren Momenten gerechnet werden. Der portugiesische Schriftstellers Fernando
Pessoa sagt in einem in Brasilien oft besungenen Wortspiel: »Navegar é preciso, viver ndo
é preciso«, wobei »preciso« sowohl »notwendig« als auch »genau« heifien kann: Genau
berechenbar sind eigentlich nur die nautischen Meilen einer Schiffahrt. Das Leben ist nicht
»prézise«, ist nicht genau, berechenbar oder eindeutig. Aber man konnte dieses »Navegar
é preciso, viver ndo é preciso« auch so lesen: »Auf das weite Meer hinausfahren ist
notwendig. Leben ist nicht notwendig.« Leben steht nicht unter dem Muf des Eindeutigen.
Und weil Befreiungstheologie stets etwas mit dem Leben und dem Hinausfahren zu tun hat,
daher ist sie auch »preciso«, notwendig. Sie ist notwendig, weil sie iber befreiende Praxis
reflektiert, tiber Praxis, welche die Not wendet; aber sie weiB auch, daB Leben nicht
»preciso« ist; dafl das Leben, fiir das sie streitet, nicht genau berechenbar ist; daB es nicht
unter dem MuBl des Notwendigen steht, weder unter dem Muf} eines hochrechenbaren
Schicksals noch unter dem eines gottlichen Willens, sondern unter dem Geheimnis des
Diirfens, des unverdient Geschenkten; vielleicht unter der »Wolke des Nichtwissens«.

Es ist also gar nicht so einfach, befreiungstheologische Perspektiven fiir das 21.
Jahrhundert anzudenken und zu formulieren, obwohl, von einer theologisch-essentiellen
Sternwarte aus betrachtet, der Himmel bisweilen klar erscheint und voller Antworten
hédngt. Aber die abgelaugten glatten Antworten, die voraussetzen, die Fragen der Menschen
zu kennen und es fiir tiberfliissig halten, sich an ihren Kontexten und an ihrer Geschichte
abzuarbeiten, antworten nicht auf die Fragen der Armen. »Antwort« auf die Sorgen und
Fragen der Menschen zu sein und nicht kontextneutrales oder geschichtsloses »Vorworte,
das kann Theologie stets neu im Umgang mit dem Wort Gottes lernen. Der ohnehin nicht
ganz zu vermeidende Wirklichkeitsverlustder theologischen Gottesrede kann nur durch die
Nihe zur Leidensgeschichte der beschidigten Subjekte eingedimmt werden.

Vorauseilend konnen konkrete Inhalte der Befreiungstheologie von morgen wohl nicht
benannt werden. Aber selbst beim Andenken von Horizonten laufe ich Gefahr, Befreiungs-
theologie als metahistorischer Aussteiger aus Kontexten aufs Spiel zu setzen. Der
besondere Bezug auf die konkreten Note und unterschiedlichen Sprechweisen der
Menschen macht uns sprachloser und ratloser, als wir das gemeinhin zugeben. Der alte
Gadamer weist im Riickblick auf sein Werk darauf hin, »wieviel immer Ungesagtes bleibt,
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wenn man etwas sagt«.® Durch den Wissenschaftsbegriff der Neuzeit ebenso wie durch
einen gewissen Offenbarungspositivismus entgeht oft sehr Wesentliches unserer
Wahrnehmung. Die Wahrnehmung des Wesentlichen ist daher eine immerwiéhrende
Aufgabe inkulturierten Hinhorens unter dem Vorbehalt des Geheimnisses. Und noch einmal
Gadamer: »So habe ich es geradezu als das Wesen des hermeneutischen Verhaltens
bezeichnet, daB man nie das letzte Wort behalten soll«.” Korrekturresistente Systeme sind
autoritdre Schulen der Erfahrungs-Unfihigkeit. Nur wer nicht das letzte Wort zu haben
behauptet, hilt sich schweigend offen fiir das Geheimnis des Anderen und fiir die
Korrektur durch neue Erfahrung. Die Anderen sind das BewufBtsein unserer Grenzen und
Moglichkeiten.

1V.

Befreiungstheologie ist Reflexion iiber die befreiende Praxis der Armen. Die meisten
Befreiungstheologen haben diese Praxis innerhalb des Rasters einer dialektischen, aber
zugleich auch evolutionistischen Geschichtsentfaltung interpretiert, derzufolge dem
Ubergang vom Kapitalismus zum Sozialismus eine quasi Naturnotwendigkeit innewohne.
Und die Geschichte Lateinamerikas schien diese Erwartungen zu bestitigen. In Kuba,
Nicaragua und Chile hatten sozialistische Regierungen mit ausbeuterischen Privilegien
kurzen ProzeB gemacht. Andere Linder, wie El Salvador und Guatemala, schienen sich
in einer prirevolutiondren Phase zu befinden. Die meisten Befreiungstheologen haben sich
in der Interpretation dieser politischen Entwicklung als irreversiblem Befreiungsprozef
geirrt. Der Weg vom Kapitalismus zum Sozialismus ist keine Einbahnstrae, aus der es
kein Zuriick mehr gibt. Man kann auch vom Sozialismus in den Kapitalismus mit
verfeinerten Ausbeutungsmechanismen zuriickfallen, so wie sie im Neoliberalismus
gegeben sind.®

Auch die Kirche Lateinamerikas kann, 30 Jahre nach Medellin (1968), wieder in
Denkweisen zuriickfallen, wie sie vor Medellin und dem Zweiten Vatikanum (iblich waren.
Befreiung ist ein immerwéahrender und stets unsicherer ProzeB. Das liegt an den »unsiche-
ren« Subjekten. Sigmund Freud macht darauf aufmerksam, daf die kollektive und
individuelle Regression in die Barbarei immer moglich ist. Stindig werden wir mit neuen
Mischungsverhiltnissen schon fiir Uberwunden gehaltener Ideologien konfrontiert.
Postmoderne, Moderne und Primoderne feiern in der groBkirchlichen Gemeinschaft
frohliche Urstande. Oft verdndern sich lediglich die politischen Voraussetzungen fiir neue
autoritdre (also primoderne) Konstellationen. Es ist gut damit zu rechnen, daB die

o

H.-G. GADAMER, »Dialogischer Riickblick auf das Gesammelte Werk und dessen Wirkungsgeschichte«, in:
Gadamer Lesebuch, UTB 1972, Tibingen 1997, 280-295, hier 286.

’ Ebd.

® Vgl. J. COMBLIN, »Nota sobre as tarefas de uma teologia da libertagio no final do século XX«, in: M. FABRI DOS
ANJOS (Hg.), Teologia aberia ao futuro, Sao Paulo, Soter/Loyola, 1997, 187-192, hier 191.
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jeweiligen »Verlierer« in einem solchen ProzeB der Entmachtung, die Hoffnung auf ihr
come back nie aufgeben. Aber man darf auch darauf vertrauen, daf die Sache der Armen
und der Anderen, solange es Arme und Andere gibt, nie endgiiltig verloren ist.

Es galt in der Befreiungstheologie als nicht hinterfragte Primisse, daf das Subjekt der
wirklich befreienden Praxis die Arbeiterklasse sei. In der Analyse der sozialen Wirklichkeit
wurde das Makrosubjekt »Arbeiterklasse« dhnlich wie das Makrosubjekt »Arme« ge-
handhabt. »Die Armen«, das waren nicht nur die sozial Ausgebeuteten und Ausgeschlosse-
nen, sondern auch Indigenas und Afro-Amerikaner, die dann hiufig undifferenziert als »die
drmsten der Armen« unter die kulturell nicht weiter definierten Armen eingereiht wurden.
Ganz &hnlich verstand man dann unter dem Makrosubjekt Arbeiterklasse nicht nur
Fabrikarbeiter, sondern auch Campesinos, Professoren und Biiroangestellte. Im Zuge einer
steigenden Arbeitslosigkeit ist der Protagonismus der Arbeiterklasse nicht mehr so
einsichtig. In Brasilien hat die »Bewegung der Landlosen« (Movimento Sem Terra/MST)
mit ihrem »Solidarititsmarsch fiir Agrarreform, Arbeit und Gerechtigkeit« als neues
historisches Subjekt weltweit Aufschen erregt.’

In der Kathedrale von Trinidad, Bolivien, begann am 15. August 1991 ein »Marsch fiir
Territorium und Menschenwiirde« (~Marcha por el territorio y la dignidad«), der von den
indigenen Volksgruppen des bolivianischen Ostens organisiert worden war. 700 Personen
legten in 34 Tagen nahezu 700 km zuriick. Ordensleute und kirchliche Laienhelfer machten
sich mit auf den Weg. In La Paz wurden die erschopften Pilger in der Kathedrale von
verschiedenen Bischéfen empfangen. Diese erklirten sich in einer Eucharistiefeier mit den
Zielen des Marsches solidarisch. Die indigenen Vertreter erreichten von der Regierung
Gesetzesdekrete, die vier ihrer Territorien in der Region des Beni gesetzlich anerkannten.

Am 8. Juni 1994 begann in Equador ein indigener Aufstand gegen das »Lindliche
Entwicklungsgesetz der Viehzucht« (»Lei do Desenvolvimento Agro-pecuirio«), das
auBerordentlich schidlich war fiir das gemeinschaftliche Land der indigenen Vélker. Uber
Blockaden der Strafen und der lindlichen Produktion und mit der Solidaritit anderer
sozialer Segmente erreichten die Indigenas, daB die wesentlichen Strukturen Equadors zum
Stehen kamen. Als die Polizei drohte, die nationale Organisation der Indigenas zu
besetzen, bot die Equatorianische Bischofskonferenz ihre Riume und Infrastruktur als
Ausweichquartier an, wodurch ein Abbruch der Protestbewegung verhindert wurde.
SchlieBlich wurde das zur Debatte stehende Gesetz widerrufen.

In Chiapas, einer Region Mexikos, deren Erdélreserven mit denen Kuwaits verglichen
werden kdnnen, deren indigene Bevélkerung jedoch zu den Armsten des Landes gerechnet
werden muf}, hat das »Ejército Zapatista de Liberacién Nacional« (EZLN) weltweites
Aufsehen erregt. Am 1. Januar 1994, am Tag, an dem der gemeinsame Markt zwischen
Meéxico, den Vereinigten Staaten und Kanada (Nafta) beginnen sollte, erhoben sich die
Zapatistas in einem bewaffneten Aufstand. Sie wollten die Anerkennung ihrer Autonomie
im Innern des mexikanischen Staates. Das Zapatistische Heer der Nationalen Befreiung,

t Vgl. P. SUESS, »Sie werden das Land erben. Die Bewegung der Landlosen in Brasilien«, in: KM 1 (Jan./Feb.
1998), 10-15.
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in dem Vertreter indigener Volker wie die Tzeltales, Tzotziles, Tojolabales, Choles,
Zoques, Mames und Nicht-Indigene zusammengeschlossen sind, erhielt weltweit
Solidaritdtsbekundungen. In den Verhandlungen mit der Regierung wurden kirchliche
Vertreter der Ortskirche von Chiapas, an der Spitze Bischof Samuel Ruiz, zu wichtigen
Gespréachspartnern. Beim Aufstand der Zapatistas ging es um die Entscheidung zwischen
Autonomie und neuer Kolonisation in der Nafta. Um das zu verstehen, braucht man nur
die 3000 km lange Grenze, die Mexiko von den USA trennt, entlang zu fahren. Trotz des
Wirtschaftsblocks der Nafta verlduft hier eine militdrisch gesicherte Metallmauer, die
gegen Armutsfliichtlinge aufgerichtet wurde. Innerhalb der nichsten zwei Jahre sollen mehr
als fiinf Millionen Mexikaner aus den USA zuriick nach Mexiko deportiert werden.'?

Initiationsriten bei Stammesvolkern sind zumeist Zeremonien, die durch Angstszenarios
filhren, um Angst zu liberwinden. Friedensmirsche, Bodenwallfahrten der Landlosen und
andere Riten, die Menschen gemeinsam auf den Weg bringen, um gegen Unrecht zu
protestieren und um menschenwiirdige Lebensbedingungen einzuklagen, sind Mani-
festationen, die blutige Lebensopfer denunzieren, dem Bosen den falschen Schein von
Fatalitdt nehmen und historisch verantwortungsvoll auf seine Uberwindung hinarbeiten.

Diese Entwicklungen deuten darauf hin, daB es kein monolythisches Subjekt der
Befreiung geben wird. Die indigenen Volker werden ihre Freiheit nicht von den Afro-
Brasilianern, die Afro-Brasilianer nicht von den Arbeitern, die Frauen nicht von den
Minnern und die Landlosen nicht von den Obdachlosen als Geschenk erhalten. Es gibt
weder eine »reine Klasse«, von der die Befreiung aller zu erwarten wire, noch eine vom
Schicksal vorherbestimmte hegemonische Gruppe, die von sich behaupten kann, daB sie
einen Befreiungsauftrag fiir andere hat.

Die klassische Arbeiterschaft war sowohl kulturell befangen — weil man urspriinglich
im Marxismus Kultur ja fiir Uberbau und Ideologie hielt — als auch autoritér belastet. Die
Diktatur des Proletariats — oft ganz subtil im Narzifmus der kleinen Differenzen gelebt
— hat vielfach die Diktatur des Kapitals mimetisch widergespiegelt. Jedes Befreiungs-
projekt wird ein Biindel von ethnischen, kulturellen und Gender-Fragen mit denen der
sozialen Klassenzugehorigkeit artikulieren miissen. Daraus werden sehr verschiedene, sich
jedoch erganzende Befreiungstheologien entstehen. Heute schon zeichnen sich solche
Theologien ab: Indigene Theologien (Teologias Indias), Theologien der Afro-Amerikaner,
feministische Theologien ausgebeuteter Frauen, eine Theologie des Bodens als Hintergrund
fiir den Kampf um Landverteilung. Dabei geht es nicht um sektoriale Genitivtheologien,
sondern jeweils um Fundamentaltheologie. Immer wird es bei diesen Theologien um die
Reflexion von artikulierter Befreiungspraxis der in ihrem Leben bedrohten sozialen
Gruppen gehen. Jede dieser Gruppen ist in ihrem Befreiungsproze$ und in ihrer theologi-
schen Reflexion auf die kritische Solidaritit der anderen angewiesen. Im Meer der
Ausbeutung kann keine Einzelgruppe auf einer friedlichen Insel theologischer Autonomie
leben.

10

Vgl. Caros Amigos. Especial, Nr. 2 (Mai 1998).
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Aufgrund dieser Konvergenz und kritischen Solidaritit der Befreiungspraxis zielt
Befreiungstheologie tendenziell darauf ab, daB jede Theologie zur Theologie der Befreiung
wird. Auch europiische Theologie muf zur fundamentalen Befreiungstheologie werden,
weil auch hierzulande Erldsung vom Bosen mit ganzheitlicher Befreiung zusammenlauft.
Das transnational ausgebeutete Lateinamerika und die sog. Zwei-Drittel-Welt brauchen
diese solidarisch-integrale Praxis und Reflexion der Befreiung. Wir brauchen diese
theologische Vernetzung, dieses befreiungstheologische Internet, wie es ja auch im Projekt
»Theologie Interkulturell« zum Ausdruck kommt. Bei der Konstruktion eines ganzen
Lebens ist Lateinamerika auf Voraussetzungen angewiesen, die es alleine nicht garantieren
kann. Nur in kooperativer Verantwortung und Solidaritit konnen wir die Qualitéit unserer
Antworten verbessern, die darauf zielen, das Experiment Menschheit, gerade auch als Teil
von Natur und Kosmos, zusammenzuhalten.

V.

Die verschiedenen Subjekte der Befreiungstheologie sind miteinander vernetzt in der
Gemeinschaft, die wir Kirche, und in der Gesellschaft, die wir heute Weltgesellschaft
nennen konnen. Herausforderungen, Grenzen und Perspektiven von Kirche und Welt sind
immer auch relevant fiir befreiungstheologische Herausforderungen und Perspektiven. Wir
kommen aus einem Jahrhundert, das moderne Utopien der Befreiung vom Bosen nicht
erfiillt hat. Weltkriege und ethnische Ausrottungsfeldziige, Holocaust und Tortur,
Ausbeutung und extreme Armut, Drogenterrorismus und Umweltzerstdrung charakterisie-
ren seine dunkle Seite. Die Herausforderungen des 21. Jahrhunderts ergeben sich teilweise
aus den unbeantworteten Fragen des 20. Jahrhunderts. Stichwortartig konnten wir solche
liegengebliebenen oder neuen Fragen auflisten:

— eine neue soziale Unverantwortlichkeit der Politik durch Auslagerung an den privaten
Sektor;

— Delegierung politischer Entscheidungen an den transnationalen Markt;

— Verteilungskonflikte im Hinblick auf Arbeit, Vermogen und Macht;

— wachsender Staatsautoritarismus gegeniiber den Ausgeschlossenen und Armen in einem
Szenario sozialer Ohnmacht und Gewalt.

Ein alternatives Projekt kirchlicher Praxis und theologischer Reflexion, vor dem

Horizont der Vision eines gelungenen Lebens, miifite also dartiber nachdenken,

— ob es einem heraufziehenden autoritdren 21. Jahrhundert dialogisch oder monologisch
antwortet;

— ob es angesichts »Privatisierung als Zeitstromung« zu einer neuen ekklesialen
Transparenz und Offentlichkeit bereit ist;

— ob es globaler Entwurzelung mit monokultureller Einpassung und Anpassung, also
einténig mimetisch begegnet, oder ob es in weltweiter Artikulation plurikulturelles
Sprechen und Handeln fordert;
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— ob es gesellschaftspolitischer Ausschliefung durch partizipative und Identitit stiftende
Strukturen entgegen steuert;

— ob es gegen die totale Vermarktung radikale Gratuitéit anbietet;

— ob es gegen die Akkumulation von Macht und Reichtum ihre Option fiir die Armen
und ihren Protagonismus neu durchsetzt als Option mit den Armen.

Der Kampf der Moderne um Emanzipation, Selbstbestimmung, demok~ “ische
Mitbestimmung, Vernunft, Protagonismus der Armen ist keineswegs schici shaft
entschieden. Arme und Andere sind immer auch gefidhrdet durch ein theologisch-
kirchliches Projekt, das zur Uberwindung dieser Engpisse auf regressive Formen einer
unmiindigen Glaubensvermittlung zuriickgreifen kann. Statt Wunden zu heilen wiirde es
dann neue Verletzungen verursachen, Abgriinde vertiefen; wiirde Briicken abbrechen,
anstatt zu bauen. Tragfihige Briicken erfordern erwachsene und verantwortliche
Briickenbauer, Die Armen und Anderen spielen eine zentrale Rolle beim Bau dieser
Briicken zu einer gerechten Welt.

Die entscheidende Frage ist nun allerdings, ob die Kirche bereit ist, den Anderen, den
Armen Subjektcharakter nicht nur als Taufempfinger oder als Berater zuzugestehen,
sondern als kirchliche Vollmitglieder in Theologie, Amtern, Sakramenten und Organisa-
tionsstrukturen. Es geht im Grunde um diesen wesentlichen Schritt. Die immer noch
paternalistische Option fiir die Armen muf weiter entwickelt werden zu einer Option mit
den Armen. Es geht um die wihrend des Konzils und auch in Medellin ertrdumte Kirche
der Armen, in der das Wort und das Einspruchsrecht der Armen Prioritit hat. Das wire
sicher eine kopernikanische, besser noch, eine jesuanische Wende der Kirche. Werden wir
wieder entdecken, daB wir als Christen nicht nur eine Schwiche fiir die Armen haben,
sondern daB unter ihnen der Standortvorteil der Kirche zu suchen ist? Standortvorteil? Ja,
weil die Zukunft der Kirche — ihr Markt sozusagen — unter den 4 Milliarden Armen liegt
und nicht in der Region der 2 Milliarden MaBlosen. Die Armen bedeuten, wie die
Entdeckungen Galileis, keinen Eingriff in das Sonnensystem der Kirche, sondern nur die
Anerkennung, daB die Sonnenbahn schon immer anders verlaufen ist. Seit Anbeginn der
Welt spielen sie die Hauptrolle im Projekt Gottes, das wir Reich Gottes nennen. Ihre
Ortlosigkeit (Utopie) — ohne Herberge, Land, Arbeit, Dach und Biirgerrechte — bestimmt
die Topographie der theologischen Weltlandkarte. Die andere Welt ist die Welt der
Anderen, der Ausgeschlossenen, Uberfliissigen und Vergessenen. Sie verindern die
Perspektive des Abgrunds. Sie entgrenzen den Horizont jener Welt, die so ist, wie sie ist,
weil sie den Abgrund mit dem Lot der Hoffnung ausmessen. Die Welt kann nicht nur iiber
das Bruttosozialprodukt verdndert werden, sondern auch iiber Bilder der Hoffnung.

VI

Wer heute von Perspektiven und Horizonten spricht, gerdt leicht in den Verdacht,
zuriickzufallen in eine idealistische Sollens-Ethik, deren repressive Ziige uns ja noch im
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Gedichtnis sind. Auch haben wir die Verfallsdaten anspruchsvoller Utopien zur Kenntnis
genommen. »Grofle Erzdhlungen« — wer kann sie noch horen? Entfernte Horizonte sind
in Verruf geraten. Politisch korrekt denkt, wer kurze Strecken ausmalt, etwa die von der
Hand in den Mund. Der Spatz im Kéfig der Hand, tdglich mit Kornern versorgt, sei
allemal besser dran als die Taube mit ihrem Traum von Freiheit auf dem Dach des
Hungers. Und bei solchem Aufwigen verwechseln wir dann manchmal den revolutionaren
Trost durch datierbare Erlosung mit dem Verlust der Utopie, daB das Leben aller ganz sein
kann. Trotz der Ambivalenz aller historisch durchexperimentierten Erlosungsverheiungen
kann der biblische Anspruch der Erlosung vom Bosen immer wieder jene Krifte freisetzen,
die nétig sind, dem personlich und historisch Bosen seine Legitimation zu entziehen und
sich fiir Befreiung einzusetzen.

Mit dem Austausch der »GroBen Erzéhlung« durch eine »Kleine Erzéhlung« ist das Bdse
nicht beseitigt, sondern privatisiert. Neben dem o6ffentlichen Bosen zeichnet sich heute eine
Tendenz zu seiner Privatisierung im Heim der »Familie Adams« ab. Das heimisch
gewordene Bose braucht keine GroBe Erzihlung, keine besonderen Motivationen, weder
Pathos noch Legitimation. Jetzt geht es nicht mehr um die wahre Religion oder um die
reine Vernunft, sondern das Bose wird gleichsam zum privaten SpaB und zur Bewiltigung
von Langeweile. Es geht dabei nicht mehr um eine groBe Sache, sondern um motivations-
arme spontane Brandstifter gegen zufillige Andere.!" Gerade die Diskussion um die
Immunitét des chilenischen Ex-Diktators Augusto Pinochet erinnerte neuerdings an
zeitgendssische Rechtlosigkeit in Lateinamerika und anderswo. In den 17 Jahren chile-
nischer Militdrdiktatur wurden etwa 3200 Regimegegner ermordet. Wie sagt Brecht: »Das
Unrecht gewinnt oft Rechtscharakter einfach dadurch, daB es hiufig vorkommit«. "

Und wenn es schlieflich in der Menschenrechtserkliarung heifit: Jeder Mensch hat das
»Recht auf soziale Sicherheit« (Art. 22), »das Recht auf Arbeit (...) sowie auf Schutz gegen
Arbeitslosigkeit«, so ist auch dies ein Traum, in Lateinamerika ebenso wie in Europa. Bei
den Arbeitsgerichten Brasiliens liegen 2,5 Millionen Prozesse unbearbeitet in den
Schubladen. Die Gleichheit vor dem Recht — ein Traum fiir zwei Drittel der Menschheit
— konnte zum Alptraum der globalisierten Menschheit in einem gewalttitigen Jahrhundert
werden. ;

Wohin geht Lateinamerika? Brasilien geht nicht auf den FuBballplatz zu einem Riickspiel
fiir die ersten 500 Jahre der Ausbeutung. Wer im Zorn zuriickblickt und Rache schwort,
wird die Welt nicht verédndern. Die Zwei-Drittel-Welt darf nicht mimetisch in die Falle der
Ein-Drittel-Welt hineinstolpern, weder als Miillfahrer noch als Topmanager. Es ist gar
nicht so leicht, den Armen zu sagen, euer Ziel kann nicht die post-neoliberale Erste Welt
sein, sondern: entweder werdet ihr konstitutiver Teil einer gerechten Welt sein, in der fiir

U Morgengrauen des 20. April 1997 fuhren fiinf Jugendliche der Mittelklasse an dem auf einer Omnibusbank

in Brasilia schlafenden Pataxdé-Indio Galdino Jesus dos Santos vorbei. Sie beschlossen kurzfristig, an der nichsten
Tankstelle eine Flasche Brennstoff zu kaufen, kehrten zuriick, schiitteten sie iiber Galdino und ziindeten ihn an. »Wir
wollten ihn einfach brennend davonrennen sehen. Es war nur SpaB«, erklirten sie beim Polizeiverhor.

'* B. BRECHT, Geschichten vom Herrn Keuner, Frankfurt a.M., st 16, 1971, 49 [Rechtsprechung].

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 4



Befreiungstheologische Perspektiven an der Jahrhunderrwende 303

sehr verschiedene Lebensprojekte Platz ist, oder die Zwei-Drittel und die Ein-Drittel-Welt
werden gemeinsam zugrunde gehen.

Es ist moglich, den globalen Herausforderungen die Stirn zu bieten, Bedrohungen
zuvorzukommen, Chancen wahrzunehmen. Brasilien, das die Errungenschaften der
Globalisierung mit all ihren Krisensymptomen vereinigt, braucht die Verantwortung fiir
alternative Losungen nicht an Drittlinder oder dominierende Blocke auszulagern. Es wird
alles darauf ankommen, den kreativen und ethischen Reserven seiner schweigenden
Mehrheit politische Gestalt zu verleihen. Der ethische Schock, der aus der Krise fithren
und das Land wieder bewohnbar machen kann, hat drei Schwerpunkte: demokratische
Partizipation, soziale Umverteilung und transnationale Artikulation. »Zuhause-Sein« in
einer globalisierten Welt heift an der Baustelle einer demokratisch-gerechten Welt
mithelfen, den Grund neu auszuheben.

Eine gerechte Welt ist eine auf ihren gottlichen Ursprung hin transparente Welt. Im
Kampf um diese Welt geht die Befreiungstheologie wohl nicht als strahlender Sieger,
sondern eher hinkend, wie Jakob aus dem Kampf mit dem Engel und Odipus aus dem
Kampf mit dem Schicksal. Warum hinkend? Vielleicht, weil wir in diesem Kampf unsere
Verletzlichkeit ganz besonders erfahren und langsamer voran kommen, als wir es uns
ertrdumt haben. Warum Kampf mit Engel und Schicksal? Engel und Schicksal — sind das
nicht Metaphern fiir das, was der Geschichte fremd ist, also fiir religidse Entfremdung und
fatalistische Kurzschliisse, fiir die Auslagerung — ouisourcing — unserer Verantwortung
an Gott oder Dimon? Nein, Befreiungstheologie hat keine spirituellen Geheimrezepte
gegen den »heillosen Markt«. Sie kann Zeichen der Hoffnung und der Gerechtigkeit setzen
und einklagen. Theologen sind keine schnellen Briiter einer heilen Welt, keine fliegenden
Hindler falschen Trostes. Die Wege der theologischen Weltkarte fithren durch Geschichte,
Verantwortung und Vernetzung.

Befreiungstheologie ist der Versuch, das briichige Netz menschlicher Lebensentwiirfe
immer wieder neu zu kniipfen. Glaubenspraxis entzaubert die Magie des Bdsen durch eine
Korrektur des eingefahrenen sozialen Unrechts, durch das Aufdecken personlicher
Verantwortung am Bosen und durch die Zusicherung seiner prinzipiellen Vergebbarkeit
und wurzelhaften Uberwindung in Jesus Christus. Er hat allen Volkern die Errettung aus
Not und Erniedrigung eines beschidigten Lebens verheifien. Ausgeschlossenen und
Gefangenen, Armen und Anderen garantiert er ihre unvertretbare Individualitit. In
universaler Bundesgenossenschaft ermutigt er sie — weil Erlosung naht — sich einzusetzen
fiir den aufrechten Gang, das erhobene Haupt und das ganze Leben aller.
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Ahrens, Theodor (Hg.): Zwischen Regionalitdt und Globalisierung: Studien zu Mission, Okumene
und Religion (Perspektiven der Weltmission, Bd. 25), Verlag an der Lottbek / Ammersbek bei
Hamburg 1997; 486 S.

Einen Sammelband zu rezensieren stellt die im vorgegebenen Rahmen unerfiillbare Aufgabe,
nicht nur eine, sondern eine Vielzahl von Besprechungen zu schreiben; im vorliegenden Fall wiren
es 22. Diese 22 Beitrige sind systematisch nach drei Gesichtspunkten geordnet. In Teil I —
»Spannungsfelder der Mission« — geht es um die Spannung zwischen der Uberzeugung, daB
lebendige universalistische Religionen missionarisch bleiben werden, und der gegenwirtigen
Situation, die durch religiosen und kulturellen Pluralismus gekennzeichnet ist. Teil II — »Interkultu-
relle und interreligiose Begegnung« — stellt der verbreiteten Skepsis hinsichtlich der Moglichkeiten
interkulturellen Lernens Beispiele fiir gelungene Verstindigung entgegen und diskutiert Bedingun-
gen der Wahrnehmung des »Fremden«. Teil IIl ist dem Thema »Rellglon und Gewalt« gewidmet
und folgt damit im Medium theologischer Reflexion dem Aufruf des Okumenischen Rates der
Kirchen, sich am Programm zur Uberwindung von Gewalt zu beteiligen.

Die einzelnen zum Teil schon andernorts publizierten Beitrige reprisentieren unterschiedliche
Genera; neben programmatischen Grundsatzartikeln stehen Konferenzberichte, neben der kritischen
Diskussion einzelner Positionen finden sich exemplarische Fallbeispiele. Entsprechend dem Titel
des Bandes wechseln dabei globale mit — keineswegs nur europdisch ausgerichteten — regionalen
Perspektiven.

I. Den Beginn macht THEODOR AHRENS mit seinem Beitrag »Mission unter Missionen. Die
sJesusstory« im Spannungsfeld von Regionalitit und Globalisierung — eine Standortbestimmung«. Er
stellt nicht weniger als eine neue Grundlegung von »Mission« dar, die in vier Schritten erfolgt.
Nach der Schilderung der aktuellen Situation mit ihren Kontroversen iiber Mission unternimmt er
eine missionstheologische Grundlagenbestimmung, bezieht diese sodann auf die zuvor erdrterten
missiologischen Positionen und schlieBt mit Uberlegungen zu Ort und Aufgaben von Missions-
wissenschaft. Hatte AHRENS statt von Globalisierung von »Mundialisierung« bzw. »Mundialisie-
rungsprozessen« (als »missionarischen« Projekten) gesprochen, so analysiert CHRISTOFFER
GRUNDMANN die historischen und theologischen Implikationen der Rede von der »Welt«: »Die Welt
als Horizont — Vision, Illusion und Irritation christlicher Missione, hilt aber daran fest, daB die
Vision vom Welthorizont als dem Ausdruck der Universalitit des Christuszeugnisses fiir die
christliche Verkiindigung unaufgebbar bleibt. In seinem Artikel »Verbindlichkeit und Toleranz.
Religionsfreiheit im Christentum?« schildert OTTO HERMANN PESCH die verschiedenen Perspektiven
der »Aporie«, daB der Glaube gerade in seiner zwangfreien Artikulation »intolerant« sein »muf«.
Diese Aporie sei formal nicht aufzulsen, sondern nur inhaltlich — nidmlich dann, wenn die
»Intoleranz« der Glaubensiiberzeugung auf die Gewihrleistung unbedingter Toleranz hinausliefe.
Die These, deren Begriindung hier nicht referiert werden kann, lautet also: »der christliche Glaube
[ist] seinem Wesen nach darauf angelegt, Religionsfreiheit unter allen ihren Aspekten zu erdffnen.«
WoN-DON KANG diskutiert die Frage, ob das Konzept der Minjungtheologie »heute noche«
hinsichtlich der Benennung von Zukunfisaufgaben des Christentums in Korea relevant ist: »Die
Subjektstellung des Minjung in der Geschichte. Ein sozialethisches Konzept der Minjungtheologie?«
Diese Frage wird positiv beantwortet, sofern die Minjungtheologie durch Differenzierung den
verinderten Bedingungen gerecht wird und ihr sozialethisches Konzept offen bleibt fiir die
eschatologische Dimension und damit fiir die »Spannung zwischen der Gestaltung dieser Welt und
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der Herrschaft Gottes«. JUSTUS FREYTAG steuert »Beobachtungen zum internationalen und lokalen
Verstindnis christlicher Gemeinde« bei, DIETRICH WERNER benennt »Okumenische Priorititen fiir
eine Kirche in der Region« und schligt »Leitbildkorrekturen der Volkskirche am Ende des
»Jahrhunderts der Kirche« vor. KLAUS SCHAFER reflektiert unter dem Thema »Das Evangelium in
verschiedenen Kulturen« iiber den Ertrag der Weltmissionskonferenz in Salvador da Bahia (1996).
INGO LEMBKE — »Mission als dkumenische Aufgabe in Hamburg« — zeigt, wie Mission als
»kirchliche Priasenz« verstanden wird, und dokumentiert die Stellungnahme der Arbeitsgemeinschaft
christlicher Kirchen in Hamburg, die unter dem Titel »Zeugnis und Dienst der Christinnen und
Christen in Hamburg. Mission als Herausforderung und Aufgabe« 1997 verabschiedet wurde.
JOACHIM WIETZKE — »Okumene in Hamburg. Uberlegungen zu neuen Formen der Zusammen-
arbeit« — pladiert fiir ein Okumeneverstindnis, das sich auf die Beziehungen christlicher Kirchen
und Gruppen weltweit und vor Ort bezieht (also keine »Makrodkumene«) und berichtet iber
Beratungen im Hamburger Missionsbeirat, die die Bindelung der vorhandenen okumenischen
Potentiale zum Ziel haben.

II. OLAF SCHUMANN stellt den Grundsatz »Wer nur eine Religion kennt, kennt keine« als Titel
iiber seinen Beitrag, der den zweiten Hauptteil eréffnet und dem Nachweis der UnerlaBlichkeit des
Studiums fremder Religionen als Teil des Studiums christlicher Theologie gewidmet ist. Unter
Riickgriff vor allem auf Erfahrungen mit dem Islam geht es dem Verfasser um eine Alternative zu
jener Nabelschau, die nicht nur christlicher Theologie ihre Existenzgrundlage entziehen, sondern
vor allem Verrat am Wesen des christlichen Glaubens iiben wiirde, das in der Befreiung aus
»selbstgezimmerten« Gefdngnissen besteht. Eine Auseinandersetzung mit Theo Sundermeiers
Monographie »Den Fremden verstehen« fiihrt die Rezension von WULF-VOLKER LINDNER und
SUSANNA KEMPIN unter dem Titel »Begegnung mit dem Fremden«. Sundermeier habe zwar rational
nachvollziehbare »hermeneutische Stufen« fiir das Verstehen des Fremden formuliert, aber keine
praktischen » Trainingsprogramme-« fiir Bewubtseinsverinderung entwickelt. Die beiden folgenden
Artikel wiirdigen die Arbeit der Missionsakademie an der Universitit Hamburg; aus (indischer)
AuBenperspektive beschreibt KIRAN SEBASTIAN »The Missionsakademie an der Universitdt Hamburg
as a Forum of Intercultural and Ecumenical Exchange«, wihrend ERHARD KAMPHAUSEN »Die
Okumenische Vereinigung von Theologen und Theologinnen der Dritten Welt (EATWOT)« und ihre
Geschichte aus der Sicht der Missionsakademie (einem europiischen »Briickenkopf« fiir EAT-
WOT) interpretiert. VUADI VIBILA aus Kinshasa skizziert in ihrem Beitrag »Theologie macht der
ganze Mensch« die kontextuellen Theologien, die innerhalb der Frauenkommission der EATWOT
erarbeitet wurden. Das Entstehen eines neuen religiosen BewuBtseins von Afrikanerinnen und
Afrikanern in der »europdischen Diaspora« beschreibt AMELE ADAMAVI-AHO EKUE in ihrem
Beitrag »An den Ufern von Babylon saBen wir und weinten, wenn wir an Zion dachten...
Wahrnehmungen zur religiosen Reinterpretation von Exil unter afrikanischen Christen und
Christinnen in der Hamburger Diaspora«. In Abgrenzung von G. Vicedom und in weiterfiihrender
Aufnahme des Entwurfs von H.J. Margull formuliert WOLFRAM WEISSE in seinem Aufsatz »Das
Christentum und die Nachbarreligionen. Eine Frage der Toleranz?« »AnstoBe fiir die Religionspid-
agogik durch 6kumenische Dialogerfahrungens.

1. Der abschlieBende Teil hat seinen Schwerpunkt in der falligen Auseinandersetzung mit dem
Thema »Religion und Gewalt«, d.h. vor allem mit René Girard. Am Anfang steht der detaillierte
Bericht iiber ein interdisziplindres Seminar (THEODOR AHRENS, JUSTUS FREYTAG, FRED GARDINER,
TiM SCHRAMM). Ausgehend von Erfahrungen in Papua-Neuguinea plidiert sodann TIM SCHRAMM
in »Pay-back«-Gesellschaft und der Verzicht auf Gewalt« fiir »die christliche Option schlechthin«:
die Gewaltlosigkeit. Und FRED GARDINER unterzieht in seinen »Uberlegungen zu René Girards
Deutung des besessenen Geraseners« die Siindenbocktheorie Girards einer kritischen Priifung, die
Girards Identifizierung von Symbol- und Textebene herausstellt. Die beiden letzten Beitrige sind
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der Missionsgeschichte gewidmet. HOLGER HAMMERICH schildert die tragische Grofe des im
11. Jh. in Hameln geborenen Slawenmissionars Vicelin: »Mission und Stiftsbewegung: ein Beitrag
zur Wiirdigung Vicelins«; DARYL M. BALIA, Methodist aus Siidafrika, berichtet iiber »Decolonizing
Mission History in South Africa« und zielt auf ein vertieftes Verstindnis der ideologischen
Problematik, der sich siidafrikanische Missionsgeschichtsschreibung zu stellen hat.

Worin besteht das organisierende Prinzip dieses umfanglichen Sammelbands, dessen Studien z.T.
tiber die Grenzen seines Titels weit hinausgreifen? Thre Gemeinsamkeit ist durch den lokalen Bezug
auf Hamburg, genauer auf das dortige Universititsinstitut fiir Missions-, Okumene- und Religions-
wissenschaften und die ihm angegliederte Missionsakademie an der Universitit Hamburg gegeben.
Angesichts der in Hamburg offentlich diskutierten Auflosung des Fachbereichs Evangelische
Theologie geht der Herausgeber mit dem vorgelegten Band in die Offensive. Indem Rechenschaft
abgelegt wird iiber das, was 1996/97 in Hamburg missionswissenschaftlich gearbeitet wurde, wird
nicht nur pro domo (d.h. fiir den Erhalt der Missionswissenschaften) gesprochen, — durch den
Nachweis, welche Verluste das Theologiestudium erlitte, sollte sich die seltsame dkumenische
Aldlianz bei der Streichung missionsbezogener Stellen hierzulande weiter verstarken. Vielmehr stellt
der Band ein theologiepolitisches Memento dar, stellvertretend auch fiir jene theologischen
Fakultiten, deren Bestand — anders als in Hamburg — durch Kirchenvertrige gesichert scheint.
DaB auch diese vermeintlich stabile Basis erosionsgefdhrdet ist, zeigt sich inzwischen selbst in
Bayern. Die Reichhaltigkeit der Perspektiven, die in diesem Band gebiindelt sind, und der Nachweis
der Mdglichkeit, mit Hilfe missionswissenschaftlicher Fragestellungen Globalisierungsphinomene
regional zu reflektieren — dies zeigt, was auf dem Spiel steht.

Erlangen Hermann Brandt

Becker, Dieter / Feldtkeller, Andreas (Hg.): Es begann in Halle ... Missionswissenschaft von
Gustav Warneck bis heute (Missionswissenschaftliche Forschungen, NF, Bd. 5), Evang.-Luth.
Mission / Erlangen 1997; 208 S.

Nach dem signifikanten Niedergang missionarischer Aktivititen seit Ende des 17. Jahrhunderts
begann die Glaubensverkiindigung in der ersten Hilfte des 19. Jahrhunderts erneut festen Tritt zu
fassen. Angesichts dieses Faktums stellt man erstaunt fest, daB die Mission und viele Sachverhalte,
die im engen Kontext mit ihr sich befanden, im akademischen Raum der katholischen Kirche kaum
wahrgenommen worden sind und man dariiber allenfalls marginal oder lediglich in Ansitzen
theologisch reflektiert hat. Im Unterschied dazu hielt innerhalb des Protestantismus 1800 J.F. Flatt,
Professor an der Evangelischen Fakultit der Universitit Tiibingen, im Rahmen der Kirchen-
geschichte privatissime eine missionsgeschichtliche Vorlesung. Gleichwohl dauerte es noch
Jahrzehnte, bis das Fach Missionswissenschaft — den Begriff hat wohl der Jenaer Kirchenhistoriker
Johann Traugott Leberecht 1832 zum ersten Mal verwendet — im universitiren Raum fest verankert
worden ist. Seit 1867 wurde Missionswissenschaft in Berlin zunéchst in einem privaten Kolleg,
spiter dann im Rahmen einer Honorarprofessur an der dortigen Universitit von C.H.C. Platz
gelesen. Neben der Kirchengeschichte beschiftigte sich namentlich die Praktische Theologie
innerhalb ihres Ficherkanons mit missionswissenschafilichen Themen. Der erste rein missions-
wissenschaftliche Lehrstuhl (»Evangelistic Theology<), den Professor Alexander Duff innehatte,
wurde 1867 am New College in Edingburgh errichtet und bestand bis 1905.

Uber die Etablierung der Missionswissenschaft innerhalb der universitiren Curricula diskutierte
man im deutschsprachigen Raum zunichst kontrovers. Karl Graul, Direktor der Leipziger Mission,
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plidierte 1864 in Erlangen fiir die Missionswissenschaft als eigenstindige theologische Disziplin.
Zum einen beseitige sie ein Theoriedefizit, weil Mission »aus dem Hell-Dunkel sentimentaler
Gliubigkeit sichtlich heraus zur Mittagshelle gldubiger Wissenschaftlichkeit« strebe; zum anderen
spreche dafiir die Wissensmehrung dank weltweiter Missionspraxis. Graul nannte dieses neue Fach
»Evangelistik« und wollte sie als Teil der Praktischen Theologie verstanden wissen (194).
Demgegeniiber erklirte sich Franz Michael Zahn, Leiter der Norddeutschen Mission, gegen die
Missionswissenschaft als selbstindige theologische Disziplin im theologischen Ficherkanon; denn
ihm zufolge sollte die missionswissenschaftliche Fragestellung der genuine und umfassende Fokus
der gesamten Theologie sein.

Am 23. Dezember 1896 wurde dann Gustav Warneck auf Antrag der Theologischen Fakultit der
Universitit Halle zum ordentlichen Honorarprofessor fiir Missionswissenschaft ernannt. Seitdem ist
dieses Fach ununterbrochen im universitiren Raum beheimatet, zunichst innerhalb der evange-
lischen Theologie und erst ab 1910 mit der Berufung von Josef Schmidlin zum auBerordentlichen
Professor fiir Missionswissenschaft an der Universitdt Miinster in der katholischen Theologie. Die
Regierung stellte die Mittel zur Errichtung eines von Warneck geleiteten Missionsseminars zur
Verfligung. In seiner Antrittsvorlesung referierte er tiber das Thema »Das Biirgerrecht der Mission
im Organismus der theologischen Wissenschaft«. Die volle Integration der Disziplin geschah erst
mit seinem Ausscheiden aus der akademischen Titigkeit am Ende des Wintersemesters 1907/08.
Damals erst wurde ein Ordinariat fiir das Fach Missionswissenschaft — iibrigens das erste in
Deutschland — errichtet und mit einem ordentlichen Professor besetzt.

Mit einem von der Deutschen Gesellschaft fiir Missionswissenschaft veranstalteten Symposium,
das vom 17. bis 19. Oktober 1996 in Halle a.d.S. stattgefunden hat und an dem Missiologen aus
verschiedenen Landern teilgenommen haben, gedachte man der Beauftragung Gustav Warnecks zum
ordentlichen Honorarprofessor fiir Missionswissenschaft an der Vereinigten Friedrichs-Universitit
in Halle vor einhundert Jahren. Die in vorliegendem Band versammelten Beitrige fokussieren nicht
ausschlieBlich Warnecks Person und Werk, sondern beschiftigen sich mit dessen vielschichtigem
Umfeld und mit der Entwicklung der Missionswissenschaft im vergangenen Jahrhundert.

Fiir die Drucklegung sind die Studien in vier Blocke gegliedert worden. Die drei ersten
Abhandlungen thematisieren unterschiedliche Aspekte, die sich mit Warnecks Schaffen befassen.
ARNO SAMES untersucht die Zusammenhdnge und Hintergriinde, die zur Begriindung der
Missionswissenschaft an der Theologischen Fakultit in Halle durch ihn gefiihrt haben (11-22). Die
Errichtung des missionswissenschaftlichen Lehrstuhls dort im Jahr 1909 verdankte sich »der
Bedeutung, die Warneck dem Fach gegeben hat« (19). HANS KASDORF beschiftigt sich mit der
Frage nach Warnecks Bedeutung fiir Theologie und Kirche. Den Schwerpunkt bildet dabei dessen
Titigkeit vor seiner Berufung zum akademischen Lehrer, das Organisieren der Missionskonferenzen
in der Provinz Sachsen sowie die Herausgabe der »Allgemeinen Missionszeitschrift« (23-39). Seit
Warneck habe sich die geschichtliche Situation zwar gewandelt, dennoch seien Kirche und
Theologie weiterhin aufgefordert, »iiber aktuelle Schwerpunkte im jeweiligen Kontext von der Bibel
her zu reflektieren« (39). Warnecks Schriftverstindnis bildet den Gegenstand des Beitrags von
PETER BEYERHAUS (40-54). Fiir ihn war die Tatsache, daB jener sich selbst stets als Biblizisten
bezeichnet hat und daB in der Forschung seine Missionstheorie exegetisch und bibeltheologisch
nicht gebiihrend unter genetisch-kausalem wie auch systematischem Aspekt beachtet worden sei,
Ansatzpunkt seiner Untersuchung (43). Bei aller Anerkennung von Warnecks theologischem
Verdienst hinsichtlich der biblischen Begriindung der Mission bestiinden aber der geistesgeschicht-
lichen Bedingtheit wegen Defizite, aufgrund deren sie »dringend einer exegetischen Vertiefung und
Weiterfiihrung« bediirfe (54).

Im zweiten Block sind Ausfilhrungen zusammengefaBt, die das Umfeld ausleuchten, in dem
Warneck eingebunden war und das er beeinflufit hatte. Der aus dem NachlaB rekonstruierte und
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posthum erschienene Beitrag von HORST RZEPKOWSKI widmet sich der hinlédnglich bekannten These,
wonach der katholische Missionswissenschaftler Josef Schmidlin von Warneck abhingig ist (55-86).
Anhand detaillierter Recherchen gelingt ihm dariiber hinaus nachzuweisen, daf dieser sich in
Teilbereichen auf die Ergebnisse und den Ideentransfer der hollindischen Missionswissenschaft
protestantischer Provenienz stiitzt, die ihrerseits von der katholischen Missionswissenschaft
inspiriert worden war. Es lassen sich ndmlich bei Warneck konkrete historische Verbindungslinien
zu katholischen Wurzeln unschwer ausmachen. Demnach befand er sich in einem reziproken
Verhiltnis zu beiden. ANDREAS FELDTKELLER gelingt der Nachweis, daB Warneck beim Erwigen
einer Evangelisierung im islamischen Herrschaftsbereich die gleichen Bedenken hegte wie das dort
engagierte »American Board of Commissioniers for Foreign Missions«; beide unterschieden sich
jedoch in der missionstheologischen Begriindung besagter Missionstitigkeit (87-105). Warneck
spiirte intuitiv, daB die Mission gegeniiber den heute sogenannten Weltreligionen von anderer
Qualitit sei als die den Stammesreligionen gegeniiber. Trotz aller entgegenstehenden Schwierig-
keiten und Probleme beziiglich der christlichen Islam-Mission darf daraus kein Verzicht auf sie
gefolgert werden, vielmehr verdeutlichen sie, daB die Evangelisierung kein Objekt hat, sondern ein
prozeBhaftes und primir dialogisches Geschehen ist. »Sie ist threm Wesen nach authentischer
Ausdruck des eigenen Glaubens in der Begegnung mit anderen menschlichen Subjekten« (104).
Denn nur am Zeugnis des Glaubens wird selbst wieder Glauben gezeugt. In den Jahren 1906 bis
1908 fiihrten Warneck und Ernst Troeltsch einen lingeren schriftlichen Diskurs iiber die Frage nach
dem Verhiltnis zwischen dem Christentum und anderen Religionen. Mit diesem theologisch
schwierigen und komplexen Sachverhalt beschiftigt sich Heinrich Balz, der die dabei zutage
getretenen Differenzen, aber auch die Ansitze einer Verstindigung erdrtert (106-116). Der Dissens
zwischen beiden wurde namentlich deutlich beim Vergleichen von Mt 25 mit Mt 28 im Hinblick auf
den Missionsbefehl. BesaB die christliche Mission fiir Troeltsch 1906/07 noch eine relative
Bedeutung, so streben fiir den Troeltsch der zwanziger Jahre siamtliche Religionen »zu einer letzten
unbekannten Hohe und Einheit hin, die doch in keiner von ihnen, also auch im Christentum selbst
nicht, gefunden werden kann« (113); eine Position, die Warneck zweifelsohne nicht akzeptiert hitte.
Im Werk des aus der Erweckungsbewegung stammenden und bedeutendsten niederlidndischen
Missionswissenschaftlers zu Beginn des 20. Jahrhunderts, Francois E. Daubanton, eines jlingeren
Zeitgenossen Warnecks, zeigen sich inhaltliche Beriihrungspunkte zu letzterem, die J.A.B.
JONGENEEL in seinem Beitrag herausarbeitet (117-135). Methodologisch wich Daubanton zwar von
Warneck ab, theologisch folgte er ihm aber weithin. Deutlich wird dies insbesondere im Zu-
sammenhang mit Warnecks Kritik an den »Missions-Praktiken« des Ultramontanismus und am
Evolutionismus der sogenannten »Religionsgeschichtlichen Schule«. Dessen Einstellung teilte er
uneingeschrinkt. Nahezu simtliche Themen, mit denen die etablierende Missionswissenschaft sich
beschéftigte, hat Daubanton zur Sprache gebracht (135).

Der dritte Vortragsblock hat Halle als Referenzpunkt, wo Warneck ja eine akademische Tatigkeit
ausiibte, und dessen enge Beziehung zur tamilischen Christengemeinde. DANIEL JEYARAJ, tami-
lischer Missionswissenschaftler, rekapituliert die Arbeit der ersten Missionare im kleinen Fischer-
dorf Tranquebar, das im damaligen Tanjore-Reich lag, einer wichtigen Begegnungsstitte der
verschiedenen Glaubensrichtungen (136-145). Vorbehaltlos respektierten diese die Kultur der
Tamilen, die ethnisch und sprachlich zu den Drawiden gehdren, und suchten in ihr genuine
Ankniipfungspunkte fiir eine kontextuelle Evangelisierung. Damit setzten sie bereits im 18.
Jahrhundert einen ProzeB in Gang, den man heute als Inkulturation der christlichen Botschaft
bezeichnet. Im anschliefenden Beitrag beschiftigt sich ANDERS N@RGAARD mit den politischen
Rahmenbedingungen und Gegebenheiten, unter denen die Glaubensboten der Danisch-Hallischen
Mission vor allem in den ersten Jahrzehnten ab 1706 in Tranquebar wirkten (146-152). Anhand
neuer Quellen wird nachgewiesen, daB die Kontroverse zwischen Mission und weltlicher Obrigkeit

ZMR - 83. Jahrgang - 1999 - Heft 4



Buchbesprechungen 309

stark ideologisch befrachtet war und die Unvereinbarkeit der jeweiligen Prinzipien negative Folgen
fiir die Evangelisierung zeitigten. Missionsleitung und Handelsgesellschaft waren zunéchst nicht
gewillt, akzeptable Kompromisse zu schlieBen. Aufgrund koniglicher Intervention sah die
Ostindische Kompanie sich genétigt, »nicht nur die Anwesenheit der Mission auf dem Gebiet von
Tranquebar zu dulden, sondern ihr auch beizustehen« (150f). MICHAEL BERGUNDER befaBt sich mit
dem kulturellen Ambiente sowie der Lebenswelt und dem Daseinsverstindnis des tamilischen
Christentums evangelischer Prigung, niherhin mit dem Geisterglauben (153-166). Diese volks-
religiose Problematik wird als Weltbildfrage thematisiert (166). Arno Lehmanns Auseinanderset-
zungen mit dem DDR-Regime, das auf Beseitigung des ein Jahr nach Griindung der DDR
wiederbesetzten Lehrstuhls fiir Missionswissenschaft in Halle insistierte, bilden den Gegenstand der
Studie von HELMUT OBST (167-178). Von diesem Ansinnen wurden auch die Beziehungen zwischen
Halle und dem tamilischen Christentum insofern tangiert, als Lehmann sich 1955/56 erfolglos
bemiiht hat, am 250jihrigen Griindungsjubilium der Evangelisch-Lutherischen Tamilkirche
teilzunehmen.

Die beiden Vortrige, die den vierten thematischen Block bilden, beschiftigen sich mit der
gegenwirtigen Problematik der Mission und Missionswissenschaft. JOHANNES AAGAARD stellt sich
der prekiren Frage nach der Zukunft der Mission (179-189). Die Vergangenheit im lebendigen
Gedichtnis zu bewahren und zugleich offen fiir notwendige Verdnderungen zu sein, die aus dem
Glauben zu interpretieren sind, gehort ganz wesentlich zum missionarischen Auftrag der Kirchen.
Anderenfalls verlieren sie ihre Identitit. Da das religiose Szenario des christlichen Abendlandes sich
in den letzten zwei Jahrzehnten in vielerlei Hinsicht verdndert hat — man denke nur an die neuen
religiosen Bewegungen und das Phianomen »New Age« — ist darauf aus dem Geist der hl. Schrift
angemessen und konstruktiv zu reagieren. »Jeder Versuch, den christlichen Text verstehen und
weitergeben zu wollen, ohne diesen okkulten Kontext zu beriicksichtigen, hat unsere Zeit nicht
begriffen« (188). DIETER BECKER diskutiert die Bedeutung des um sein Selbstverstindnis ringenden
Fachs Missionswissenschaft im Verbund mit Religionswissenschaft und Okumenik innerhalb der
gegenwirtigen theologischen Curricula (190-208). Durch das Entstehen eigenstindiger Kirchen in
der sogenannten Dritten Welt haben sich die Pramissen, unter denen man bisher Missionswissen-
schaft betrieben hat, fundamental verdndert. Dieser Tatbestand verlangt fiir besagte Disziplin
entsprechende Konsequenzen. Gefordert werden namentlich die Fahigkeit, fremde Geschichte und
Traditionen in ihrer jeweiligen Eigenart wahrzunehmen und zu wiirdigen, auBerdem die Pflege des
Dialogs mit den auBerchristlichen Religionen. Folglich IdBt sich Missionswissenschaft zutreffend
nur als interkulturelle und interreligiose Hermeneutik betreiben.

Im hier zur Diskussion stehenden Sammelband erhilt der Leser einen breitgestreuten und
informativen Uberblick iiber Sachverhalte, die mit Gustav Warneck, dem »Vater der deutschen
Missionswissenschaft«, in irgendeiner Weise in Zusammenhang stehen und seine bis heute
nachwirkende Bedeutung beredt belegen. Vermifit werden ein Personen- und Sachregister, die ein
rasches Orientieren ermoglichten und das Arbeiten mit dem Buch erleichterten, das im iibrigen gut
lesbar ist und viele Anregungen parat hilt.

Sankt Augustin Karl Josef Rivinius
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Brieskorn, Norbert (Hg.): Globale Solidaritdit: die verschiedenen Kulturen und die Eine Welt, mit
Beitrdgen von Franz Nuscheler, Stefan Krotz, Karl-Heinz Nusser, Peter Rottlinder (Globale
Solidaritdt — Schritte zu einer neuen Weltkultur, Bd.1) Kohlhammer / Stuttgart u.a. 1997; 159 S.

Dieser erste Band »Schritte zu einer neuen Weltkultur« dokumentiert Beitrige und Diskussionen
eines Forschungs-Symposions »Ethische Begriindungen weltweiter Solidaritit«, veranstaltet im Juni
1996 vom Forschungs- und Studienprojekt der Rottendorf-Stiftung an der Hochschule fiir
Philosophie in Miinchen. Das Forschungs- und Studienprojekt als ganzes ist der Aufgabe ver-
pflichtet, einen Beitrag zur Reflexion und Gestaltung einer »neuen Weltkultur« zu leisten: »Die
massiven Risiken, die aus diesen globalen sozialen und 6kologischen Konflikten fiir die Menschheit
erwachsen und ihren Fortbestand gefidhrden, lassen sich nur mit Hilfe einer Ethik weltweiter
Solidaritit 16sen. In diesem Zusammenhang ist nach Begriindungen einer Lebensfiihrung zu fragen,
die personliche Freiheit und universale Solidaritit in Einklang bringt, und nach einem Zivilisations-
modell, das individuelle Einstellungen und Wahlmdglichkeiten mit gesellschafilichen Strukturen
vermittelt.« (VIII)

Das Symposion bearbeitete in diesem Zusammenhang »Ethische Begriindungen weltweiter
Solidaritit«, und zwar einerseits deren grundlegende Bedeutung (Chancen und Grenzen ethischer
Argumentation), andererseits aber auch deren Inhalte (Argumentation im Rahmen weltweiten
solidarischen Engagements).

Zunichst referierte der Politikwissenschaftler FRANZ NUSCHELER die »globalen Herausforderun-
gen am Ende des 20. Jahrhunderts«. Er konstatiert im sozialen Bereich eine »globale Apartheid,
d.h. die Verweigerung des Menschenrechts auf eine menschenwiirdige Existenz« (13) und einen
okologischen Nord-Siid-Konflikt, weil das westliche Wohlstandsmodell ein »dkologisches
Katastrophenmodell« ist (18). Angesichts der weltweiten Probleme zeige sich, daf die Steuerungs-
kapazititen der Nationalstaaten durch die Globalisierung iiberfordert seien und eine »Weltordnungs-
politik« und eine »planetarische Verantwortungsethik« unabdingbar sei. »Verantwortungsethik«
wiederum habe nichts mit Moral oder Appell an Schuldgefilhlen zu tun, sondern setze sich
zusammen aus »Sachkunde plus Ethik plus aufgeklartes Eigeninteresse«: »Moral kann das Interesse
als Bewegungsprinzip der biirgerlichen Gesellschaft nicht aufheben.« (21) Im Anschluf an den
Vortrag von NUSCHELER wird eine duBerst spannende Diskussion dokumentiert — wie iiberhaupt
manche Diskussionen spannender sind als die vorangehenden Referate —, eine Diskussion, die sich
an der These Nuschelers entziindet, es fehle in der gegenwirtigen politischen Situation nicht am
Wissen und am Konnen, sondern am Willen, was man daran sehen konne, daB wihrend der
Weltkonferenzen der letzten Jahre durchaus sinnvolle Lisungsstrategien entwickelt und beschlossen
worden seien, die aber nun wider besseren Wissens nicht umgesetzt wiirden. Heftiger Widerspruch
und Zustimmung erfolgten auf verschiedenen Ebenen: in der Einschitzung realer Handlungs-
spielrdume in politischen Systemen, in der Frage demokratischer Entscheidungs- und Organisations-
strukturen und in der Bedeutung ethischer Begriindungen.

Der Anthropologe STEFAN KROTZ arbeitet zum Zusammenhang von »Einer Welt und den vielen
Kulturen«. Sein Beitrag zur Begriindung weltweiter Solidaritit versucht, »die notwendige Ver-
kniipfung von Solidaritit und interkulturellem Dialog aufzuzeigen und einige der damit verbundenen
theoretischen und praktischen Schwierigkeiten des Kulturkontaktes der daraus erwachsenden
kulturellen Identitit zu kldren.« (42) Seine Ausgangsthese, die auch weite der Teile der anschlieBen-
den Diskussion bestimmte, lautet, daB »die Kulturenvielfalt als das eigentliche Wesensmerkmal der
menschlichen Gattung« zu sehen ist, also »das eigentlich Menschliche, namlich die Kultur, immer
nur im Plural existiert« (44f). Kultur, kulturelle Identitit bilde sich vor allem in der Interaktion mit
anderen Kulturen heraus. KROTZ erldutert seine These historisch und aktuell am Beispiel der
Situation in Mexiko. Er fordert eine »interkulturelle Hermeneutik« und eine »kulturelle Abriistungs,
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die die kulturelle Andersheit, also die »Spannung zwischen den zwei Polen Verschiedenheit und
Einheit« aufrechterhalt. In der Diskussion wurde vor allen Dingen nach dem »Realistischen« und der
»Realisierbarkeit« kultureller Vielfalt gefragt. So verwies z.B. NUSCHELER auf die durch Tele-
kommunikation global vermittelten fremden Werte und Bediirfnisse und fragte: »Wenn, analytisch
gesehen, das Anderssein kaum noch maglich ist ..., welche Wege zum Anderssein gibt es dann
iiberhaupt noch, wenn das Ziel der Vielfalt derart unméoglich erscheint?« (72) Und NUSCHELER geht
— provozierend — noch weiter, indem er fragt: »Wéire es denn so schlimm, wenn sich eine
Zivilisierung im Sinne von Norbert Elias mit allen ihren Vorteilen allerorten durchsetzen wiirde,
selbst wenn dabei kulturelle Andersartigkeiten verloren gingen?« (75) Und P. ROTTLANDER merkt
an, daB das von KROTZ beschriebene Projekt »Tiefes Mexiko« als ganz eigenes Zivilisationsmodell
mit einem umfassenden Anspruch auftritt und fragt, ob es nicht kontraproduktiv sei, »wenn man ein
gesellschafiliches Alternativmodell so grundlegend und umfassend ansetzt, weil man sich dann zu
weit von dem entfernt, was in der Realitit, hier im besonderen auch in der Realitit Mexikos,
moglich ist?« (71)

Der Philosoph KARL-HEINZ NUSSER versucht eine Bestimmung von »kosmopolitischer Vernunft
und globaler Weltordnung«, indem er von Kants Theorie des »ewigen Frieden« her nach einer
sphilosophische[n] Theorie der globalen gerechten Weltordnung« fragt und kommt zu dem
Ergebnis: »Kant bleibt fiir eine Theorie internationaler Gerechtigkeit darin aktuell, daB fir
moglichst viele Entwicklungslander die Entwicklung zum Rechtsstaat eine erste Voraussetzung ware
und daB die Einzelstaaten in den zu bildenden griBeren Einheiten ihren Selbststand (Foderation)
behalten sollten. ... Kants Theorie bleibt darin aktuell, daB sein Formalismus den Ubergang in den
Rechtszustand zur absoluten Pflicht macht. Das Resultat dieses Ubergangs ist der Staat.« (102) Ein
interessanter Aspekt der anschlieBenden Diskussion ging um die verschiedenen Bedenken gegeniiber
einem (minimalen) Weltstaat, den Kants Theorie ablehnt, weil die Vielfalt von Sprachen und
Religionen verloren gingen, der aus heutiger Sicht aber auch abzulehnen sei, weil die faktischen
Strukturen (UN-Sicherheitsrat) auf »potentielle Weltdiktatur« (NUSCHELER) hinausliefen oder weil
Partizipation in einem solchen Gebilde nicht mehr organisierbar sei (ROTTLANDER).

PETER ROTTLANDER, Grundsatzreferent von Misereor, fragt in seinem Vortrag nach »ethischer
Rechtfertigung weltweiter Solidaritit«. Zunachst konstatiert er aufgrund sozialwissenschaftlicher
Erhebungen, daB entgegen allgemein verbreiteter Auffassung die Bedeutung von Solidaritit und
solidarischem Handeln nicht in der Krise steckt, vielmehr sei sie in einem Umbruch begriffen: »Das
diesen ProzeB begleitende MiBverstindnis lautet: Die Konzentration auf Selbstverwirklichung
impliziere eine verstirkte Egozentrik; Individualisierung impliziere eine Entsolidarisierung.«
Dagegen werde heute moralische Praxis in Begriffen der Selbstverwirklichung zum Ausdruck
gebracht. Weil also nicht, so ROTTLANDER weiter, massiver Solidarititszerfall als ethische
Herausforderung vorliege, misse letztere im Adjektiv »weltweit« gesucht werden. Wenn Solidaritit
in konzentrischen Kreisen gedacht werde, komme »weltweit« ganz schlecht weg. Das Samariter-
gleichnis zeige aber, daB Nihe »keine geographische, sondern eine Beziehungsfrage« (132) sei. Ein
anderes Problem sei die Reichweite der Begriindungsargumentation solidarischer Praxis: »Je
partikularer die Begriindungsargumentation strukturiert ist, desto liberzeugender ist sie — desto
geringer ist allerdings auch ihre Reichweite.« (133) Andererseits sei eine »fiir alle plausible, global
giiltige (Minimal-)Moral« in ihrer Begriindung schwach und wenig motivierend. Einen Ausweg aus
diesem Dilemma findet ROTTLANDER, indem er in Anlehnung an M. Walzer die Idee eines
»analogen Universalismus« entfaltet: »Die herkdmmliche Vorstellung einer universal angelegten
ethischen Begriindung weltweiter Solidaritit geht davon aus, dab sie auf das aufbauen kann, was in
den partikularen Ethiken schon angelegt ist. Im Ansatz eines analogen Universalismus werden die
Akzente verschoben: Eine partikulare Ethik ist nicht nur Fundament, sondern vielmehr das
vollstindige Gebdude, von dem eine reduzierende Skizze gefertigt wird, die den Skizzen anderer
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Gebiude hinreichend édhnelt, um in der Unterschiedlichkeit auch Vergleichbares zu erkennen. In
diesem Vergleichbaren 4Bt sich der UmriB einer weltweiten Solidaritit erkennen, deren exakte
Baupldne weiterhin in den verschiedenen moralischen Kulturen liegen. In einem solchen diinnen
(nicht: schwachen!) Konzept weltweiter Solidaritiit gibt es keine eigene Begriindungsargumentation,
denn die Begriindungen bleiben an ihre jeweiligen Herkiinfte gebunden. Global geltende weltweite
Solidaritit ist in ihren Begriindungen plural verankert. Wenn anders vorgegangen, also die globale
Ebene als eine eigene Ebene neu eingezogen und auf dieser neuen Ebene eine eigene Begriindung
und damit eine neue Moral jenseits der partikularen Moralen entworfen wird, dann fiihrt dies zu
einer schwachen (nicht: diinnen!) abstrakten Moral, welche die Menschen nicht ergreift ...« (141)
Der vorliegende Band bietet mit den verschiedenen Beitrigen eine Fiille von Anregungen, Ideen
und Konzepten und sollte deshalb in entwicklungspolitischen, ethischen und theologischen
Diskussionszusammenhangen auf keinen Fall iibersehen werden. Hinter diesen Inhalten kommt aber
eine weitere Dimension zum Vorschein, die in den dokumentierten Diskussionsbeitriigen deutlich
wird: das interdisziplinire Gesprach. In diesem Punkt ist das Projekt sicherlich zukunftsweisend.

Miinster Ludger Weckel

Drehsen, Volker / Sparn, Walter (Hg.): Im Schmelztigel der Religionen. Konturen des modernen
Synkretismus, Chr. Kaiser, Giitersloher Verlagshaus / Giitersloh 1996; 323 S.

Der vorliegende Band bietet eine Auswahl von Beitrigen, die auf zwei »Bayreuther Kolloquien
zu Problemen religidser Sozialisation« in den Jahren 1992 und 1993 vorgetragen wurden. Das
zentrale Stichwort, das dabei interdisziplindr von Soziologen, Psychologen, Historikern, Religions-
wissenschaftlern und Theologen behandelt wurde, war der »Synkretismus«. Die Herausgeber nennen
das Wort in der heutigen Situation eine »Klage- und Kampfparole« (9), die einerseits Entwicklungen
und Verénderungen im Rahmen moderner Lebensbedingungen meint und fiir religiose Toleranz,
religidse Selbstbestimmung und Pluralitdt religioser Optionen steht, andererseits aber vielschichtige
und uniibersichtliche Gemengelagen bezeichnet, die Verunsicherung und Angst vor Instabilititen
erzeugen. Hier fragt es sich dann, wie die verschiedenen Wissenschaften mit dem Synkretismus
umgehen. Die Kulturwissenschafien, einschlieBlich der Religionswissenschaften, haben seit langem
den Umgang der christlichen Missionstiitigkeit mit anderen Sprachen und Kulturen verfolgt und
dabei Muster des Umgangs entwickeln konnen. Das dort Erarbeitete reicht aber fiir die heute
vorgegebene Situation nicht aus, zumal der Ruf nach Trennschirfe zwischen religiosen Welten und
Organisationen deutlich abnimmt. Da Menschen heute in stirkerem MabBe dazu neigen, aus
verschiedenen Religionen das ihnen Geeignete auszuwihlen und sich anzueignen, verliert der
Synkretismusbegriff mehr und mehr seinen negativen Beigeschmack. Es kommt hinzu, daB heute
viel stirker als in friiheren Zeiten die Verinderung des Eigenen durch die Begegnung mit dem
Anderen positiv als Bereicherung empfunden wird. Gerade in diesem WandlungsprozeB stellt sich
aber dann die Frage, was heute in sogenannten »synkretistischen« Prozessen eigentlich geschieht.

Die elf Beitrage sind drei Gruppen zugeordnet: 1. Perspektiven und Interpretationen (4), II.
Phinomene und Fallbeispiele (4), III. Funktionsgeltung und Produktionsisthetik 3):In Teil 1
analysiert FRITZ STOLZ die Austauschprozesse zwischen religivsen Gemeinschaften und Symbol-
systemen. Nach ihm ist der Begriff des »Synkretismus« so weit geworden, »daB er kaum mehr
etwas bezeichnet« (32). In dieser Situation kann es nur darum gehen, die Austauschmechanismen
zwischen den Religionen so zu bestimmen, daB ein Klassifikationssystem entsteht, das sich als
heuristisches Mittel zur Deskription historisch und kulturell unterschiedlich tberlieferter Sach-
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verhalte anwenden l4B8t. WOLFGANG LIPP wendet sich der soziokulturellen Bedeutung des
Synkretismus zu, indem er einige Aspekte der Soziologie der Postmoderne erldutert. FRIEDRICH
SCHWEITZER bedenkt den Synkretismus in biographisch-psychologischer Sicht. SchlieBlich bestimmt
der verstorbene Wiener Theologe FALK WAGNER Moglichkeiten und Grenzen des Begriffs fiir die
Religionstheorie. Hilfreich ist sein Uberblick iiber die Verwendungsweisen des Synkretismusbegriffs
(88), in dem er zugleich den geschichtlichen Weg aufzeichnet, der zu den sozialwissenschaftlichen
Uberlegungen in unserer Zeit filhrt. Der umfangreichste Beitrag des Teils I ist zugleich auch der
inhaltlich bedeutsamste. Allen vier Beitréigen ist eine gute Bibliographie beigegeben. Teil I bringt
Fallbeispiele aus der Frommigkeits- und Kirchengeschichte (HANNS CHRISTOF BRENNECKE), priift
unter der ibergeordneten Fragestellung die feministische Theologie (J. CHRISTINE JANOWSKI),
analysiert die religidsen und okkulten Praktiken Jugendlicher in der postmodernen Moderne
(WERNER HELSPER) sowie moderne Engelerscheinungen (ERICH NESTLER). Die Beispicle lassen
leider die Erfahrungen im interkulturellen Bereich heutiger Religionenbegegnung weithin draufen
vor. Teil III leistet auf seine Weise ein Stiick Auswertung des vorgefiihrten Materials. WALTER
SPARN fragt angesichts der »Religionsmengerei« nach einem theologischen Synkretismusbegriff, der
Gber die Deskription hinaus nach Normativitit fragen muB. Dabei kommen erneut die unter-
schiedlichen Gesichtspunkte zur Sprache, die das heutige Denken bestimmen. (Dieser Beitrag hitte
gut auf den von Wagner folgen konnen.) Die beiden letzten Beitrige von MICHAEL N. EBERTZ zu
den Todesvorstellungen wie auch von THOMAS LEHNERER zur modernen Kunst hiitten besser im
Teil 11 ihren Platz gefunden. Der Band bringt somit einmal reiches Anschauungsmaterial zu
synkretistischen Tendenzen und Prozessen, freilich vorrangig aus unserer eigenen Lebenswelt,
sodann aber auch solide Reflexionen zur Einschitzung der vielfiltigen Begegnungen unterschiedli-
cher religioser Ausrichtungen und Gruppierungen, die da, wo sie wirklich zustande kommen,
keinen Beteiligten unverindert entlassen. Das fiihrt notwendigerweise zu einer Neueinschitzung
dessen, was lange unter der Bezeichnung »Synkretismus« eher einer kritischen Betrachtung
unterworfen war.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Fiedler, Klaus: Christianity and African Culture. Conservative German Protestant Missionaries in
Tanzania, 1900-1940, E.J. Brill-Verlag / Leiden-N.Y .-Kéln 1996: 239 S.

Bei vorliegendem Buch handelt es sich um die urspriinglich englische Version einer Doktorarbeit,
die 1977 von der Philosophischen Fakultit der Universitit Dar-es-Salaam (Tanzania) angenommen
wurde. Die deutsche Fassung erschien bereits 1983 unter dem Titel »Christentum und afrikanische
Kultur. Konservative deutsche Missionare in Tanzania, 1900-1940« in Giitersloh als Band 16 der
Reihe »Missionswissenschaftliche Forschungen«, herausgegeben von der Deutschen Gesellschaft fiir
Missionswissenschaft.

Im Vorwort schreibt FIEDLER: »Ich glaube, daB konservative Missionstheologen wie Bruno
Gutmann heute nach Erreichung der kirchlichen und politischen Unabhiangigkeit in Afrika ganz neu
verstanden werden konnen. Dazu méchte ich einen Beitrag leisten, nicht zuerst auf dem Gebiet der
systematischen Theologie, sondern auf dem Gebiet der Kirchengeschichte« (dt. Ausgabe, 6).

Die Arbeit umfaBt sicben Kapitel: 1. Mission, afrikanische Kultur und Kolonialismus: Eine
Einfihrung; 2. Die Missionare und die Romantik — Deutsche Wurzeln der hohen Wertschitzung
der afrikanischen Kultur; 3. Das Evangelium als Erfiillung — Bruno Gutmanns Arbeit unter den
Chagga 1902-1920; 4. Ahnliche Entdeckungen in anderen Missionen — Gutmanns Zeitgenossen
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Traugott Bachmann und Ernst Johanssen; 5. Konfirmation ist nicht afrikanisch genug — Die
Christianisierung der Ubergangsriten; 6. Wenn eine progressive Gemeinde konservativ wird —
Bruno Gutmann und die Gemeinde Old Moshi 1926-1938; 7. Integration oder Apartheid? — Die
Reaktion auf Gutmanns Ideen in der Herrnhuter und in der Berliner Mission.

In dem kurzen Abschnitt »Was ist afrikanisch?« betont Vf. das Bemiihen der konservativen
Missionare, die afrikanischen Christen zu echter Unabhéingigkeit zu fiihren.

Fiir den Missionshistoriker besonders interessant ist Anhang A mit der Liste der afrikanischen
Namen europiischer Missionare. Die Bibliographie listet auch nichtveroffentlichtes Archivmaterial
auf.

Miinsterschwarzach Basilius Doppelfeld

Homeyer, Josef / Steins, Georg (Hg.): Kirche — postmodern »iiberholt«? Erfahrungen und
Visionen in einer Zeit des Umbruchs, Bernward bei Don Bosco / Miinchen 1996; 162 S.

Das Buch geht auf eine Tagung des Katholischen Forums Niedersachsens im Jahre 1995 zuriick
und bietet den Versuch einer Ortsbestimmung der Kirche in heutiger Zeit. Der Begriff der
»Postmoderne« ist freilich differenzierter, als daB man ihn ohne grindliche Vorkldrung verwenden
kann. Sieht man von dieser fehlenden Vorkldrung ab, bietet das Buch u.a. gute Schlaglichter zur
Gottesfrage (GEORG STEINS), zur kirchlichen Einheit (J. VALENTINS), zur heutigen Gestalt von
Kirchlichkeit (M. HEIMBACH-STEINS). Lesenswert ist vor allem auch der Beitrag des Hildesheimer
Bischofs zu seiner Kirchenerfahrung.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Kakar, Sudhir: Die Gewalt der Frommen. Zur Psychologie religioser und ethnischer Konflikte, aus
dem Engl. von Barbara Hormann, Verlag C.H.Beck / Miinchen 1997; 312 S.

Man sollte sich dariiber klar sein, was von diesem Werk zu erwarten ist und was nicht. Der
deutsche Titel 1Bt an eine allgemeine Phdnomenologie von Angst und Gewalt in der Religions-
geschichte denken, etwa nach dem Muster des von H.v. Stietencron herausgegebenen Sammelban-
des diesen Titels (Diisseldorf 1979). Der indische Autor, Hindu, Psychologe und Psychoanalytiker
— schon durch zwei frilhere Publikationen dhnlicher Thematik bekannt — wire damit schwerlich
zu identifizieren. Seine eigentliche Absicht ergibt sich aus dem Einleitungskapitel: Das eine Thema
ist das Verhiltnis von Hindus und Muslimen in Indien. Damit sind die anderen Religionen des
Subkontinents effektiv abgemeldet — die Parsen und die Buddhisten, die Jainas ebenso wie die
Christen jeglicher Observanz. Was bleibt, ist nun allerdings eine gerade in dieser Einseitigkeit
imponierende Studie, beginnend mit der versuchten Erstirmung der Babri-Moschee von Ayodhya
durch Hindu-Nationalisten am 9. November 1990, die dann zwei Jahre spiter in erneutem Ansturm
gelang. Das Drama fand seine Fortsetzung in Hyderabad, Hauptstadt des Bundesstaates Andhra
Pradesh, und dies Geschehen ist es, das KAKAR aus eigenem Erleben im Hauptteil des Werkes in
allen seinen Erscheinungsformen und Weiterungen referiert und analysiert.

Dabei kommt auch ein Faktor zum Tragen, der im Titel der amerikanischen Originalausgabe des
Werkes besser ausgedriickt ist als in der deutschen Fassung: »The Colors of Violence«, d.h. die
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Tatsache, daB die Beziehung von Hindus und Muslimen je nach ideologischer Perspektive in
unterschiedlicher »Firbung« erscheint. So sieht etwa der liberale Historiker die Geschichte verklart
durch prikoloniale Freundschaft von Hindus und Muslimen, ja sogar im Licht einer Mischkultur,
die fir Konflikte und Gewalt religidsen Ursprungs wenig Raum 148t. Fiir den Hindu-Nationalisten
hingegen ist der Konflikt die Grundgegebenheit indischer Geschichte, die bis heute in immer neuen
Varianten erscheint, in stetiger Abfolge von Aggression und Widerstand — »und so geht es immer
weiter«. Nur der Psychoanalytiker kann und soll versuchen, von einem Standort auBerhalb des
Kampfgetiimmels »das kulturelle Gedéchtnis zu strukturieren« und dabei sowohl die religidsen als
auch — wie man in Indien sagt — die »kommunalen« Momente richtig einzuschétzen, womoglich
auch die Folgen der heute akuten Modernisierungsprozesse einzubeziehen.

Man mag dariiber streiten, ob die Konsequenzen der Relation von Religion und Gewalt, wie
KAKAR sie im Konflikt von Hindus und Muslimen gegeben sieht, verallgemeinert werden diirfen.
Gleichsam in einem Atemzug stellt er — sicherlich mit Recht — fest, daB der »psychologische
Raums, den Religion in Indien besitzt, ein ganz anderer ist als etwa in den Vereinigten Staaten,
behauptet aber gleichzeitig, dal »in allen Religionen Gewalt eindeutig notig ist, um religiose Ziele
durchzusetzen«. Eher mochte man KAKAR in der vorsichtigeren Diagnose folgen, daB man »letztlich
nur auf emperischem Wege herausfinden kann, welche Religionen die meiste Gewalt entfesselt
haben«. Im tbrigen kann es dabei bleiben, daB KAKARS Studie primir von hohem indologischen
Wert ist. Eine so fakten- und kenntnisreiche Analyse der komplexen Konfliktsituation zwischen
Hindus und Muslimen, die noch dazu bis in die jingste Gegenwart reicht, gab es bisher nicht und
wird vermutlich auch lange nicht iibertroffen werden. Die hervorragende deutsche Ubersetzung
trigt das ihre dazu bei (warum die Ubersetzerin durchgehend »Telegu« statt »Telugu« schreibt,
bleibt unerfindlich). Fiir eine Neuauflage wiinscht man sich Personen- und Sachregister.

Heidelberg Hans-Werner Gensichen

Kiel, Christel: Christen in der Steppe. Die Mdasai-Mission der Nord-Ost-Didzese in der Lutheri-
schen Kirche Tansanias (Erlanger Monographien aus Mission und Okumene, Bd. 25), Verlag der
Ev.-Luth. Mission / Erlangen 1996; 390 S.

Die Autorin, seit 1976 protestantische Pfarrerin, war mit ihrer Familie in den 70er Jahren in
Nordtansania tatig und ibernahm zusammen mit ihrem Mann 1986 die Stelle des Maasai-Missionars
in der Nord-Ost-Ditzese (NED) der Ev.-Luth. Kirche Tansanias (ELCT). Bei ihrer wissenschaftli-
chen Arbeit ging sie nicht nur den historischen Spuren der Mdasai-Mission nach, sondern fragt:
»Welche Faktoren waren es, die die Mdasai zum Christentum brachten? Welche Faktoren waren es,
die sie lange davon abhielten, Christen zu werden? ... Wie macht man aus nomadisierenden
Volkern Kirchenmitglieder?« (7).

Im ersten Teil ihrer Dissertation (Berlin 1994) stellt VI, Lebenszyklus, Gesellschaftsordnung und
Glaube der M4dasai im Nordosten Tansanias dar (11-114); der zweite Teil (115-304) ist der
Darstellung der Maasai-Mission der Lutherischen Kirche gewidmet, gegliedert nach den ver-
schiedenen Rollen und Epochen des Missionars als Regierungsbeamter (1892-1930), Lehrer
(1934-1964) und Heiler (1964-1992) und erginzt durch Reflexionen (134-139, 166-172, 185-189,
203-208, 297-303), die das Dargestellte deuten. Deutlich wird, daB die M4asai-Mission in Nord-
Ost-Tansania mehr und mehr zu einem Tun der Gemeinde wurde, zu einer Einforderung der
Missionare durch die Bediirfnisse der Christen (Sakramente, Segen, Krankenheilungen), wie dann
im dritten Teil — dem leider eine Uberschrift fehlt — anhand des Wandels der Missionsmethode
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(312-314) beschrieben wird. Schlieflich versucht Vf. die »Einordnung der Mdasai-Mission der
NED in den groferen Zusammenhang der ELCT und des Christentums in Afrika« (354-382). Dabei
stellt Vf. deutlich die Frage nach den Zukunftsaussichten der M4asai und deren traditioneller
Lebensweise im Afrika von heute, wobei sich ihre Darstellung auf erfahrene Missionare und Maasai
stiitzt (370-375). Die M4asai stehen vor der Alternative: Untergang oder Integration. »Zusammen-
fassend IRt sich sagen, daB die Miasai der NED ihrer andersartigen Ausgangsbedingungen wegen
zu den letzten Volkern Afrikas gehoren, die sehr spit das Christentum annehmen. In der Art, wie
sie ihr Christsein leben, fiigen sie sich jedoch durchaus ein in die Reihe der Glieder am Leib des
auferstandenen Jesus Christus« (381).

Vf. setzt sich auch kritisch mit anderen Formen der Mdasai-Mission auseinander, so etwa mit der
katholischen Arbeit unter den Madasai in und um Handeni (Diozese Mbulu). Ihre diesbeziiglichen
kritischen Anmerkungen (240-246) sind angebracht, fair vorgetragen und bedenkenswert, vor allem
im Hinblick auf die Fortfiilhrung der aufwendigen tiermedizinischen Versorgung in der katholischen
Ma4dasai-Mission.

Die Dissertation schlieBt mit neun Thesen zur Mission im allgemeinen und zur Arbeit unter den
Miasai im besonderen (390), wovon die letzte These gleichsam die Quintessenz des Buches
darstellt: »Eine Kirche von Viehziichtern ist trotz ihrer unterschiedlichen Entstehungsgeschichte
keine Sonderkirche, sondern wichst in dem ihr gemédBen Tempo hinein in die »Gemeinschaft der
Kinder Gottes<« (390).

Miinsterschwarzach Basilius Doppelfeld

Schmitz, Bertram: >Religion« und seine Entsprechungen im interkulturellen Bereich (= Marburger
Wissenschaftliche Beitridge 10), Tectum / Marburg 1996; 214 S.

Mit dieser Arbeit promovierte SCHMITZ in Hannover in Religionswissenschaft. Angesichts des
teilweise wenig kritischen Umgangs mit dem Begriff »Religions, den vor SCHMITZ schon Feil u.a.
diskutiert haben, kommt es in dieser Arbeit zu einer wesentlichen Blickerweiterung. Vf. beschrankt
sich nicht auf den semitischen bzw. abendlindischen Bereich, sondern untersucht iiber die
indogermanischen und semitischen Sprachen hinaus sprachwissenschaftlich den Begriff »Religion«
in anderen reprisentativen Sprachen bzw. Sprachfamilien. In einem zweiten Schritt geht Vf. den
unterschiedlichen Grundbegriffen in verschiedenen gedanklichen Kontexten wie »religio«, »dharmac,
»jiao« u.a. nach. Die Arbeit stellt einen weiteren Schritt in Richtung auf ein besseres Verstiandnis
der Religion in unterschiedlichen kulturellen Kontexten dar. Sie verdient Beachtung.

Diisseldorf Hans Waldenfels

Schott, Riidiger: Orakel und Opferkult bei Vélkern der westafrikanischen Savanne (Vortrige der
Nordrhein-Westfilischen Akademie der Wissenschaften G 348), Westdeutscher Verlag / Opladen
1997; 76 S.

Der Akademie-Vortrag handelt von den Feldforschungen des Vilkerkundlers aus Miinster bei den
Bulsa in Nordghana und den Lyela in Burkina Faso iiber unterschiedliche, aber in der Funktion
vergleichbare Orakeltechniken. Beide Male bediente er sich dabei »etwas unorthodoxer Methoden
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der subjektiven Teilnahme«, um in ihr Geheimnis einzudringen. Bei den Bulsa ist es ein vom
Wahrsager und vom Klienten an beiden Enden gehaltener Stock, aus dessen Bewegungen der Klient
selber die Schliisse zieht. Bei den Lyela werden vom Wahrsager in den Sand gezeichnete vielfiltige
Symbole gedeutet, nachdem halbzahme Maiuse iiber sie gelaufen sind und ihre Spuren darauf
hinterlassen haben. Das System der Sandzeichen, die alles fiir die Lyela Lebensbedeutsame
verbildlichen, sind im Anhang fotografisch dokumentiert und erklart (43-65): sie sind die Vorform
einer Bilderschrift. Bei beiden Vélkern sind, wie allgemein in Westafrika und aus den Forschungen
von M. Fortes und M. Griaule bekannt, nicht das Zukiinftige, sondern die geheimen geistigen
Ursachen gegenwdrtigen Ubels eigentliches Thema der Wahrsager. Das Orakel bestimmt, welchem
Ahnen oder welcher anderen Geistesmacht zu opfern ist, um das Ubel zu beheben. Opfer fiir die
hochste Himmelsgottheit gibt es dagegen nicht; wohl aber lebt auch im fiir beide Vélker unentbehr-
lichen Orakel ein BewuBtsein schlechthinniger Abhangigkeit, das dem modernen westlichen
Menschen Fragen stellt.

Berlin Heinrich Balz

Schulz, Heinz-Manfred: Seitenwechsel. Fiir eine Kirche, die dem Leben dient, Griinewald / Mainz
1996; 192 §.

Von »Seitenwechsel« handelt dieses neue Buch des Frankfurter Seelsorger-Sozialarbeiters HEINZ-
MANFRED SCHULZ in mehrfacher Bedeutung. Der biographische »Seitenwechsel« des Autors vom
Gemeindepfarrer ins Frankfurter Bahnhofsmilieu symbolisiert zugleich die (noch weitgehend
utopische) Idee einer Kirche, die sich auch hierzulande deutlicher auf die Seite der Ausgegrenzten
und Beschidigten schligt, so wie dies in Teilkirchen, besonders an den Peripherien des rémischen
Imperiums, lingst Normalfall ist.

DaB die in den dortigen Befreiungskdmpfen formulierte »Option fiir die Armen« mittlerweile auch
in der hiesigen Kirchenpraxis Konjunktur hat — angefangen vom »Sozialwort der Kirchen« bis in
didzesane und lokale Programmatiken einer »diakonischen Gemeinde« — besagt ja noch nicht, daB
sie in den konkreten Handlungsvollziigen bereits eingelost sei. Das Buch von SCHULZ vermittelt
eine Ahnung von dem Weg, der bis dahin noch zu gehen ist.

Der entscheidende Perspektiven-Wechsel, den das Buch vor Augen fiihrt, betrifft die Uber-
windung der latenten Subjekt-Objekt-Strukturen von Seelsorge, Pastoral und Diakonie, der erste
Schritt heiBt: sBekehrung« der Seelsorger, Sozialarbeiter, Diakone u.a. Darin besteht gleichermafBen
die Alternative zu pastoral-strategischen Denk- und Handlungsmodellen (wozu auch eine instrumen-
telle Handhabung der beliebten Zauberformel »Sehen-Urteilen-Handeln« verkommen kann), wie sia
die Schatten beraterischer Professionalitit und ihrer come-structure bewufit macht. Wegbegleitung
im Sinne des Vf. gilt nimlich zunichst konkret, d.h. sie geschieht drauBen, im Bahnhofsviertel, und
ist erst darin sspirituell<. SeelsorgerIn in diesem Sinn zu sein ist nur moglich, wenn man nicht »in
toten Gehdusen sitzen« bleibt, sondern dorthin geht, wo es die »Armen« und »Anderen« herumtreibt,
die schon wegen ihres Auferen in den Normalgemeinden keinen Ort haben. Beriihrbarkeit wird
dabei zur entscheidenden Kompetenz einer Diakonie, die weder »von oben herab« noch aus der
sicheren Distanz der Levitenrolle praktiziert wird.

Wo Beriihrbarkeit zentrales Merkmal christlicher Praxis ist, wird deren Kontrast zum »System:
Kirche« (86 ff.) um so schmerzlicher deutlich: die Unberiihrbarkeit ihrer gigantischen »pastoralen«
Organisationen, ihrer geheimen Hauptziele »Erfassung« und »Betreuung«.
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Daf sich im Kontext einer Praxis solidarischer Prdsenz »im unteren Milieu« unversehens
gewohnte Perspektiven umkehren, biblische Bilder, Szenen und Motive plétzlich in ihrer befreien-
den Kraft erfahrbar werden, verleiht ihr eine Wahrheit und Autoritit, die in Zeiten der Agonie der
offiziellen Wahrheitswéchter dieser Kirche unverhofft Hoffnung keimen laBt.

Biicher wie dieses von HEINZ-MANFRED SCHULZ mochte man nicht nur TheologInnen, Seelsorge-
rInnen, allen MitarbeiterInnen (und Verzweifelten an) der Kirche nachdriicklich empfehlen, sie
sollten dariiber hinaus zur Pflichtlektiire fiir alle Benutzer des Weltkatechismus erkldrt werden.

Miinster Hermann Steinkamp

Bakker, Hans (Hg.): The Sacred Centre as the Focus of Political Interest. Proceedings of the
symposium held on the occasion of the 375th anniversary of the University of Groningen. 5-8 March
1989 (Reihe: Groningen Oriental Studies vol. VI) Egbert Forsten / Groningen 1992, IX + 268 S.;
Baudler, Georg: Toten oder Lieben. Gewalt und Gewaltlosigkeit in Religion und Christentum,
Kdosel / Miinchen 1994, 431 S.; Bischofberger, Otto: Feiern des Lebens. Die Feste in den
Religionen, Paulusverlag / Freiburg, Schweiz 1994, 215 S.; Khoury, Adel Theodor (Hg.): Das
Ethos der Weltreligionen, Herder / Freiburg-Basel-Wien 1993, 208 S. (Herder/Spektrum 4166);
Klocker, Michael / Tworuschka, Monika / Tworuschka, Udo: Worterbuch Ethik der Weltreligio-
nen. Die wichtigsten Unterschiede und Gemeinsamkeiten, Giitersloher Verlagshaus / Giitersloh
1995, 237 S. (Reihe: Giitersloher Taschenbiicher GTB 720); Tworuschka, Udo (Hg.): Heilige
Stitten, Wissenschaftliche Buchgesellschaft / Darmstadt 1994, VIII + 248 S.

Immer wieder erscheinen Biicher zu vergleichenden Themen der Religionswissenschatt, von
denen einige im folgenden vorgestellt werden.

Der von BAKKER herausgegebene KongreBband zeigt an Beispielen aus dem Christentum, Islam,
Hinduismus und Buddhismus, wie heilige Orte oft aus politischen Griinden zu zentralen Stitten der
Begegnung und der Frommigkeit gemacht worden sind bzw. auch heute dazu dienen. Dadurch
kommt ein Aspekt in den Blick, der bei frommigkeitsgeschichtlichen Studien meist unerwihnt
bleibt, aber notwendig ist, um die sozio-religidse Bedeutung solcher Stitten zu verstehen. Obwohl
der Hauptakzent des Bandes auf dem Hinduismus liegt, sind auch die Beispiele aus den anderen
Religionen — im Falle des Christentums: Edessa und Santiago de Compostella — lehrreich und
interessant.

Ziel des Buches von BAUDLER ist es, »die heute notwendige Suche nach einem gewaltfreien
Christentum auf [...] wissenschaftliche Weise zu unterstiitzen. Niemand kann heute verantwortlich
einer Religionsgemeinschaft angehdren — oder gar beruflich in ihr und fiir sie titig sein —, ohne
sich Rechenschaft dariiber zu geben, wie diese Religion mit dem Problem der Gewalt umgeht.«
(14f) Dementsprechend finden sich in diesem Buch zunidichst Aussagen zur urspriinglichen
Verbindung von Opfer und Gewalt (vor allem die Theorien von W. Burkert und R. Girard zum
»heiligen« Toten werden vorgestellt). Desweiteren werden Auswege aus Opfer und Gewalt in der
Religionsgeschichte (Ahimsa, Yen, Tao, Agathon) und im Alten Testament (Jahwe) sowie im Neuen
Testament (Abba) dargestellt. SchlieBlich wird das Verhiltnis von Opfer und Gewalt in der (friihen)
Kirche behandelt und zum Schluf zu einer Neuorientierung des Denkens aufgerufen. »Es geht
darum, eine iltere gewaltfreie, durch liebende Personbegegnung geprigte, aber durch Gewalt
verschiittete und iiberdeckte Struktur wieder aufzudecken, sie neu wirksam werden zu lassen und
dadurch die Gewaltstrukturen mehr und mehr iiberfliissig zu machen.« (421)
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Fiir viele Gldubige ist die Teilnahme an den religiosen Festen der Tradition zu Hause wie in der
Fremde der sichtbarste Ausdruck ihrer Verbundenheit mit der Religion, und dies auch dann noch,
wenn sie lediglich kulturelle Bindung dokumentiert. Von daher ist es hilfreich, da BISCHOFBERGER
die Feiern des Lebens fiir den Hinduismus (Pongal, Mahashivaratri, Holi, Krishna Janamashtami,
Genesha Chaturthi, Navaratra, Divali), den Buddhismus (Kathina-Tag, Buddha Jayanti, Wesak, Bun
Phraa Wes, Losar, Chung-Yiian), die Sikhs (Baisakhi, Divali, Hola Moitalla, Gurpurb), das
Judentum (Sabbat, die drei Wallfahrtsfeste, die hohen Feiertage, die nachbiblischen Feiertage), den
Islam (Id al-adha, Id al-fitr, Mawlid al-Nabi, Mi’raj, Muharram) und die Urspriinge der christlichen
Feste (Ostern und Pfingsten, Epiphanie, Weihnachten) zusammengestellt hat. Alle Feste sind sehr
korrekt und ansprechend beschrieben. Man kann nur wiinschen, daB viele, die etwas iiber die
Religion der anderen und iiber die eigene Tradition erfahren wollen, zu diesem sehr informativen
Buch greifen.

In dem von KHOURY herausgegebenen Band zum Ethos der Weltreligionen kommen nach einer
Einleitung folgende Religionen zur Darstellung: Hinduismus (E. PULSFORT), Buddhismus (P.
GERLITZ), Konfuzianismus und Daoismus (R. MALEK), Judentum (D. VETTER), Christentum (F.
FURGER) und Islam (A.TH. KHOURY). Da die Schwerpunkte innerhalb der einzelnen Religionen
unterschiedlich gesetzt sind, wird bei den einzelnen Beitrigen auf eine einheitliche Gliederung
verzichtet, so dal sich schon vom Aufbau der Beitriige her zeigen 1dft, daB nicht alle Religionen
dasselbe lehren und wollen, obwohl in vielen Punkten die ethischen Erwartungen an den Menschen
erstaunliche Parallelen trotz eines jeweils ganz anderen Begriindungszusammenhanges aufweisen.
Die Lektiire des Buches ist daher sehr instruktiv und weiterfithrend, die einzelnen Beitrige sind in
verstindlicher Sprache verfaBt und entsprechen inhaltlich voll fachwissenschaftlichem Niveau. Wer
sich fiir die Thematik interessiert, sollte unbedingt dieses wertvolle Buch konsultieren.

Das Warterbuch Ethik der Weltreligionen von KLOCKER / TWORUSCHKA ist ein handliches und
informatives Nachschlagebuch, das geordnet nach den Grundthemen: Arbeit / Freizeit, Besitz /
Armut, Ehe / Familie, Ernahrung, Familienplanung, Fremde / Fremde Religionen, Frieden / Krieg,
Gesundheit / Krankheit, Lebenswenden, Mann / Frau, Politisches Verhalten, Schuld / Siihne, Gut
/ Bose, Sexualitdt, Tier, Umwelt, Wirtschaft sowie nach den aktuellen Stichwértern: Autopsie,
Eindscherung, Euthanasie, Homosexualitit, Kiinstliche Befruchtung, Organtransplantation /
Bluttransfusion, Todesstrafe die Positionen von Judentum, Christentum, Islam, Buddhismus und
Hinduismus darstellt und zusitzlich weiterfiihrende Literatur nennt. Wihrend bei den Grundthemen
Jjeweils alle Religionen zur Sprache kommen, ist dieses Prinzip bei den aktuellen Stichwértern nicht
durchgéingig eingehalten, weil vermutlich nicht zu allen Themen Stellungnahmen aus allen
Religionen vorlagen. Ein Glossar mit wichtigen Begriffen sowie ein Personen- und Sachregister
schlieBen den Band ab und gewdhren somit eine weitere rasche Orientierung. Ohne jeden Zweifel
handelt es sich bei diesem Wérterbuch um ein wichtiges Nachschlagewerk im Bereich religioser
Ethik.

Der von TWORUSCHKA herausgegebene Sammelband iiber Heilige Stitten bietet zuniichst einige
Grundiiberlegungen zum Heiligen Raum bzw. der Heiligen Stitte aus der Sicht der Religions-
phinomenologie und stellt dann heilige Stitten des Katholizismus, des Protestantismus, der
Orthodoxie, des Judentums, Islam, Zoroastrismus, Hinduismus, Buddhismus, Sikhismus, des-
weiteren heilige Stitten Chinas, des Shintoismus, von Neureligionen in Europa sowie Revitalisie-
rungsversuche heiliger Stéitten aus den vorgeschichtlichen Religionen Europas vor. Der Akzent liegt
demnach auf den lebenden Religionen. Heilige Stitten »vergangener« Religionen kommen folglich
in diesem Buch nicht vor. Bei der Lektiire fillt auf, daB nicht nur in der Lehre, sondern auch in der
Art der Frommigkeit und des religiosen Vollzugs die Religionen unterschiedlich sind. Mit Blick auf
das Christentum gilt dies sogar und sehr deutlich fiir die christlichen Konfessionen im Vergleich,
wenn im Protestantismus das Ende sakraler Ausgrenzungen verkiindet, dann aber doch nicht
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durchgehalten wird, wihrend der Katholizismus und die Orthodoxie bewuBt auf sakrale Stitten
setzen. Obwohl die Darstellung mit diesen drei Formen christlicher Auspragung beginnt, versteht
sie sich religionswissenschaftlich und ist tatsdchlich auch so angelegt. »Der Religionswissenschaft
stehen keine Kriterien zur Verfiigung, -bessere« von »schlechteren« Religionen, »wahre< von »weniger
wahren« oder gar >falschen< zu unterscheiden«, schreibt Uno TWORUSCHKA zutreffend im Vorwort
und hilt sich im folgenden daran. Deshalb kann der auf diese Weise entstandene Band ohne jede
Einschrinkung als Nachschlagewerk nicht nur dem religionswissenschaftlich nicht vorgebildeten
Publikum, sondern auch den Fachleuten zur Lektiire empfohlen werden.

Hannover Peter Antes

Die Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes:

Prof. Dr. Jorg Dierken, Seminar fiir Fundamentaltheologie, Universitit Ham-
burg, Sedanstr. 19, D-20146 Hamburg;

P. Dr. Paulo Suess, Caixa Postal, 46-023, 04199 Sdo Paulo SP — Brasilia;

Dr. Antje Vollmer, Vizeprasidentin des Deutschen Bundestages, Platz der
Republik, D—11011 Berlin.
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