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EDITORIAL

Das Jahr 2000 ist fiir die ganze Menschheit ein groBes Ereignis. Papst Johannes Paul
II. hat das vor uns liegende Heilige Jahr unter das Jahresthema gestellt: »Der dreifaltige
Gott. Jahr der Feier der Gegenwart Gottes in der Welt«. Das Geheimnis unserer Welt ist
der eine Gott: der Vater, der Sohn und der Heilige Geist. Alles kommt von ihm, alles
wendet sich ihm zu.

Die Tatsache, dass wir das Jahr 2000 feiern, ist Anlass genug, auch in der Zukunft der
Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft retrospektiv und prospektiv
die Wirkungsgeschichte des Christentums zu bedenken. Gilt es riickblickend, die Ge-
schichte des Christentums mit Licht und Schatten zu zeichnen, haben wir gegenwirtig die
Aufgabe, die Zeichen der Zeit zu erkennen und sie im Licht des Evangeliums zu deuten,
vorausschauend sodann die Orientierung und die Verantwortung gelebten und bezeugten
Christseins aufzuzeigen.

Wir Christinnen und Christen brauchen uns in der Vielfalt der propagierten Sinnange-
bote mit unserem in Jesus Christus geschenkten Orientierungsangebot an die Menschen
nicht zu verstecken. Als Salz der Erde und Sauerteig der Welt aber liegt es an uns
Christen selbst — auf dem Weg in dritte Jahrtausend —, aus der Minderheitensituation
heraus den Menschen Orientierung anzubieten, um so die Welt zu gestalten und das
Angesicht der Erde zu erneuern, indem wir Jesus Christus verkiinden, der die Fiille der
Wahrheit und der Weg des Lebens ist. Die frohmachende Botschaft des Evangeliums gibt
Mut und Zuversicht zum Aufbruch in einer von Gott geschenkten Zukunft.

Im Mittelpunkt der Orientierung steht letztlich dann der Mensch selbst in seiner je
eigenen Gottesbeziehung. Mdoge eine jede Christin, ein jeder Christ in all dem Handeln in
Orthodoxie und Orthopraxie nicht nur von und/oder iiber Gott reden, sondern im
wahrsten Sinn des Wortes den dreifaltigen Gott, der fiir uns in Jesus Christus Mensch
geworden ist, zur Sprache bringen. Dann wird das Wirken des Geistes Gottes zum
maBgeblichen Vollzug christlich-missionarischen Glaubens und Lebens.

Die Beitriige dieses Heftes beschreiben anschaulich, dass wir uns in einer vom Pluralis-
mus gepragten Zeitepoche befinden. Die Missionswissenschaft trigt dieser Entwicklung
schon geraume Zeit Rechnung. Mission ist schon lange keine EinbahnstraBe mehr. Die
verschiedenen Kulturen der Welt durchdringen sich gegenseitig und befruchten einander.
In der Zukunft wird die Begegnung der Kulturen und Religionen zum Mafstab des
Gelingens der Menschen in Frieden, Freiheit und Gerechtigkeit. Nicht das Gegenein-
ander, sondern das Miteinander ist gefragt. Auf dem Weg des Miteinanders in das dritte
Jahrtausend ist vor allem das Christentum herausgefordert, die Spaltungen zu iiberwinden
und die Einheit in der Vielfalt der Riten anzustreben. Auf diesem Weg der Einheit kann
uns ein altes afrikanisches Sprichwort eine hilfreiche Stiitze und Wegweisung missionari-
schen Handelns sein:

ZMR - 84. Jahrgang - 2000 - Heft 1



2 Editorial

Viele kleine Leute
an
vielen kleinen Orten,
die viele kleine
Dinge tun,
werden das Angesicht
der Erde erneuern.

Die Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft wird als Organ von
dem Internationalen Institut fiir missionswissenschaftliche Forschungen (IIMF) herausge-
geben. Der Vorstand des IIMF mochte an dieser Stelle den Herausgebern, der Schriftlei-
tung, der Redaktion und allen Leserinnen und Lesern Dank und »vergelt’s Gott« sagen
fiir das engagierte Mittun in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Mége Gottes Segen
mit uns sein in unserem missionarischen Wirken in dem vor uns liegendem Jahr 2000 —
und in dem auf uns zukommenden neuen Millenium.

Giinter Rifie
1. Vors. des IIMF
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HALLE-DANISH (TRANQUEBAR) MISSION
AND WESTERN PROTESTANT MISSIONARY
TRADITION

by Daniel Jeyaraj

Introduction

Mission is an encounter of persons in their life situation and world views grounded in
their traditions and coloured by their ever changing experiences. The communicating
partners allow, either consciously or unconsciously, their preconceptions challenged,
enriched and altered. This two way communication process holds true for cross-cultural
and international mission relationships. The common assumption that the West molded the
East through its political, colonial, diplomatic, technical, cultural and ideological
undertakings, but remained largely unaffected, proves doubtful. The following essay
attempts to demonstrate how the 18th Century Protestant mission activity in South India'
influenced the West, especially the places where German pietism was prevalent, in creating
new world views, mission awareness and new mission societies.

I. Importance of contexts in the mission encounter

Every human society is a meeting place of the past traditions, present multifaceted
context and future hopes of a particular society in a particular time in a particular way. A
brief survey of the outstanding characteristics 18th Century will throw more light on the
mutual influence of the Christian missions in India and certain circles of the society in the
West. In Europe the end of the Thirty Years” War (1618-1648) marked a new way of
looking at the coexistence of different Christian groups with their distinct traditions and
interpretations of the Christian Gospel. The deep thirst for tolerance drained the power
of unique claims of the Church. Nominal Christianity consisting of performing religious
rites such as baptism, mechanical administration of the Eucharist, confessing and moral
sermons made Christian belief to a private property with little relevance to day to day life
in the society. New avenues for practicing Christian faith were in great need. The
movement of German Protestant Pietism came as an answer especially through the

' The term »Protestantc refers to the historical event on April 19, 1529 at the Diet of Speier in which six German
princes and fourteen north German cities firmly expressed their strong disapproval about the decision of the Emperor
Charles V. (Spanish King, but emperor of the Holy Roman Empire from 1519-1556) and the Roman Catholic Church
that the followers of Martin Luther had to get themselves reconverted to Roman Catholicism.
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4 Daniel Jeyaraj

teachings of Jacob Bohme (1574-1624) John Arndt (1555-1621), Philip Jacob Spener
(1635-1705),%> August Herman Francke (1663-1727)° and John Albert Bengel (1687-1752).
Their general emphasis lay on conscious regeneration and commitment to the cause of
Christ in theology and in practice. Their desire to live the requirements of the Gospel of
Christ made them to engage in missionary activities both in Europe and in other countries.
Moved by the teachings of Spener and certain domestic problems, Frederick IV.
(1671-1730, from 1699 King of Denmark) started the first German Lutheran overseas
mission in 1705 and sent two young students of theology, Bartholomius Ziegenbalg
(1682-1719) and Heinrich Pliitschau (1677-1746) as missionaries to his small colony
Tranquebar (1620-1845)* on the Eastern Coromandal Coast in South India.

On political side, the 18th century was a time of European efforts to colonize the newly
discovered countries. The British East India Company (EIC) could establish itself in Surat
from 1600; their Fort St. George in Chennai (earlier known as Madras) was established
in 1639 by Francis Day. In 1653 it became an independent Presidency. The death of
Aurengzeb in 1707 created a political vacuum in India and gave a fertile ground for
warring European powers, France and England, to consolidate their colonies. The wealth
of the British East India Company in India and the prospect of transferring it to England
were attractive so that the cost of English wars with France, Holland and North America
could be paid with revenues from India. With the help of sick King George III
(1738-1820) William Pitt the Younger (1759-1806, Prime Minister of Great Britain from
1783) passed special laws to centralize power in India.® During this period Great Britain

* Cf. BRUNNER, 1988, p. 25. Brunner summarizes six objectives of Spener’s pietism: »1) a more extensive use of
the Word of God among us; 2) the establishment and diligent exercise of spiritual priesthood; 3) to awaken a fervent
love among our Christians and to this into practice; 4) to beware how we conduct ourselves in religious controversies;
5) that schools and universities would pay attention to the life as well as the studies of the students entrusted to them;
[and] 6) that sermons may be so prepared by all that their purpose (faith and its fruits) may be achieved in the hearers
to the greatest possible degree.«

* The specialty of Halle Pietism was the emphasis laid on the »exemplary« conversion method of Francke himself.
Cf. BRUNNER, 1988, p. 119. The order of conversion should follow divine stirring (géttliche Riihrung), the struggle
for repentance (BuBkampf) and break through (Durchbruch). In 1702 Francke founded the Collegium Orientale in Halle
to teach oriental languages such as Greek and Hebrew. His Der grofie Aufsatz (the great essay of 1704) shows the
moral decay in all social stratification. He wanted spiritual and social reform all over the world and in all walks of life.

* During the rule of the Danish King Christian IV. (1588-1648), the founder of the first Danish East India
Company (1616, DEIC), his admiral Roland Krappe rented the village Tranquebar (Tamil: Tarangambadi) in 1619
from the Tanjore King Ragunatha Nayak (1600-1630) and laid the foundation for the Danish colony. After the collapse
of the first DEIC a second one was formed in 1670 which ended in 1729. In 1732 a Danish Asiatic Company was
founded to trade with China and India. In 1777 the Danish state took over the possession of DEIC in India. In 1796
Tranquebar trade was abolished. The Danish-English War (1807-1814) weakened Tranquebar greatly. From 1816 a
Board of Customs and Trade in Copenhagen controlled the affairs of the DEIC, now mostly in Serampore near
Calcutta. In 1845 the Danish possessions in India were sold to the British. Cf. FIHL, ESTHER: »Some Theoretical and
Methodological Consideration on the Study of Danish Colonialism in Southeast India«, FOLK, 26, 1984, pp. 51-56;
FELDBAEK, OLE: »The Development of an Indo-European Town in Mogul-India — Tranquebar in the Seventeenth and
Eighteenth Centuries«, in: Changing South Asia — City and Culiure, ed. by KENNETH BALLHATCHET and DAVID
TAYLOR (Asia Research Service — School of Oriental and African Studies at the University of London) London 1984,
pp. 11-20.

* Some of the earlier and later Acts regarding India are as following: Regulating Act of 1773; Charter Act of 1793:
Charter Act of 1813; Charter Act of 1833.
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Halle-Danish (Tranquebar) Mission and Western Protestant Missionary Tradition )

followed a dual foreign colonial policy. After the Declaration of Independence on July 2™,
1776 the British colonies in North America became independent in 1783. From that time
onwards Great Britain began vigorous colonizing process in India. The India Act of 1784,
by which British government would be supervising the commercial, military and civil
activities of EIC in India through its governor-general in Calcutta, was introduced in India
on February 2™, 1788.

The administrative reforms introduced by Governors Robert Clive, Warren Hastings and
Lord Cornwallis reflected the change of British policy towards North America, France (in
relation to British Seven Years’ War (1756-1763) and French Revolution (1789-1799).
The British victory over the Marathas, with Hyder Ali (1721-1782) and with his son Tippu
Sultan (1750-1799) made them virtual rulers of vast Indian territory.® In the West it was
also a time of rationalism and secularization. The established tenants of Christian Church
were criticized. There were attempts to separate the Church from the State. New
interpretations of Christian doctrines and practical piety were emerging. Within the context
of the international social and political upheavals the Christian Protestant mission activity
in South India had its manifold influence on the West.

II. Christian Protestant Mission Work in South India

Before the arrival of the German Lutheran missionaries there was a small community
of Christians consisting of the St. Thomas Christians (from 3rd Century A.D.), Roman
Catholics belonging to the movements of Padroado’ and Propaganda Fide® and a few
Reformed Christians (from 17th Century A.D.). They had limited influence in India. Their
influence on the West does not form the main concern of this study. The Tranquebar

6

First Carnatic War (1744-48) against the French winning Madras back; the Second Carnatic War (1749-1759)
against the Nawab of Arcot, especially against Chanda Saheb winning Tiruchirapally; the third Carnatic War
(1756-1763) defeating the French in Pondicherry and Cuddalore; the First Mysore War (1767-1769) against Hyder
Ali, but defeated by him; the Second Mysore War (1780-1781) against Hyder Ali and his allay the French winning
over him; the Battle of Pelliore in 1780 against Hyder Ali, but defeated by him: the Battle of Porto Nova in 1781
conquering Hyder Ali; the Third Mysore War (1790-1792) defeating Tippu Sultan and conquering Mysore and other
strategic territories; the Fourth Mysore War (1799) killing Tippu Sultan. In 1801 the Madras Presidency was formed.

7 RAJAMANICKAM, S.: »Madurai Mission — Old and News, in: Jesuit Presence in Indian History, ed. by ANAND
AMALADASS, Madras, Satya Nilayam, 1988, pp. 301-315, here quoted p. 311. »Padroado means Patronage. It was the
result of a concordat between the Pope and the Portuguese monarch. By this the Portuguese king undertook to maintain
all Churches, chapels, monasteries etc. and pay stipends to all missionaries and ecclesiastics from the royal treasury.
In return he enjoyed the following privileges: no bishop could be appointed in India, no missionary could sail there,
without the permission of the king and then only in a Portuguese ship.«

¥ Pope George XV (1554-1623) founded the Congregation for the Propagation of Faith in 1622 as an institution to
scounter the colonial and political expansion of Portugal« and to spread the Roman Catholic tradition throughout the
world. As a result the Propaganda missionaries were not placed under the jurisdiction of Portuguese Archbishop in

Goa. This double rule ended up in numerous misunderstandings and quarrels between the missionaries of Padroado and
Propaganda.
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6 Daniel Jeyaraj

Mission,® also known as the Royal Danish Mission or the Danish Halle Mission, is known
as the >Mother of all Protestant missions«. Nergaard traces three phases of its existence:
the founding period (1706-1729) was the most creative time of the mission.'” With the
ordination of the first Protestant Pastor Aaron on December 28%, 1733 the Church emerged
as an indigenous Church!!. During the period of consolidation (1730-1780) the business
of the Danish East India Company was hampered by the Danish wars with Sweden. The
Tranquebar Mission could expand itself far and wide. The disappearance of the mission
(1780-1845) had its roots in the age of European reasoning which questioned the authority
and authenticity of the Christian Bible. It did not promote mission. In the meantime the
war between the Danes and the British in India developed in such a way that Denmark sold
its property to the British in 1845. The mission disappeared; but the Church that had
emerged from this mission continued to grow. About 54 missionaries and untold number
of national Christians of the Tranquebar Mission toiled in Tamil Nadu. Their letters,
diaries and manuscripts created in the West a great passion for missionary work.

II1. Influence on the Creation of an International missionary network

Initially the Tranquebar Mission was an undertaking of a few individuals in Copenhagen
and in Berlin. After the first news of this mission was published in 1708 in Berlin many
people began to show interest in the affairs of this mission. A.H. Francke who was first
unwilling and greatly hesitant to support this »Danish« mission financially, dared take up
the leadership around 1709. To his surprise he was enthused to observe the ever growing
mission interest among the German pietistic groups."? In 1712 Francke appointed his

® LEHMANN, ARNO: Es begann in Tranquebar — Die Geschichte der ersten evangelischen Kirche in Indien,
Evangelische Verlagsanstalt / Berlin 1955.

" GERMANN, WILHELM: Ziegenbalg und Pliitschau. Die Griindungsjahre der Trankebarschen Mission, Band I und
II, Erlangen 1868; Nergaard, 1988, pp. 11-140; Jeyaraj, 1996.

"' JEYARAJ, DANIEL: »Ordination of the first Protestant Indian Pastor Aaron — 28.12.1733 and its significance —
A contribution to Indian Church History — A study based on the newly discovered original documents«, in: Ordination
of the first Protestant Indian Pastor Aaron, ed. by DANIEL JEYARAI, Lutheran Heritage Archives, Madras 1998, pp.
1-79.

* Propagation of the Gospel in the East, London, 1718, pp. On 26.2.1713 A H. FRANCKE wrote to the Society for -
Promoting the Christian Knowledge: »Posterity shall learn by it how one Nation can help the other in the common
cause of Propagating the Christian Religion, finding that the German Nation assisted the Danes, as the English do both.
I must acquaint you here, that in the Beginning of my Design to promote this glorious Enterprise of the Danish Nation,
I very much scrupled, whether I should embark in it or not: For I thought, to meddle with a Foreign Work would not
only hinder ours here, but even diminish it; considering the vast Expenses required to provide every ensuing Year for
the whole Orphan-House, so many School-Masters, and other innumerable Accidents, without any certain Foundation.
But I overcame that Scruple with a deep Reflection on so many signal Steps of the Divine Providence in Works of this
Nature, since I laid the first Stone of the Orphan-House, and other Buildings where I was engaged: Yea, I found by
Experience, of which you may be certain, that the Promoting this Foreign Work was not a Hindrance to our own, but
that even the Heavenly Blessing was more signally showered upon it. ... the Undertaking of converting the Malabarian
Heathen to the Christian Religion, was a catholic Work, worthy to be promoted by all charitable and public-spirited
Christians. «
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Halle-Danish (Tranquebar) Mission and Western Protestant Missionary Tradition 7

colleague Christian Benedict Miachaelis (1680-1764) to be in charge of the Tranquebar
Mission, " and especially to edit the mission news from South India and publish the famous
Halle Reports. This was the first institutionalized approach to the mission affair in India.
In the same year there was considerable administrative change in Copenhagen. Franz Julius
Liitkens (1650-1712), a great promoter and guardian of the mission interest in Copenha-
gen, died. On October 31*, 1712 the Danish king appointed two theologians, Johannes
Trellund and Jacob Lodberg, to form a small mission committee in Copenhagen. However,
they were unable to accept the pietism of Halle and did not want the Germans to be
engaged on the Danish ground in India. They recommended two young theological
students, Niels Koch and Hartwig Spleth, to go as missionaries. Halle refused to send
them" because of their great trouble with the missionary Johann Georg Bovingh
(1676-1728)", who did not come from Halle and thus created a long anti-mission
campaign in Europe. Halle’s opposition ended in not sending the Danes as missionaries.
Moreover they could not withstand the denunciation of the Danish orthodoxy and the
attacks of the Danish East India Company against the Tranquebar Mission. They left the
mission committee. To rectify these deficiencies the King established a »>mission board«
entitled Collegium de cursu evangelii promovendi'® on December 10", 1714 and placed it
directly under his control and under the leadership of trusted advisor Johann Georg von
Holstein (1662-1730). Its aims were to revive the mission interest in the Danish Church
and to clarify the relationship of the mission to the Danish government in Tranquebar. The
Tranquebar missionaries were henceforth designated as the Royal Danish Missionaries
supported by the finance and authority of the King. The Danish East India Company did
not accept the mission fully because it would harm their already endangered business if the
mission would spread into territories which did not belong to Tranquebar.

13

Cf. Archives of the Leipzig Mission at Leipzig, Kapsel 5a. On 8.12.1712 C.B. Michaelis informed the
Tranquebar missionaries of this appointment and wished that his service would bring blessing to them. Cf. GERMANN,
Vol. I, 1868, p. 236. Francke himself requested the missionaries by the end of 1712 to accept the instructions by
Michaelis as if they would come from his own hand.

" FENGER, 1845, 281; cf. PEDERSEN, JOHANNES: »De forste sammenstod mellem orthodoksi og pietismex, in: Den
Danske Kirkes-Historie. Ed. by HALS KOCH / BJON KORNERUP, Vol. V, Copenhagen 1951, 23-44 and 51-56.

!5 BOVINGH, JOHANN GEORG: Curieuse Beschreibung und Nachricht von den Horrentotten, welche er neulich an
einen guten Freund iiberschrieben und von demselben auff Ersuchen zum Druck iiberlassen worden, also eingerichtet,
dap sie zu einer Erliiuterung der Briefe von Herrn Ziegenbalg und Herrn Pliitschem wie auch umstéindlicher Relation,
derer darinnen benannten Oerter und Vélcker dienen kann, wobey noch eine gantz neue und accurate Beschreibung von
dem jeizigen Religions-Wesen, samt angehdingtem Bericht von einigen unter den Missionariis daselbst entstandenen
Streitigkeiten, n.p. 1712; cf. BACHMANN, ELFRIEDE: Die Lebensbeschreibungen des Johann Georg Bovingh
(1676-1728), (Rothenburger Schriften, Heft 48/49) Rothenburg 1978, 29-181; cf. GENSICHEN, HANS-WERNER: Neue
Materialien und Forschungen zur Frithgeschichte der evangelischen Missionen, Teil II: Der Fall Bovingh, 1980,
106-112.

' Nergaard, 1988, 63-71. Cf. HANSEN, 1980, pp. 63. In the course of time the »Missionskollegiet« was to look
after 1) Tranquebar mission for the foreign territory in South India (1714-1845), 2) Lapland mission (1720 — 1814)
working among nominal Christian Lapps or Laplander living in the northern parts of present Norway, Sweden and
Finland, and enjoying their own culture and language, and 3) Greenland mission (from 1721). In 1847, supervision of

the Tranquebar Mission passed to the Missionary Society in Dresden (Leipzig). In 1795 a fire destroyed most of the
archival documents of this Borad.
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8 Daniel Jeyaraj

The organizational influence of the Tranquebar Mission was also seen in England.
Through the mediation of Heinrich Wilhelm Ludolf (1655-1712), who was a secretary
(1686-1692) to the Danish (Lutheran) Prince George and the husband of the English Queen
Anne (1665-1714, Queen of England from 1702) and who visited the Francke Foundations
in 1703/4 and 1707 one of Francke’s students, Anton Wilhelm Bohme (1673-1722) got a
job as a court chaplain of the »German Lutheran Royal Chapel:, St. James in London, and
in 1705 became a member of the Society for Promoting Christian Knowledge (SPCK)."
Béhme was a great translator of pietistic literature from Halle. In 1705 he published
Francke’s Fufstapfen (Footsteps) as Pietas Hallensis (Halles-pietism) into English and
influenced certain pietistic circles. In 1709 SPCK authorized Béhme to translate
Merkwiirdige Nachricht (Notable News), first published in 1708 in Berlin, because of its
devotional nature and many curious information. Bohme translated and dedicated it to Rt.
Rev. Thomas Tennison, the Arch-Bishop of Canterbury, the President of SPCK. It
generated a great mission interest among the friends of the SPCK that many wanted to give
financial help to the Tranquebar Mission.'® On September 7™, 1710 SPCK decided to invite
both Ziegenbalg and Pliitschau as its »corresponding members«. There was a very cordial
relationship between SPCK and Tranquebar Mission. Henry Newman, the secretary of
SPCK, informed the missionaries that due to success stories of the Tranquebar Mission
»God has raised up many Friends to the Mission in India, and I hope the number of them
increases daily in Europe which I can’t but look upon as a sure presence of the Divine
Blessing upon it.«'* In 1712 the SPCK sent a printing press to Tranquebar; Halle sent the
printing fonts; the Danish King Frederick IV who was happy about this donation,” granted
the authority to print Christian books without censorship.?’ In Tranquebar this press

17

BRUNNER, 1988, pp. 54-55. Prince George founded St. James around 1700. Rev. J.W. Mecken (j 1711) refused
to administer Holy Communion to Prince George because he had already partaken of it along with Queen Anne in an
Anglican Church. So he sought for a new pastor. Ludolf recommended Bohme. After Bohme his successors showed
great interest in the mission work in India. Frederick Michael Ziegenhagen (1694-1776) succeed Bohme in 1722.
Frederick Wilhelm Pasche (1728-1792) succeeded Ziegenhagen. From 1761 he looked after St. James Church at
London. From 1767 he was related to SPCK. His successor was Johann Christian Christoph Uebele.

'* Halle Reports, Vol. I, Con. VI, Preface, Second leaf, front side.

1 SPCK microfilm roll ME CS 1, p. 50. Newman’s letter to Ziegenbalg and Griindler dated 4.10.1717. Cf.
Propagation of the Gospel in the East. Part III, London, 1718, pp. vii-xvi: Bohme reported that some show shallow
interest at first and give it up totally; others »have been startled at the Newness of the Thing and are shy to venture
into a Road so little beaten in this Age, and so much exposed to Danger and Difficulty.«

*. Cf. SPCK Microfilm roll ME Cr 1, pp. 241-243. The Danish King was pleased to know that the SPCK donated
a printing press to the Tranquebar Mission. On 7.3.1715 the Mission Board, consisting of J. G. Holstein, G. Miinch,
I. Stenbuch, J. Lodberg and C. Wendt wrote to SPCK: »The single instance of your having presented a printing press
with a Font of Portuguese Types to the Malabarians will perpetuate the memory of your concern for them as long as
the Books that shall be printed at it shall endure. ... As this has afforded his most serene Majesty of Denmark, our
most gracious King, a most exquisite pleasure which he has taken all occasions to declare both publicly and privately
with the Highest Gratitude: So all good men who knowing the value of human soul employ their cares about the
Salvation of men, being as highly delighted with these endeavors, thought they had hence reason to join with him in
adoring the Remarkable Providence of a gracious God.«

2 Cf. DUVERDIER, GERALD: »Uber die Bedeutung unbedeutender Drucke — Die ersten tamilischen Drucke zu Halle

(1712-1713)«, in: Wissenschaftliche Zeitschrift der Martin-Luther-Universitéiit Halle-Witienberg, Halle. XXIV (G.H.),
5, 1975, pp. 103-126.
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Halle-Danish (Tranquebar) Mission and Western Protestant Missionary Tradition 9

became the first Protestant printing press which enabled the spreading of the Gospel of
Jesus Christ, systematization and uniformity of Tamil orthography and increasing desire
for reading. On January 2, 1716 Ziegenbalg was the honored guest in SPCK headquarters.
He informed the audience of the success in his mission, the possibility of more expanded
work and his commitment to serve in Tamil Nadu till his death. He donated twelve copies
of his Tamil grammar Grammatica Damulica to SPCK. He preached in Anglican
Churches. The Directors of the British East India Company, who noticed his popularity,
gave him free passage to Madras in their ship. He spent a few days with Rt. Rev. John
Wake, the new Arch-Bishop of Canterbury. Then he returned to Madras.” When he and
his colleague J.E. Griindler died the Arch-Bishop of Canterbury wrote to A.H. Francke
on June 1%, 1721 that he was deeply moved and God might send more missionaries to
South India. When this letter reached Halle, may students of theology declared their
readiness to go to India.” The cooperation among the four centers Tranquebar, Halle,
Copenhagen and London continued a few decades, not on the grounds of theology,?
doctrine, Church administrationor liturgy, but because of common mission and »pragmatic
ecumenism« promoted by strong personalities like Francke, Béhme, Neuman and
Ziegenbalg.”

IV. Influence on intercontinental relationship

Tranquebar Mission influenced mission relationship across three continents. Lehmann
summarized this relationship with the following words: »A priority of special nature [of
the Tranquebar Mission] is the ecumenical four corners — Halle, Copenhagen, England
and Tranquebar, which is unfortunately not clearly emphasized in the »History of the
Ecumenical Movement«. National boundaries were crossed over there; ecumenical
cooperation was done despite the Church barriers. Christians in Netherlands, Sweden, Italy
and Petersburg participated in the mission actively. Not even America failed in this.«

This intercontinental relationship was made possible through the correspondence of
Ziegenbalg with the Puritan leader and prolific writer Cotton Mather (1663-1728)?" of

* Halle Reports, Vol. I, Con. 10, pp. 817-819 and 823-828.

* Halle Reports, Vol. II, Con. 19, pp. 368-376.

* With regard to counting the Ten Commandments the Tranquebar Missionaries were following the Lutheran
tradition. When the Archbishop of Canterbury saw the book Summario das Douctrinas Christaas Por Uso Dos
Catechumenos (In Tamil and Portuguese: Summary of Christian teachings for the use of students of Catechism) printed
in Tranquebar in 1715 he was upset and did not want to support Tranquebar Mission enthusiastically.

* BRUNNER, 1988, p. 309,

* LEHMANN, 1956, p. 39.

* LOVELACE, RICHARD F.; The American Pietism of Cotton Mather — Origins of American Pietism. Grand Rapids,
Christian University Press, 1979. SMOLINSKI, REINER [Ed.]: The threefold Paradise of Cotton Mather — An Edition of
Triparadisus. Athens, The University of Georgia Press, 1995. In a study symposium held in the Francke Foundations
in November 1997 Prof. Dr. Gensichen spoke of the relationship of Cotton Mather to Halle, Germany. The author of
this essay did not have any access to this learned lecture.
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10 Daniel Jeyaraj

Boston. On December 31%, 1717 he replied a »dear Christian letter« from Ziegenbalg in
Latin.?® He considered Ziegenbalg as the »most respected, world famous and distinguished
servant of the Gospel«. He wrote further: »It is greatly distressing and moving to see that
in the Protestant Churches that very little and almost nothing is happening to promote the
spreading of the faith. ... Certainly there are a few, who were manly and courageous in
doing this work; among whom you are the first. I do not mention this to flatter you, but
the marvel at the wonderful divine grace attending you. ... The news of your mission and
of your industrious work has already reached us in West India from East India. The news
of what you have accomplished in India through God’s grace to gather a Christian people
is accepted in America as good news from a far away country, and as a cool water for a
thirsting person; it is conveyed to several American. This information has been already
shared with several American Christians.«*

Thus the Tranquebar Mission exerted an influence in the far away continent. Almost
thirty years later, in 1742, Heinrich Melchoir Miihlenberg (1711-1787) went from the
Francke Foundations in Halle as a pastor of »disaspora German Lutherans: to the >Salzburg
Emigrants« in Ebenezar, Pennsylvania and Georgia.*® There he emerged as the »Patriarch
of the American Lutherans:«. According to an advice given by the leaders and eminent
supporters of the Tranquebar Mission, Gotthilf August Francke in Halle, Samuel
Urlsperger in Augsburg, Germany, and Michael Ziegenhagen in London, Miihlenberg
introduced a Church order which took the laity seriously. Each pastor was to choose seven
deacons. Each Church must take care of its own pastor, children, widows and all needy
persons. Miihlenberg was building on the almost three decades of experience of the
Tranquebar Missionaries. He followed their methods in his pastoral work, recording the
events in his diaries and communicating his observations and experiences to Halle for
publication.*!

Christian Frederick Schwartz (1726-1798) was a great missionary from Halle working
in Tamil Nadu from 1750. He and Miihlenberg were contemporaries. Both of them were

* The author of this essay discovered this greatly damaged letter in the Archives of the Leipzig Mission at Leipzig,

Kapsel 19. Its German version is printed in the Halle Reports, Vol. I, pp. 840-842; Abstract is found in LEHMANN,
1955, pp. 170-171; LEHMANN, 1956, pp. 39-40.

* LEHMANN, 1956, pp. 38-39.

* URLSPERGER, SAMUEL: Ausfiihrliche Nachrichten von der kiniglich Grofbritanischen Colonie Salzburgischen
Emigranten in America, Halle, Part I, Vol. 2, 1746.

' The author of tHis essay is grateful to Dr. THOMAS MULLER-BAHLKE, the Archivist of the Francke Foundation
in Halle, and the expert on Miihlenberg studies, for the following information communicated on 11.05.1998:
»Miihlenberg and Schwartz did not correspond with each other directly. In his correspondence Miihlenberg did not
even make any reference to Schwartz. That his work was influenced by the Danish Halle Mission is evident. In fact
this mission was in existence several decades before he was sent to North America. In several aspects the taking care
of the Diaspora Lutherans in East and West India were organized similarly, especially in the communication
techniques, such as keeping diaries, writing letters and printed mission documents. In this aspect Miihlenberg could
build on the several years of Halle with overseas. On the other hand there was a radical difference between the two
enterprise, especially in their objectives: While the Tranquebar Missionaries were sent to >covert: the non-Christians
the mission in North America was to take care of the German Lutherans in >North American wilderness«.« Cf.
MULLER, THOMAS: Kirche zwischen zwei Welten — Die lutherische Kirchengriindung in Nordamerika durch Heinrich
Melchoir Miihlenberg. (Transatlantische Historische Studien 2) Franz Steiner Verlag, Frankfurt 1994,
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loved and respected by those whom they served and by those authorities to whom they
were responsible. There is no recorded evidence of direct relationship between these
eminent persons from Halle. However, an American editor of the book on C.F. Schwartz
claimed in 1835 that all the Western missionaries, especially from North America,”
working among the Tamils in South India, were the successors of Schwartz.** In 1835
itself The Central Missionary Society was formed at Mechanicsburg with Rev. John
Christian Frederick Heyer as their home missionary. Following the request for financial
help from Rev. Charles Theophilus Ewald Rhenius (1790-1838) of Tirunelveli the German
Foreign Mission Society was formed in May 1837. In 1842 »Father Heyer: reached Tamil
Nadu as their missionary and proceeded to Guntur in Andhra Pradesh. Due to his efforts
the present Andhra Evangelical Lutheran Church (constituted in 1927) has grown.** Thus
through Halle the Tranquebar Mission built directly and indirectly a two way bridge
between South India and North America.

V. Influence on English Protestant Missions

A. Influence on the Society for Promoting Christian Knowledge
(SPCK)

Thomas Bray (1656-1730) founded the SPCK to remove moral ignorance of the British
society in England and in its overseas colonies through imparting Christian knowledge. The
Dharmapatacalais (i.e. schools of charity) of the Tranquebar Mission met the expectations
of the SPCK. Ziegenbalg established charity schools for boys in 1707 and for girls in
1710. The fame of these schools impressed the British chaplain in their colony at
Cuddalore, also known as »Dewanapatnam«, and the Governor of Madras, Harrison. In
1717 a charity school was founded in Cuddalore. It had to be closed down because of the

* In June 1810 the American Board of Commissioners for Foreign Missions was formed. In February 1812 Rev.
Gored Hall and Samuel Not reached Calcutta. Rejected by the government in Calcutta, they went to Bombay. In July
1834 the Governor of Madras, Sir Frederick Adam, granted permission for the American missionaries from Sri Lanka,
Rev. William Todd and Rev. Henry R. Hoisington, to settle down in Madurai. Soon other American missionaries
followed. Tirumangalam, a place near Madurai, became their center.

* PEARSON, HUGH: Memoris of the Life and Correspondence of the Reverend Christian Frederick Swartz to which
is prefixed a skeich of the History of Christianity in India, First American Edition. D. Appleton & Co., New York
1835. p. iv. »The missionary labors of Swartz and of his associates, must have a permanent and increasing interest in
this country, from the fact that an American mission has just been commenced among the Tamul people on the
continent, on the very ground where [Christian Frederick] Swartz and [Christian Wilhelm] Gerické [1742-1803]
labored and prayed. ... The influence of Swartz and his associates, was so diffused among the Tamul race, that all
missionaries now among that people, are his successors.« This book concludes on page 414 with the following wish:
»May it soon be reclaimed to the service of Jehovah, and may the blessing of the Head of the Church crown with great
success, this effort of American Christians to labor on the ground once trodden by the feet of Swartz, Gerické, and
Kohlhoff. «

* SWAVELY, C.H.: »The India Mission of he United Lutheran Church in Americas, in: The Lutheran Enterprise in
India, ed. by C.H. SWAVELY, Federation of the Evangelical Lutheran Churches in India, Madras 1952, pp. 32-48.
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English resistance to the »Danish mission«. But the SPCK could no longer tolerate the fact
that it did not have its own mission in India. Already on December 17®, 1713 the SPCK
wrote to the Director of the English EIC in London »that the Danish Nation is the first
nation to send Protestant missionaries is a matter of joy to all. They chose the persons for
this Errand from the Seminary in Germany which the History of Pietas Hallensis tells. ...
This zeal is a reproach to the English Nation.«* In the meantime Benjamin Schultze, a
missionary from Halle, who reached Tranquebar in 1719, learned Tamil and Portuguese
well, engaged in translations of the Bible and hymn books and could not work with his
colleague Christopher Theodosius Walther arrived in 1725, went to Madras in September
1726 on his own and started a mission work. SPCK accepted him as their first missionary
and the Madras Mission took its roots. It impressed the Directors of the English EIC in
London to issue an order that »if any of the Danish Missionaries shall visit or reside at
places under the Company’s Jurisdiction, our Governors and Officers may give them their
Protection; we hereby consent there unto, upon supposition that they behave themselves
respectfully and suitable to the Rules of the Place«.* For several decades SPCK supported
this mission work in Madras morally because most of the financial help continued to come
from Halle.

The Cuddalore Mission was continually enjoying the benefit of SPCK. Missionaries
Hiittemann and Gerické from Halle were giving leadership to this mission, especially
during the war between the English and the French.

From 1762-1772 C.F. Schwartz was working in Trichy. There he was voluntarily
looking after the welfare of the English soldiers wounded in the wars. Impressed by his
care and integrity the English government appointed him as a garrison chaplain and paid
him a salary. The SPCK supported this Trichirapalli Mission in a very small way.

The Tranquebar Missionary, Johann Zecharias Kiernandar 1711-1798 was responsible
for the English Mission in Calcutta. Robert Clive, the Governor of Calcutta, whom
Kiernandar knew in Madras as an ordinary person, gave some moral support to him in
Calcutta.” It was Bartholomaus Lebrecht Ziegenbalg, a son of the founder of Tranquebar
Mission in India and from 1758-1760 Director of the newly founded (1755) Danish Colony
Frederiksnagore (i.e. Serampore), who invited Kiernander from Calcutta to Serampore.
In the early stage SPCK supported this Bengal Mission. Kiernander’s involvement into
money making business, his great wealth brought by his English wife, his intimate
acquaintance with Robert Clive, his ignorance of Bengali language, his prolonged quarrel
with the SPCK missionary C.Ch. Diemar (1745-1792, reached Calcutta in 1785), and the
change of mission policy from the Halle pietistic model (gathering a Church through

35

SPCK Microfilm roll ME Cr 2, p. 80.

* Quoted in BRUNNER, 1988, p. 151. Company Act 1727, Paragraph 93. Minted in the SPCK on 13.2.1728.

¥ SANDEGREN, 1928, p. 34: »Kiernander was received with kindness in Calcutta. The governor, Lord Clive, whose
acquaintance Kiernander had made at Madras when he was only an insignificant clerk of the Company, promised to
protect his help. And when shortly after their [Kiernander and his wife] arrival in Calcutta [18.9.1758] a son was born
to Kiernander, Lord and Lady Clive were sponsors at his baptism. The two English chaplains at Calcutta were also

very friendly. They started a subscription among the Europeans in the city in order to obtain means for the new
mission.«
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individual conversion) to the emerging Anglo-Saxon model (converting whole societies
through English education) were some of the reasons why the tie between him and the
SPCK could not be continued.*® His numerous letters kept in the Mission Archives of the
Francke Foundations, discovered by the author of this essay, are not yet researched. The
schools and the Church erected by Kiernander had produced a generation of young
Protestant Christians who were employed in the service of the British EIC who were later
on helpful to the famous Baptist missionary William Carey (1761-1834) and his colleagues
both in Calcutta and in Serampore.

B. Influence on the Baptist Mission Society

Usually English mission literature is strangely silent in dealing with the relationship
between Tranquebar and Serampore.” Bishop Sandegren’s work From Tranquebar to
Serampore is an exception (1955). He proves that »without Ziegenbalg there could be no
Carey, without Tranquebar no Serampore« because Tranquebar Missionaries and their
writings paved the way for William Cary’s coming to India, his getting refuge in
Serampore (January 10, 1800) and establishing the mission following the methods of
Tranquebar.” Hans-Werner Gensichen, a world renowned missiologist at Heidelberg,
worked out the relationship between the Tranquebar Mission and the Baptist Mission
Society in Serampore. Here a brief summary of his presentation in place: In his »Enquiry«
published in 1792 Carey pointed out the exemplary of the Tranquebar Missionaries,
especially their Bible translation.* When he landed in Calcutta in 1793 he met the aged
Kiernander and seems to have mentioned that he had never met anyone with such glowing
zeal for the mission work. By the end of 1797 he wanted to get the advice and help of the
celebrated C.F. Schwartz who died in February 1798. But his friends (e.g. Gericke)
continued to have abiding relationship with Carey. Col. Ole Bie, a trusted friend of
Schwartz, who was first in Tranquebar and then became the governor of Serampore (1772,
1776-1785, 1788-1797, 1799-1801 and 1802-1805), gave refuge and protection to Carey
and his colleagues. Carey married his second wife, a German from Schleswig which was
then under the rule of Denmark. In Schleswig there were many earnest supporters of
Tranquebar Mission. Thus Carey’s wife might have contributed much to his settling down
in Serampore.*

* SANDEGREN, 1928, p. 66: »There is a difference between the Lutheran epoch to which Kiernander belonged and

the new one which he saw commence. Nobody came to continue his work, there was scarcely anybody who could
understand it. But without bitterness he welcomed the new time.«

* HOWELLS, GEORGE: The Story of Serampore and its College, Serampore, 1927. There is not a word about
Kiernander and his pioneer work on which Carey built his mission activity.

“ SANDEGREN, 1955, pp. 2-3.

' Cf. CAREY, WILLIAM: An Enquiry into the obligation of Christians 1o use means for the conversion of the
Heathens, London, First published in 1792. Reproduced in facsimile and with an introduction by Ernest A. Payne in
1961.

* GENSICHEN, 1956, pp. 58-60.
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It is assumed that it was the work of Carey alone that brought forth the inclusion of
Pious Clause in the English Charter of 1813 opening India for British mission activity.
However, a period of active preparation preceded this episode, largely connected with
Charles Grant which is overlooked. When Grant had lost his baby daughter he approached
Kiernander for consolation, who, in turn, revived his evangelistic faith. When he was in
1780-1787 in Malda one of his assistants was Obeck, »who had worked as a school master
under Schwartz«.* When Kiernander could no longer look after his Church »Beth-Tephilla«
(House of Prayer, popularly known as »Lal Girja or the Red Church« or the >Old Mission
Church¢) in 1787 Grant bought the Church.* Grant also knew the Baptist medical doctor
Thomas in the service of the EIC in Calcutta. From 1783 he seems to have attempted to
establish a Baptist congregation in Calcutta. Mr. Chambers, probably a friend of C.F.
Schwartz in Tanjore, and Grant wanted to help him to found a mission in Goalnaltry near
Malda. In 1792 he returned to England and came to know the missionary zeal of Carey
and accompanied him to Calcutta. C. Grant himself returned to England in 1792 and in
1794 he became a Director of the British EIC; in 1802 he was elected a member of
Parliament in London. Along with his friends Wilberforce and David Brown he tried to
introduce the Pious Clause in 1793, but failed due to opposition, but succeeded in 1813.
Thus the influence of the Tranquebar Mission on William Carey had a far reaching effect.

C. Influence on the Methodists

Lehmann and Gensichen have already pointed out the influence of Tranquebar Mission
on the founders of the Methodists*: Susanne Wesley used to read the Propagation of the
Gospel in the East (letters of Ziegenbalg and Griindler, published in London for SPCK
from 1709-1718) for her son John Wesley (1703-1791). Touched and encouraged by the
news of Tranquebar Mission she laid the cause of mission into the hear of John Wesley.
When Wesley was working as an Anglican missionary in Georgia in North America from
1735-1737 he came in contact with Halle pietism and the faith of Maravians. He was not
satisfied with his work and returned to London in 1738. According to a tradition he met
the Moravian Peter Bohler who seems to have urged him to experience Jesus Christ
personally and to preach the saving grace always. Wesley noted down the exact time of
his conversion as May 24, 1738 at 8.45 p.m. In 1749/50 he met the Tranquebar
Missionaries C.F. Schwartz and David Polzenhagen (1726-1756) in London and was
encouraged by their determination to spread the Gospel of Jesus Christ through word and
deed. When the Methodists planned their first mission Thomas Coke (1747-1814), who
joined John Wesley in 1777, became his »>right hand man< and was appointed in 1784 as
the Superintendent for America, wrote to C.F. Schwartz in 1786 and requested him for
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GiBBS, 1972, p. 27.
* GBBS, 1972, p. 28.
* LEHMANN, 1956, p. 49 and GENSICHEN, 1956, p. 61.
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his advice to start a mission. Schwartz expressed his joy over the efforts to start a mission
to preach Jesus Christ. He cautioned them not to emphasize their denominational
specialties. As the first bishop of the Methodist Episcopal Church in America he started
Methodist missions. On his way to India he died in 1814 and was buried in the sea.

D. Influence on the London Missionary Society and
Church Missionary Society

Within the scope of this essay only a brief overview of the beginning of LMS and CMS
can be considered, leaving aside their complex history. In 1795 LMS was founded with
mission friends from several denominations, mostly from congregational tradition. Their
first missionary was William Tobias Ringeltaube (1770-1816), who was educated in Halle
and was influenced by the Moravians. He could not join the Tranquebar Mission. In 1797
SPCK sent him as a missionary to Calcutta. In the following year he returned to London
because of the huge expenditure, his inadequate English knowledge and his Lutheran
ordination.* In 1803 he joined the LMS and reached Tranquebar in 1804. The Tranquebar
Missionaries (e.g. Johann Balthasar Kohlhoff) advised him to look after the Lutherans in
Tirunelveli (at that time belonging to SPCK). There he came to know Vedamanikam
Maharasan (t 1827), the founder of the Protestant Church in Mylaladi (now mostly known
as Marthandam, in Kanyakumari District of Tamil Nadu).”’ After 1816 his whereabouts
were not known. Thus the influence of Halle and Tranquebar made itself known in
England and in India.

Aged and blind Samuel John, one of the last missionaries of the Tranquebar Mission,
requested the Church Missionary Society (CMS) to send helpers for his schools. CMS sent
Charles Theophilus Ewald Rhenius (1790-1838),® who was educated in Berlin at a
theological seminary by John Jaenicke, a brother of a Tranquebar Missionary in
Tirunelveli. In 1814 he was sent by CMS to Tranquebar. Since John had already died, he
stayed in Madras and learned Tamil. At the request of James Hugh, the CMS Chaplain in
Palayamkottai, he went there in 1820. His work among the Nadars of Tirunelveli helped
in their social upward mobility.* Like the Tranquebar missionaries he engaged himself in

* Gisps, 1972, p. 29.

¥ Cf. WILSON, M.].: A Study of the Contribution of Ringeltaube and Vedamanickam in the Work of London
Missionary Society (1806-1826) in Kanyakumari District (formerly South Travancore). An unpublished B.D. Thesis in
United Theological College at Bangalore. SAMUEL, BHANU: Vedamanikam Maharasan (ca. T 1827) — His Con-
tributions to the Travancore Protestant Churches and Society with special Reference to the Early work of London
Mission Society and to the Dalit Communities. An unpublished B.D. Thesis at Gurukul Lutheran Theological College
and Research Institute, Madras, 1997.

“ RHENIUS, J.: Memoirs of the Rev. C.T.E. Rhenius comprising extracts from his journal and correspondence with
details of missionary proceedings in South India, James Nisbet and Co., London 1841,

*® WESTERN, E.J.: The Early History of the Tinnevelly Church. Unpublished Manuscript, written around 1940.
Available in the Bishop Stephen Neill Ecumenical Study and Research Center at Palayamkottai.
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revision of Bible translations and writing A Grammar of Tamil Language (printed in
1836)* Tamil grammar book.

Thus the influence of the Tranquebar Mission was active in the English missions for
more than a century. What happened in South India molded the formation and policy of
the mission societies in England. The Tranquebar Mission continued to exercise still
stronger influence on the formation of German missions.

VI. Influence on the German Missions

A. Influence on the Moravian Mission

The founder of the Moravian mission was Count Nikolaus Ludwig von Zinzendorf
(1700-1760), who was acquainted with the Tranquebar Mission by first his grandmother
who raised him and then from 1713 by A.H. Francke himself. Zinzendorf was his student
at »Pddagogiume« and ate at Francke’s table. He knew Timothy, the first Tamil student in
Halle, who accompanied Pliitschau in 1711 when he returned to Germany. In 1715 he met
with Ziegenbalg himself, who had then married Dorothea Salzmann, a sister of his friend.
In 1732 he began his Moravian Mission and sent missionaries to different countries. From
1739 till 1755 he traveled to many European countries and North America. He did not
forget all through his life. In 1753 he recollected the source of his missionary zeal:

»Were there no mission reports from East India there would have been no conversion
of the non-Christians. But since we have seen that in our own mother tongue there are
people who preach the Gospel to the non-Christians and they accept it, we have thought:
if others obey our Gospel we too can obey it. We reached this conclusion neither from the
Bible nor from the travel reports, which come to us with unclear interpretations, as they
reach the English societies from their colonies; but the first apostles Pliitschau, Ziegenbalg
and Griindler have made us aware of it. We have seen them and spoken with them and ate
with them almost a whole year; and they have explained to me the heathen mission so clear
and candidly that we could read of it nowhere else.«’!

The missionary zeal of Zinzendorf and his followers did not have any parallel in the
German speaking world. However, a gap between the Halle pietism and Zinzendorf’s piety
began to appear and widen as years went by. Zinzendorf emphasized wandering
missionaries who emphasized the suffering and atonement of Jesus Christ. Halle had the
tradition of establishing Churches in one place. Usually their converts took the Gospel to
other places. Zinzendorf sent out lay preachers; Halle preferred theologians. Around 1760
a group of missionaries landed in Tranquebar and wanted to evangelize among the
Tranquebar Christians. This caused tension and pain. At last they were expelled to Nicobar

2HEE MOHANAVELU, C.S.: German Tamilology — German Contributions to Tamil language, literature and culture

during the period 1706-1945, Saiva Siddhanta, Madras 1993, pp. 98-100.
*' LEHMANN, 1956, p. 50. Cf. GENSICHEN, 1956, p. 56. German translation is by the author of this essay.
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Islands where many of them died.” Even today the influence of the Moravians is felt in
almost all German Protestant Christian families; in these homes and in the German
Protestant Churches the »Losungen«, published by the Moravians from Herrenhut, are read
and meditated.

B. Influence on the Basel Evangelical Missionary Society
(Basel Mission)

Lehmann made a passing comment that there was an influence of the Tranquebar
Mission on the origin of the Basel Mission.” The story goes back to Samuel Urlsperger
(1685-1772) who first served as a court chaplain to Duke Eberhard Ludwig (1676-1733)
of Wiirttemberg residing in Stuttgart. He was friend of A.H. Francke and a regular reader
of the Halle Reports. He wrote letters to the Tranquebar Missionaries.* When Ziegenbalg
visited Germany in 1715 he organized a collection of offering through out Wiittemberg and
sent the money to Ziegenbalg. Till the end of his life he supported the Tranquebar
Missionaries. G.A. Francke wrote to the missionaries (15.10.1730) encouraging them to
thank him for 1000 Reichstaler. Around 1779/80 his son, Johann August Urlsperger
(1728-1806) founded the Deutsche Gesellschaft edler thitiger Beférderer reiner Lehre und
wahrer Gottseligkeit (German Society of noble active supporters of pure teaching and true
piety) to defend pietism against the onslaught of Enlightenment and secularization. Later
this Society assumed a new name: Deursche Christetumsgesellschaft (German Christian
Society). In 1804 this Society was transferred to Basel where it tried to unite Pietism and
Evangelical Awakening. From 1808 till his death Christian Frederick Spittler (1782-1867)
was the executive secretary of this Society. In 1804 he founded the Basel Bible Society.
In 1815 he established the Basel Mission. After England delivered Germany from
Napoleon the secretary of Basel Mission and a good friend of CMS, Theophilus Blumhard,
agreed (1817) to send Basel missionaries for training and ordination to CMS in London. %
After the Charter Bill of 1833 was passed allowing non-British missionaries to come to
India, Basel Mission sent Johann Christopher Lehner (born 1806), Christian Lenhard
Greiner (born 1810) and Samuel Hebich (born 1810) to South India to evangelize, to open
schools for children and catechists. On 24.8.1834 they landed in Calicutt in present Kerala
State and went to Mangalore in present Karnataka State. Basel Mission is known for its

*  BISCHOFF, DIETRICH: Die Herrnhuter in T ranquebar. Unpublished »Staatsexamenarbeite at the Theological Faculty

of the Martin Luther University Halle Wittenberg at Halle, Germany, 1962,

* LEHMANN, 1956, p. 50.

* Cf. Archives of the Leipzig Mission at Leipzig, Kapsel 7. On 27.10.1713 he wrote to Tranquebar Missionaries
thanking them for their letter dated 16.9.1712 and informing them of the influence of Tranquebar Mission on
Wiittemberg. He wanted to collect money for the mission.

** Cf. Archives of the Leipzig Mission at Leipzig, Kapsel 2a.

* GiBBS, 1972, p. 82.
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social development projects (e.g. tile factories and schools).”” Some of Basel Missionaries
like Hermann Gundert (1813-1893), Hermann Mogling (1811-1881) and Ferdinand Kittel
(1832-1903) earned international reputation through their great service to Malayalam and
Karnataka languages and to indological studies. Thus the Basel Mission got its original
impetus from the Pietism of Halle, Tranquebar and Wiittemberg. It developed its
missiological methods according to its contexts in Switzerland, England and in India.

C. Influence on the Leipzig Evangelical Lutheran Mission
(Leipzig Mission)

In 1836 a mission society was formed in Dresden, Germany, to support the Basel
Mission. Soon the denominational aspects of this mission that it contained both Lutheran
and Reformed elements did not find any acceptance. There was a desire to start a pure
Lutheran mission. It was the time when the grand old Tranquebar Mission was approach-
ing its end through the death of Dr. Cammerer, the last missionary from Halle (1837). On
July 24", 1839 the Dresden Mission Society decided to redeem the Tranquebar Mission.
In March 1840 it sent Heinrich Hordes (1813-1892) to Tranquebar to evaluate the state
of the Tranquebar Mission and its belongings because during this period the Danish
government was planning to sell its possessions to England. The Church Missionary
Society was willing to take up the Lutheran Churches. In March 1841 Cordes reached
Tranquebar and worked as a helper to the last Danish Pastor-Missionary Knudson. In
February 1845 the Collector of Mayavaram, H. Stokes, entrusted the Lutheran Mission
in his place to Cordes. After the English took over Tranquebar in 1845 the Danish
governor Hansen entrusted the Lutheran mission institutes in Tranquebar and its vicinity
to Cordes and thus at least a part of the Tranquebar Mission could be saved. In 1848 the
Dresden Mission Society was transferred to Leipzig. Since then the Leipzig Mission is
looking after a part of the heritage of the Tranquebar Mission in Tamil Nadu.*®

A brief mention on Leipzig Mission and its caste policy needs to be mentioned here. As
against all the Anglo-Saxon Protestant missions working in South India, who were totally
against the observance of caste difference by Christians in their Church and homes,
Leipzig Mission, under the leadership of its Director Karl Graul (1814-1864), came to the
conclusion that caste as a social institute could be tolerated among Christians.*® He seems
to have taken this stand because of his Lutheran theological conviction of grace and gospel

7 KUMAR, VUAYA: Ecumenical Cooperation of the Missions in Karnataka (India), 1834-1989: A Historical

Analysis of the Evangelistic Strategy of the Missions. Unpublished Ph.D. dissertation, Lutheran School of Theology at
Chicago, 1996.

*® LEHMANN, 1955, pp. 304-312. Cf. FLEISCH, D. PAUL: Hundert Jahre lutherischer Mission, Verlag der
Evangelisch-lutherischen Mission, Leipzig 1936.

* GRAUL, KARL: Die Stellung der Evangelisch-Lutherischen Mission in Leipzig zur ostindischen Kastenfrage,
Leipzig, 1861.
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as against Calvinistic (i.e. most of the Anglo-Saxon missions),” of the feudal system
prevailing in Europe which was slowly dismantled through Enlightenment, and because of
his concern to protect Lutherans leaving their Churches. In this issue he could not unite
all his missionary friends. In 1919 Leipzig Mission had to hand over its authority to Indian
Christians. Thus the present Tamil Evangelical Lutheran Church had its origin.

VII. Influence on the Danish Lutheran Missions

A. Influence on the Danish Mission in Greenland

In English mission literature this mission does not usually get adequate attention. Hans
Egede (1686-1758)%' was a pastor in Norway, at that time belonging to Denmark. He
wanted to discover the descendants of Erik den Rede (around 1000 A.D.), the discoverer
of Greenland, and of those who had migrated to Greenland from Norway and Denmark.
Till 1710 he did not succeed in his efforts. Having heard of the Tranquebar Mission and
its success he requested King Frederick IV to send him as a missionary to Greenland »as
he had done with the missionaries to Tranquebar«. In 1719 Hans Egede approached the
Danish Mission Board (formed in 1714) personally to be sent as a missionary. On its
recommendations the King appointed him as a missionary. In 1721 he, his wife Gjertrud
Rasak and forty four Danes reached Greenland. Egede became the apostle of Greenland.
He tried to implement the mission principles of the Tranquebar Missionaries. He found it
hard to learn the language of the Eskimos. He was unable to get himself acquainted with
their animistic religious belief. In 1731 Egede could baptize 102 Eskimos. In 1733 a
terrible small pox epidemy broke out. Family Egede took care of the sick so much that
they themselves were at the verge of death. In 1734 their son, Paul Egede (1708-1789),
who was born in Greenland and knew the language and culture well, finished his education
and joined his parents in their mission work. He founded the Christian colony »Christians-
haab«.

When Count Zinzendorf was in Copenhagen 1731/32 and came to know that the
Greenland Mission did not get much support from Denmark he decided to send his
missionaries not only to Greenland, but also to other Danish territories. Consequently, in
1732, two Moravian missionaries, David Nitschmann and Leonhard Dober, reached the
islands St. Thomas and St. Croix, belonging to Danish West India. In May 1733 three
Moravian missionaries, the carpenter Christian David, Christian and Matthus Stach, landed
in Greenland. Soon the theological differences between Hans Egede and Christian David
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NEILL, 1974, p. 370.
' Hans Egede: Colonizer and Missionary of Greenland, Copenhagen, 1952; Pioneers of Eskimo Grammar: Hans
Egede’s and Alberet Top's early manuscripts on Greenlandic, Copenhagen, 1986. The author is grateful to Rev.

MORTEN MOEBJERG in Randers, Denmark, for providing this bibliographical information and a few other details on H.
Egede.
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became apparent. The Moravians accepted the validity and authority of the Bible only, not
Confessio Augustana. Though Egede tried to establish his stand that he followed the
teachings of the great fathers of pietism J. Arndt, P.J. Spener and A.H. Francke, the
Moravians doubted the very regeneration experience of Egede.

Hans Egede returned to Denmark in 1736; and the eye sight of Paul Egede became very
weak. He wrote a grammar for the language in 1760 and translated the New Testament in
1766.% Like the Tranquebar Missionary Benjamin Schultze who had translated the
Imitarion of Christ of Thomas a Kempis into Indian languages Tamil and Telugu around
1740 the Egede family translated it into the language of Greenland. It took two hundred
years to baptize 23 Eskimos in East Greenland on July 3rd, 1921. On May 20", 1934 the
last non-Christian Eskimo was baptized. »Thus the evangelism of the Eskimos in Greenland
was accomplished during a period of 213 years.«% The Tranquebar Mission had an indirect
influence on the Danish Mission to Greenland. In South India its influence is seen in
establishing a separate mission.

B. Influence on the Danish Missionary Society and
Arcot Lutheran Church

On January 3", 1843 C.C.E. Ochs (1812-1873), sent by the Leipzig Mission, reached
Tranquebar to help Cordes. He was unable to work with him because he considered that
Cordes was working in too close a cooperation with the government authorities. He did
not agree with Graul’s opinion that caste was a social institute which could be tolerated
among the Christians. For Ochs the caste system was a religious factor which could not
be tolerated because of basic Christian tenet that before God all men and women are equal
and Christ died for every one. When catechist Nallatambi belonging to a higher caste was
to ordained, he had to prove his concern for all people by drinking along with the
missionaries and others a cup of tea prepared by an Adi-Dravida. Nallatambi declined and
wanted to remain as a catechist. With the trouble that followed Graul and Ochs could not
agree with each other.* In June 1859 Ochs left the Leipzig Mission and started his own
mission work. When he visited Denmark the Danish Missionary Society (started by Pastor
Bonne Falch Ronne in 1821 to preach the Gospel and to demonstrate it through corres-
ponding social work) accepted him on January 5%, 1864 and commissioned him to start
work in the North and South Arcot Districts, in the Shervaroyan Hills and in Madras. In
1870 he built a Church of the Holy Cross in the place Melpatambakkam. His vision
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NEILL, 1974, pp. 159-161.

© HEIBERG, 1952, p. 82.

® HELLINGER, W.: »The Leipzig Evangelical Lutheran Mission«, in: The Lutheran Enterprise in India, ed. by C.H.
SWAVELY, Federation of Evangelical Lutheran Churches in India, Madras 1952, pp. 15-31, here quoted p. 25. Cf.
Wandall, Povl: The Origin and Growth of the Arcot Lutheran Church, The Christian Literature Society, Madras 1978;
BUGGE, HENRIETTE: Mission and Tamil Society, Curzon Press Ltd., Richmond 1994. The headquarters of the Arcot
Lutheran Church is in Cuddalore.

ZMR - 84. Jahrgang - 2000 - Heft 1



Halle-Danish (Tranquebar) Mission and Western Protestant Missionary Tradition 21

becomes evident, if one considers the large size of the Church. While there were only 193
Christians this Church was built to accommodate more than 400 persons! The work of
Ochs and his successors resulted in the growth of a Church, which after inaugurating its
own constitution in 1913 emerged as the present Arcot Lutheran Church.5

VIII. Influence on the emerging Western Mission Literature

German Protestant mission literature is new type of communicating cross cultural news
from South India to interested German speakers in Germany, Denmark, Switzerland,
England and many other countries. Ziegenbalg sent his first letters to his teacher Joachim
Lange (1670-1744) in Berlin where they were published in 1708. The newness of the
information created much interest in Germany that this booklet was printed several times.
As mentioned earlier these letters were translated into English under the title Propagation
of the Gospel in the East. This appeared till 1718 and created much mission interest.
However, in this essay some important German mission books are mentioned briefly.

After J. Lange had moved to Halle in 1709 and A.H. Francke took over the mission
leadership the Halle Reports, the first German Protestant mission magazine, appeared from
1710 to 1767. These nine volumes, each containing twelve Continuations spread the news
of Tranquebar Mission far and wide, especially through book fairs at Frankfurt/M and in
Leipzig. Francke’s correspondents stationed in all major European cities distributed the
Halle Reports.* These large nine volumes contain invaluable material for the study of
mission and Church history, South Indian culture and society. They accommodate edited
information because the mission authorities did not want to instigate the enemies of the
mission with information favorable to them (rationalists like C. Wolff), to confuse the
readers with unhappy quarrels of the missionaries among themselves (e. g. disagreements
between B. Schultze and C.T. Walther), to confront the readers with unpleasant wars
between the European colonies in India (British, French, Dutch, Danish and Portuguese),
to pass on messages on Indian culture and religion which might be unintelligible to the
Europeans, and to withhold anything that would hinder the flow of money for the mission.
If one take the original materials (letters, diaries and other manuscripts kept in Halle,
Leipzig, Copenhagen and London) and compare with the printed materials one would gain
a full picture of the development of the mission and the emerging indigenous Church
within the South Indian context of 18th Century.

In 1715 Samuel Urlsperger (1685-1772) published the Short Historical News consisting
of the history of Tranquebar Mission to collect offering for the Tranquebar Mission.®” On
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HEIBERG, 1952.

* From 1768 till 1848 a new series, Neuere Geschichte der evangelischen Missionsanstalten zur Bekehrung der
Heiden in Ostindien (New History of the Lutheran Mission institutes for the conversion of the Non-Christians in East
India) was published and had the color of Enlightenment.

" URLSPERGER, SAMUEL: Kurze Historische Nachricht von dem Missions- und Bekehrungs-Werk auf der Ciiste von
Coromandel bey den Malabarischen Heyden in Ost-Indien, sams der Erinnerung zu einer Christlichen Beysteuer aus
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July 5% 1715 Ziegenbalg wrote from Hamburg to Eberhard Ludwig, the Prince of
Wiittemberg, requesting him to arrange for a financial support for the Tranquebar Mission.
Ludwig entrusted this matter to Urlsperger. The latter wrote an introductory letter
mentioning the ten year missionary work of Ziegenbalg, how he had learned Tamil,
translated the New Testament into Tamil and how he had collected 40,000 Tamil words
for a dictionary. This letter mentions of the great influence of the Tranquebar Mission on
the German states like Brandenburg, Berlin and Halle and how mission friends in these
States continued to help this mission. He encouraged the Christians in Wiittemberg to
participate in the Tranquebar Mission. This history of the Tranquebar Mission was read
from all the pulpits of the Protestant Churches in Wiittemberg. The money which had been
thus collected was handed over to Ziegenbalg in London in 1716.%

In 1727 there was another larger book with information on the Tranquebar Mission.
When Ziegenbalg visited Berlin in 1715 Mathurin Veyssiere La Croze (born in 1661 in
Nantes, France),* the librarian of the Prussian Library and the educator of the Wilhelmine
Fredericke Sophie, the 14 year old daughter of the King Wilhelm I., wanted to translate
the Halle Reports into French, the language of all European royal houses. La Croze was
a Benedictine monk. He left Nantes hurriedly because he was translating a writing of
Martin Luther into English. His authorities found it out and wanted to punish him. After
living sometime in Basel, where he accepted the reformed faith, he found refugee in
Berlin. He became a friend of A.H. Francke who sent the King Wilhelm I a copy of the
Halle Reports as soon as it was published. He was the only person whom Francke
entrusted with the >prohibited« manuscripts of Ziegenbalg (like Genealogy of Malabarian
Gods) which he used in his famous book Portrayal of Christian State in India, published
first in French in 1724, and then in German in 1727. German edition was printed in Halle.
La Croze, a person who bitterly hated the Catholic missions, presented the Tranquebar
Mission as the ideal alternative to preach the Gospel of Christ and the establishment of a
national Church. In 1739 a second German edition appeared with additional information
on Tranquebar Mission.” For his treatment on the Roman Catholic Church in Kerala,
South India, he depended on the information given by his former class mate Nicholas Dal.
He encouraged the European academicians to study the Vedas of the Brahmins in India to

Gelegenheit der in Sr. Hoch-Fiirstlichen Durchleucht dep jetzigen Regierenden Herrn Hertzogen zu Wiirtemberg
ganizem Lande zur AuBbreitung def3 Evangelii unter den Heyden gnddigst aufigeschriebenen Freywilligen Collecte, und
damit solche von allen Cantzeln verlesen werden méchte. Christian Gottlieb RoBlings / Stuttgart 1715. The original
document is kept in the sLandeskirchliches Archiv Stuttgart., Call No. A29/4386. Reprint is available from Referat fiir
Mission und Okumene, Ginsheidestr. 2, Stuttgart, Germany.

* Halle Reports, Vol. I, Con. 10, p. 827.

* WIEGAND, FRIEDRICH: »Mathurin Veyssiere La Croze«, in: Beitrdge zur Forderung christlicher Theologie.
Published by D.A. SCHLATTER and D.H. CREMER. No. 3, 6th Year, 1902, pp. 80-104.

™ LA CROZE, M.V.: Abbildung des Indianischen Christen-Staats, aus dem Franzdsischen ins Deutsche Uberserz!:
Nach dem Original durch und durch verbesserte und mit vielen vom Autore schrifilich communicireten Zusdtzen
vermehrte Andere Auflage, welche noch mit verschiedenen neuen Anmerkungen und Erlduterungen, wie auch einem
besonderen Anhang von dem Koniglich Dénischen Missions-Geschiifte versehen von M. Georg Christian Bohnstedt,
Leipzig 1739 (Library of the Leipzig Mission, Leipzig, Call No. D 48).
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get to know their philosophy. European interest in Indology grew steadily and in 1818 first
chair for Indology was established in Bonn.

Three small books on Tranquebar Mission were published around 1730 in Strassburg.
They document the change of German mind towards Tranquebar Mission and the Tamil
Christians. In 1708 Ziegenbalg wrote that one of the purposes of his writings was to
remove the false European notion that the South Indians were wild and barbarian people
without any idea of faith in God, civil life and academic disciplines.” Twenty seven years
later a slight change of German mind was evident. The three books, based on the Halle
Reports and published in Strasbourg, aimed to persuade the European public to accept the
Tamils as equals. In the first volume the author informs his readers that the Tamils had
experienced a bit of God’s truth. But their poets spoilt it.”

As the readers of the Halle Reports increased and the reprints of the Halle Reports
became impossible, J.L. Niekamp took up the challenge to produce a summary of the
Halle Reports till 1736 presenting first a comprehensive survey of social, religious,
geographical and anthropological aspects of the Tamil society and then a chronological
description of the Tranquebar Mission.” For every year he gave a fairy accurate
conclusion. He did not consult the manuscripts of the missionaries. What had been
published, he summarized splendidly. This book was soon translated into Danish and
French.

In 1749 Kleinknecht, a pietistic pastor near Ulm in Germany, published on Dependable
News about the Sheep bought through the costly blood of Christ.” He was a friend of G.A.
Francke in Halle and Nicholas Dal in Tranquebar. Kleinknecht encouraged the European
Christians to accept the Tamil Christians as their equals because Christ had died for them
and now God redeemed them. As a sign of recognition his readers were to pray for the
Tamil Christians and donate financial aid for the help of suffering Christians. If one
considers the predominant European view on India these writings were revolutionary in
helping people to get rid of their supposed prejudices and to engage in practical solidarity.

Tranquebar Mission continued to exercise its influence on Christians belonging to
pietistic tradition. Since no reprints of the Halle Reports were available the desire to
prepare a summary of the mission work from 1737 till 1767 grew steadily. M. Meier
followed the model of Niekamp and published his summary in 1772. In his foreword
Gottlieb Anastasius Freylinghausen, the then Director of the Francke Foundations in Halle,

i}

Halle Reports, Vol. 1, Con. 1, p. 45.
Kurz zusammengezogener Anfangs-Bericht von Aufibreitung der Evangelischen Kirchen in Ost-Indien an der Kiiste
Coromandel Durch abgeordnete Kénigliche Dénische Mifiionaries, Beschreibend derselben Zustand von Anno 1705 bif3
1712, StraBburg. Gedruckt by Melchior Pauschinger, Vol. II (1713-1726); Vol. II. (1727-1732). Available in the
Main Library of the Francke Foundations in Halle (Call numbers: 159 M 34, 159 M 35 and 159 M 36). Here quoted
from Vol. 1, pp. 28-61.

™ NIEKAMP, 1740.

™ KLEINKNECHT, CONRAD DANIEL: Zuverldflige Nachricht von der, durch das Blut des erwiirgten Lammes theur
erkauften schwartzen Schaaf-und Limmer-Heerde oder von den Neu-Bekehrten Malabarischen Christen in Ostindien,

Augsburg, Johann Jacob, 1749 (Copy available in the Mission Library of the Leipzig Mission, Leipzig. Call Number:
G 83).
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outlined the main purpose of this book: The reader is to thank God for his grace and
patience bestowed upon the mission work which began very small and slowly expanded
into a large enterprise. If one would consider the troubles that his mission had both in
Europe and in South India its mere existence is a sign that God, not man, stands behind
it. Thus throughout the eighteenth Century Tranquebar Mission began to influence the
Western mission literature.

IX. Influence on certain Western public

In this essay more attention is given to the leaders of the Churches, mission societies
and political leaders and others who were influenced by the Tranquebar Mission. These
could not do anything of lasting importance if the common people would not extend their
support. A brief mention is due here to demonstrate how ordinary people upheld the cause
of the mission in South India. As soon as the Propagation of the Gospel in the East was
published it is recorded that there was a revival among people, high and low, women and
men, who wanted to support the Tranquebar Mission. Even some children were ready to
donate their pocket money to support poor children in India. This revival began in London
and spread quickly to Cambridge and Sussex.”

Great orientalist Theophilus [Gottfried] Siegfried Bayer (1696-1738)" of Petersburg was
in, touch with the Tranquebar Missionaries. He was interested in the Tamil moral book
Néedi Venba and the insights of Tamil to clarify some unclear Hebrew terms and
concepts.” About 1745 the influence of the Tranquebar Mission was felt in Switzerland.
A pastor from Lindau, a South German city near Bodensee, visited a businessman of
reformed faith in Switzerland and received from him a large offering for the Tranquebar
Mission.” In 1772 Meier, a historian of the Tranquebar Mission, could testify that God
had been gracious to touch many Europeans through the Tranquebar Mission in such a way
that ordinary mission friends in Denmark, England and Germany supported and sustained
this mission with their prayer and money.”

75

Halle Reports, Vol. I, Con. VI, Preface, leaves 2-3 (published in 1714).
™ Cf. WINTER, EDWARD: Halle als Ausgangspunkt der deutschen Ruplandkunde im 18. Jahrhundert (Halle as the
starting point for Russian Studies in 18th Century), Berlin 1953, pp. 190-196 and 391-395. More information on
Bayer is found here.
" Halle Reports, Vol. II, Con. 24, pp. 1032-1043. Tranquebar Missionaries (C.T. Walther, M. Bosse eic.) wrote
to him on 16.10.1726. Cf. Halle Reports, Vol. I, Con. 31, pp. 751-777 (letter from Tranquebar dated 16.10.1726).
™ Halle Reports, Vol. V, Con. 55, Additional Note to the Preface, p. 23. On 20.9.1745 this businessman died.
7 MEIER, 1772, pp. 23-24.
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X. Influence on the European opposition to mission

The legacy of the Tranquebar Mission did not always enjoy a smooth acceptance in the
West. Now and then there were oppositions and criticisms. The following examples
demonstrate this tendency. When King Frederick IV. called for missionaries to his
overseas colonies no Dane came forward. The orthodox Lutheran Church in Denmark did
not want to cooperate. F.J. Liitkens, the palace chaplain, approached his friends in Berlin
and got two pietists, Ziegenbalg and Pliitschau. Both of them were unwelcome to the
Danish public. Their association with Halle pietism earned them more aversion. After the
work was started in Tranquebar there arose doubts and hatred towards this mission. The
Church, schools and other works of the missionaries were considered as concocted stories.
The principle of Ziegenbalg to establish a national Church firmly rooted in the Tamil
cultural context was not acceptable to the radical orthodox Christians in Copenhagen and
in Wittenberg who believed that there was no need for any mission because the apostles
of Jesus Christ had already gone to all corners of the world; and a missionary should not
settle down in one place.® Later Christian Wendt, the secretary to the Mission Board in
Copenhagen, held this view and became very unfriendly to the missionaries. He could not
understand why the missionaries got married, and why they started schools, orphanages
and why they built Church buldings. In Wendt’s opinion these aspects of mission were
unnecessary. In his letters he reproved the missionaries so much that they questioned
themselves, their work and achievements. In the course of time the hurt feelings affected
their psyche and physical health. Consequently Ziegenbalg’s stomach sickness and mental
depression increased. He died in February 19%, 1719. In March 1720 his colleague J.E.
Griindler died.

One of the Tranquebar Missionaries himself generated hatred towards this mission.
Johann Georg Bovingh (1676-1728),% who was educated in Kiel, not in Halle, chosen by
C. Wendt, not by Francke, a radical orthodox theologian, not a pietist, could not find the
sympathy and cooperation of Ziegenbalg and his colleagues. He reached Tranquebar in
1709 and returned to Germany in 1711. Bovingh was extremly disappointed that he could
not influence the mission methods in Tranquebar. Ziegenbalg and Griindler dit not have
lasting sympathy for him. Moreover he was unable to learn the Tamil language and
appreciate Tamil culture. He was of the opinion that European money was unmessarily

ok Royal Library at Copenhagen, Call No. Thottske Samling 1567,4. Wahrhaftiger Beitrag zum Kirchen- und

Schulenbau: Aufrichtiger Beitrag zum Kirchen- und Schulen-Baw in Ost-Indien in einem Send-Schreiben an einen guten
Freund isbermacht von LETHANDERN nebst einem kurzen Historischen Vorbericht eines Freundes der Wahrheir. Anno
1710. The printed version of this manuscript is found in British Library, Call No. 8304.aa.21. Cf. Royal Library at
Copenhagen, Call No. Ledr. 422.4° . Kurze und wahrhaffte Relation von dem Ursprung und Fortgang der dinisch-
malabarischen Missionarium. Auf3 Liebe zur reinen Wahrheit aufigertiget von Christiano Alethophilo, Anno 1715. The
full text of this manuscript is printed unaltered in FENGER, 1845, pp. 267-287.

! BACHMANN, ELFRIEDE: »Die Lebensbeschreibung des Johann Georg Bovingh (1676-1728)«, in: Rothenburger
Schriften, Heft 48/49, Rothenburg 1978, pp. 92-181. GENSICHEN, HANS-WERNER: »Neue Materialien und Forschungen

zur Frithgeschichte der evangelischen Mission — Teil I — Der Fall Bovinghe, in: Neue Missionszeitschrift, 1980, pp.
106-112.
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spent on Indian beggars and vagabunds. Those Danes who where unhappy with pietism,
especially the pietism propagated from Halles, used Bovingh’s writings to counter the
Tranquebar mission. His »Curieuse Beschreibung« appeared in 1712 anonymously. It
disturbed the friends and supporters greatly. The Mission Board in Copenhagen had to
fight against these writings till the King passed a general law in 1718 prohibiting all such
writings. Other attacks began to appear.

A book of Erik Pontoppidan (1698-1764) deserves a special mention. From 1723-1734
he was a pastor Nordborg and Frederiksborg in present North Denmark. From 1735-1738
he was the Court chaplain and a professor of theology in Copenhagen. At this time he was
serving as a member of the Danish Mission Board.” In 1741 he published a 722 pages
long Danish novel entitled Menoza — An Asian Prince.® Soon it was translated into several
European languages. It seems likely that Prince Menoza, born in 1688 in North India
under Islamic rule, started his journey in 1710. Judged from Menoza's letters (VI-IX) he
is portrayed as having stayed two years, 1712-1714, in Tranquebar and reasoned with the
missionaries. After much discussions and consideration he accepted the faith of the
missionaries. He was unable to reason out the doctrines of Trinity and resurrection. The
missionaries convinced him that these truths were meant for belief and life, not for
analysis. When Menoza reached Europe, especially Italy and Germany, he came to know
about the devastating religious wars between different traditions of Christians. He was
wondering why they could not tolerate each other. In January 1730 he reached Halle and
was disappointed by the hypocrite spirituality of many Halle pietists. He could not
understand why the rationalist C. Wolff was excommunicated from Halle in 1723. From
Halle he went to other North European countries. Menoza learnt to stress the human ability
to strive after some good goal which might help mankind. This novel reflected the spirit
of Enlightenment, with which an Indian tried to verify how Christian faith was lived in
Europe. The Tranquebar Missionaries were teaching that in Europe the light of the Gospel
shone greatly was not simply true, at least in the view of Menoza. These and other
opposition or discrediting was a part of the influence from South India. But the positive
influence of the Tranquebar Mission on the West is much more and long lasting.

* E. PONTOPPIDAN was known for his famous Sandhed til Gudfrygtighed (Truth leading to Piety). In 1747 be
became a bishop of Bergen in Denmark. In 1758 he published his Sandheds Kraft til at overvinde den atheistiske og
naturalistiske Vantro (The strength and truth to defeat the atheistic and naturalistic disbelief). In 1759 he summarised
his pastoral letters and sermons and published Collegium pastorale practicum — Frimodige Vidnesbyrd om de Christnes
Tro og Pligt (Open testemony about the faith and duty of a Christian). The author of this essay is grateful to Pastor
MORTEN MOEBJERG in Randers, Denmark, for this information.

% PONTOPPIDAN, E.: Menoza — Ein Asiatischer Prinz, welcher die Welt umher gezogen Christen zu suchen
besonders in Indien, Hispanien, Italien, Frankreich, England, Holland, Deuschland und Dinemark aber das Gesuchte
wenig gefunden. (aus dem Dinischen tibersetzt von N. Carstens). Copenhagen, 1750. The author of this essay is unable
to get either the Danish original or the German translation. He derives his insights from the following essay: TROGER,
RALF: »Menoza, die fiktive Europareise eines Inders«, in: Wissenschaftliche Zeitschrift der Universitdit Halle — Geistes-
geschichte. XV, 2, 1966, pp. 219-260.
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Conclusion

Tranquebar Mission is a good example to demonstrate the interdependence of East and
West in their mutual influence. The missionaries were children of their own political,
cultural and religious context. They brought their nature and nurture with themselves when
they came to South India. Their language learning, culture contacts, missionary experience
with the native Christians molded their world views, character and missionary approach.
Their reports reveal these aspects and in turn contribute to the transformation of Western
world views. Different countries like India, Germany, Denmark, England, North America
and Switzerland were brought together to undertake »ecumenical« missionary work. Several
sections of People belonging to these countries learned to pray for each other and help
each other. Through prayer and service they were transformed. Tranquebar Mission was
instrumental in the genesis of several Western missions. This essay is an example of the
interdependence of East and West, their mutual influence and transformation. Now most
of these missions changed their previous policies. In the context of national and political
changes the mission agencies needed to revise their working methods. There was a definite
move from the »mission« to »national churches«. The Churches that have grown from the
activities of the Western mission still need the helps of the missions. Their interdependent
partnership continues!

Bibliography

BRUNNER, DANIEL L.: Halle Pietists in England — Anthony William Boehm and the
S.P.C.K. (D. Phil. dissertation, Oxford University, 1988). The author of this essay
could not consult the printed version of this doctoral dissertation.

FENGER, J. FERDINAND: Geschichte der Trankebarschen Mission — nach Quellen
bearbeitet (translated from Danish by Emil Franke), Grimma 1845. (English translation:
History of the Tranquebar Mission — Worked out from the original Papers. Published
in Danish and translated into English from the German of Emil Francke — Compared
with the Danish Original, Tranquebar 1863.)

GENSICHEN, HANS-WERNER: »Fernwirkungen der dinisch-hallischen Mission«, (Distant
influence of the Danish Halle Mission). In: Lutherisches Missionsjahrbuch, 1956, pp.
54-64.

GBS, M.E.: The Anglican Church in India 1600-1970, New Delhi, ISPCK, 1972.

HALLE REPORTS: Der koniglich Ddnischen Missionarien aus Ost-Indien eingesandte
ausfiihrliche Berichte (Detailed Reports of the Royal Danish Missionaries sent from East
India). Vol. I — IX. Halle, Verlag des Waysenhauses, 1710-1767.

HANSEN, C. RISE [Compiler]: The Danish National Archives — Sources of the History of
North Africa, Asia and Oceania in Denmark, London, K.G. Saur, 1980.

HEIBERG, K.: »History of the Danish Missionary Society«, in: The Lutheran Enterprise in
India. Ed. C.H. SWAVELY. Madras, Federation of Evangelical Lutheran Churches in
India, 1952, pp. 81-96.

ZMR - 84. Jahrgang - 2000 - Heft 1



28 Daniel Jeyaraj

JEYARAJ, DANIEL: Inkulturation in Tranquebar — Der Beitrag der frithen danisch-
halleschen Mission zum Werden einer indisch-einheimischen Kirche 1706-1733
(Inculturation in Tranquebar — the contribution of the early Danish Halle Mission to
the becoming of an Indian indigenous Church 1706-1733), Erlangen 1996.

LEHMANN, ARNO: »Priorititen und Fernwirkungen der Tranquebar-Mission«, (Priorities
and distance influence of the Tranquebar Mission). In: Evangelische Missionszeitschrift,
1956, pp. 37-51. (Largely based on Lehmann, 1955, pp. 169-192).

DERS.: Es begann in Tranquebar, Berlin, Evangelische Verlagsanstalt, 1955. (English
translation: It began in Tranquebar, Madras, Christian Literature Society, 1956).

MEIER, MICHAEL: Johann Lukas Niekamps Kurzgefafite Missions-Geschichte oder
Historischer Auszug der Evangelischen Missions-Berichte aus Ostindien von dem Jahr
1737 bis zu Ende des Jahres 1767 (Summarized Mission History of Johann Lukas
Niekamp or Historical Excerpts of the Lutheran Mission Reports from East India —
From the Year 1737 till the end of 1767), Halle, Verlag des Waisenhauses, 1772.

NEILL, STEPHEN: Geschichte der christlichen Missionen. Herausgegeben und ergénzt von
NIELS-PETER MORITZEN (Translation of S. Neill’s Christian Missions, Harmondsworth,
Penguin Books, 1964), Erlangen, Verlag der Ev.-Luth. Mission, 1974, p. 370.

NIEKAMP, JOHANN LUCAS: Kurzgefafite Miflions-Geschichte oder Historischer Auszug der
Evangelischen Mifions-Berichte aus Ost-Indien — Von dem Jahr 1705 bis zu Ende des
Jahres 1736, mit zwey dazu nothigen Land-Charten und einer Vorrede Herrn Gotthilf
August Franckes (Summarized Mission History or Historical Excerpts of the Lutheran
Mission Reports from East India — From the Year 1705 till the end of 1736 with
suitable maps and an introduction from G.A. Francke) Halle, Verlag des Waysenhauses,
1740.

N@RGAARD, ANDERS: Mission und Obrigkeit — Die Ddnisch-hallische Mission in
Tranquebar 1706-1845 (Mission and State — the Danish-Halle Mission in Tranquebar
1706-1845.) Translated by Eberhard Harbsmeier. (Missionswisenschaftliche For-
schungen, Band 22), Giitersloh 1988.

Propagation of the Gospel in the EAST: Being an Account of the Success of Two Danish
Missionaries, Lately sent to the East — Indies for the conversion of the Heathens in
Malabar — In several LETTERS to their Correspondents in Europe. Containing a
Narrative of their VOYAGE to the Coast of Cororomandel, their Settlement at Tranque-
bar, the Divinity and Philosophy of the Malabarians, their language and Manners, the
Impediments obstructing the Conversion, the several Methods taken by these Mission-
aries, the wonderful Providence attending them, the progress they have already made.
Rendered into English from the High Dutch and dedicated to the most Honorable
CORPORATION for the Propagation of the Gospel in Foreign Parts. London, J.
Downing 1709-1718. (Available in the Mission Archives of the Francke Foundations,
Halle/Saale, Germany. Call No. G 357)

SANDEGREN, HERMAN: John Zacharias Kiernander — The First Swedish Missionary in
India. Translated from the Swedish Original (1924) by E. WIMMERCRANZ, Madras,
National Missionary Society Press, 1928.

ZMR - 84. Jahrgang - 2000 - Heft 1



MISSION FROM AFRICA — THE CASE
OrF THE CELESTIAL CHURCH OF CHRIST
IN EUROPE

by Afe Adogame

Introduction

As the European society, or at least a large section of it, seems to be plagued by a sense
of the decline, insignificance and obituary of religion (particularly in relation to church-
oriented religiosity), a tremendous explosion of vigour, vitality and development is being
dramatized on the African religious theatre. This is evidenced, for instance, by the
remarkable proliferation of churches (African new religious movements) within and outside
the African shores. Most of these new churches have developed their own mission,
evangelistic strategies and dynamics, in order to exert some influence on the spiritual
market place. To gain a more positive sense of being splayers« in the global religious
rostrum, such movements have charged themselves with the task of taking their vision
beyond their immediate geo-cultural and social contexts. Turner (1979: 291) aptly remarks
this when he said:

»... Some of the African churches have a sense of mission towards us (Europeans”)!
They see how static and ineffective we are, and how little we share some of their own
central convictions about prayer, fasting, healing, the power of the Spirit and the joy of
worship. They ride on the crest of a religion that works. They share also in the new-found
African convictions of having an important contribution to make to the nations of the
world, especially in the realms of human relations and of the spiritual where we are
increasingly desiccated and inadequate. One sign of the authenticity of their christian faith
is a desire to share their discoveries and open up to us again the dynamic of our mutual
heritage ...«

This view has been largely corroborated by Rev. Dr. Rufus Ositelu,"(Primate, Church
of the Lord — Aladura Worldwide), one of the African instituted churches. Describing the
mission of his church in Europe, he said inter alia: »The mission of our church is to bring
Christ to all nations particularly outside Africa so that they too may experience spiritual
fulfilment in Christ Jesus. This is as revealed to our founding fathers an age of importation

" italics emphasis mine
! RUFUS OSITELU, »The Church of the Lord (Aladura), Hamburg-Altona«, Paper read at Werkstartgespriche zur

Bedeutung der afrikanischen religiosen Diaspora in Deutschland, Missionsakademie, Universitit Hamburg, 9.-11.
September 1998,
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of the gospel or mission-reversed into the industrialized world from Africa [...] our church
is making an attempt to restore life into the churches through Spirit filled worship sessions
and in-depth studies of the word of God [...] Our mission is to bring good news to all
people in this land irrespective of race or colour and to present to them yet another form
of worshipping in the beauty of His Holiness in spirit and in truth ...«

This paper seeks to examine the nature, dynamics, and strategies for mission of the
Celestial Church of Christ (CCC) in Europe. The paper will attempt to show the
foundation and motivations of this new African religious initiative, and how they perceive
Europe as one of the new homes and alternative mission fields especially in the last four
decades on their soil. In attempting to reach out to the new context of Europe, the
>immigrant« African forms of Christianity such as the CCC are seeking to remain their own
authentic selves. From this standpoint, it is suggested that European Christians can of
course learn from them the further dimensions of their common tradition. The paper
concludes by assessing the religious, political and socio-cultural factors which have
stimulated or hindered the missionary enterprise of the CCC in Europe.

Towards a New Look at Mission

The nineteenth century is seen in many circles as the apogee of christian missionary
enterprise beyond their own borders in global religious history. During the era of European
imperial and colonial expansion, many christian mission bodies had made significant inputs
in the >Europeanization< of Africa and the so called »Third World« nations. Substantial
records and studies abound on the activities of these missions. Although these records
serve as a vital source of information on their histories, they have nevertheless largely
derived from the perspective of the (professional) missionaries themselves, or from
merchants, explorers and soldiers with whom they have contracted some form of >unholy
alliance«. While the hagiographical character of some of these accounts is not far to seek,
few systematic, cross-cultural, and comparative studies of missions and missionary
enterprises, were until now available. There has been no consensus among scholars about
the nature and role of missionaries at the time. They have been portrayed variously as »the
cultural agents of colonialism« (Rodney 1972: 277), »the major motor of social, intellectual
and moral development« (Ki-Zerbo 1979: 481), and a middle position held by Groves
(1969) & Griinder (1982), both of who saw missionary activities as resulting in »a
humanizing of imperialism«. This movement in the nineteenth century perhaps marks a
singular event in history when the propagation of the Christian faith was from a position
of »overwhelming power<. To a large extent, this has resulted in the criticism that the
missionary movement posed as a religious facade and the >harbinger« of capitalism in its
colonial phase. Thus, in the expansionist phase of the so-called European scivilizations,
the missionary movement was at the same time a cause, an expression and a result. No
doubt, the mission church was involved with aspects of colonial rule. While we do not
deny the influences of missionary activities, the degree and nature of such impact on
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Africas’ history has also remained somewhat contentious and >dust-raising« (Cf. Ajayi
1969).

Mission in the nineteenth century and in later times is largely understood as »the
overseas missionary movement«, and identified essentially with overseas mission. This
seems to have been thought of in isolation from the mission of the church in its shome«
environment. Thus, churches which never spawn a missionary movement to foreign
countries are therefore perceived to have been deficient in their missionary understanding.
Such movements do have a clear »mission« with relation to the cultures, churches and states
in which they were set. But that process in my view has seldom been studied as mission.

With the demise of colonialism and the subsequent erosion of the hegemony of European
mainline churches in Africa, the cause of christian missions seems to have lost much of
its appeal and grip in most European churches today. The question of mission appears to
have been thrown into the »dustbin« of history. We contend here that the loss in grip is not
because the »great day(s)« of missions is over but because such churches are not sufficient-
ly, or do not really care to be, in touch with what is really happening elsewhere. In our
view, it is not missions that are out of date or behind the times, but rather the image of
what is involved. Increasing globalization trends have exacerbated new forms, motivations
and techniques of missionary activities in contemporary period. Such expansion has been
stimulated by factors such as increasing transnational migration, improved transportation
systems, global marketing, tourism, and the creation and use of new forms of global
communication networks. This global interconnections has carried with it mission
exchanges from one end of the world to the other.

Hitherto, the gospel travelled across continents almost exclusively in one direction, that
is from Europe or America to Africa and the rest of the so-called Third World, or from
the North to the South. But to speak nowadays of a one-way trend of mission, i.e. from
North to South, becomes unfashionable and suspect. New mission structures are emerging
from the churches of the South, many of which are at a formative stage in shaping their
steadily growing response to the challenge of world mission. Globalization has further
enhanced a >two-way trafficc whereby mission (the gospel) now traverses continents in
many directions. If this is true, then the word »mission« begs for or may be in dire need
of new, contemporary and wider definition. Here, I share Prof. Jongeneels’® earlier
suggestion that »a modern comprehensive history of the Christian mission must draw the
readers’ attention to the contribution of both men and women, and western and non-
western people, to the Christian mission«. We shall now turn to the CCC, one of the
African initiated churches which has demonstrated dynamism for mission and evangelism
within and outside the African context.

* See JONGENEEL, J.AB., Philosophy, Science, and Theology of Mission in the 19" and 20" Centuries, A
Missiological Encyclopedia, Part 1, Peter Lang / Frankfurta.M. 1995, pp. 230. Prof. Jongeneels’ encyclopedia of two
volumes is a compendium of materials highly useful for missiologists and missiological research. Among other things,

he has provided a rich analysis of the philosophy, science, theology of mission, and missionary theology in both
volumes.
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A Brief Foundation History of the CCC

The CCC is one of the most popular indigenous religious initiatives in the West coast
of Africa. They belong to the group of Nigerian churches referred to as Aladura, so called
owing to the emphasis they place on prayer, healing, prophecy and other charismatic
activities. CCC emerged spontaneously around the life, visionary experience and
charismatic personality of Samuel Bilehou Oschoffa (1909-1985), a Nigerian timber
merchant who was born and nurtured in Porto-Novo (now Benin Republic). In 1947,
Oschoffa had a visionary experience in which he claimed God instructed him to found a
church. The nucleus of the CCC emerged as a consequence of this at Porto Novo and later
spread to towns and villages in Dahomey (now Benin Republic) in the first instance. While
the movement existed in Benin Republic since 1947, it was its inception and growth in
Nigeria from 1950 onwards, that enhanced the worldwide popularity of the church.

By the following decade of its presence in Nigeria, CCC from its first base in Makoko-
Lagos, began to witness a phenomenal growth with its spread first to virtually all the
Yoruba speaking areas and later to other parts of Nigeria. By 1975, the church had
reckoned at least 150 parishes in Nigeria, as well as a steady influx of new members in
Benin Republic. Today, a remarkable >internationalization« of the church has been
witnessed as it maintains its quest for more global connections through her >missions,
sevangelism« which transcends African geographical boundaries. Between 1976 and 1998,
a twenty two-year period, CCC parishes or branches worldwide have increased from 254
to 2,316.7 Out of these figures, 1,991 parishes exist in Nigeria alone while 325 parishes
are scattered in Europe (United Kingdom, France, Germany, Austria, Italy, Belgium and
the Netherlands), Canada, America and other African countries such as Benin Republic,
Cote d’Ivoire, Togo, Ghana, Cameroon, Niger, Gabon, Zaire, Burkina Faso, Sierra
Leone, Senegal and a host of others. The total population of CCC members worldwide as
at 1981 was put at 1.5 million. The All Africa Church Conference (AACC) gave a
conservative estimate of CCC members at 700,000.* As we have noted elsewhere (1998:
143), due to a number of factors, these figures (total number of parishes and population
strength) are far from being exclusive. It has remained impracticable to obtain a concise
and accurate figure of the total number of existing CCC parishes and members worldwide.
Since the death of the Pastor-Founder Samuel Bilehou Oschoffa in 1985, the church has
been headed by his second in command, Abiodun Bada.

’ See Celestial Church of Christ Bible Lessons and Parishes, (1976, 1994-1996, 1998) Pastoral Publications, CCC
International Headquarters, Ketu-Lagos.

' See Evangelisches Missionswerk in Siidwestdeutschland, Information, »The Celestial Church of Christ — A
Nigerian Independent Church in Germany«, Stuttgart, 21. September 1981.
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Sowing the Seed on European Soil

As we have noted above, the evidence of the continuing sparkle and vivacity of the
Christian faith in Africa is now gradually becoming prevalent on the European religious
scene as elsewhere. The presence and activities of >immigrant« religious communities can
no longer be ignored or simply waved off as ssects< or >cults«. In most cases, African
Christians coming to Europe as students, migrant workers and economic refugees suddenly
find themselves impelled by the rpower« inherent in the faith they embody and from their
experience in their home church into becoming »unofficial missionaries« in their host
countries.

The CCC made its debut on the European soil in the late 1960s through Nigerian
students, or people on business and official assignments who had no intention of residing
permanently abroad. When more than one member found themselves in one city or
community, the initiative came for them to meet and worship together. As their
membership increases, the group becomes inter-ethnic and international in outlook. In a
letter to all the overseas parishes, Philip Ajose summarized one of the set-goals of the
church when he said, »the CCC shall cater for the well being of members and others in
contact with her irrespective of race or colour in a charitable manner as she has means and
strength«.> This is perhaps a bird’s eye view of the inter-ethnic and international outlook
of the church. As the membership strength improved, the recognition of CCC authorities
in Lagos was sought through the invitation of the Pastor-Founder to visit the Harton Street
Parish (Deptford, Southeast London) which was then the only existing parish outside the
African shores.

In July 1975, A.A. Bada, then Supreme Evangelist made his first visit to the United
Kingdom on behalf of the Pastor-Founder. Such a pastoral visit which later became an
annual event was an added impetus to the growth and development of CCC in diaspora.
One consequence of this visit was the increasing proliferation of the church. The internal
problems which confronted the early members in Europe were brought to the attention of
the headquarters in Nigeria who had to act promptly by appointing a coordinator to oversee
affairs of the parishes outside Africa.

Philip Ajose’s deployment to Harton Street Parish, London as General Overseer of the
Overseas Diocese (comprising Europe, U.S.A and Canada) was vide a duly signed »letter
of credence« from the Pastor-Founder and the Board of Trustees dated 2 August 1979. The
expediency of his appointment and deployment was partly expressed in the letter: »... We
have reports from our parishes in the United Kingdom and the United States of America
of activities by members which not only conflict with the tenets and Constitution of our
church but also impede its progress in the various parishes concerned ...«¢

° Official Correspondence of P.H. AJOSE, Superior Evangelist and General Overseer of Overseas Diocese,

(Elephant & Castle Parish Secretariat, London) to all CCC parishes in Europe, USA and Canada, dated 31* January
1983.

¢ See Letter of Credence from the Prophet Pastor Founder Rev. $.B.J. OSHOFFA and the Board of Trustees to
Evangelist P.H. Ajose , Ref. CCC/1/79 dated 2™ August 1979.
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He was appointed and charged with duties and responsibility of overseeing the parishes
abroad. With these developments, the creation of an overseas diocese incorporating
parishes outside Africa became formalized. By 1996, the number of parishes in the
Overseas diocese had risen to sixty eight with United Kingdom 26, USA 26, Canada 2,
Austria 3, Germany 4, and France 7 respectively.” There are new CCC parishes
established in Italy, Belgium, Switzerland and the Netherlands. The »CCC Bible Lessons
and Parishes 1998« shows that the number of overseas parishes had increased to ninety-five
parishes. Other official church sources such as the CCC websites in Riverdale (USA) and
London (UK)? show that there are at least sixty and seventy parishes in the USA and
Europe respectively. Such sources even note that they present >a partial list of CCC
parishes<. This however indicates that the church have or are >coming of age« in terms of
their geographical spread outside the African continent.

Socio-ethnic composition of CCC in Europe

As a religious movement develops and expands, so is the tendency to incorporate people
from varying ethnic and socio-cultural backgrounds. CCC parishes in Europe throw open
hands of fellowship« to people of all races and colour who have chosen to become
members or those who are interested in visiting and participating in their worship services.
Visitors are warmly welcomed and given recognition during services. African members
of the church in Europe are not illiterates, but elites of their countries who have been sent
to the western world as diplomats, businessmen, students; or those who have come on their
own to seek the »golden fleece<. The membership cuts across all the different levels of
society’ from civil servants, diplomats, businessmen and women, skilled and unskilled
factory workers to students, the unemployed, asylum (political, economic) seekers/refugees
etc. Social (class) differentiation is not pronounced as members are allowed to use within
the church only those appelations and or prefixes relating to their rank within the church.
The use of appelations that relate to professional titles is optional for members outside the
church. Except on closer relationship with members, it is sometimes difficult to discern
their individual social statuses. It is mandatory for members to put on in all services or
festivals their white sutana, their sacred regalia.

CCC membership in Europe cuts across ethnic precincts to include Africans (mostly
West Africans), Afro-Carribeans, Surinamese and Europeans. However, their membership
has remained predominantly African with the Yoruba forming the largest share. Other
members come from non-Yoruba ethnic groups in Nigeria and other countries such as

" See CCC Bible Lessons and Parishes 1996,

* See CCC website addresses under the section on »The use and appropriation of media technologies« below.

° At the inception of CCC in Dahomey (Benin Republic), its membership was characterized essentially by rural
membership, farmers, fishermen, the poor, and people from the lower level of the society. Following its rapid growth
and proliferation later in Nigeria and elsewhere, it started to attract both rural and urban clientele, civil servants,
people of the business class, and the lower cadres of the society.
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Benin Republic, Ghana, Cote d’Ivoire, Togo and Senegal. The white population depends
largely on the European country in question. On the whole, there seems to be more
Austrians, English and Germans. Their membership can be linked primarily to intermar-
riage or casual/friendly relationship with black (African) members. Due to the increasing
multi-ethnic character of CCC membership, conduct of services is also assuming a more
polylingual dimension. Services are held in Yoruba, Egun, English, French and German
languages respectively. Instructions and informations in one or more of these languages
are given simultaneously or interchangeably during the service. The choice of language
vary and depends on the mixed linguistic background of members of a parish in a
respective country.

Dynamics and Strategies for Mission

Stackhouse'® defines a >missionary« as »one who seizes or is seized by a universalistic
vision and who feels a mandate, a commission, a vocation to bring the vision and its
benefits to »all«. One of the dynamics of missionary enterprise lies therefore in the fact
that they must always be understood in terms of the universal incorporeal-moral perception
that not only calls it into being, but gives it its transcultural raison d’étre. At his inaugural
vision Oschoffa explains:

»On the 29th of September 1947, while I was praying in my house with some visiting
friends, I saw a strong ray of light [...] I then saw a winged being whose body was like
fire and whose eyes were tiny flying towards me behind the beam of light. [...] This being
then proceeded to say to me: »God wishes to send you on an errand of preaching to the
world. Many christians there are who, during their lifetime, when confronted by problems
and difficulties of this world they seek after fetish priests and other powers of darkness for
all kinds of assistance. [...] God wants to send you to the world on a mission of preaching
and exhortation, but the world will not believe you. To assist you in your work so that
men may listen to and follow you, miraculous works of holy divine healing will be
wrought by you in the name of Jesus Christ. These works of divine healing and God’s
spiritual mark on you will testify to the fact that God sent you.«« (CCC Constitution, p. 7)

Oschoffa’s visionary statement could be compared with the claim of the Christian church
to universal relevance. This universal dimension of the christian faith draws from the
injunctions in Matt 28: 19, »Go forth, therefore, and make disciples of all nations ...«.

The CCC also refers to itself as Oko igbala ikehin (the last ship, vessel or boat for
salvation). This self-image of the church best exemplifies the fusion of this-worldly and
the other-worldly orientation in their understanding of igbala (salvation). It was claimed
to have been revealed by angels through hymns which were delivered to the prophets and
prophetesses within the church. This promise is made manifest in the church both in
spoken words as well as in their »>spiritual< hymns. Two examples of such hymns are:

*® STACKHOUSE, M.L., »Missionse, in: MIRCEA ELIADE (Ed.), The Encyclopedia of Religion, vol. 9, Simon &

Schuster Macmillan / New York 1995, p. 564.
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Oko igbala ikehin The last ship for salvation

Oko igbala The last ship

Oko igbala ikehin ni [jo Mimo The last ship of salvation is Celestial Church
Eni ti ko ba wonu Oko na He who fails to enter the last ship

Yio rii sinu bu omi* Will sink into deep water

(Y.H.N. — *(author’s translation) / E.V. 142)

Baba pa lase lat’Orun wa Father from Heaven authorises

Ki gbogbo aiye si wariri That the whole world may all tremble
Fun -Jo Mimo, lat’Orun wa For Celestial Church from above

Ijo yi ni, yio we aiye mo The fold to purify the world

Aje, 080, yio wariri Witches, wizards will all tremble
L’abe agbara Mimo yi Beneath this new power Divine
Awon Angeli si kun f'ayo Angels are filled with happiness
Iyanu f’oko ikehin We marvel at this last ship

Halleluya fun ise Oluwa Halleluya for all the works of God.

CYCHENG 1760/ E- V. 15)H

From the above, there are several references to »the last ship«, »sent down or
descendeds, » ... this church shall purify the world«. But what does it mean to be the last
church or the last ship? What does it involve to cleanse the world and how? Such hymns
are pointers to the members’ belief that their particular church was established to fill the
vacuum created by the inadequacies of the older churches. A period of cleansing has come
to replace the era of chaos and sin. It is a period to gather harvest fruits. The church sees
itself as possessing the instrument of power with which it will cleanse and purify the other
churches, and the world at large. Owing to this, the members regard themselves as a
chosen group, specially called upon to render service to others. It is their belief that they
possess some >superior< powers and skills which prepare them for the performance of this
function. Oschoffas’ inaugural vision and the self-identification of the church as the >last
ship [...] to cleanse the world« illustrate both the missionary ideal that has inspired the
church from its formative years and the way in which it was to be carried out. The spread
and planting of parishes (branches) has been achieved more by individual efforts, through
the migration or inherent mobility of members, or by the gradual incorporation of
immediate neighbours than by large-scale, organized missionary movements or activities.

A significant feature of the church in the European context could be seen in the way
they charge themselves with the task of evangelization. Such a missionizing role of the
church underlie the annual overseas pastoral visits. According to Olatunji Akande: »As the
membership of the church in overseas is predominantly Africans who have gone abroad
to seek greener pastures, it becomes one of the priorities of Rev. A.A. Bada to forge a
strong link with the children of God [...] Through these visits complemented with the
power of the Holy Spirit at work, the fire of evangelism could be lighted in the countries

See also Yoruba Hymn Number (Y.H.N.) 286 / English Version (E.V.) 74;: Y.H.N. 330 / E.V. 13; Y.H.N. 554
and Y.H.N., 605 / E.V. 12.
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visited and the machinery for the fulfilment of God’s covenant that the church is the last
vessel of salvation which will cleanse the world set in motion ...«"

In a communique issued at the end of the 1995 Annual Conference of CCC Overseas
Diocese, members resolved among other things to engage in active evangelization. A
central CCC theological college is being established in the U.K. to further educate CCC
shepherds around the Overseas Diocese." To be more involved with the local community,
community services such as charitable for the poor and the needy, as well as counselling
units were to be established on a wider scale.!* Some parishes have also been involved in
social help services. Several religious magazines, newsletters such as the »Angel Voice
International<, »Christ Castle<, Luli Voice etc. are been published monthly or quarterly by
some of the parishes in Europe. Such literatures which are widely circulated among
members and other interested christians are aimed not only at disseminating information
about the church, they have served as a medium for evangelism as they always feature
general articles on the Christian faith.

On the threshold of ecumenical links

There is no gainsaying the fact that many christians who are members of churches
outside Europe and (North) America are increasingly becoming conscious of belonging to
a local ecumenical body, a continental christian organization, or a single worldwide
religious network and ecumenical umbrella, irrespective of their denominational label and
leaning. Many share the view about the need for contemporary ecumenical movements for
the unity and renewal of the Church, and also the fact that a reconsideration of the
meaning of »mission« is long overdue. The CCC has been interested in both local and
international ecumenical networks. At the national and continental levels, the church
belongs to the Christian Association of Nigeria (CAN) and the Organization of African
Instituted Churches (OAIC).

Pastor Bada’s visit in 1989 to the World Council of Churches (WCC) headquarters in
Geneva, marked the first attempt to register the existence of CCC on the >world map of
churches«. Following this initiative, collaborative ecumenical activities at international level
between WCC and CCC have now been extended to Nigeria. In a letter from WCC
Headquarters to Pastor Bada, its General Secretary (Emilio Castro) stated, »We thank God

' See OLAJUNII AKANDE, »Celestial Church of Christ International Network: A Reflection on Pastor Bada's visit

to parishes of CCC Overseas 1987-1995«, in: Celestial Eye, a Brochure of CCC International Headquarters / Ketu-
Lagos, 1995, p. 39.

3 Personal Interview with P.H. AJOSE (General Overseer, CCC Overseas Diocese) at CCC Overseas Diocesan
Headquarters, London on 26" July 1996. This was also mentioned in his article, see P.H. AJOSE, »Ten Years Service
to the Lord«, in: Celestial Eye, p. 38.

'* The 1995 CCC Overseas Diocese Annual Conference was held at Ayo Parish, Ontario-Canada on 1* July 1995.
It was attended by representatives of parishes from Europe, U.S.A. and Canada under the leadership of Pastor Bada
and Philip Ajose, General Overseer of CCC Overseas Diocese.
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for the joint ministry we were allowed to undertake in Nigeria and pray that God will
guide us as we pursue the tasks put before us [...] Thank you most sincerely for your keen
participation in the visit ...«. In September 1998, a three-man WCC delegation embarked
on a one-week visit to the international headquarters of the church in Nigeria as part of the
process of considering her application for membership in the ecumenical body. The church
has also strived to be involved in other ecumenical activities both in Europe and elsewhere.

CCC Overseas Diocesan headquarters in London have embarked on several ecumenical
activities within Britain and other parts of Europe. CCC (U.K. territory) are affiliated to
the Lewisham Federation of Churches, an associate member of the British Council of
Churches (now Council of Churches in Britain and Ireland). In 1993, Bada’s pastoral visit
to England established, among other things, a working relationship between CCC Overseas
Diocese and the Council of African and Afro-Carribean Churches (CAAC) in London. In
his introductory survey on African Independent Churches (AICs) in Britain, Thompson
(1995: 228) attributes the large measure of cooperation between African churches and the
formation of several councils of churches to two major factors. He suggests a common
feeling of marginalization and ethnic solidarity while also tracing it in a much wider sense
to a consciousness of a common Afro-Carribean identity. However, it would appear that
CCC like most other African indigenous churches have witnessed a relationship which is
far from hostile and cordial with the mainline churches.

The Use and Appropriation of Media Technologies:
A New Model for Mission?

The intensification of revivals and evangelism was not limited to Nigeria but has
extended to the overseas parishes through Bada’s »annual pastoral tours«. Such visits
usually last from at least one week to several months depending on the lined out
programmes (spiritual and administrative). In 1987, Bada, accompanied by an entourage
of five members, embarked on a two-month (8" May — 9™ July) tour of twenty eight
parishes in the overseas diocese.'” Countries visited were the United Kingdom, Germany,
Austria, France and the United States of America. The Pastor has embarked on more
frequent (overseas) tours annually. Evangelistic strategies such as revivals, public lectures
and press interviews are increasingly utilized to register the church in the global religious
map. The church leadership has participated in religious and public forum discussions
through the electronic media.'®

¥ Details of his activities at this singular visit are documented in OKUNLOLA, D.O., Bada and the Great

Conumission, Lagos, 1995, pp. 59-77. Between 20" October and 2™ November of the same year, Bada embarked on
pastoral visit to some northern states of Nigeria (Kano, Kaduna and Katsina). See OKUNLOLA, pp. 77-84.

'* During the Pastoral visit of Bada in 1975, the church featured for thirty minutes on Radio 4 in Britain. The first
baptismal rites in the UK was enacted by him at a stream at Kingdom-upon-Thames in Surrey. In 1987, the Pastor was
interviewed by the West Africa Magazine in North London, and delivered a live-sermon on the Sunday religious
programme in a Chicago local Television (courtesy of CCC Chicago Parish on 21* June).
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The church has attempted to spread their ideology by taking advantage of new forms of
communication technologies. The tendency towards globalization was not uncommon in
the church during the lifetime of the Founder. Ostensibly not unaware of the advantages
inherent in an increasing worldwide interconnection and interchanges, the Pastor-Founder
in 1985 conferred with the top hierarchy on the urgent need for evangelism through the
electronic media (television and radio), using two languages (Yoruba and English) in the
first instance. The exigency of this initiative was clearly brought out in the objectives he
stated as follows:

a. extending coverage first of all in Nigeria and some neighbouring West African
countries.

b. reaching out to other African countries and overseas through cassettes of recorded
SErmons.

c. as time went on, breaking language barrier by introducing into the programme other
languages e.g. French, Egun etc.

d. establishing evangelism archive in form of recorded sermon, printed sermon etc.

e. filing for action, record and reference purposes, public reaction or response to the
programme.

f. making the message available to certain regions of the world the Pastor may not be
able to cover for reasons beyond his control.

g. measuring the extent of ground covered, the degree of success achieved and failure if
any.

h. using available informative materials to make projections and evolve strategies capable
of helping to achieve the best in the field of evangelism."

Consequently, the church paid for -airing space« from some local media such as the
Lagos Television Channel 8 (LTV8), Lagos State Broadcasting Corporation Radio (LSBC),
Ogun State Television (OGTV) and the Ogun State Broadcasting Corporation Radio
(OGBC). Religious programmes were pre-recorded and episodes relayed on Sunday
mornings for a duration of one-hour or thirty minutes as the case may be. With the demise
of the Pastor-Founder, this initiative has not only continued, but has received added
impetus from his successor. According to Okunlola (1995: 95), Bada had sent into the
world more than 300 recorded sermons over OGTV (Message of God) and more than 60
recorded sermons over OGBC and LSBC (Word of God). The religious programmes enjoy
sponsorship from the international headquarters, from individual parishes as well as from
anonymous donors within the church. The institutionalization of these religious pro-
grammes has had far-reaching impact on the church. For instance, fieldbacks are received
from listeners (both members and non-members) through telephone calls, facsimile and
letters of prayer requests for blessing, victory, healing, counselling etc. Some individual
parishes have also inaugurated religious programmes on local television and radio stations
after due approval has been obtained from the church authority.

17

See OKUNLOLA, D.O., ibid., p. 86.
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The church seeks to create a global network through the use of Internet websites and
electronic mail'® in processing and disseminating information. In a release on 15" Decem-
ber 1997, announcing its (Riverdale site) presence on the Internet, it stated inter alia,
»Halleluyah!!! [...] Celestial Church of Christ now has a dominant presence on the World
Wide Web. The main focus of this page is to present a unified and cohesive communi-
cation vehicle for Celestial Church as a whole, world-wide [...] As the web site evolve,
we hope to use it as a vehicle to communicate news about Celestial Church of Christ on
a global basis, both information geared toward Celestians and non-Celestians alike«. The
UK site complemented the church’s objective through her mission statement which partly
states, »to introduce CCC to the whole world [...] to bring all the parishes together by
obtaining free e-mail addresses for interested parishes and contribute to the free flow of
information in the church [...] to use the medium of the Internet as a vehicle to recruit new
members ...«. A careful look at the full contents of these mission statement shows the
intention of the church as manifold. First, the new media technology would help to bridge
communication gap between branches as well as between the church and the -outside
world:. Secondly, it will serve as a medium of educating members and non-members about
the church. Complementarily, as a strategy towards evangelism, the medium will function
»as a vehicle to recruit new memberse.

Coping in a new religio-cultural context

In this final section, we shall examine the socio-cultural, political and religious factors
which inhibits or helps the church in their mission task in Europe. The proliferation and
consolidation of the church is not unconnected with the increasing influx of immigrants
into Europe, despite the recent harsh attitudes and policies against them. Unlike the
propagation of mission christianity to Africa which was from a status of >overwhelming
power«, owing to their closeness to the imperial power, the African churches in Europe are
ostensibly in a position of >powerlessness<. Xenophobia or hostility towards foreigners is
witnessing an upward increase, and now pose a major problem in Europe. One way in
which this development has affected some African migrants is in sharpening their religious
zeal in coping with the situation. Ter Haar (1995b: 132f.) rightly observes that African
religions in diaspora are been increasingly forced into the margins of society by the
prevailing political climate in Western Europe. Under such pervasive state of anxiety,
uncertainty and unwelcomeness, religious practice serves as a succour for many legal and
illegal immigrants in order to survive in the new situation and environment. In such
circumstances, the church has become >a home away from home:. Through its elaborate
rituals, a sense of identity, security and protection has been provided to members.

¥ See for instance the website addressess: http://www.celestialchurch.com (operated by a parish in Riverdale,

USA) and http://www.celestialchurch.mcmail.com (administered from the UK). Their electronic mail addresses are
webmaster@celestialchurch.com and celestialchurchofchrist@mecmail respectively.
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There is also the hostility of neighbours due to the loudness of their services. Services
are usually characterized by warm, loud and rhythmic worship. Songs are accompanied
with dancing and the use of traditional and modern musical instruments. Such services
normally last from two to four hours, and create a relaxed and homely atmosphere for
members. The duration may be longer on special church services or festivals. Members
coming to Europe for the first time are really shocked about the resentment of the
neighbourhood where their church buildings or service halls were located. Private residents
near parishes are full of complaints of disturbance during their services. They get a culture
shock when neighbours often accuse them of been too noisy and boisterous.

One of the major problems parishes had to contend with in Europe is the lack of their
own church buildings or space for worship. Most of the parishes started as small house
congregations or prayer groups where members meet especially on Sundays to satisfy their -
religious needs. Due to the non-availability of space and sufficient funds, private rooms
or residence of members served as temporary sacred space for worship. The enlargement
of the group raises a further problem of space. They now move out for a bigger place
(more suitable accommodation) either to rent a hall, lease a hall or building, or purchase
a permanent building depending on the financial might of the group. A few parishes have
purchased or leased landed property from European mainline churches. This perhaps is
another indication of the positive relationship that appeared to exist between CCC and the
host mainstream churches. The spiritual exuberance of the church which enables them to
operate in Europe in spite of the frequent lack of church buildings of their own is but one
facet of the great dynamism this church display in their home (African) context.

Another feature of parishes is the transiency of its membership especially in the earlier
years of its existence in Europe. As some members do not have permanent resident
statuses to live in Europe, many especially students have to return to their home countries
at the expiration of their study period. Such impermanence applies also to members
granted temporary residence for a number of years. It is even much more unstable for
illegal immigrants or aslyum seekers who have their stations changed frequently from one
city to the other. Such a fluid character of its membership has immense impact on the
growth of the church in Europe. There are cases where parishes physically fold up due to
the dearth of members. However, increasing emigration trends coupled with mixed
marriages between Africans and Europeans have resulted ostensibly in the stabilization of
their membership. An interesting feature of their membership is the growing number of
what may be referred to as British-Africans, German-Africans, Dutch-Africans etc. which
emerged out of such relationships or associations.

The weather conditions in the new geographical context has often affected members way
of dressing. It is mandatory for all members to wear their sutana in all services and
festivals. In all cases when the sutana is worn, members are forbidden to put on any kind
of footwear. In most parts of Africa where the weather is relatively warm all year round,
members are often seen with their »spiritual gowns< within and outside the church
precincts. Members are easily noticed on the streets bare-footed, walking to or from the
church. While many members may love to follow this practice in Europe, the cold winter
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weather however acts as an impediment. Members could not dress on their white sutana
and walk bare-footed during the biting winter season. Rather, dressing rooms are provided
in each parish. Members go to the church premises with their >profane« clothes and
immediately change to their aso emi (cloth of the spirit) prior to the commencement of the
service.

While the membership of parishes in Europe is increasingly becoming inter-racial and
international in outlook, there is no doubt that the number of Europeans is still relatively
low. This low reception can be attributed to the critical attitude of some Europeans to some
of the tenets, rules and regulations of the church. For instance, the prohibition of members
from drinking wine and all types of alcoholic drinks, cigarette smoking, and eating of pork
meat, are some tenets which seem to chase away or discourage some potential members.
Others can hardly cope with the long ritual services which go on for several hours.
Finance is another major problem in some of the parishes. It is the practice of the church
that every individual parish bear its own running cost which includes payment of the
shepherd and accommodation. Due to the low membership of some of the parishes in
Europe, it has become increasingly difficult to cope financially. Some parishes recur to
asking for financial assistance from the international headquarters or from other parishes.
This poor financial base has also hindered their missionary activities in Europe. Some
parishes have become financially handicapped to carry out their mission plans and activities
on a large scale.

For the CCC, while maintaining a universalistic vision and witnessing an increasing
missionary zeal beyond the place of origin, they do not extricate themselves from local
elements and activities. The general belief pattern and praxis of the church in Europe has
remained essentially the same with what obtains in their home parishes. The church may
continue to flourish and sink their roots deeper and deeper into the European soil, so long
as the uncertainties, anxieties and vacuum created by prevailing socio-economic and
political realities do not go away or at least seen to be mitigated. Its mission and
evangelistic strategy characterized by an openness to non-Africans, irrespective of race and
colour, has launched the church on the »train of globalization«. Thus, the church is now re-
christened CCC Worldwide. The taking up of extra-religious functions such as social
welfare programmes is meaningful and relevant in contemporary European societies where
social workers, bureaucrats and governments are engaged in a tug of war to reform failing
welfare systems. CCC’s spiritual role of creating a home away from home, coupled with
their involvement in welfare and charitable programmes, may provide some hope of
turning around the lives of the poor, needy and underprivileged in a hostile and unstable
environment. Through their mission of >cleansing the worlds, they are also striving to lay
the foundations for a new spiritual world order by transforming the souls and minds of
individuals and the social habits of their society.
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KENSHO-PROBLEME

Randbemerkungen zur Biografie Hugo Enomiya-Lassalles (1898-1990)

von Hans Martin Henning

In ihrer 1998 im Benziger Verlag erschienenen, einfiihlsamen Biografie des langjéhrigen
Japan-Missionars Hugo Enomiya-Lassalle findet sich unter jenen Erinnerungsbildern, die
Ursula Baatz den eigentlichen Kapiteln ihrers Buches vorangestellt hat, auch das Folgende:
»Aber man konnte auch Uberraschungen mit ihm erleben; etwa beim Autofahren.
Manchmal, wenn es gerade moglich war, fuhr er viel zu schnell und hielt sich an keine
Verkehrsregeln. Und es gab auch Slapstick-Szenen: wenn er etwa plotzlich beim
Mittagessen im Sesshin vergniigt grinsend ungeniert mit seinen falschen Zdhnen spielte.«'

Erinnerungen solcher Art an den noch kurz vor der letzten Jahrhundertwende im
paderbornischen Externbrock auf die Welt gekommenen Lassalle wird man unschwer als
Belege fiir die bemerkenswerte Souverinitit eines Menschen nehmen kénnen, der im Alter
zu einem unbekiimmerten Umgang mit den Regeln und Konventionen der europdischen
Gesellschaft gefunden hat und der doch jedenfalls mit seinen zahlreichen Schriften zum
japanischen Zen einer der auffilligsten Vertreter des westlichen Interesses an dieser so
einflussreichen Schule des ostasiatischen Buddhismus ist und so mag man schlieBlich wohl
auch dazu geneigt sein, diese Souverénitit als das Resultat seiner Beschiftigung mit dem
Zen anzusehen.? Ist aber diese Beschiftigung so entschieden souverdn? Es erscheint
sinnvoll, einige Positionen der Lassalleschen Auseinandersetzung mit dem Zen etwas
eingehender zu bedenken.’

' UrsuLa BAATZ, Hugo M. Enomiya-Lassalle. Ein Leben zwischen den Welien, Ziirich und Diisseldorf 1998, 18.

 Der Anhang der Lassalleschen Autobiografie Mein Weg zum Zen (Miinchen 1988) verweist etwa auf die Titel: Zen
- Weg zur Erleuchtung, Wien / Freiburg 1960, 1987"; Zen und christliche Mystik, Freiburg 1986 (revidierte
4. Neuauflage des urspriinglichen Buchtitels: Zen-Buddhismus, Koln 1966); Zen-Meditation fiir Christen, Weilheim
1968, 1976*; Kraft aus dem Schweigen - Einiibung in die Zen-Meditation, Freiburg 1988 (urspringlich: Zen-Meditation
- eine Einfiihrung, Zirich / Einsiedel / Koln 1975); Meditation als Weg zur Gotteserfahrung, Mainz 1972, 1980%; Am
Morgen einer besseren Welt, Freiburg 1984 (urspriinglich: Wohin geht der Mensch, Ziirich / Einsiedel / Koln 1981);
Kurz-Information iiber Zen, Aschaffenburg 1987°; Leben im neuen Bewuftsein, Miinchen 1986, 1986%; Zen-
Unrerweisung, Miinchen 1987. — Dass Lassalle in dem heute zu Nieheim gehorenden Externbrock geboren wurde, ist
darauf zuriickzufiihren, dass sein Vater, der spiter in Gottingen ein Jura-Studium aufnahm und 1911 dann in Brilon
zum Amtsrichter bestellt wurde, in dieser Gegend, deren Bodenbeschaffenheit schon Johann Nepomuk von Schwerz in
seiner Beschreibung der Landwirtschaft in Westfalen und Rheinpreussen gelobt hatte (DERS., Beschreibung der
Landwirtschaft in Westfalen, Faksimiledruck nach der Ausgabe von 1836, Miinster 0.J., 335), ein Gut gepachtet hatte.

* Die ersten Kontakte zwischen dem Zen und der Mission der Europier fallen natiirlich schon in das so genannte
»christliche Jahrhunderte, das sich von etwa 1549 bis 1650 u.Z. erstreckte und die Zeit eines durchaus groBen
Interesses an der Religion der siidlichen Barbaren (sino - jap. nanban) war. Dass dieses Interesse weiblicherseits eben
auch in den traditionellen Geschlechterbildern der buddhistischen Schulen begriindet war, hat EIKO SAITO in ihrer
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»Ich habe mich selbst fiir die Mission gemeldet. Damals hat mich das Buch >Von
Kapstadt zum Sambesi« sehr interessiert und begeistert. Schon als Novize habe ich an
unseren Jesuiten-General geschrieben, daB ich gern in die Mission nach Afrika gehen
méchte, und wenn das nicht mdglich sein sollte, dann nach Japan. Wiahrend des Krieges
wurden die deutschen Jesuiten aus Indien durch die Englinder ausgewiesen. Die Schulen
und andere Werke, die die deutschen Jesuiten gegriindet hatten, wurden anderen Provinzen
des Ordens zugewiesen. Die deutsche Provinz erhielt stattdessen eine Mission in Japan.
... Zen war schon damals fiir mich ein Begriff.

Wenn ich nach Japan gehen sollte, war mein Ideal im Armenviertel zu wohnen. So ging
ich nach Japan mit diesen zwei Ideen im Kopf: Im Armenviertel zu wohnen und Zen
konkret und praktisch kennenzulernen. Zum Zen bin ich deswegen gekommen, weil dies
eine typisch japanische Sache ist. Und weil Zen die Japaner und ihren Charakter sehr stark
beeinflufit hat. Als ich also nach Japan gehen sollte, habe ich mir gesagt: Wenn du das
Zen richtig studierst, dann wirst du die Japaner besser verstehen.«< Das war mein Motiv fiir
das Interesse am Zen.«*

japanischen Frauengeschichte angesprochen, in der sie feststellt: »Seit der Nara-Zeit hatte der Buddhismus das Volk
gelehrt, es habe Ungliick in diesem Leben als Strafe fir bose Taten im fritheren Leben zu tragen und kénne durch gute
Taten Buddhaschaft und Erlosung im kiinftigen Leben erlangen, ausgenommen die Frau, sogar die von Adel.

Abweichend davon vertraten einige buddhistische Sekten durch ihre Griinder Shinran und Nichiren im 13. Jh. die
Lehre, sjeder gemeine Mann und jede gemeine Frau« konne Erldsung finden, also auch die Bauersfrau, die Hindlerin,
die Fischersfrau, doch sie - eben weil sie Frauen seien - nur unter der Bedingung, daB sie die »Drei Gehorsams-
pflichten« erfiillten und ein glaubiges Leben fiihrten. Nichiren formulierte es folgendermaBen: »Wie die Frau der
Glyzinie, gleicht der Mann der Kiefer. Undenkbar die Glyzinie, die - losgelost vom Stamm der Kiefer - aufrecht
stehenbleibt, und sei es auch nur fiir einen Augenblick.c — Er lehrte iiberdies die Abhéngigkeit der Frau vom Mann
snicht nur in diesem, sondern auch im kiinftigen Leben«,

Das Christentum, daB sich von Ky(shi aus rasch bis in die mitteljapanische Provinz Kinki hinein verbreitete,
gewann im Volk, besonders aber unter den Frauen zahlreiche Anhinger. Sie nahmen es so begierig auf wie trockener
Boden das Wasser, Ende des 16. Jh. gab es in Japan bereits an die hundertfiinfzigtausend Christen. Die christliche
Lehre verpflichtete sie zu monogamer Ehe und verlangte Treue nicht nur von der Frau, sondern - ein Novum fiir die
Japaner - auch vom Mann, dem Nebenfrauen verboten waren. Den Eltern verbot sie, ihre Kinder zur Heirat zu
zwingen, da gegenseitige Liebe die Voraussetzung der Ehe sein sollte. Durch das Verbot von Abtreibung, Kindestdtung
und Menschenhandel schitzte sie auch die Kinder. All das wurde aber in seiner Wirkung tibertroffen von dem
christlichen Grundsatz, daB alle Menschen, Arme und Reiche, Minner und Frauen, vor Gott gleich seien. Obwohl die
christliche Religion in der Frau den schwicheren Menschen sah, war aus dieser Uberzeugung kein Dogma der
Frauenverachtung erwachsen, keine Rechtfertigung der Abhingigkeit der Frau, sondern man leitete aus der Schwiiche
der Frau vielmehr die Verpflichiung des Mannes ab, fiir sie Sorge zu tragen.

Wie ein portugiesischer Missionar 1561 in einem Brief an den Jesuitenorden berichtete, bot die Kirche seiner
Gemeinde in Ikitsuki-no-shima sechshundert Personen Platz. Die Bauern, heiBt es weiter, kiimen tiglich vor und nach
der Arbeit dort zusammen, die Kinder am Mittag, und der Andrang sei so groB, daf in der Kirche nur Platz fiir die
Frauen sei, die Manner miiten draufien im Garten auf Matten sitzen. - Normalerweise hiitten die Plitze in der Kirche
zu jener Zeit den Minnern gebiihrt und die drauBen auf den Matten den Frauen. Nach christlicher Vorstellung war es
umgekehrt.« EIXO SAITO, Die Frau im alten Japan, Leipzig 1989, 98f. Zu den Anfingen der christlichen Missionstitig-
keit in Japan vgl. auch: MATSUDA KIICHI, Nanban no bateren, Tokyo 1993,

* HUGOM. ENOMIYA-LASSALLE, Mein Weg zum Zen, hrsg. von R. ROPERS und B. SNELA, Miinchen 1988, 20. Der
Autor gewihrt seinen Lesern hier bekanntlich eine erheblich verkiirzte Sicht auf das Zen, fiir das schlieBlich noch
Lassalles Ordensbruder Heinrich Dumoulin nur drei Jahre zuvor in seiner grundlegenden »Geschichte des Zen-
Buddhismus« festgestellt hatte: »Die Verklammerung zwischen den Kulturen und Religionen der zwei Hauptlinder, an
vielen Stellen spiirbar, ist im Falle des Zen-Buddhismus unaufldslich. Das chinesische Zen enthilt alle Motive, die auf
japanischem Boden zur Entwicklung kamen und, bis heute erhalten, in Japan greifbar sind, wiahrend nurmehr
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Diese Sitze, die in ihrer Unkalkuliertheit wohl typisch sind fiir den Denkhabitus des
spiten Lassalle, finden sich gleich im ersten Kapitel seiner »Mein Weg zum Zen« betitelten
Autobiografie, die zwei Jahre vor seinem Tod im Miinchener Késel Verlag erschien und
die erst recht in der Retrospektive des Alters das Lassallesche Leben im Hinblick auf die
Erfahrung des Zen entwickelt. Eines Zen also, das uns der Text hier als etwas spezifisch
Japanisches vorstellt, das eben als ein solches zu gewdhrleisten vermdchte, dass sich dem
mit ihm beschiftigenden Missionar ein besonders effektiver Weg zum Verstindnis jener
Menschen erdffnete, deren Christianisierung nun einmal sein erstes Anliegen zu sein hat.’

Indes stellt sich aber auch sogleich die Frage, was es Enomiya-Lassalle denn bedeutet,
das Zen richtig zu studieren. Nehmen wir deshalb nochmals den Selbstbiografen beim
Wort, der zwischen 1950 und 1978 an der Hiroshimaer Musikhochschule »Elisabeth«
Religionswissenschaften lehrte und in seinem genannten Buch die Arbeit dieser Jahre wie
folgt resiimiert hat: »Ich habe jahrelang an der Musikhochschule, die heute den Rang einer
Universitét hat, fiir die Studenten der Musikschule Vorlesungen iiber Religionswissenschaft
gehalten. Mein Hauptthema war die Erklidrung des Zen und alles was damit zusammen-
hingt. Ich habe einfach Zen als Weg zur Erleuchtung erklirt. Ich habe keine besonderen

geschichtlich interessante Dokumente und Uberreste vom chinesischen Ch’an zeugen. Der japanische Zen-Buddhismus
kann die Klammer, die ihn an China fesselt, nicht l6sen, weil er seinem Wesen nach auf der chinesischen Grundlage
beruht. Die chinesischen Einfliisse wirken im japanischen Zen heute kaum weniger stark als wiihrend der Friihzeit, als
der Zen-Buddhismus von China her nach Japan heriibergebracht wurde und die Einpflanzung in den japanischen Boden
geschah.« H. DUMOULIN, Geschichle des Zen-Buddhismus, Band 1: Indien und China, Bern und Miinchen, 1985, 277.

* Bekanntlich war eine christliche Mission in den Jahrhunderten des Edoer Shogunats der Tokugawa-Familie schon
bald unmaglich geworden, verfolgte man doch in dieser Zeit eine Politik der AbschlieBung Japans und hatte so fiir die
auf einer kleinen Insel vor Nagasaki kasernierten Bediensteten der Niederléndisch-Ostindischen Kompanie, zu denen
Ja auch der aus der ostwestfilischen Heimat Lassalles stammmende Arzt Engelbert Kaempfer zihlte, etwa das Folgende
festgesetzt: »Samtliche auslindische Gelder und auch die Bibeln wurden versiegelt und bis zur Abreise aufbewahrt.
Unter Kontrolle kamen sonst noch Kanonen, Kugeln, Sprengstoff, Gewehre, Ruder und Segel. Die Hollinder durften
am Sonntag 6ffentlich keinen Gottesdienst halten, keine Kirchenlieder singen, kein Gebet verrichten, selbst den Namen
Christi durften sie nicht im Munde fithren. Es wurde auch verboten, Kreuze und andere religiése Symbole zu tragen. «
NUMATAJIRO, »Engelbert Kaempfer in Japan und sein Einflub auf Japane, in: Engelbert Kaempfer (1651-1716) Philipp
Franz von Siebold (1796-1866) Gedenkschrift, Tokyd 1966, 29 (= Mitteilungen der Deutschen Gesellschaft fiir Natur-
und Vélkerkunde Ostasiens, Supplementband XXVII). — Zu den Anfingen der Christianisierung von Lassalles eigener
Heimat, die gemeinsam mit den Versuchen einer Friesen- und Dinenmission durch den Bonifatius-Vorginger
Willibrord »in den Zusammenhang des angelsiichsischen Missionsaufbruchs des spaten siebten Jahrhunderts« zu stellen
sind, sieche auch: KNUT SCHAFERDIEK, »Der Schwarze und der WeiBe Hewald. Der erste Versuch einer Sachsen-
mission«, in: Wesifiilische Zeitschrift 146 (1996), 9-24; das Zitat auf 15. SCHAFERDIEK datiert die am Ende dieses
»frithesten quellenmaBig faBbaren Versuchs einer Sachsenmission« (ebd., 12) stehende Beisetzung der beiden Angeln
auf der Grundlage des Berichtes, dass der gloriosissimus dux Francorum Pippin die Translation der Reliquien der
beiden gescheiterten Missionare nach Koln und wohl in die heutige Kunibertkirche veranlasst habe, in den Zeitraum
von 687/8 bis 714, doch nimmt HERIBERT MULLER in einem Aufsatz zu dem Kolner Bischof Kunibert, der im siebten
Jahrhundert in eben jener Kirche begraben wurde, schon erste Anfinge fiir die Zeit dieses Bischofs an. da »das
Kirchspiel Dinker/ Soest zum iltesten Besitz von St. Kunibert gehorte und Soest eine Stitte des Kunibertkultes ware.
HERIBERT MULLER, »Bischof Kunibert von Koln. Staatsmann im ﬁbergang von der Merowinger- zur Karolingerzeit«,
in: Zeitschrift fiir Kirchengeschichte 98 (1987), 167-205; das Zitat auf 186. Zur Missionssituation im Merowingerreich
vgl. auch: EUGEN EWIG / KNUT SCHAFERDIECK, »Christliche Expansion im Merowingerreiche, in: Kirchengeschichte
als Missionsgeschichie, hrsg. von H. FROHNES, H.W. GENSICHEN und G. KRETSCHMAR, Bd. II/1: Die Kirche des
[fritheren Mittelalters, hrsg. von K. SCHAFERDIECK, Miinchen 1978, 116-145.
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Universititsstudien dazu gemacht. In dieser Zeit gab es fast keinen, der sich damit im
universitiren Bereich beschiftigt hat. Ich habe also aus meiner Erfahrung gesprochen.
Meine Vorlesungen zur Religionswissenschaft waren Wahlfach, aber wenn die Studenten
bei mir Examen abgelegt haben, war das als Fach anerkannt.

Mein jetziger Nachfolger hat selbstverstindlich eine spezielle religionswissenschaftliche
Ausbildung hinter sich, und inwieweit sich das mit meiner Erkldrung des Zen deckt, weil}
ich nicht. Das ist doch ein groBer Wissensbereich, vor allem von der entsprechenden
Erfahrung her. Ob dieser Religionswissenschaftler auch eine Zen-Erfahrung hat, weif} ich
ebenfalls nicht. Man kann ja Zen religionswissenschaftlich studieren, ohne jemals selbst
sgesessen< zu haben. Das ist die Schwierigkeit: Wenn Sie an die Universitit gehen und
Religionswissenschaft studieren, bekommen Sie einen Titel, aber damit haben Sie noch
keine Erfahrung. Und das sieht man, wenn einer ohne Erleuchtung iber das Zen
schreibt.«®

Enomiya-Lassalles Blick zuriick ldsst keinen Zweifel daran, dass auch noch fiir den bald
neunzigjahrigen Verfasser der Autobiografie ein Standpunkt gilt, den er schon mehr als
zwanzig Jahre zuvor in seinem umfinglichen Buch zum »Zen-Buddhismus« vertreten hatte,
in dessen Schlusswort Lassalle kurz und knapp konstatiert, dass ihm »das Zen nicht
Theorie, sondern Erfahrung« sei.” Das richtige Studium des Zen, das ist fiir ihn also nach

® ENOMIYA-LASSALLE, Mein Weg zum Zen, 62. Der von Lassalle in seinen Schriften wechselweise mit dem Wort

Satori gebrauchte Begriff Erleuchtung gibt die semantischen Kontexte der in diesem Zusammenhang gebrauchten
buddhistischen Termini bekanntlich gut wieder, bezeichnet doch das japanische Verb satoru (chin. wu) ein Zuver-
standekommen des Unerlésten, dem in der Beschaftigung mit der Lehre des Gautama ein Licht aufgeht, das ihm eine
Orientierung in der gewohnlich herrschenden Unklarheit, also Finsternis (skt. avidya, chin. wuming, sino - jap.
mumyd) des empirischen Seins erméglicht, dessen Stellenwert im Rahmen der buddhistischen Erlosungslehre der um
die grundsitzliche Ausrichtung der europiischen Buddhologie so verdiente OTTO ROSENBERG etwa in den Jahren als
Lassalle nach Japan aufbricht wie folgt umrissen hat: »Das wahrhaft Seiende wird ... in den verschiedenen buddhisti-
schen Schulen verschieden aufgefaft. Aber wie es auch beschrieben wird, das empirische Sein wird als Resultat der
Unruhe des wahrhaft Seienden betrachtet: Sind es nun die dharma, welche in Aufregung sind, oder die BewuBtseins-
schatzkammern (-dlayavijnéna), entfaltet sich die Leere in irgend einer unfasslichen Weise. - Die Unruhe ist in jedem
Falle eine Verblendung oder Verfinsterung (:avidji). Sie soll nicht sein, denn die Unruhe ist Unwissenheit,
Unverstand, Finsternis.

Die Finsternis im weiten Sinne des Wortes umfafit eine Reihe von Unruhe - dharma (-klecac oder »asrava<), welche
sich an die anderen dharma kniipfend, d.h. mit ihnen zusammen geboren werdend, ihnen die Moglichkeit nehmen, sich
vom Geborenwerden und Verschwinden zu erldsen. Die Unruhen in diesem Sinne werden auch sanucaya« genannt,
wenn man darauf hinweisen will, daff sie sich stark an die dharma anklammern und an ihnen festhalten (:anucerates).
Abhingig vom Grade des Verbundenseins der dharma mit der Unruhe, d.h. abhidngig davon, ob dieser Zusammenhang
sehr stark oder schwach ist, werden die dharma, wie wir schon gesehen haben, in dharma mit Unruhe und dharma
ohne Unruhe eingeteilt (-sisrava« und >anasravac).

Das Resultat der Aufregung des wahrhaft Seienden bildet das empirische illusorische Sein, die einzelnen
Personlichkeiten und ihre Welten. Das Ziel Buddhas besteht darin, die Lebewesen, d.h. die individuellen wahrhaft-
seienden Substrate zu erretten, sie von der Notwendigkeit, allaugenblicklich geboren zu werden oder zu erscheinen, zu
befreien, denn gerade in dieser Notwendigkeir des empirischen Seins liegt das groBe Leiden, dem die Lebewesen
unterworfen sind. Aus Mitleid reicht Buddha ihnen die Hand, in der Form seiner Lehre, und weist ihnen den Weg,
heraus aus dem Sumpfe von Geburt und Tod, hiniiber an das »andere Ufer« des Lebensmeeres.« OTTO ROSENBERG, Die
Probleme der buddhistischen Philosophie, aus dem Russ. (bers. von E. ROSENBERG, Heidelberg 1924, 239f.
(= Materialien zur Kunde des Buddhismus, hrsg, von M. WALLESER, Heft 7/8)

" HuGo M. ENOMIYA, Zen-Buddhismus, Koln 1966, 410,
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wie vor das Sitzen in der Zen-Meditation, das ganz korperliche Erfahren eines religidsen
Aufgeklartwerdens, das Nachvollziehen also des Zen »als Weg zur Erleuchtung«. Wie aber
ist es um diese Erleuchtung bestellt? Worin kann fiir den Christen ihr religioser Wert
liegen? Es sind eben solche Fragen, die das Anliegen von Lassalles 1966 erschienenen
Buch zum »Zen-Buddhismus« ausmachen.?

Wie also ist seine damalige Argumentation? »Wir wissen, daB >Treibe aus alle
mitwirkenden Ursachen, »Laf keinen einzigen Gedanken aufkommen, die Vorbedingungen
fiir die Zen-Ubungen sind. Wie konnen wir diese Bedingungen erfiillen? Jene, die eine
hohe Spiritualitét besitzen, sind imstande, das Aufkommen jedes Gedankens bestindig zu
verhindern, bis sie den Zustand der Geburtenlosigkeit erlangen und dadurch, ohne irgend
etwas anderes zu tun, in einem Augenblick zur Erleuchtung kommen.

Jene dagegen, die keine so hohe Spiritualitdtbesitzen, konnen aus den Tatsachen auf die
Theorie schlieBen und zur klaren Erkenntnis kommen, daB die eigene Natur rein und
unbefleckt ist, da dagegen Leiden und Erleuchtung, sowie Geburt, Tod und Nirvana
nichts als leere Namen sind, und keinerlei Beziehung zur eigenen Natur haben, und des
weiteren die sinnlich wahrnehmbaren Erscheinungen Traum und Illusion, Seifenblasen und
Schatten sind, und daBf diese Phinomene eines nach dem anderen ohne EinfluB auf das
Wesen kommen und gehen. Darum soll man sich nicht um Kommen, Bleiben und
Vergehen der Illusion kiimmern, und keine Gefiihle der Freude, Trauer, Anhinglichkeit
oder Abneigung aufkommen lassen.«’

Das hier von Lassalle mit einem Zitat aus Lu K’uan Yiis Textsammlung zum »Ch’an
and Zen Teaching« angesprochene Erfahren eines Freiwerdens von allem Akzidentellen
kann Enomiya-Lassalle durchaus bestitigen und so gibt er freimiitig zu, »daB der Mensch

* Das missionsgeschichtliche Umfeld dieses Buches macht ENOMIYA-LASSALLE auch in dem Abschnitt »Apologia
pro vita sua (1962)« auf den Seiten 85ff. des V. Kapitels seiner genannten Autobiografie deutlich, in dem er sich mit
den Worten zitiert: »Ich mochte lediglich sagen, daB es vom Standpunkt des Apostolats von grofem Wert wire, wenn
einige Menschen - es werden immer nur wenige sein — zur Erleuchtung in Exerzitien kommen, die von einem
katholischen Leiter geftihrt werden, weil es dann einen eindeutigen Beweis giibe, daB die Erleuchtung auch in der
katholischen Religion méglich ist.

Eine solche Tatsache wire eine wirksame Propaganda fiir die katholische Religion. Die Menschen wiirden verstehen,
daB alles, was in ihrer Religion wertvoll ist, auch in der katholischen Religion méglich ist. Mit anderen Worten: Das
Zen wiirde seine Bedeutung als Hindernis fiir das Christentum verlieren. In der gegenwirtigen religidsen Lage Japans,
wo viele Menschen die katholische Kirche bewundern, kénnte solch ein Faktum einen starken und vielleicht
entscheidenden EinfluB auf die Bekehrungen in diesem Land haben.« Ebd., 90. Indes war die Position der im Jahr
1963 aufgestellten Normae Servandae in usu methodi »Zen« ablehnend und Lassalle schreibt es so erst dem 2.
Vatikanischen Konzil zu, daB eine Integration seiner Standpunkte in die offizielle Missionsauffassung moglich wurde.
Zu dem »neuen missionarischen Selbstverstdndnis der postkonziliaren Kirche« (dort, 7) vgl. auch: Mission nach dem
Konzil, hrsg. von JOHANNES SCHUTTE, Mainz 1967. Freilich wird auch der Wohlmeinende vorsichtig damit sein, einem
christlichen Zen »einen entscheidenden Einfluf auf die Bekehrungen« in Japan einzuriumen, da etwa auch noch
ARCADIO SCHWADE auf der Grundlage einer Bevélkerungszahlung aus dem Jahr 1975, die auf eine Gesamtbevolkerung
von 111 934 000 Einwohnern kommt, christliche Bevélkerungsanteile von 360 000 (kath. Christen), 390 000 (prot.
Christen) sowie 10 000 (orthodoxe Christen) Einwohnern angibt. A. SCHWADE, »Christentume, in: Japan - Handbuch,
hrsg. von H. HAMMITZSCH, L. BRULL und U. GocH, Wiesbaden 1981, Sp. 1569-1577. Zu dem so geringen Wachstum
der japanischen Christenheit vgl. auch: YAMAMORI TETSUNAO, Nifon no kydkai seichd, Tokyd 1985.

® ENOMIYA, Zen-Buddhismus, 32.
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durch das Zen zu groBer innerer Freiheit« gelange.' »Er wird frei von allen jenen
Bindungen und Hemmungen, die bei den meisten Menschen tief eingewurzelte Gedanken-
giinge und Gewohnheiten verursachen. Jeder von uns trigt eine mehr oder weniger gefarbte
Brille, durch die er alles sieht. Im Satori fallt diese Brille ab. Man sieht die Dinge wie sie
sind. Es ist Wesensschau.«'!

Gibt es aber fiir den Christenmenschen Grenzen dieser Freiheit und darf auch diesem
das Zuhandene Traum und Illusion sein? Es ist wohl vor allem dieser Punkt, an dem die
besondere Firbung des Zen-Verstindnisses von Lassalles »Zen-Buddhismus«-Buch
erkennbar wird, ist doch Lassalles religidse Sensibilitdt in ihrem Kern beriihrt, als »ein
Missionar, den ich zum sesshin mitgenommen hatte und der dann auch alle sieben Tage
treu durchhielt, nach Beendigung des Kurses zwar seine Bewunderung fiir die heroischen
Anstrengungen der Teilnehmer aussprach, dann aber als alles andere in den Schatten
stellenden Eindruck hinzufiigte: Hier gibt es keine Liebe.«'?

Ein konnotationenreiches Urteil, das den so sehr von der Brautmystik des Cervantes-
Zeitgenossen Juan de la Cruz beeinflussten Enomiya-Lassalle verschrecken muss, ist doch
ihm das Zen eine »contemplatio ad amorem Dei obtinendum« und somit eine Ubung, die
»zur Transzendenz im christlichen Sinne, d.h. zur Gotteserkenntnis hin, offen ist.«"> Eine
Ubung mithin, die es dem Christen erlaubt, in seinem Satori-Erlebnis ein »Einssein mit
Gott« zu empfinden und »in seinem Gottesglauben bestirkt« zu werden. '

So weit so gut. Indes ist ein Problem das eine, seine rhetorische Auflosung ein anderes
und es bleibt also zu fragen, ob diese einigermafien unvermittelte Erledigung des Problems
der Bewertung der buddhistischen Erleuchtung sich auch in der Biografie Enomiya-
Lassalles wiederfinden lédsst. Es ist das Verdienst von Ursula Baatz, hier durchaus deutlich
gemacht zu haben, das dies keineswegs der Fall ist. Und das ganz im Gegenteil schon seit
der ersten Aufnahme von Zen-Ubungen durch Lassalle noch in den Jahren des 2.
Weltkrieges das Verhdltnis von Lassalle zum Satori-Erlebnis von einer grofen Unsicherheit
bestimmt ist. Immer von neuem spiegelt sein Tagebuch das Nichterlangenkénnen der
buddhistischen Erleuchtung wider, die Lassalle hier, der Terminologie der Zen-Schulen
entsprechend, als kenshé bezeichnet. Und so kann Ursula Baatz in ihrem Buch noch fiir

" ENOMIYA, Zen-Buddhismus, 104. Lu K'uan Yis dreibindige Anthologie von ins Englische iibersetzten Zen-

Texten erschienen 1960-62 in London.

' ENOMIYA, ebd.

> ENOMIYA, ebd., 42,

" Ebenda, 400; das erste Zitat: ebd., 415. Zu dem auch in seinem Zen-Buddhismus-Buch immer wieder
angesprochenen Johannes vom Kreuz notiert Lassalle etwa im Dezember 1945 in sein Tagebuch: »UnermeBliches
Sehnen der Gottesliebe zieht ihn, und er geht den Weg durch die dunkle Nacht, durch die Wiiste und durch Schluchten
und Wilder, den hl. Gral zu gewinnen. EntiuBert durch Gottes Schickungen und selbst sich noch bis zum letzten
entdufiernd. Dabei aber singt er den Gesang der Gottesliebe und sucht anderen den Weg zur selben Hohe zu zeigen.«
BAATZ, op. cit., 162,

" Ebd., 401. Ganz hnlich ist Lassalles Sicht in seinem Buch Zen - Weg zur Erleuchtung, wo er formuliert: »Die
in der Zen-Meditation erworbene Einheit kann sich ohne Schwierigkeit direkt auf Gott richten. Ja, man kann diese
Titigkeit mit vollem Recht einen einfachen, liebenden Blick auf Gott nennen«. (DERS., Zen - Weg zur Erleuchiung,
Einfithrung und Anleitung, Freiburg 1987, 94.)
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das Jahr 1964 und also etwa aus der Zeit der Entstehung des oben angefiihrten »Zen-
Buddhismus«-Buches von den folgenden Erfahrungen Lassalles berichten:

»Wihrend des Oktober-Sesshins in Obama, bei dem er wieder nicht nur tagsiiber,
sondern auch die halben Néchte lang iibte, iiberkam ihn in der letzten Nacht plotzlich eine
ungeheure Freude. Ein Vorgeschmack auf Satori — Es war schon so etwas wie das Kiiken,
das aus dem Ei herausmdchte, aber die Schale nicht zerbrechen kann. Beim nichsten
Sesshin betonte der Roshi wiederum, daB es kein Ich gibe. Man miisse daran glauben, das
wiirde das Kensho beschleunigen. Ich war zundchst etwas drgerlich, daf3 er wieder darauf
insistierte. Aber nachher dachte ich, daff auch unsere Mystiker davon sprechen, daf in der
mystischen Erfahrung das Ich wie verschwunden wire ... Diese Einsicht empfand er als
Erleichterung: bisher muBte er sich bemiihen, sich nicht zu irgern, z.B. wenn er
angegriffen wurde. Jerzt ist es so, dafi die Schiisse alle ihr Ziel verfehlen, weil niemand da
ist, wohin geschossen wird.

Wihrend des Rohatsu-Sesshins im Dezember war es kalt. Es regnete, schneite und
stiirmte wéhrend der ersten vier Tage. Im Dojo gab es keine Heizung und durch das diinne
Papier der Shoji-Fenster und die offenen Tiiren kam die Kilte. Lassalle zitterte am ganzen
Leib und iberlegte, aufzuhdren. Der Roshi lief ihm heiBe Getriinke aufs Zimmer bringen
und schickte ihn in die Stadt, um sich warme Sachen zu kaufen. So hielt er durch. Aber
wiederum blieb die entscheidende Wende aus, wiederum bestiitigte der Roshi kein Kensho.

Nach diesem Sesshin beschloB Lassalle: vorangehen ohne satori.«"

Fiir sich selbst also ein Leben ohne Satori fiihren, fiir die anderen aber von einem Zen-
Weg zur Erleuchtung schreiben, wie lisst sich eine solche Haltung bei dem so auf
Unverfilschtheit und Aufrichtigkeit hin lebenden Lassalle erkliren. Es ist naheliegend
anzunchmen, dass ihn auch die sicherlich frustationsreiche Japan-Mission an die
Moglichkeit gedacht haben lassen mag, dass sich mit einer Umdeutung der ostlichen
Meditations-Methode zumindest den Menschen des Westens einige Mittel und Wege zu
einer »erneuten Durchblutung des christlichen Geistes« zeigen lassen konnten,'® doch kann

"* BAATZ, op. cit., 310f.

' ENOMIYA, Zen-Buddhismus, 407. Was fir Enomiya-Lassalle diese »Durchblutung des christlichen Geistes« meint,
beschreibt er nur wenige Sitze zuvor: »Ein anderes wichtiges Moment in der Religion, auf das uns das Zen
aufmerksam machen sollte, ist das somatische Element. Wer von uns wei heute noch, was das eigentlich bedeutet?
Doch wer sein Christentum nicht nur im Kopf, sondern auch im Leib hat, der kann es nicht mehr lassen. Man kann
sich fragen, ob ohne dieses somatische Element die rémische Martyrerkirche iiberhaupt moglich gewesen wire. Jene
christlichen Manner, und selbst Frauen und Kinder, die in die Arena des Amphitheaters gejagt und um ihres Glaubens
willen von den Bestien zerissen wurden, waren Menschen wie wir und hatten auch Nerven wie wir. Aber sie waren an
Leib und Seele von ihrem Glauben so durchdrungen, daB sie ihn nicht mehr lassen konnten. Ihnen war das Christentum
buchstiiblich einverleibt. Wir haben Leib und Seele in der Religion, wenigstens in letzter Zeit, zu sehr von einander
getrennt.« ENOMIYA, ebd., 406. Dass freilich hinsichtlich des tertullianischen »semen est sanguis Christianorum« schon
nordlich der Alpen andere Verhiltnisse anzunehmen sind, hat etwa fiir Koln JOHANN GEORG DECKERS angesprochen,
der anldsslich der Beschaftigung mit den epigrafischen, archiiologischen und literarischen Befunden von St. Ursula und
St. Gereon erklirt, dass sich »in keinem Fall ein Hinweis darauf ergab, daB die hier Bestatteten als Mirtyrer gestorben
waren.« (DECKERS, op. cit., 27) Und der etwa fiir den wohl im letzten Drittel des 4. Jahrhunderts entstandenen Urbau
der so bemerkenswerten Gereonskirche annimmt, dass sich hier ein hoher rémischer Befehlshaber »ein iiberaus prichtig
ausgestatietes Mausoleum« habe errichten lassen (DECKERS, op. cit., 38), da Koln eben zu jener Zeit Sammelpunkt und
Ausgangsbasis groBer militdrischer Aktionen an der Rheinfront gewesen sei. DECKERS fihrt dann fort: »Nach der Mitte
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auch schlicht das missionarische Pflichtgefiihl von Lassalle hier den Ausschlag gegeben
haben. Wie auch immer, in dem Schlusswort seines »Zen-Buddhismus«-Buches befindet
Lassalle jedenfalls iiber die Menschen seiner abendléndischen Heimat:

»Die einen sind dem Christentum entfremdet. Andere fiihlen, daB ihnen der Intellektua-
lismus und die Technisierung des modernen Lebens die volle Auswertung des Christentums
erschwert. Sie schitzen zwar ihre Religion und wollen sie behalten, aber sie suchen nach
Methoden, die jene Hindernisse iiberwinden helfen. Wenn unsere Darlegungen all diesen
und auch solchen, die sich aus anderen Griinden Aufschluff verschaffen mochten, eine
kleine Hilfe bei der Orientierung werden sollten, hat sich unsere Arbeit reichlich
gelohnt, «”

Ein Zen der Gotteserkenntnis also fiir die dem Christentum entfremdeten Menschen des
Westens, eine umgekehrte Mission mit Hilfe einer umgedeuteten Methode; so etwa lieBe
sich der hier greifbar werdende Standpunkt Lassalles beschreiben und natiirlich wird man
vor dem Hintergrund der langjdhrigen Pragung Lassalles durch ein deutlich strukturiertes
Ordensleben auch nachvollziehen konnen, dass Lassalle nun erst recht an einer Autorisie-
rung seiner Zen-Lehren durch eine zen-buddhistische Instanz gelegen ist, die seinen
Unternehmungen jedenfalls in den Augen des Westens ein erhohtes MaB an Respektabilitét
zu vermitteln vermochte.

Ein anerkanntes Satori-Erlebnis also erscheint Lassalle vonndten und dies ist auch die
Auffassung einer befreundeten Kanadierin, der Schwester Elaine Mc Innes, die »fand, als
Leiter eines Zen-Hauses sollte Lassalle ein bestétigtes Kensho erlangen« und die ihm schon
zuvor den in Kamakura lebenden Zen-Lehrer Yamada Kéun zu diesem Zweck empfohlen
hatte.'® Dieser, von Hause aus Jurist, war erst 1970 das Oberhaupt einer buddhistischen
Splittergruppe geworden, die ihren Namen nach den bekannten drei Edelsteinen oder

des 5. Jh., als Koln endgiiltig in frankischer Hand war, muB dieser nur wenige Jahrzehnte alte Bau [i.e. die spétere
Gereonskirche] als ein goldglinzendes Wunderwerk von der neuen - nichtromischen und nichtchristlichen -
Bevolkerung bestaunt worden sein: war sie doch nicht im entferntesten zu derartigen Leistungen imstande. Als sich im
6. Jh. das Christentum bei den Franken immer weiter verbreitete, war die Erinnerung an den Bauherrn und die Ziele,
die er mit dem Urbau von St. Gereon verfolgte, lingst vergessen. Die Gestalten vor dem Goldgrund [i.e. der
Goldgrund der Innenausstattung] waren zu namenlosen Goldenen Heiligen geworden, bis sich die Legende ihrer
bemichtigte und sie zu den Martyrern der thebiischen Legion machte.« (DECKERS, op. cit., 39) Deckers Fazit: »Nach
dem 7. Jh. wurde, wie wir wissen, der Martyrerkult in Koln immer beliebter. Die rémischen Friedhofe unter der
Kirche der Jungfrauen und der Legionire spendeten als nichtversiegende Quellen das von den Heiligen gewihrte Heil.
Die Zahl der Kélner Martyrer wuchs in die Tausende. Reliquien der Gefihrten von Ursula und Gereon verbreiteten
sich lber das christliche Abendland. KoIn war zum Sacrarium, war zum heiligen Kéln geworden.« J.G. DECKERS,
»Kult und Kirchen der Martyrer in Koln. Begann die Verehrung der Jungfrauen und der Legionire erst im 6.
Jahrhundert?«, in: Romische Quartalschrift fiir christliche Altertumskunde und Kirchengeschichte 83 (1988), 25-43: das
letzte Zitat auf 40 (= Festschrift zum einhundertjdhrigen Bestehen der Rémischen Quartalschrift und des Romischen
Instituts der Gorres-Gesellschaft, Bd. 1). Zur Siwation der Kirche nach den »Stiirmen des 5. Jahrhunderts« vgl. auch
EUGEN EWIGS, Die Merowinger und das Frankenreich (Stutigart / Berlin / Koln 1997), der hier angesichts der
»Liicken, die die Bischofslisten der Rémerstidte fiir das 5. und frithe 6. Jahrhundert aufweisen« ebenfalls zu der
Auffassung gelangt, dass »die erste Phase der Restauration mit der Wiederherstellung der 4 Bistiimer Maastricht, Koln,
Mainz und StraBburg um 560 zum AbschluB« kam. EWIG, op. cit., 113f.
'" ENOMIYA, Zen-Buddhismus, 411,
'® BAATZ, op. cit., 353.
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Schitzen der buddhistischen Theorie - Sangha, Dharma und Buddha - gewdhlt hatte und
sich also »Lehrgemeinschaft der Drei Schitze«, das heifit Sanbd-Kyddan nannte.

In dem stark laizistisch gepragten Milieu dieser Gruppe, der Robert Sharf im »Japanese
Journal of Religious Studies« einen eingehenden Aufsatz gewidmet hat,'” wird nun Lassalle
nach einem sehr japanischen Prédludium - ein japanischer Mitbruder Lassalles hat bei
Yamada ein gutes Wort fiir Lassalle eingelegt — im Jahr 1973 endlich ein Satori anerkannt,
das sich wie folgt im Tagebuch Lassalles widerspiegelt: »Gestern, 1.8. ging das Sesshin
zu Ende (...), in dem Yamada Roshi mein Kensho anerkannte. Ich bin immer noch nicht
ganz aus dem >Traumzustand< erwacht. Am vierten Tag des Sesshins hatte der Roshi im
Dokusan gesagt: Er glaube, daf ich verstanden hdtte. Dafi ich nur aber unter dem Einfluf}
der Philosophie eine (...) bestimmte Vostellung vom Kensho gemacht hitte (...). Und da
sie nicht komme, meinte ich, daf3 ich kein Kensho hdtte. (...) Dann erkliirte er, mein
Kensho kénne ein christliches Kensho, etwa eine Gotteserfahrung, gewesen sein. Aber das
sei auch Kensho. Da er schon ofter katholische Priester oder Ordensleute als Schiiler
gehabt hatte, sei ihm schon friiher der Gedanke gekommen, das so etwas mdglich sei. <™

" In diesem Aufsatz bemerkt SHARF zu den historischen Hintergriinden der Entwicklung dieser Glaubensgemein-

schaft: »The Sanbokyddan reforms are largely the results of a concerted effort to laicize Zen. While lay Zen
practitioners were not unknown before the Meiji, for much of Japanese history the role of the layperson was primarily
that of patron, supplicant, or client. As such, with few exceptions, training in kdans, regular access to a roshi for
sanzen, promotion to shike rank, and conferral of inka shémei were considered the prerogative of the ordained
priesthood alone. The Sanbokyodan effort to »democratize« Buddhism and empower the laity places it in the company
of other modern religious movements that sought to reform and liberalize the Buddhist institution.

Efforts to involve the laity in practices that were once the exclusive domain of the clergy can be traced back to Meiji
'New Buddhism« (shin bukkyé). The New Buddhist reforms were largely instigated by 1) the haibutsu kishaku
persecution of the 1870s, in which the clergy was depicted as a self-serving guild of corrupt and hypocritical priests
with little interest in spiritual practise; 2) economic exigencies brought about by the dissolution of the danka system
that previously guaranteed parishioner support; and 3) secular and scientific critiques of the antisocial and otherwordly
orientation of Buddhist monasticism. In response, the New Buddhists sought to increase lay interest and participation
in the religion at all levels.

In the case of Zen, such reforms were legitimized by a rhetoric that sharply distinguished between the >goal< or
sessence« of Buddhism - the experience of kenshdé or satori - and various »skillful means« leading the way to the goal.
Following a logic borrowed in part from the West, this »essence« was presented as a transcultural and transhistorical
rreligious experience« logically distinet from the »institutional trappings« and »cultural accretions« that veil that essence.
This logic allowed groups such as the Sanbokyddan to reject the >trappingse of Buddhist devotionalism and monastic
ordination in order to focus on transformative personal experience alone.« ROBERT H. SHARF, »Sanbékyddan. Zen and
the Way of the New Religions«, in: Japanese Journal of Religious Studies 22/3-4 (1995), 434f. Die fiir das hier
angesprochene vormoderne Verhiltnis von Laien und Kléstern signifikante Gattung der Engimono, also buddhistischer
Klosterchroniken, deren Entstehung sich fallweise eben auch den Werbekampagnen im Zusammenhang der
mittelalterlichen Finanzierung der Kloster durch Spendensammlungen bei den Laien (sino - jap. kanjin) verdankt, ist
an einem Beispiel aus dem Beginn der Kamakura-Zeit vorgestellt in: HANS MARTIN HENNING, »Das Kasagidera-Engi
(1204 u.Z.). Jokei-Studien I«, in: Oriens Extremus 41-42 (1998/99), 211-240.

* BAATZ, op. cit., 358f. Lassalle selbst war »perplex iiber den plétzlichen Umschwung. Er konnte sich an kein
»durchschlagendes« Erlebnis erinnern. Diese Anerkennung eines Kensho aus der Vergangenheit, wovon niemand wufite,
wo, wie und wann es statigefunden hatte, kam fiir mich vollkommen unerwartet. Ich traute meinen Ohren nicht und es
kam mir vor, als wenn ich getraumt hiitte.« BAATZ, op. cit., 359.
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Ist dies das Ende der Kensho-Probleme von Lassalle? Anderthalb Jahrzehnte spéter in
seiner bereits angesprochenen Autobiografie definiert Lassalle nun: »Erleuchtung ist ein
Innewerden von der Wirklichkeit, dem Absoluten, und das verliert der Mensch auch nicht
— aber die Umwandlung geschieht nicht allein durch die Erleuchtung, dazu braucht man
das ganze Leben. Die Erleuchtung ist nur der Anfang! Wichtig ist, daB der Betroffene an
sich arbeitet. ... Ein Mensch kann das BewuBtsein haben, daB er das Letzte erfahren hat,
und das bleibt. Es wieder zu erfahren ist nicht so leicht, und das ist auch nicht die
Hauptsache. Die erste Erfahrung zu vertiefen und zu integrieren ist wichtiger. Uni-
versalgiiltig ist die Selbstlosigkeit. Jedes kleine Ich, das rumtanzt und alles bestimmt, muf}
weg. Selbstlosigkeit hat es immer gegeben, in allen Religionen, aber diese zu leben, das
ist das Schwerste.«*!

Ist dieses »Innewerden des Absoluten« die zitierte Gotteserfahrung des Tagebuches?
Selbstverstdndlich ist vom Standpunkt der dem Zen zugrundeliegenden buddhistischen
Theorie aus eine solche Verkniipfung erheblich problematisch, ist dieser doch die
Erleuchtung eben jene Illusionslosigkeit, in der eine subjektive Ideation karmischer
Energien erloschen ist und die Pratention einer wissensmaBigen Erfassung des Zuhandenen
in der Erkenntnis aufgegeben ist, dass gerade sie Mitleiden evoziert. Kurzum, auch die
Vorstellung eines Transzendenten wire etwa fiir die, fiir das Denken der Zen-Schulen so
einflussreichen Yuishiki-Richtung des ostasiatischen Mahayana-Buddhismus immer nur die
noch abzulegende Bemintelung jenes wesenhaften Freiseins, in dem karmische Energie
eben gar nicht mehr ideiert wird.

Eine Ausrichtung also auf ein Unbeschrdnktsein durch Vorstellung, die auch in der Zen-
Tradition ganz exponiert angesprochen ist,” und die in seiner Darstellung der Mahayana-
Schulen des Buddhismus Hans Wolfgang Schumann etwa wie folgt formuliert hat: »Wie
alle Schulen des Mahédyana-Buddhismus sieht der Vijnidnavdda im Nirvana eine Wirklich-
keit, die seit jeher existiert. Diese Auffassung ist die Konsequenz aus der Anerkennung
eines Absoluten. Wo ein Absolutes angenommen wird, mufl das Nirvana mit ihm identisch
sein und wird infolgedessen wie das Absolute als eine zeitlose Ur-Gegebenheit angesehen:
»Alle Dinge sind von Urbeginn an erloschen.« (ddiparinirvrta) (Lankédvatarasitra, hrsg. von

' LASSALLE, ebd., 113f. Vior einer abgehobenen Einstellung als dem Resultat des Sitzens in der Zen-Meditation

warnt Lassalle auch in seiner Zen-Unterweisung: »Durch Zazen und die Erleuchtung sollen sie nicht zu einer seltsamen,
exzentrischen oder esoterischen Person werden. Sie sollen ein normaler und wahrer und, so weit méglich, ein
vollkommener Mensch werden.« H.M. ENOMIYA-LASSALLE, Zen-Unterweisung, bearb. und hrsg. von R. ROPERS und
B. SNELA, Miinchen *1988, 80.

* So etwa gleich im ersten Kapitel der am Anfang des 12. Jh. u.Z. zusammengestellten, berithmten Kéan-
Sammlung Biyan-lu (sino-jap. Hekigan-roku), die WILHELM GUNDERT zu groBen Teilen so meisterhaft iibersetzt hat:
»Wu-Di von Liang fragte den GroBmeister Bodhidharma: Was ist der hochste Sinn der heiligen Wahrheit? Ma sagte:
Offene Weite - nichts von heilig. Der Kaiser: Wer ist das mir gegeniiber? Ma: Ich weiB nicht. Der Kaiser fand kein
Verhaltnis. SchlieBlich ging Dharma iber den Strom [i.e. der Yangzi] nach We.« W. GUNDERT, »Bodhidharma und
Wu-Di von Liang - das 1. Kapitel des Bi-yin-lu«, in: Sino-Japonica. Festschrift André Wedemeyer zum 80. Geburtstag,
Leipzig 1956, 50ff. Zu den Formen der Verehrung des so berihmten Schulhauptes der ostasiatischen Zen-Schulen in
Japan vgl. auch: NEILL MCFARLAND, Daruma - The Founder of Zen in Japanese Art and Popular Culture, Tokyd und
New York 1987.
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Bunyiu Nanjio, Kyéto 1956, II — S. 66). Erlosung ist Erlostheit. Sie ist eine immerwéh-
rende Tatsache, aber den Menschen in Vergessenheit geraten und mufl durch Einsicht
wiederendeckt werden. Dementsprechend ist Nirvédna subtraktiv definierbar als Freiheit von
jenen Irrtimern und Faktoren, die dem Unerldsten den Blick auf seine wesenhafte
Erlostheit versperren. Nirvéana ist das Nichtmehrentstehen von Vorstellung«.?

Ein Erleuchtungsprozess zum Ziele des Nichtmehrentstehens von Vorstellung, weist die
Biografie Enomiya-Lassalles dies als seinen Lebensweg aus? Noch fast zehn Jahre nach
seinem von Yamada Koun bestatigten Kensho notiert der tber achtzigjahrige Lassalle in
sein Tagebuch, wie es ihn beriihre, dass der »Roshi mich nicht fiir fahig halt, ganz und gar
ein Zen-Meister zu sein«, doch wird dessen Haltung wohl verstindlich, liest man einen
Eintrag, den Lassalle etwa ein Vierteljahr spater am 30. Mérz 1982 vornimmt und in dem
er festhalt »der auferstandene Christus kann auch heute noch durch verschlossene Tiiren
gehen - gleich ob es Zen oder selbst Atheismus ist.«**

Ist dies Erleuchtung, Vorstellungsfreiheit? In seiner so engagierten Auseinandersetzung
mit der Integration Gstlicher Meditationstechniken in das westliche Christentum hat Hans
Urs von Balthasar schon Ende der siebziger Jahren darauf hingewiesen, »dafl (gemdf der
Aussage erfahrener Zenmeister) wirkliche Christen niemals echte Zenmeditation erlernen
konnene, da sie »dafiir viel zu stark durch die personale Gnade und Liebe Christi gepragt«
seien. Balthasar fihrt dann fort: »Und der wahrhaft komische Dilettantismus, mit dem in
Europa asiatische Methoden nachgeahmt werden - in ein paar Stunden wollen Christen und

23

H.W. SCHUMANN, Mahdydana-Buddhismus: Die zweite Drehung des Dharma-Rades, Miinchen 1990, 88. Vgl.
hierzu auch: LAMBERT SCHMITHAUSEN, »Ich und Erlosung im Buddhismuss«, in: Zeitschrift fiir Missionswissenschaft und
Religionswissenschaft 53,2 (1969), 157-170. Hier insbesondere 165ff. (»Die Schulen des Mahayana«). Die in der
ostasiatischen Sicht so natiirliche Permanenz des menschlichen Erlosungsvermogens ist unter dem Aspekt des
Verhaltnisses von existenzideierendem Gemiit (jap. kokoro) und wahrhaft seiendem Wesen - das zu seiner Schreibung
verwendete Zeichen macht den zweiten Bestandteil des Wortes kenshd aus, das sich so wortl. iibersetzen liefie als
»Erkennen (ken) des Wesenhaften (shd)« — auch sehr schon angesprochen in einem beriihmten Lehrdialog (sino - jap.
mondd) aus der Muromachi-Zeit, der den Rinzai-Ménch Mus6 Soseki (1275-1351 u.Z.) auf die Fragen des Bruders
des ersten Ashikaga-Shoguns, Ashikaga Tadayoshi (1306-1352 u.Z.), antworten lasst. Am Anfang des 70. Dialoges
heifBt es hier:

»Frage: Die Alten haben berichtet, daB (Bodhi-)dharma, als er aus dem Westen gekommen war, hinsichtlich dessen,
was einen das Wesenhafte erkennen und zum Buddha werden ld8t, nur auf das Gemiit des Menschen verwies und sich
nicht auf die (heiligen) Schriften stiitzte. Zudem heiBt es in den Lehren des GroBen Fahrzeugs, daB in eines jeden
eigenen Gemiit Buddha sei. Gleichwohl spricht man nicht von einem >Im Erkennen des Gemiites zum Buddha werden:
(sino - jap. kenshin - jobutsu), sondern sagt -Im Erkennen des Wesenhaften zum Buddha werden« (sino - jap. kenshd
- jobutsu), was ist der Sinn davon?

Antwort: Es gab einst einen Manch, der sich, als er hiertiber unsicher war, zu dem staatlichen Lehrmeister Zhong
begab und ihn nach dem Unterschied zwischen dem Gemiit und dem Wesenhaften befragte. Da sagte der staatliche
Lehrmeister, dies gleicht beispielsweise dem Wasser, das sich in der Zeit der Kilte verbindet und zu Eis wird und dem
Eis, das sich in der Zeit der Wiirme auflost und zu Wasser wird. Das Wesenhafte verbindet sich in der Zeit der
Verblendung und wird Gemiit, das Gemiit 16st sich auf in der Zeit der Erleuchtung und wird wesenhaft. Man kann
sagen, daB das Gemiit und das Wesenhafte identisch sind, den Unterschied macht die Verblendung oder das
Erleuchtetsein aus.« Muso KOKUSHI, Muchii mondé shi, Tokyd 1976, 191. Zu dem staatlichen Lehrmeister Zhong
(sino - jap. Chd Kokushi), also dem siidchinesischen Monch Huizhong (sino - jap. Echa), einem Schiller des nach
Bodhidharma 6. Patriarchen Huineng, vgl. auch: Zengaku daijiten, Tokyd 1985, 100.

* BAATZ, op. cit., 410; das erste Zitat ebd., 415.
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Europider erlernen, was die Asiaten durch jahrelanges Uben gewinnen —, die scharla-
tanhafte Vermischung von sogenanntem Zen mit allerhand psychoanalytisch-gruppendyna-
mischen Harmlosigkeiten (wie Mal-Meditation und dgl. Unfug), wiirde zu bloBem
Gelichter reizen, wenn man sich ob des kirchlichen Substanzverlustes ... nicht schamrot
das Antlitz verhiillen miifte.«*

Ein Unbefahigtsein zu einer echten Zenmeditation als Resultat der personalen Gnade
Christi, als Folge eines bewahrten Glaubens, uns scheint, dass exakt dies verstdndlich
machen kann, wieso sich die Zen-Biografie Hugo Enomiya-Lassalles unter dem Aspekt
eines Kensho-Erlebens so sehr als eine Biografie des Scheiterns erweist, die freilich gerade
als eine solche den interkulturellen Dialog einer Zeit globalerer Orientierungen auf jene
Mitte einer christlichen Inspiration verweisen kann, deren Berticksichtigung nach der
Einschatzung von Hans Waldenfels unumgénglich ist, sollte dieser Dialog nicht auf der
»Basis eines anthropologischen und ethischen Minimalismus« gefiihrt werden sollen.?

* H.U.V.BALTHASAR, »Meditation als Verrat«, in: Geist und Leben. Zeitschrift fiir Aszese und Mystik 50 (1977),

266. Auf das »more traditional curriculums« eines orthodoxen Zen-Klosters hat auch ROBERT SHARF in seinem oben
angefiihrten Aufsatz hingewiesen , in dem er konstatiert: »Zen monastic training involves a prolonged course of
instruction in the elaborate ritual and ceremony of monastic life. Indeed, as a prerequisite for entering a sédé (monks’
hall), a novice is expected to be familiar with the ceremonial life and etiquette of a Zen temple. (Most Zen priests are
»lemple sons« who grew up in a temple enviroment.) Thus, by the time he is ready for the s6dé a priest would already
know how to chant, having memorized a few short sitras, dhdrani, and other liturgical materials, most of which are
written in Chinese. He would know how to wear his monastic robes and handle the ceremonial surplice (kesa), as well
as how to make devotional offerings to the Buddhist deities enshrined throughout the temple complex. He would also
ideally know how to feed the hungry ghosts, how to perform memorial rites, how to prepare and serve food, how to
minister to visting parishioners, and so on.

This is not to say that adjustment to sodo life is easy. A good deal of initiatory hazing is involved in the treatment
of novice unsui (sodé monks in training), and punishment for infractions, including infractions of which the novice
may be unaware, is immediate and often severe. The organization of a monastery is rigidly hierarchical - the unsui
must learn to respond unquestioningly to the orders of his superiors, a category that initially includes virtually every
member of the monastic community. At the same time, through close observation and imitation the novice is expected
to quickly master the elaborate ritual protocol governing behavior in the meditation hall, the abbot’s quarters, the
Dharma hall, the kitchen, the toilet, the bathhouse, and other facilities. There is a scholastic component to Zen training
as well: unsui are expected to become familiar with the classics of the Zen canon, whether through formal study as is
done in S6td establishments, or in conjunction with kdan training as is more common in Rinzai. All the while the unsui
must learn to endure the physical and emotional discomfort involved in prolonged zazen. For those who will become
masters, the course of monastic training can last fifteen years or more.« SHARF, op. cit., 426f. Einen guten Eindruck
von der materiellen Kultur eines Klosters der Rinzai-Schule des japanischen Zen gibt auch der dem beriihmten Kyétoer
Tenrydji, dessen Griindungsabt der oben zitierte Muso Soseki war, gewidmete Band: Zen und die Kultur Japans.
Klosteralltag in Kyoto, Berlin 1993 (= Veroffentlichungen des Museums fiir Volkerkunde Berlin, N.F. 56, Abt.
Ostasien II).

* HANS WALDENFELS, »Lernen vom Buddhismus? Zum 10. Nagoyaer Symposiume, in: Zeitschrift fiir Missions-
wissenschaft und Religionswissenschaft 82, 1 (1998), 48.
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Summary

The above remarks on the Jesuit Hugo Enomiya-Lassalle, who went to Japan in 1929
and stayed there for nearly six decades of his life, attempts to find out to what extent his
numerous writings on Japanese Zen reflect an experience of the Buddhist satori or kensho
and how this might have influenced his work as a missionary.

Apart from discussing some basic assumptions of his thinking — Zen as a key concept
for the understanding of Japans’s cultural uniqueness, Zen as a reminder of a concept of
wholeness needed for a renewed supply of blood to Christianity —, the attempt is also
made to deepen our understanding of his ideas by contrasting the rather unemotional
buddhist endeavour to get another shore (sk. para, sino-jap. higan) with that Christian
longing for a loving God which Enomiya-Lassalle found exemplified in the life of the great
Spanish mystic Juan de la Cruz.
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KLEINE BEITRAGE

Die Religionen Ostafrikas und ihre Erforschung
im Zeitalter der Globalisierung

von Klaus Hock

Von 27. bis 30. Juli 1999 fand in Nairobi die erste Konferenz der »African Association
for the Study of Religions« (AASR) auf afrikanischem Boden statt. Sie beschiftigte sich
mit dem Thema: »The Religions of East Africa and their Study in the Age of Globaliza-
tion«. Die Veranstalter hatten dabei zwei Dinge im Blick, die fir die Zukunft der
akademischen Religionsforschung im afrikanischen Kontext gleichermaBen bedeutsam sind:
zum einen die Frage nach den institutionellen Entwicklungsmoglichkeiten religionswissen-
schaftlicher Lehre und Forschung, zum anderen das Bemiihen darum, inhaltliche
Diskussionen auf hohem akademischen Niveau anzustoBen bzw. weiter voranzutreiben.
Dies spiegelte sich auch in den Zielen der Konferenz: Einerseits ging es darum,
Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftlern aus Ostafrika, die sich schwerpunktméBig mit
Religionen im dortigen Kontext beschiftigen, ein Forum zu bieten, wihrend ihre Beitrige
zugleich einen Einblick in den gegenwirtigen Stand der Religionsforschung an den
ostafrikanischen Universititen geben sollten. Andererseits war geplant, eine »East African
Association for the Study of Religions« (EAASR) ins Leben zu rufen; deren Funktion soll
darin bestehen, die Religionsforschung in Ostafrika voranzutreiben, Publikationstatigkeit
und wissenschaftlichen Austausch zu férdern sowie die Kommunikation zwischen den
dortigen Forscherinnen und Forschern und der »globalen« Gemeinschaft der Forschenden
in Sachen »Religion« sicherzustellen. Dartiber hinaus war die Konferenz auch in anderer
Hinsicht von Bedeutung, so brachte sie nicht nur einige aktive Mitgleider der AASR
zusammen, sondern erméglichte auch weitere Absprachen im Rahmen der Vorbereitung
auf den 18. Kongress der »International Association for the History of Religions« (IAHR),
der Anfang August 2000 im siidafrikanischen Durban stattfinden wird: Immerhin nahmen
an der Konferenz in Nairobi neben dem Generalsekretdr der IAHR, Armin W. Geertz,
auch vier Mitglieder der Geschiftsfilhrung der AASR teil, die zugleich Mitglieder der
Exekutive der IAHR sind.

Die AASR ist ein noch recht junger Verband. Er konstituierte sich 1992 im Anschluss
an eine Regionalkonferenz der IAHR in Harare/Zimbabwe (vgl. hierzu: PLATVOET,
J.G./Cox, J.L./OLUPONA, J.K. (Hg.): The Study of Religions in Africa, Cambridge 1996)
und wurde drei Jahre spiter auf dem 17. Kongress der JAHR in Mexiko City offiziell als
kontinentale Vereinigung in die JAHR aufgenommen. Zum Présidenten wurde Jacob K.
Olupona gewdhlt (University of California, Davis/USA), Vertreterin in Europa ist Gerrie
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ter Haar (Universitdt Utrecht/Niederlanden). Die Vorbereitung der Konferenz in Nairobi
lag in den Héinden von Jan G. Platvoet (Universitdt Leiden/Niederlande, Vizepréisident der
AASR) und Mary Getui (Kenyatta University in Nairobi/Kenya). Nachdem eine Reihe von
Anlaufschwierigkeitenim Bereich von Finanzen, Kommunikationund Logistik iiberwunden
waren, konnte die Konferenz im August 1999 mit iiber 70 Teilnehmern stattfinden. Die
Anzahl der teilnehmenden Personen aus Europa und den USA war dabei von Beginn an
auf ein gutes Dutzend beschrinkt worden, um mit einem signifikanten Ubergewicht der
afrikanischen Teilnehmerschaft die Ausrichtung auf den regionalen Kontext nicht nur in
thematischer, sondern auch in personeller Hinsicht zu gewahrleisten.

Die oben genannten Ziele wurden wihrend der Konferenz zur Zufriedenheit aller
erreicht. So konnte die AASR wichtige Fragen ihrer kiinftigen Entwicklung verhandeln:
Probleme der Kommunikation, der Publikationstdtigkeit, der kiinftigen Entwicklung ihrer
Arbeit in Westafrika und der internen Organisation, insbesondere in ihrer Beziehung zur
IAHR, sowie eine Reihe von Einzelfragen, wie z.B. das Bemiihen darum, eine moglichst
breite Teilnahme afrikanischer Wissenschaftlerinnen und Wissenschaftler im [AHR-
Kongress in Durban sicherzustellen. Fiir die ostafrikanischen Teilnehmenden war vor allem
von Bedeutung, dass, wie geplant, noch wihrend der Konferenz die »East African
Association for the Study of Religions« (EAASR) ins Leben gerufen und die Griindung
offiziell der IAHR angezeigt werden konnte.

Das eigentliche Herzstiick der Konferenz war selbstverstidndlich die Prisentation und
Diskussion von Beitrdgen zur Religionsforschung im ostafrikanischen Kontext. Von Beginn
an war klar, dass lediglich in Ostafrika lebende und forschende Wissenschaftlerinnen und
Wissenschaftler ein Referat vorlegen sollten. Die aktive Rolle der Teilnehmenden, die nicht
aus Ostafrika kamen, war strikt darauf beschrinkt, als »Respondents« die einzelnen
Beitrdge zu kommentieren und auf diese Weise einen breiten, interdisziplinir angelegten
Diskurs tiber die in den Referaten eingebrachten Inhalte in Gang zu setzen. Tatséchlich lag
der Schwerpunkt des Konferenzgeschehens mehr auf der Diskussion als auf der Présenta-
tion der Vortrdge. Diese selbst war auf je 20 Minuten begrenzt, wahrend der Diskussions-
teil weit mehr als die dafiir vorgesehene Zeit in Anspruch nahm.

Insgesamt wurden iiber 20 Vortrdge gehalten, die sich auf fiinf thematische Bereiche
verteilten: Die Transformation Afrikanischer Traditioneller Religionen; das ostafrikanische
Christentum in seiner Vielfalt; Islam in Ostafrika; Geschichte und Vielfalt »orientalischer«
(d.h. asiatischer oder indischer) Religionen in Ostafrika; Neue Religidse Bewegungen in
Ostafrika. Aus der Tagung soll ein Konferenzband hervorgehen, in dem die wichtigsten
Beitrage veroffentlicht werden.

Der Eroffnungsvortrag entfaltete die mit dem Konferenzthema markierten Fragen in
ihrer ganzen Bandbreite und lief letztlich auf ein Plidoyer fiir eine phinomenologisch
orientierte Religionsforschung hinaus. Er wurde gehalten von Prof. Jesse K.M. Mgumbi
von der University of Nairobi, der sich zugleich als Publizist und Verleger um die
Veroffentlichung religionswissenschaftlicher und theologischer Fachliteratur verdient
gemacht hat: Unter dem Motto »For Academic and Specialized Publishing« verdffentlicht
sein Verlagshaus »Acton Publishers« zurzeit eine Serie mit dem Titel »The African
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Christianity Series«. Diese Reihe umfasst bislang ein Dutzend Bénde, die sich — zumeist
in Form von Aufsatzsammlungen — mit verschiedenen Aspekten des (ost)afrikanischen
Christentums beschiftigen, wie z.B. Jesus im afrikanischen Christentum, Demokratie und
Versohnung als Herausforderung an das afrikanische Christentum, Reflexionen kenianischer
Theologinnen zum Problem der Gewalt gegen Frauen etc. (Kontaktadresse: P.O. Box
74419, Nairobi, Kenya, Tel./Fax: + +254-2-506700, e-mail: acton@swiftkenya.com).

Von den Beitrigen im Rahmen des Themenbereichs »Transformation Afrikanischer
Traditioneller Religionen« ist insbesondere der Beitrag von Grace Wanume (Kenyatta
University/Nairobi) zu erwihnen, der sich mit der Mungiki — (wortl.: »Massen-«)
Bewegung beschiftigte; diese Bewegung rekrutiert ihre Anhangerschaft vornehmlich aus
sozial und 6konomisch marginalisierten Gikuyu und propagiert eine vollstindige Riickkehr
zur traditionellen Religion bei gleichzeitiger radikaler Zurlickweisung »westlichere,
insbesondere aber auch christlicher Werte. Das ostafrikanische Christentum in seiner
Vielfalt kam u.a. in einem Beitrag des tansanianischen Theologen Fidon R. Mwombeki zur
Darstellung; nach Einschédtzung des Referenten reagiert das ostafrikanische Christentum
auf die Herausforderungen der Globalisierung mit einer besonders ausgepragten Dynamik,
bei der sich nochmals evangelistische, dkumenische, theologische und soziale Dimensionen
unterscheiden lassen, und die u.a. dazu beitrdgt, dass sozial- und wirtschaftsethische
Fragestellungen in die offentliche Debatte einflieBen. Der Historiker David C. Sperling
(University of Nairobi) beschiftigte sich mit der geschichtlichen Entwicklung des Isalms
in Ostafrika, wobei er insbesondere die ambivalenten Bedingungen in den Blick nahm,
denen der Islam unter dem Eindruck der ebenso widerspriichlichen globalen Méachte —
Europa und Christenum — ausgesetzt war. »Altmeister« Aylward Shorter widmete sich der
Frage nach dem Verhdltnis Neuer Religioser Bewegungen in Ostafrika zum Sikularismus,
die er in der These zusammenfasste: »African elites appear to take an eclectic approach to
their own religious traditions, in order to establish their own individual scale of values. It
may well be that African religion will remain in the background of African secularism.«

Es fiel auf, dass die Beitrige zum Themenbereich »History and Varieties of the
‘Oriental’” Religions in East Africa« recht diinn waren. Dies ist umso bedauerlicher, als
asiatische Religionen in Ostafrika ein duflerst dynamisches Erscheinungsbild bieten und
manche, insbesondere indische Traditionen, bereits auf ein gutes Jahrhundert Prdsenz in
der Region zuriickblicken kénnen. Die religionswissenschaftliche Forschung in den
Bereichen afrikanisches Christentum, Afrikanische Traditionelle Religionen und Neue
Religiose Bewegungen scheint demgegeniiber am weitesten fortgeschritten.

»Die Religionen Ostafrikas und ihre Erforschung im Zeitalter der Globalisierung«: Als
Fragestellung fiir eine spezifische Konferenz formuliert, bleibt dieses Thema auch
weiterhin aktuell, und die Religionsforschung wird sich mit den darin implizierten
Herausforderungen und Problemen auch kiinftig zu beschéftigen haben. Die Konferenz in
Nairobi hat den institutionellen und inhaltlichen Anstof dazu gegeben. Im Blick auf das
Ziel der Konferenz, die akademische Religionsforschung in Afrika zu beleben und zu
fordern, lasst sich auf jeden Fall bereits jetzt eine positive Bilanz ziehen. Die Veroffentli-
chung des Konferenzbandes kann man mit Freude erwarten, und auch der weiteren
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Entwicklung der AASR sowie der EAASR darf und sollte man Interesse entgegenbrin-
gen.

Wer Mitglied der AASR werden will, schreibe an: Prof. Dr. Gerrie ter Haar, Deptm.
of Anthropology, Utrecht University, P.O. Box 80140, 3508 TC Utrecht, Niederlande.

Der Mitgliedsbeitrag betrdgt zurzeit US-$ 50,-. Darin eingeschlossen ist der Bezug des
unregelmifig erscheinenden »AASR Newsletter«, der insbesondere dem Informations-
austausch dient.

ZMR - 84. Jahrgang - 2000 - Heft 1



THEOLOGISCHE EXAMENSARBEITEN
ZUR MISSIONSWISSENSCHAFT UND RELIGIONSWISSENSCHAFT
IM AKADEMISCHEN !AHR 1998/99

Die ZMR verdffentlicht unter diesem Titel einen jihrlichen 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;
Interreligioser und interkultureller Dialog;

Theologische Inkulturation und ortskirchliche Entwicklungen;
Theologie der Religionen;

Christliche Soziallehre im Kontext dieser Themenbereiche.

Die Umfrage erfolgte bei allen katholisch-theologischen Lehrstithlen der Bundesrepublik
Deutschland, Osterreichs und der Schweiz.

BAMBERG / UNIVERSITAT BAMBERG

Herberhold, Mechthild:

Arbeitstitel: Ethik in der Mehrheitsgesellschaft. Die Konstruktion der Unvereinbarkeit von
Kulturen und ihre Auswirkungen auf die Lebensbedingungen alter tiirkischer Migrantinnen.
(Dissertation, Prof. Marianne Heimbach-Steins, in Bearbeitung)

Ko}, Hartmut:

Arbeitstitel: Die entwicklungspolitische Inlandsarbeit Misereors als Ausdruck zivilgesell-
schaftlichen Handelns von Kirche.

(Dissertation, Prof. Marianne Heimbach-Steins, in Bearbeitung)

Stiicken, Christian:

Der Mandarin des Himmels. Zeit und Leben des Chinamissionars Ignaz Kogler SJ
(1680-1746).

(Dissertation, Prof. Eberhard Schmitt, Prof. Johannes Meier, Juli 1999)
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BENEDIKTBEUERN / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE DER SALESIANER DON
Boscos

Smetanig, Gert:

Aberglaube, Magie und Wahrsagerei im Alten Orient und in Israel am Beispiel Exodus
8,12-15.

(Diplomarbeit, Prof. P. Gianguerrino Barbiero, April 1999)

Stegfeller, Claus:

Eine Untersuchung des Menschenrechtes der Religionsfreiheit im christlich-islamischen
Zusammenleben.

(Diplomarbeit, P. Dr. Lothar Bily, April 1999)

BOCHUM / RUHR-UNIVERSITAT BOCHUM

Blensekemper, Markus:

Die wiirttembergischen Templer und ihre Ansiedlung in Paldstina. Eine messianische
Bewegung im 19. Jahrhundert.

(Examensarbeit, Prof. Johannes Meier, Juni 1999)

Schiifer, Ruth:
Paulus vor dem Apostelkonvent.
(Dissertation, Prof. Peter Dschulnigg, in Bearbeitung)

BONN / RHEINISCHE FRIEDRICH-WILHELMS-UNIVERSITAT BONN

Lecleir, Stefaan:
Siméon-Francois Berneux (1814-1866), Bischof und Mirtyrer. Le Mans-Vietnam-Man-
dschurei-Korea.

(Dissertation, Prof. Karl Rivinius, Prof. Gabriel Adridnyi, 1999)

EICHSTATT / KATHOLISCHE UNIVERSITAT EICHSTATT

Macht, Susanne:

Der kirchliche Kampf gegen die Armut — Ansitze der Entwicklungsarbeit aufgezeigt an
eigenen Erfahrungen in Brasilien und der Zentralafrikanischen Republik.

(Diplomarbeit, Prof. Alexius J. Bucher, PD Dr. Ferdinand Rohrhirsch, Juni 1999)
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Synek, Eva M.:
OIKOZ. Zum Ehe- und Familienrecht der Apostolischen Konstitutionen.
(Habilitation, Prof. Johannes Hofmann, Februar 1999)

FRANKFURT A.M./ JOHANN WOLFGANG GOETHE-UNIVERSITAT

Cho, Soon:

Erlésung durch Jesus Christus. Eine Untersuchung des Bestimmungszusammenhangs der
Christologie als Vorarbeit zu einer koreanischen Christologie.

(Dissertation, Prof. Hans Kessler, Februar 1999)

FRANKFURT / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE SANKT GEORGEN

Akaabiam, Terwase Henry:
The Proclamation of the Good News. A Study of Luke 24 in Tiv Context.
(Dissertation, Prof. Johannes Beutler, Oktober 1998)

Handrich, Lothar:

Dalits. Aspekte zur Situation und Theologie der Unterdriickten in Hinduismus und
Christentum.

(Diplomarbeit, Prof. Medard Kehl, April 1999)

Yu, Timotheus Gyoung Chon:

Die Bewahrung der Schopfung im konziliaren Prozef. Darstellung und kritische
Wiirdigung.

(Dissertation, Prof. Friedhelm Hengsbach, Mai 1998)

FREIBURG / ALBERT-LUDWIGS-UNIVERSITAT FREIBURG

Kalariparambil, Tommy S.: :
Das befindliche Verstehen und die Seinsfrage.
(Dissertation, Prof. Bernhard Casper, 1999)

Ndikumana, Denis:

Imaginer 1’église au Burundi. La non-réception de 1’idée de communion de Vatican II.
Quelques Enjeux d’un Concile plénier.

(Dissertation, Prof. Peter Walter, Juli 1999)
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Pandiappallil, Joseph:

Christology and Religious Pluralism. The Relevance of the Christology of Karl Rahner in
the Context of the religious pluralism in India.

(Dissertation, Prof. Peter Walter, Juli 1999)

FRIBOURG / UNIVERSITAT FREIBURG SCHWEIZ

Filakota, Richard:

La rencontre de I’islam et du catholocisme en Centrafrique. Combattre les préjugés en vue
d’un véritable dialogue islamo-chrétien.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Anand Nayak, Juni 1998)

Thali, Andrea Franziska:

Die Schonheit enthiillende Kraft der Liebe in der Sufi-Mystik von Mawlana Djalil ad-Din
Rimi (1207-1273).

(Lizentiatsarbeit, Prof. Anand Nayak, April 1999)

Werth, Patrick:

Judaisme, Christianisme occidental, Islam, Bouddhisme tibétain: La conception de la mort
et de I’au-dela. Les rites funéraires et leur pratique.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Anand Nayak, Mai 1999)

INNSBRUCK / LEOPOLD-FRANZENS-UNIVERSITAT INNSBRUCK

Aerathedathu, Michael Tomson:

The Christological Confession of Thomas. An Exegetico-Theological Analysis of Jn
20:24-29 and other relevant Texts with special Reference to India.

(Dissertation, Prof. Hasitschka, Prof. Schwager, Januar 1999)

Arockiam, Alangaram:
Christ of the Peoples of Asia Towards an Asian Contextual Christology.
(Dissertation, Prof. Lies, Prof. Weber, Oktober 1998)

Ha Chang-Ho, Gabriel:
Zentrale Themen des Buddhismus in christlicher Sicht.
(Dissertation, Prof. Karl Heinz Neufeld, in Bearbeitung)

Kyyak, Svyatoslav:

Die ukrainisch-katholische Kirche des byzantinischen Ritus im Lichte des II. Vatikanischen
Konzils und der pipstlichen Dokumente.

(Dissertation, Prof. Karl Heinz Neufeld, in Bearbeitung)
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Lourdusamy, Chinnappan:

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

(Dissertation, Prof. Scharer, Prof. Weber, November 1998)

Matondo-Tuzizila, Simon:
Ablehnung des Christentums in Afrika.
(Dissertation, Prof. Karl Heinz Neufeld, in Bearbeitung)

Mgimwa, Cephas:
Lebensgeschichte und Sakramente aus afrikanischer Sicht.
(Dissertation, Prof. Karl Heinz Neufeld, in Bearbeitung)

Orense, Arthur:
Santo Ninio als Ausdruck des philippinischen Glaubens an den transzendenten Gott.
(Dissertation, Prof. Karl Heinz Neufeld, in Bearbeitung)

Paganini, Simone:

Nella Mahdia ... p. Josef Ohrwalder. Il movimento mahdista e I’esperienza di missione
e di prigionia di un prete sudtirolese nel Sudan della fine del 1800 (= Im Reich der Mahdi
... P. Josef Ohrwalder. Der Mahdi-Aufstand und die Erlebnisse eines Siidtiroler Priesters
im Sudan in Mission und Gefangenschaft am Ende des 19. Jhs.)

(Diplomarbeit, Prof. Bernhard Kriegbaum, Marz 1999)

Prettenthaler, Monika:
Arbeitstitel: Lernen von (iiber die) Okumene — Okumenisches Lernen.
(Dissertation, Prof. Matthias Scharer, in Bearbeitung)

Seccia, Giovanni:

La missione cattolica in Sudan vista e vissuta da protagonisti ed osservatori tirolesi
(1858-1862) (= Die katholische Mission im Sudan, erlebt und geschildert von Tiroler
Teilnehmern und Beobachtern (1858-1862)).

(Diplomarbeit, Prof. Bernhard Kriegbaum, April 1999)

MAINZ / JOHANNES GUTENBERG-UNIVERSITAT
Bosl, Katharina:

Jesuiten aus deutschen Ordensprovinzen in Brasilien und Maranhdo 1549-1759.
(Post-Doc-Projekt, Prof. Johannes Meier, in Bearbeitung)
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Kloep, Gabriele:
Aufbruch im Aufbruch. Theologien von afrikanischen Frauen.
(Diplomarbeit, Prof. Stefan Knobloch, Mai 1999)

Schmitt, Wolfgang Felix:
Jesuiten der Oberrheinischen Ordensprovinz in der Mission der Friihen Neuzeit.
(Dissertation, Prof. Johannes Meier, in Bearbeitung)

MANNHEIM / UNIVERSITAT MANNHEIM

Edelmann, Ute:

Einfihrung muslimischen Religionsunterrichts als ordentliches Lehrfach an offentlichen
deutschen Schulen.

(Diplomarbeit, Prof. Ludwig Hagemann, Juni 1998)

Edelmann, Ute:

Zum Problem muslimischen Religionsunterrichts als ordentliches Lehrfach an &ffentlichen
deutschen Schulen.

(Dissertation, Prof. Ludwig Hagemann, in Bearbeitung)

Lellek, Oliver:
Der Islam als Herausforderung christlicher Theologie. Der Beitrag Robert Caspars.
(Dissertation, Prof. Ludwig Hagemann, in Bearbeitung)

Rave, Hermann-Josef:
Zum religionswissenschaftlichen Problem der Datierung religioser Texte.
(Dissertation, Prof. Ludwig Hagemann, in Bearbeitung)

MUNCHEN / UNIVERSITAT MUNCHEN

Ozankom, Claude:

Christliche Botschaft und afrikanische Kultur. Zur Bedeutung der afrikanischen Tradition
in der afrikanischen Theologie am Beispiel des Kongo.

(Habilitation, Prof. Heinrich Déring, 1998/99)

Schlag, Anton:

Der interreligiose Dialog — Sein Wesen und sein Anspruch.
(Diplomarbeit, Prof. Heinrich Déring, Mai 1999)
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MUNSTER / WESTFALISCHE WILHELMS-UNIVERSITAT

Attokaran, Gina Francis:

Die Theodizieeproblematik in einem interkulturellen Vergleich: Qualitative Inhaltsanalyse
zu einer Befragung von deutschen und indischen Schiilern und Schiilerinnen im Religions-
unterricht.

(Examensarbeit, Prof. Udo F. Schmailzle, Februar 1999)

Bahlmann, Bernhard:

Evangelisierung und Conquista im Konflikt, dargestellt an der Disputation zwischen Las
Casas und Sepiilveda.

(Examensarbeit, Prof. Giancarlo Collet, 1998/99)

Gronniger, Anne:
Okofeministische Stimmen aus Nord und Sid als Herausforderung fiir die Theologie.
(Examensarbeit, Prof. Giancarlo Collet, 1998/99)

Kaiser, Franz Josef:

Das Reich Gottes-Verstindnis der lateinamerikanischen Theologie der Befreiung. Zum
systematischen Reich Gottes-Begriff bei Jon Sobrino.

(Examensarbeit, Prof. Giancarlo Collet, 1998/99)

Kieslich, Joachim:

»Gott, hast Du uns vergessen?« Das nachkonziliare Missionsverstdndnis im Kontext des
Lebens in Barreiras/Br.

(Diplomarbeit, Prof. Giancarlo Collet, 1998/99)

Liitke-Stetzkamp, Wilburgis:

Evangelisierung an der Jahrtausendschwelle. Evangelisierung als Antwortversuch auf
religiose Suche heute.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Giancarlo Collet, 1998/99)

Schneider, Maurus:
Das erwachende kirchliche SelbstbewuBtsein der Schwarzen Lateinamerikas.
(Diplomarbeit, Prof. Giancarlo Collet, 1998/99)

Teipel, Matthias:

Die Versklavung der Schwarzen. Theologische Grundlagen, Auswirkungen und Ansitze
ihrer Uberwindung.

(Examensarbeit, Prof. Giancarlo Collet, 1998/99)
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PASSAU / UNIVERSITAT PASSAU

Stockmann, Peter:

Auflerordentliche Gemeindeleitung. Historischer Befund — Dogmatische Grundlegung —
Kirchenrechtliche Analyse — Offene Positionen.

(Dissertation, Prof. Helmuth Pree, Juli 1998)

SANKT AUGUSTIN / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE SVD

Adamek, Piotr:
Die Wiederentdeckung des Religidsen in der chinesischen Literatur.
(Diplomarbeit, Prof. Roman Malek, Mai 1999)

Berane, Stefanie:

Von der Missionskirche zur missionarischen Kirche: Uganda auf dem Weg der Inkultu-
ration.

(Diplomarbeit, Prof. Eugen Nunnenmacher, Mai 1999)

Djulei, Wilhelm:

Die kirchliche Entwicklungsarbeit im Erzbistum Ende — Indonesien. Studie zu einer
kirchlichen Entwicklungsarbeit im Lichte der Katholischen Soziallehre und im Verhiltnis
zur Mission.

(Disseration, Prof. Heribert Bettscheider, Mirz 1999)

Dérrich, Hans-Jiirgen:

Jugend, Entwicklung und Neuevangelisierung. Impulse der IV. Generalversammlung der
lateinamerikanischen Bischofe in Santo Domingo zur Situation der Jugend.

(Dissertation, Prof. Joachim Piepke, in Bearbeitung)

Don Wadin, Devis:
Jesus Christus fiir Indonesien? Impulse aus der asiatischen Theologie.
(Diplomarbeit, Prof. Roman Malek, Mai 1999)

Harjono Randa Puang, Viktor:

Die religionsverschiedene Ehe in Indonesien. Eine Analyse nach dem positiven Recht in
Indonesien und nach dem neuen Codex des kanonischen Rechts.

(Diplomarbeit, Prof. Josef Kénigsmann, Mai 1999)

Hu Fan, Josef:

Der Islam in Shaanxi — Geschichte und die Situation heute. Méglichkeiten und Chancen
eines christlich-islamischen Dialogs.

(Diplomarbeit, Prof. Peter Ramers, Mai 1999)
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Jemaru, Antonius:

Neue geistliche Gemeinschaften und Bewegungen in der katholischen Kirche und ihre
Bedeutung fiir die Pastoral.

(Diplomarbeit, Prof. Hermann Kochanek, Mai 1999)

Lemmen, Thomas:
Muslime in Deutschland — eine Herausforderung fiir Christen.
(Dissertation, Prof. Karl Josef Rivinius, Oktober 1999)

Madro, Stanislaw:
Chinamission, in >Misje Katolickie« 1918-1939.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Karl Josef Rivinius, September 1998)

Martinko, Marcel:

Das Synodalwesen der Kirche in Geschichte und Gegenwart. Historisch-systematische
Uberlegungen zum Phinomen »Synode« unter besonderer Beriicksichtigung der Sonderver-
sammlung der Bischofssynode fiir Afrika.

(Diplomarbeit, Prof. Heribert Bettscheider, Mai 1999)

Miotk, Andrzej:

Das Missionsverstindnis im historischen Wandel am Beispiel der Enzyklika »Maximum
Ilud-<.

(Dissertation, Prof. Karl Josef Rivinius, Mirz 1999)

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

Peters, Johann:

Die Entwicklung des Gottesbildes bei Therese von Lisieux in ihrer Bedeutung fiir Inhalt
und Methode einer Neuevangelisierung.

(Dissertation, Prof. Eugen Nunnenmacher, in Bearbeitung)

Prill, Michael:

Die Sdkularinstitute — lhre Entstehung, rechtliche Entwicklung und Stellung im katho-
lischen Kirchenrecht unter besonderer Beriicksichtigung der partikularrechtlichen Bestim-
mungen innerhalb des Gebiets der Bundesrepublik Deutschland.

(Dissertation, Prof. Josef Konigsmann, in Bearbeitung)

Pu, Norbert Ying-Hsiung:

Riten im Lebenszyklus der Tsou in Tradition und Moderne.
(Lizentiatsarbeit, Prof. Anton Quack, Oktober 1999)
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Tawiah, Francis Boakye:

Evangelization and Socio-Economic Development in the Catholic Diocese of Kumasi in the
Context of Inculturated Faith.

(Lizentiatsarbeit, Prof. Joachim Piepke, Mai 1999)

TUBINGEN / EBERHARD-KARLS-UNIVERSITAT

Leibfritz, Bettina:

Adaptions- und Transformationsprozesse beim Kulturwechsel einer Religion am Beispiel
der Hare Krishna-Bewegung (ISKCON).

(Diplomarbeit, Prof. Jochen Hilberath, Prof. Karl-Josef Kuschel, April 1999)

VALLENDAR / PHILOSOPHISCH-THEOLOGISCHE HOCHSCHULE VALLENDAR

Lamerz, Horst:

Die Fufispur des Elefanten. Der Buddhismus in der katholischen Schulbuchliteratur im
Blickfeld einer Theologie der Religionen.

(Dissertation, Prof. Giinter Rifle, in Bearbeitung)

WIEN / UNIVERSITAT WIEN

Burgstaller, Michaela:

Vergleich der literarischen Darstellung Scientologys und der romisch-katholischen Kirche.
Versuch einer religionswissenschaftlichen Anndherung.

(Diplomarbeit, Prof. Johann Figl, Juni 1999)

Groiss, Eva:

»Wenn die Wurzel heilig ist, dann sind es auch die Zweige?« Dialogtheorien — Die
Debatte um die Pluralistische Religionstheologie.

(Diplomarbeit, Prof. Johann Figl, Januar 1999)

Haimbaock, Paul:

Psychotherapie und Religion. Versuch einer Anndherung anhand der Theorien Sigmund
Freuds, Carl Gustav Jungs und Victor E. Frankls.

(Diplomarbeit, Prof. Johann Figl, Juni 1999)

Héusler, Christine:
Ein egalitirer Pfad zur Erleuchtung? Die Geschlechterphilosophie des tantrischen
Buddhismus.

(Diplomarbeit, Prof. Johann Figl, Oktober 1998)
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Huss-Rauscher, Magdalena:
Im Angesicht des Todes. Tod, Trauer und Begrébnis im Juden- und Christentum.
(Diplomarbeit, Prof. Johann Figl, Mirz 1999)

WURZBURG / JULIUS-MAXIMILIANS-UNIVERSITAT

Ikwuagwu, Ambrose Onwumere:
Symbolic Values in African Religion and the Christian Faith.
(Dissertation, Prof. Otmar Meuffels, in Bearbeitung)

Fuchs, Brigitte:

Eigener Glaube — Fremder Glaube. Reflexionen zu einer Theologie der Begegnung in
einer pluralistischen Gesellschaft.

(Habilitation, Prof. Rolf Zerfafl, Prof. Gerhard Droesser, Juni 1999)

Roque, D’Souza:
»Poverty and Human Dignity.« K.S. Karanthaq Encountered from Vatican II Council.
(Dissertation, Prof. Elmar Klinger, Prof. Rolf Zerfal, Dezember 1998)

Rosenberger, Michael:

»... was dem Leben dient. Schopfungsethische Weichenstellungen im konziliaren Prozef
der Jahre 1987-89.

(Habilitation, Prof. Rolf Zerfal}, Prof. Gerhard Droesser, Juli 1999)

Sommer-Franke, Ulrike:
Arbeitstitel: Die Judenmission im Neuen Testament.
(Dissertation, Prof. Karlheinz Miiller, in Bearbeitung)

Widl, Maria:

Die Sozialpastoral — Ein neues Paradigma. Darstellung und transversale Einschitzung aus
der Perspektive einer »pastoralen Weltentheologie:.

(Habilitation, Prof. Rolf ZerfaB, Prof. Elmar Klinger, Februar 1999)
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Alt, Josef SVD (Hg.): Arnold Janssen SVD. Briefe nach Neuguinea und Australien (Studia Instituti
Missiologici Societatis Verbi Divini 63), Steyler Verlag / Nettetal 1996; LVI u. 449 S.

Im Jahr 1896 kam die Steyler Mission nach Neuguinea, womit sie nach Togo (1892) ein zweites
Betdtigungsfeld im gerade erst etablierten deutschen Kolonialreich (1884/85) erhielt. Nur ein Jahr
spiter (1897) fand sie sich auch in China (Siid-Shantung) plétzlich auf »deutschem« Kolonialboden,
wodurch die im Kulturkampf aus dem Deutschen Reich verbannte Gesellschaft zur ausgesprochenen
Kolonialmission avancierte. In »Deutsch-Neuguinea« lag ihr Arbeitsbereich anfangs zwischen
Alexishafen und Aitape im Norden Neuguineas (Kaiser-Wilhelmsland). In wenigen Jahren sorgten
die Kokos- und Kautschuk-Plantagen, Boote und Werften, Winden und Krine, Sigewerke,
Schreinereien, Schmieden und Tierfarmen sowie die 600-700 festangestellten Arbeiter fiir ein
materielles Fundament, und auch die Taufzahlen stiegen bis 1914 auf iiber 3 600 Konvertiten. Nach
der Herz-Jesu-Mission auf Neupommern (New Britain) war sie damit die grofte Mission in
Deutsch-Neuguinea.

Der vorliegende Band spiegelt diese Entwicklung mit all ihren Anfangsschwierigkeiten,
Riickschldgen und schlieBlich Erfolgen aus der Perspektive des Griinders des Steyler Missions-
werks, P. Arnold Janssen. Einmal mehr (wie in den ebenfalls von JOSEF ALT besorgten Editionen
der Briefe Janssens an die Missionare in Nord- und Sidamerika) zeigen die 177 Briefe an die
Patres, Briider und Schwestern in Neuguinea und an die Prokur Sydney einen Missionsleiter, der
sich mitunter bis in die letzten Details informieren lieB und ebenso detaillierte Anweisungen erteilte.
So verlangte er etwa, dass die Behilter, in die die Posten der Hauser zum Schutz vor Rost und
Ungeziefer gestellt waren, »z.B. jeden Montag resp. zweimal in der Woche« kontrolliert wurden
(Dok. Nr. 5). Generelle Themen betrafen den Verkehr mit der Neuguinea-Kompanie bzw. dem
Kolonialstaat, die Regelung der Leitungsfrage sowie vor allem die Schwierigkeiten vor Ort. Dazu
gehorte an erster Stelle das Klima mit den tropischen Krankheiten im Gefolge. Dabei hielt Janssen
zundchst noch an der Miasmen-Theorie fest. So schrieb er am 23. 10. 1896 an den Apost.
Prifekten Eberhard Limbrock: »Mangrovendiinste sind Fieberdiinste« (Dok. Nr. 8). Nach einem
Besuch des Missionsbischofs Louis Couppé MSC ging man indessen zur Chinin-Prophylaxe iiber.
Bis 1908 lag die Todesrate allerdings noch iiber 10 Prozent. Ein weiteres Problem war die
Sprachenvielfalt; gab es doch in fast jedem »Dorf« eine eigene Sprache. Lange Zeit diskutierte man,
ob man das »Volapiik« — eine von einem kath. Pfarrer geschaffene Kunstsprache — als lingua
franca verwenden sollte. Weitere Probleme betrafen die Missionsmethode; erwies sich doch
insbesondere die iltere Bevolkerung als der neuen Lehre wenig zuginglich. Man setzte daher auf
Schulen und Internate sowie nicht zuletzt auf die einheimischen Arbeitskrifte. Die wirtschafiliche
Titigkeit der Mission steht ohnehin im Vordergrund der Korrespondenz, weniger die Begegnung
mit den Einheimischen.

Dass jedoch auch hinsichtlich des Aspekts des Kulturkontakts die Edition einige Informationen
bietet, dafiir sorgt nicht zuletzt der sorgsame Kommentar des Herausgebers, in dem sich u.a.
auszugsweise die Uberlieferung aus Neuguinea findet. Ein Personen-, Orts- und Sachregister
erleichtert iiberdies den gezielten Zugang. Allenfalls vermisst man die Beriicksichtigung der
einschldgigen historischen Literatur zur deutschen Kolonialgeschichte. Aus ihr wiire z.B. ersichtlich
gewesen, dass der Kolner Domkapitular Karl Hespers (S. 16 Anm. 2 u.6.) offizieller Verbindungs-
mann der katholischen Missionen zur Reichsregierung war. Der Seite 4 von Janssen erwihnte
Superior der Missionare vom heiligsten Herzen aus Antwerpen war sicherlich nicht der Bischof )
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Couppé. sondern miglicherweise Hubert Linckens MSC, der gerade zu jenem Zeitpunkt mit der
Reichsregierung wegen der Errichtung eines Missionshauses in Hiltrup verhandelte.

Miinster 1. W. Horst Griinder

Becker, Dieter (Hg.): Ohne Streit kein Frieden? Konflikte in Partnerkirchen in Indien, Indonesien
und Ozeanien, Verlag Otto Lembeck / Frankfurt am Main 1998; 149 S.

Etwas holzschnittartig lieBe sich das Verhiltnis zwischen Okumene und Frieden folgendermaBen
beschreiben: Hinsichtlich der Okumene der Religionen (der sogenannten Makrodkumene) ist der
Bezug zum Friedensthema vorherrschend: etwas anderes als »Religionsfrieden« zu thematisieren,
verbietet die correctness. In der klassischen »Okumene«, also im Rahmen des Selbstverstindnisses,
Kirche Jesu Christi zu sein, ist das Konfliktbewusstsein und -interesse schon sehr viel stirker
ausgeprigt (diese Rezension wurde kurz vor Beginn der 8. Vollversammlung des ORK in
Harare/Zimbabwe geschrieben, vgl. auch die Auseinandersetzungen ilber die Gemeinsame
Erklirung zur Rechtfertigungslehre). Erst recht sollte es sich innerhalb ein und derselben Kirche
bzw. Konfession eriibrigen, von einer Okumene zu sprechen, da die Einheit — sei es der romisch-
katholischen »Weltkirche« wie etwa auch der lutherischen Kirche — gegeben sein sollte. Aber die
Friedensfrage stellt sich gerade angesichts der Konflikte innerhalb einer Kirchentradition bzw.
Konfessionsfamilie besonders dringlich: Je ndher sich die Beteiligten stehen, desto heftiger der
Streit. Was die romisch-katholische Seite betrifft, so ist es kein Zufall, dass im selben Jahr, in dem
die Kongregation fiir die Glaubenslehre ihre kritische Instruktion »iiber einige Aspekte der
»Theologie der Befreiung«« verdffentlichte (1984), in Brasilien eine Studie erschien, in der Carlos
Mesters 155 (!) Konflikte allein in der Apostelgeschichte eruiert hat (vgl. W. Schiirger, Theologie
auf dem Weg der Befreiung, Erlangen 1995, 154ff). Was die evangelischen Kirchen betrifft, so
beschreibt das hier anzuzeigende Buch in drei exemplarischen Studien Konflikte, die eben dort
auftreten, wo eitel Frieden und Gemeinsamkeit vermutet werden konnte, nimlich innerhalb von
partnerschaftlichen Beziehungen zwischen mittlerweile selbstindig gewordenen Missionskirchen und
den mit ihnen verbundenen »Missionsgesellschaften«, die jetzt als Missionswerke in die hiesigen
Landeskirchen integriert sind. Gerade wegen des Interesses, die guten Beziehungen nach Ubersee
nicht zu gefihrden, ist die Benennung von Konflikten »ein heikles Unternehmen«, wie DIETER
BECKER, Missionswissenschaftler an der Augustana-Hochschule in Neuendettelsau, in seiner
Einleitung schreibt: »In vielen Berichten aus Partnerkirchen werden solche Auseinandersetzungen
ausgeklammert. Man zieht es gemeinhin vor, die freundlichen und angenehmen Seiten dkume-
nischer (!) Beziehungen ins Blickfeld zu riicken.« Dagegen plidieren die Autoren fiir einen offenen
Umgang mit Konflikten und wollen Hilfestellungen zu ihrer Bearbeitung geben.

Die erste Studie stammt von KLAUS ROEBER, Referent (u.a. fiir die Region Asien) im Evange-
lischen Missionswerk in Deutschland und langjahriger Mitarbeiter im Arbeitskreis Indien der
Gossner Mission: »Kirchenstreit in Chotanagpur. Gossner-Kirche und Nordwest-Gossner-Kirche auf
der Suche nach neuer Gemeinschaft«. Dieser Kirchenstreit ist derjenige von den drei dargestellten,
dessen Wurzeln am weitesten in die Vergangenheit zuriickverfolgt werden, niamlich noch vor die
Zeit der Begrindung eines eigenen Missionsvereins durch den ehemaligen katholischen Priester
Johannes Evangelista Gossner (1836). ROEBER nennt als Ursprung der gegenwirtigen Konflikte die
Spannungen, die bereits 2500 bis 1500 v. Chr. auftraten, als die Munda (Adivasi) und Oraon
(Drawiden) in das Gebiet von Chotanagpur einwanderten. Alte religiose und soziale Unterschiede
wirkten sich aus, als Mitte des 19. Jh.s die Gossner-Missionare eintrafen, umso mehr, als diese sich
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insbesondere den Adivasi zuwandten und sich die Oraon zuriickgesetzt fiihlten. Die Situation
komplizierte sich noch durch die Spannungen zwischen der Zentrale in Berlin (»Mutter<) und der
Mission bzw. der Gossner-Kirche (»Tochter«), durch die Rolle der Kolonialmacht (und der
Weltkriege), die Verstirkung der Konflikte zwischen Oraon- und Munda-Fraktion in der Synode
durch Vorwiirfe, pro- bzw. antiamerikanisch zu sein und gegenseitig Proselytismus zu betreiben.
Was zur Kirchenspaltung bzw. zur Griindung der Nordwest-Gossner-Kirche im Jahr 1977 fiihrte,
war ein Gemisch dieser vielfiltigen Konfliktpotenziale, zu denen auch der Unterschied zwischen
Prisidial- (Gossner) und Episkopal-Struktur (Nord-West) gehorte. Eine Wiedervereinigung beider
Kirchen scheiterte. Bischof Minz (Oraon): »Die Spaltung von Kirchen ... muB in Kauf genommen
werden bzw. ist zur Selbstfindung und Selbsterhaltung des Menschen sogar notwendig.« — Ob der
Begriff »Gossner-Community« (aus der Verfassung der Gossner-Kirche von 1995) einen Weg zeigt
zu einer neuen Form der Einheit zwischen den Gossner-Kirchen in Indien, aber auch zwischen
ihnen und der Gossner Mission in Berlin? ROEBER hofft, dass das Gossner’sche Erbe »triigt« und
die Gossner-Community die Voraussetzungen in sich birgt, Zeugnis, Dienst und Einheit miteinander
als »0kumenisches (!) Modell zu verwirklichen«.

Vom Hg. D. BECKER stammt der zweite Beitrag: »Ein Streit ohne Ende? Erfahrungen von Gewalt
in der Christlicb-Protestantischen Toba-Batak-Kirche (HKBP) in Nordsumatra«. Er schreibt
aufgrund seiner sechsjihrigen Erfahrungen an der Theologischen Hochschule der genannten Kirche
in der Niahe von Medan. Seine Studie konzentriert sich im Gegensatz zur vorigen auf einen
Zeitraum von 12 Jahren. Die Eskalation der Gewalt in der HKBP, der auch Menschenleben zum
Opfer fielen, kann nicht verstindlich gemacht werden, ohne auf die Rolle des Bischofs Nababan
einzugehen. Einerseits Hoffnungstriger fiir die winzige protestantische Minderheit mit der
Ausstrahlung beeindruckender Autoritit, souverin in hochsten Amtern auf 6kumenischem Parkett
agierend, Anwalt der Interessen der Kirchen gegeniiber der indonesischen Regierung und zugleich
Indonesiens gegeniiber dem Ausland, wurde er schlieBlich »ein Opfer seiner eigenen Grofe«.
Begiinstigt durch den fiinfjihrigen Turnus der Pfarrerversetzungen in seiner Kirche, boten sich ihm
ungewdhnliche Moglichkeiten innerkirchlicher Personalpolitik. BECKER schildert im Einzelnen, wie
es zu offentlichen Auseinandersetzungen zwischen ihm und dem Generalsekretir Simanjuntak der
Kirche kam, zur Spaltung in zwei Lager, deren groBeres unter Leitung Simanjuntaks sich gegen
Nababan stellte. SchlieBlich intervenierte der Staat, Nababan wurde von staatlichen Behorden
abgesetzt — eine Entwicklung, die spiter durch eine vom Militir beaufsichtigte Synode bestitigt
wurde. Wihrend sich die Nababan-Seite als kirchenverfassungstreuer Fliigel versteht, nennt sie die
Gegenseite »Tiara-Kirche«. Der interne Kirchenkonflikt wurde zu einer Auseinandersetzung
zwischen Staat und Kirche.

Besonders konzentriert sich BECKER auf die Analyse der Reaktionen dkumenischer Partner und
hier wiederum auf die des wichtigsten, der Vereinigten Evangelischen Mission (VEM) in Wuppertal
und ihre Pressepolitik. Auffallig war die Konzentration auf die juristische Seite des Konflikts und
die Ausblendung der Vorgeschichte vor 1992. Uber die Ansichten der Mehrzahl der Gemeindeglie-
der wurde kaum informiert. Ein Versuch, die fiir Indonesien kennzeichnenden Loyalititen der
Ortsgeistlichen auch zu den GroBfamilien und die durch Seniorititsdenken bestimmten Abhingig-
keiten zu wiirdigen, wurde nicht gemacht: Es gibt unter Pfarrern und Pfarrerinnen in Indonesien
manchmal »die Notwendigkeit fiir Riicksichtnahmen, von denen nach A 14 bezahlte deutsche
Kolleginnen und Kollegen nichts ahnen<. Vor allem die auch von den Nababan-Anhiingern veriibte
Gewaltanwendung bis hin zum Lynchmord wurde von der VEM verschwiegen. Die Griinde fiir
diese einseitige Sicht liegen, so BECKERS einleuchtende Vermutung, nicht zuletzt in der Umwand-
lung der VEM zu einer internationalen, tiber 30 Partnerkirchen einbeziehenden Missionsgemein-
schaft »Vereinte Evangelische Mission — Gemeinschaft von Kirchen in drei Erdteilen«. Es hitte in
der Tat einen erheblichen Image-Verlust fiir die neue VEM (auch im Blick auf die Konkurrenz zu
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anderen Missionswerken) bedeutet, hitte sie Nababan, einen ihrer Promotoren, nicht vorbehaltlos
unterstiitzt. — Eine Moglichkeit, den schweren Konflikt zu iiberwinden, sieht Becker in unvor-
eingenommener Analyse und Beratung durch »ehrliche Makler« von auBen, m.a.W. in »dkume-
nischer Visitation« oder in einem »6kumenisch verantworteten Symposion, auf dem der Dialog mit
Vertretern aller Seiten neu gesucht wirde.

Autor des dritten Beitrags ist THEODOR AHRENS, Missionswissenschaftler in Hamburg; sein Titel:
»Geistliche Siuberungen: als Strategie kirchlicher Identititssicherung? Ein Beispiel aus Ozeanien als
Beitrag zum Programm des ORK zur Uberwindung von Gewalt«. Hier geht es um einen Konflikt
innerhalb der einst durch lutherische Mission entstandenen Evangelical Lutheran Church of Papua-
New Guinea (ELC-PNG), den AHRENS zunichst als Konflikt zwischen etablierter GroBkirche und
charismatischen Erneuerungsgruppen kennzeichnet. Vor allem die Person des Bischofs Dole und
sein den Erneuerungsgruppen entgegengebrachtes Verstindnis sowie die dagegen gerichtete
»Hiretisierungsstrategie« und die Forderung nach »excommunication« stehen im Mittelpunkt der
Studie. Dole und seine Gruppe reprisentieren die Auseinandersetzungen von Charismatikern mit der
»Institution« allerdings nur bei oberflichlicher Betrachtung; AHRENS legt die Mehrschichtigkeit des
Konflikts frei. In ihm verbinden sich die Berufung auf die Erfahrung des Heiligen Geistes mit der
spezifischen Wahrnehmung des Kontextes durch den ersten einheimischen Bischof der Region,
finanzielle Streitigkeiten mit der gegensitzlichen Einschitzung der theologischen Relevanz von
Traumen, Gruppenrivalititen und die unterschiedliche Orientierung an den Priorititen der
»GroBkirche« einerseits, den regionalen Bediirfnissen andererseits. AHRENS, der aus seiner
Sympathie mit Dole keinen Hehl macht, sieht in dessen Position eine »Mischung aus Traditionsver-
pflichtung und biblisch inspirierter Innovation« und erliutert, dass hinter der Beschiftigung mit den
Triumen eine ethisch-prophetische Intention steht, die auf soziale Konfliktbewiltigung zielt. Eine
melanesische Kirche, »die den Umgang mit Traumen ... zum Kriterium des Kirchenausschlusses
erhebt, verdammt die Geschichte ihrer eigenen Anfange«. Mit dem Bauernbischof Dole und seinen
»Basisgemeinden« sollten alle Erneuerungsgruppen getroffen werden. Unter Riickgriff auf den von
René Girard beschriebenen Siindenbockmechanismus sieht AHRENS die Strategie am Werk, »den
Siindenbock zu outen, seine Andersartigkeit (Bauernbischof, Basisgemeinde, Enthusiasmus,
Traume) herauszustreichen, ihn zu eliminieren und als letzten Akt dann die wiederhergestellte
‘Einheit< der Kirche zu feiern<. — Auch AHRENS sieht die Aufgabe der Missionswerke in Ubersee,
also hier bei uns, in einer Partnerschaft, die beiden Konfliktparteien mit kritischer Solidaritit
begegnet. Dazu kdnnte die Visitationspraxis »okumenisch« erweitert und das Verbindende zwischen
GroBkirche, charismatischen Protestbewegungen und Missionswerken neu gewichtet werden: Es
miisste — nicht nur in PNG — darum gehen, den Realitdtsbezug kirchlicher Praxis neu zu gewinnen
— angesichts sozialer und moralischer Krisen und angesichts von Erfahrungen der Machtlosigkeit
und Manipulation von auBen.

SchlieBlich wiirdigt KLAUS SCHAFER, Referent fiir missionstheologische Grundsatzfragen im
Evangelischen Missionswerk in Deutschland, Hamburg, die faire Interpretation der Konflikte durch
die drei Autoren. Sein Nachwort »Kirchliche Partnerschaft im Konflikt« ist bereits ein Versuch, die
Relevanz der drei Studien fiir die Missionswerke zu bestimmen. Ob diese selbst aber die vor-
gelegten Analysen der sie unmittelbar betreffenden Konflikte in ihren Partnerkirchen als so
konstruktiv einschitzen wie Schifer, das steht wohl auf einem anderen (m.W. noch nicht ge-
schriebenen) Blatt.

Und schlieBlich: Wie wire die Titelfrage des Buches zu beantworten? Die &kumenische
Bedeutung missionstheologischen Engagements liegt wohl darin, die Pflicht zu prophetischer
Diagnose (vgl. Jer 6,14) einzuschirfen, ohne eine »0kumenische Streitkultur« als Selbstzweck
anzusehen.

Erlangen Hermann Brandt
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Bsteh, Andreas / Mirdamadi, Seyed M. (Hg.): Gerechtigkeit in den internationalen und interreli-
gidsen Beziehungen in islamischer und christlicher Perspektive. 1. Iranisch-Osterreichische
Konferenz, Teheran, 25. bis 28. Februar 1996. Referate — Anfragen — Gesprichsbeitrige, Sankt
Gabriel / Modling 1997; 414 S.

Diese hochrangig besetzte Konferenz — unter den Rednern war u.a. Seyed Mohammad Khamer-
ne'i — befasste sich mit einem Schliisselbegriff der islamischen Vorstellung von einer geordneten
Gesellschaft, der Gerechtigkeit, und betrachtete sie jeweils aus der Sicht des Christentums wie des
Islam unter sehr verschiedenen Gesichtspunkten: theologisch, mystisch, wirtschaftlich, kulturell und
politisch, mit Blick auf Globalisierung, Weltpolitik und Menschenrechte, um nur einige der
wichtigsten Aspekte zu nennen. »Die Diskussionen haben gezeigt, wie vielseitig und umfassend das
Thema »Gerechtigkeit« ist. Es kamen dabei nicht nur die vielfiltigen Dimensionen der Gerechtigkeit
zur Sprache, sondern auch die groBen Hindernisse, die es da zu tiberwinden gilt, sobald man sich
auf den Weg macht, um der Gerechtigkeit in der Welt mehr Raum zu schaffen.« (397) Diese Worte
des persischen Konferenzvorsitzenden Ali Akbar Sadiqi Rashad fassen prizise zusammen, welchen
Eindruck man bei der Lektiire der gelehrten Beitrige gewinnt. Es bleibt nach wie vor viel zu tun,
bis Muslime und Christen gemeinsam in der Welt fiir Gerechtigkeit und Frieden eintreten und alle
diesbeziiglichen Hindernisse effizient beseitigen. Mit dem Riickgriff auf die Tradition allein diirfte
dies kaum zu bewerkstelligen sein, hier ist Mut zu neuen Wegen gefordert, der zwar in einigen
Beitriigen anklingt, aber noch nicht handlungspragmatisch operationalisierbar erscheint.

Hannover Peter Antes

Ertler, Klaus-Dieter (Hg.): Von Schwarzrécken und Hexenmeistern. Jesuitenberichte aus Neu-
Frankreich (1616-1649), Reimer / Berlin 1997; 520 S.

Die bekannten Jesuitenberichte, die unter dem Titel Relation de ce qui s 'est passé en la Nouvelle
France en L'année ... zwischen 1632 und 1673 in Frankreich veroffentlicht wurden, gelten seit
langem als eine herausragende Quelle zur Geschichte Neufrankreichs im 17. Jh. Weniger die
beschrénkten Informtionen zur politischen Geschichte der franzosischen Kolonie im Osten des
heutigen Kanada als die detaillierten und kontinuierlichen Einblicke in den europdisch-indianischen
Kulturkontakt, in das Leben der kanadischen Ureinwohner sowie in den Missionsalltag begriinden
die Bedeutung dieser Quelle fiir die Ethnologie und Ethnohistorie, fiir die Missionsgeschichte wie
fiir die europiische Uberseegeschichte und in jiingerer Zeit auch fiir die Literaturgeschichte. Ohne
Kenntnis der Jesuitenrelationen ist eine Studie iiber Neufrankreich im 17. Jh. schlechterdings
unméglich. Die Forschung hat dem schon seit dem 19. Jh. Rechnung getragen. In verschiedenen
Editionen und Anthologien wurden die Relationen seit Mitte des 19. Jh.s erneut verdffentlicht. Die
nach wie vor umfangreichste Edition legte R.G. Thwaites in den Jahren 1896-1901 (Nachdruck
1959) vor. In den 73 Binden finden sich nicht allein die Relationen, sondern auch zahlreiche
weitere Schriften kanadischer Jesuitenmissionare. Den franzdsischen, lateinischen oder italienischen
Originaltexten ist jeweils eine englische Ubersetzung beigegeben. Seit 1967 wird durch Lucien
Campeau SJ eine verbesserte und erweiterte Edition der Schriften kanadischer Jesuiten herausge-
geben; die bislang erschienenen sieben Binde der Monumenta Novae Franciae erfassen allerdings
nur den Zeitraum bis 1650.
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KLAUS-DIETER ERTLER hat nunmehr eine Anthologie vorgelegt, in der erstmals umfangreichen
Ausschnitten aus verschiedenen Jesuitenrelationen (nach Exemplaren der Bibliothéque nationale)
eine deutsche Ubersetzung beigegeben ist, die wohl ebenfalls von ERTLER vorgenommen wurde.
Die spannenden Erlebnisse und Eindriicke der Jesuitenmissionare, der »Schwarzrocke«, wie sie von
den Indianern genannt wurden, ihre Schilderungen von Medizinminner, Marterungen und
Martyrien, von Kanureisen, von Schadens- und Jagdzauber, von Hunger und Uberfluss, kurz: vom
alltéiglichen Leben der Indianer und dem nicht alitiglichen Sterben der Missionare im 17. Jh.
werden so auch Lesern zuginglich, die des Franzdsischen nicht oder nur eingeschrinkt méchtig
sind. Im Einzelnen handelt es sich bei den edierten Quellen um Passagen aus den Relationen der
Jahre 1632-1636 sowie aus der Relation von 1648/49. Pierre Biards Bericht von 1616, der zwar
nicht zur Reihe der jihrlichen Relationen zihlt, mit dem aber die 6ffentliche Berichterstattung der
Jesuiten iiber das kanadische Missionsfeld einsetzt, eréffnet die Sammlung. Ein Literaturverzeich-
nis, ein Register und 16 Abbildungen runden die Anthologie ab.

So anschaulich und lesenswert die edierten Quellenausziige gerade auch in ihrer deutschen
Ubersetzung sind, ihre Auswahl will nicht recht iiberzeugen. Die Ausziige bieten einen durchaus
kurzweiligen Einblick in das Leben der Jesuiten in den kanadischen Wildern, die Konzentration auf
die Jahre 1632-1636 macht es jedoch schwer, den Kulturkontakt und die Missionierung iiber einen
lingeren Zeitraum zu verfolgen. Besonders deutlich wird dies in jenen Passagen, die der beriihmten
Huronenmission der Jesuiten gewidmet sind. Deren Anfinge in den Jahren 1634-1636 und ihr
dramatisches Ende im Zuge der Auseinandersetzungen mit den Irckesen 1649/50 werden zwar
durch Ausziige aus den Relationen dokumentiert, die bedeutsamen Entwicklungen der Jahre
1637-1648 finden jedoch keine Beriicksichtigung, so dass die Huronenmission in ihrem Verlauf fiir
den unkundigen Leser nur schwer nachzuvollziehen ist. Hieran vermdgen auch der Anmerkungs-
apparat und die Einfiihrung wenig zu dndern. Vielleicht wire es besser gewesen, wenn sich der
Herausgeber auf ein Missionsfeld (z.B. die Huronenmission) oder eine vollstindige Quelle (z.B.
Francesco Bressanis haufig vernachldssigte, in italienischer Sprache verfasste Breve Relatione)
konzentriert hitte. Von einer solchen Konzentration hatten auch die Einfithrung und der Anmer-
kungsapparat profitieren konnen, die in der vorliegenden Form nicht immer zufriedenstellen
konnen. So ist es zumindest ungewohnlich, den indianischen Héuptling Donnacona als »Konig des
kanadischen Reiches« (13) oder einen Medizinmann als »lokale(n) Verwalter der okkulten Michte«
(24) zu charakterisieren, und schlicht falsch ist es, den Tod des Medizinmanns Carigonan in den
Januar 1634 (281) und den Aufenthalt des Jesuiten Paul Le Jeune bei den Montagnais-Indianern in
den Winter 1634/35 (22) zu datieren.

So bleibt nach der Lektiire des Buches ein zwiespiltiges Gefithl. Dass mit ERTLERS Anthologie
nunmehr ein Buch vorliegt, das auch dem deutschen Publikum die »Schwarzrocke« und »Hexen-
meister« des kanadischen Kulturkontakts anhand von zeitgendssischen Berichten nahebringt, ist zu
begriiBen. Hierfiir gebiihrt dem Herausgeber Dank. Gleichwohl wiirde man sich eine liberzeugende-
re oder doch zumindest iiberzeugend begriindete Quellenauswahl und eine verbesserte historische
Einfiihrung wiinschen.

Miinster Franz-Joseph Post
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Fornet-Betancourt, Ral (Hg.): Mystik der Erde. Elemente einer indianischen Theologie (Theolo-
gie der Dritten Welt, Bd. 23), Herder / Freiburg i.Br. 1997; 260 S.

Der Band vereinigt in dt. Ubersetzung insgesamt 13 Referate recht unterschiedlichen Umfangs,
die — mit einer Ausnahme — auf einer internationalen Tagung iiber indianische Religiositit und
Denkarten im Sept. 1995 in Sao Leopoldo/Brasilien gehalten wurden. Anliegen der Veranstaltung,
so Hg. in seinem Vorwort, war zum einen die Thematisierung »der wissenschaftlichen Heraus-
forderungen indianischer Ausdruckswelten«, zum anderen die Sprachwerdung der religiésen und
kulturellen Puralitit Lateinamerikas als Moglichkeit und Aufgabe interkultureller Kommunikation.
Wenn sich die Veranstaltung bzw. das Buch als Beitrag zum Dialog der Religionen bzw. zu einer
lateinamerikanischen »Theologie der Religionen« versteht, ist selbstverstindliche Voraussetzung,
dass diese indianischen Kulturen »nicht in erster Linie Gegenstand der Vergangenheit, sondern
lebendiger und authentischer Ausdruck des Selbstverstindnisses gegenwirtiger Gesprichspartners
sind. Diese Erkenntnis ist nicht neu; sie kann daher keine iiberraschende Einsicht im europiischen
Kontext mehr sein, ebensowenig wie die zweite, die zudem zu relativieren ist: Nicht erst die
Diskussion um den Missions(miss)erfolg vergangener Jahrhunderte hat zugleich das Uberleben
indianischer religidser Vorstellungen etc. deutlich gemacht. Allerdings muss schon hier die Anfrage
erlaubt sein, wie die schriftlosen autochthonen Kulturen trotz 500 Jahre Christentum sich ohne jede
Beeinflussung rein erhalten haben wollen und dies auch noch angesichts eben ihrer Schriftlosigkeit
nachpriifbar sein soll.

Leider ist zu den Autoren nichts gesagt, so dass, abgesehen von den wenigen bekannte(re)n wie
Melid, Suess und der Herausgeber, kein biografischer Hintergrund, keine kulturelle/religitse
Zugehbrigkeit erkennbar wird, selbst die Internationalitit der Veranstaltung nur mittelbar nachvoll-
ziehbar ist. (Anzumerken ist auch die Vielzahl von Fehlern; es scheint, als sei das Gesamtmanu-
skript nicht mehr lektoriert worden.)

In seiner Einfiihrung macht FORNET-BETANCOURT deutlich, dass das Problem »einer nicht
stattfindenden interkulturellen Kommunikation in der philosophischen Arbeit in Lateinamerika« (10)
seinen Ursprung in einer von den europdischen Eroberern ererbten, amerikanisierten Philosophie
hat, die mit indigenen Denktraditionen inkompatibel ist. Die Forderung nach einer neuen Phi-
losophie, die der Herausforderung durch die indigene Vorstellungswelt gewachsen ist, liegt in der
Konsequenz jener Feststellung. Wenn dann die lateinamerikanische Philosophie als dem »methodo-
logischen Leitfaden der Inkulturation« (13) folgend gekennzeichnet und alternativ vorgeschlagen
wird, eine Philosophie ausgehend von den Kulturen und basierend auf einer gleichberechtigten
Diskussion zwischen den Kulturen — daher Interkulturalitit — zu entwickeln, d.h. die (herk6mm-
liche) Philosophie »von der Last zu befreien, nur an einem Ort Wurzeln schlagen zu konnen,
monolokal zu sein, und sie statt dessen als kosmopolitisch zu verstehen als Biirgerin der Welt, die
in jeder kulturellen Ecke dieser Welt ihr Zuhause hat und iiber die notwendigen Mittel verfiigt, sich
als Philosophie zu artikulieren« (14), dann ist die Marschrichtung der folgenden Ausfithrungen
vorgegeben. Nur ein Christentum, das sich der bereits als Synkretismus konstatierten verhing-
nisvollen Hellenisierung in seinen Anfingen entkleidet, wire eines solchen interkulturellen Dialogs
mit den indianischen religiésen Denkarten fihig. Denn die eurozentrische Philosophie oder genauer
der griechische Logos, der mit dem missionierenden Christentum kam, war es, der die Andersheit
des Indios bestenfalls als zweitrangig definierte; indem das Christentum den Indio taufte, negierte
es seine Identitit: »Er wurde benannt in einer Logik, die bis heute sein Ethos, seine Kultur und
Geschichte zerstdrt« (vgl. 27/9). Es stellt sich die Frage, welches Christentum hier noch Gesprichs-
partner sein soll und kann, wenn es sich dazu nachapostolischer Theologie und kirchlicher Tradition
entledigen miisste. Die Frage geht sogar noch viel tiefer, nimlich welchen Sinn und Zweck bzw.
welches Ziel eine Neuevangelisierung haben soll, iiberhaupt haben kann. Eine seitens der autoch-
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thonen Vilker, die 500 Jahre »Transkulturation und Indoktrination« (42) iiberlebt haben und das
auferlegte Schweigen zu durchbrechen beginnen, reklamierte indianische Religion mit christlichen
Adaptionen bleibt eine indianische Religion. Zu diesen »Adaptionen« gehdrt zweifellos die
Aufnahme Jesu in verschiedene (andine) Mythen, die auf das Trauma der Konquista eingehen. Weil
Jesus bzw. das Christentum mit den Konquistadoren kam, wird Jesus zur Personifizierung des
Konquistadors, der titet; als jiingerer Sohn des Vatergottes und Bruder des Inkarri trachtet er
diesem und dessen Frau (Pachamama) nach dem Leben und wird zur Kainsgestalt. So ist die Person
Jesu mit Tod und Verderben verbunden; Jesus ist kein Gott des Lebens, das Ziel des Menschen ist
nicht auf ihn hin ausgerichtet. Und anders als die Mythen nordamerikanischer indigener Volker
haben diejenigen der mittel- und siidamerikanischen Volker eine vielfach zu wenig beachtete
aktuelle religiose Relevanz. Eine erwachte indigene Religion wird sich aber nicht wie das antike
Heidentum durch das Christentum »spurlos« verdringen lassen; das hat schon die Erstevangelisie-
rung nicht geschafft und kann nicht Ziel einer Inkulturation sein. Indigene Religion versteht sich
vielmehr als alternative Herausforderung fiir die westliche Gesellschaft. Das Objekt der ersten
Evangelisierung hat sich in ein Subjekt verwandelt, das »als Protagonist seiner eigenen Zukunft«
und als »indigener christlicher Indio ... seine eigene Kosmovision bewahren kann und zum
dkumenischen Dialog der Religionen einléddt«. »Das Modell der >Christianisierung der Indios« hat
sich gedindert und ist heute auf dem Weg in entgegengesetzter Richtung, zu einer -Indigenisierung
der Kirche und der Gesellschaft< in Lateinamerika« (73). Oder, wie J. ESTERMANN es ausdriickt:
»Die andine Religiositit ist ein >religitser Mestizismuse, in welchem weder die These einer auBer-
christlichen andinen Religion (...), noch die Antithese einer reinen (...) christlichen Religion
fortdauern. Die andinen Elemente wurden christianisiert, und die christlichen Elemente andinisiert.
Das Christliche ist in die andinen Riten selbst eingedrungen, und die katholische Liturgie ist mit
den andinen Farben und Geriichen durchwirkt« (77). Das Sprechen von andiner Religiositit statt
von andiner Religion macht zugleich deutlich, daB es »sich um nicht-definierte und noch weniger
dogmatisierte Praktiken, Konzeptionen und Rituale, und nicht um ein festes Credo innerhalb einer
vorgegebenen Institution handelt« (ebd. Anm. 3). Auf diese Vielzahl von Vorstellungen, deren
Triger auch ein unterschiedliches Interesse an einer Neuevangelisierung haben, hat sich ein
interkultureller Dialog immer neu einzustellen. Kommt man auf die Frage nach dem Ziel einer
Neuevangelisierung zuriick, so ist zu mutmaBen, dass das »Ergebnis« solcher Bemiihungen z.B. der
katholischen Kirche ein katholisches Christentum im weitesten Sinne des Wortes »katholisch« sein
wird, ohne oder doch mit anderen als den traditionellen (europiischen) Institutionen. Soll dies unter
»einem gemeinsamen Dach« moglich sein, miisste sich auch »Rom« entsprechend weiten.

Man darf den Autoren sicher zustimmen, dass die christlichen Kirchen nicht einmal am Anfang
eines solchen Dialogs stehen. Die erwihnten Voraussetzungen hierzu stellen ein kaum kalkulier-
bares Wagnis dar, boten aber in ihren méglichen Riickwirkungen auf das »etablierte Christentums«
Chancen einer Neubesinnung auf diesen Jesus von Nazareth und seine Botschaft hin, die angesichts
der Probleme einer europdischen postchristlichen »Kulturkrise« tatsdchlich Perspektiven jenseits
verkrusteter Strukturen erdffneten.

Alfter-Oedekoven Norbert M. Borengdsser
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Gillner, Matthias: Bartolomé de Las Casas und die Eroberung des indianischen Kontinents. Das
friedensethische Profil eines weltgeschichtlichen Umbruchs aus der Perspektive eines Anwalts der
Unterdriickten (Theologie und Frieden 12), Verlag W. Kohlhammer / Stuttgart-Berlin-Koln 1997;
298 S.

Angesichts der Fiille der Literatur iiber Bartolomé de Las Casas darf man dem Vf. dieser an der
Phil.-Theol. Hochschule St. Georgen in Frankfurt eingereichten Dissertation dankbar sein fiir seine
prizise Fragestellung, die er klar benennt und umfassend und stringent beantwortet. MATTHIAS
GILLNER hat sich vorgenommen, das friedensethische Profil des streitbaren Dominikaners
herauszuarbeiten, d.h. »eine Rekonstruktion der Kritik an den Legitimationsfiguren der spanischen
Conquistas, eingegrenzt »auf das relevante Problemfeld von Herrschafts- und Kriegsrechten« (16).
Andere in der Literatur breit diskutierte Themen wie Las Casas” Kampf gegen die Encomienda,
seinen Begriff von der theologischen Qualitit der indigenen Religionen oder seinen missions-
theologischen Beitrag kann GILLNER fiir diese griffige Zielsetzung auBer Acht lassen. Gillners
Ansatz erscheint besonders plausibel, da er als herausragende Leistung des Las Casas zeigen kann,
wie dieser die Frage der RechtmiBigkeit der spanischen Herrschaft in Amerika iiber die Debatten
der ersten Jahre der Congquista bis in die Amtszeit Philipps II. hinein offengehalten und immer
wieder eingeklagt hat (99).

Schon der hinfiihrende erste Teil der Untersuchung, der Biografie des Las Casas gewidmet,
beweist, wie sorgfiltig GILLNER gearbeitet hat. Da er nur auf die ersten beiden Binde der
deutschen Werkauswahl zuriickgreifen konnte (die von Philipp Schmitz und Michael Sievernich
betreute Dissertation wurde im WS 1995/96 eingereicht), iibersetzt er alle anderen Quellen selbst,
gibt in den Fufinoten das spanische bzw. lateinische Original an und erwihnt spannende Details wie
etwa Las Casas’” Anklage gegen die Bestechlichkeit maBgeblicher Mitglieder der Junta von Burgos
(35f.), seine Lektiire iiber die Versklavung der Afrikaner (38) oder eine unverhoffte Erbschaft (59).
Zutreffend stellt der Vf. Las Casas nicht als Einzelkimpfer dar, sondern ordnet ihn in den
dominikanischen Widerstand gegen die Conquista ein. Angemessenen Raum widmet GILLNER dem
Einfluss des Las Casas auf die Leyes Nuevas sowie seinem Missionsprojekt von Verapaz.

Die Stirke und Spannung des Hauptteils iiber »Die ethische Kritik des Las Casas an den
Legitimationsfiguren der spanischen Conquista« verdankt sich der Tatsache, dass der Vf. die Miihe
nicht scheut, zunichst die Argumentationsfiguren der Gegner des Dominikaners im Zusammenhang
darzustellen, ehe er die Kritik des Las Casas nachzeichnet. Um sich nicht in den lebenslangen
Auseinandersetzungen Fray Bartolomés mit seinen so zahlreichen Gegnern zu verlieren, verfolgt der
Vf. eine iiberzeugende Gliederung. Er greift sich die drei entscheidenden Legitimationsfiguren der
Conquista heraus, um Las Casas’ Position dazu aufzuzeigen: die Argumentationsfiguren der
papstlichen Schenkung, der indianischen Inferioritdt sowie des gerechten Krieges.

Scharf analysiert der Vf. die Bulle »Inter Cetera« als Aberkennung der partiellen Herrschafts-
rechte der »Indianer« bei gleichzeitiger Beanspruchung universaler Herrschaftsrechte fiir die
Christen. Historisch zuriickgreifend bis zur Illegitimititsthese des Hostiensis fasst er zusammen, wie
tiberhaupt das Modell der pépstlichen Schenkung entstehen konnte, beschreibt das Zwei-Schwerter-
Gleichnis und die Konzepte pipstlicher Hierokratie von der »translatio imperii« bis zum Christusvi-
kariat. Palacios Rubios, Matias de Paz und — in weiterentwickelter Form — Juan Ginés de
Sepiilveda werden als Kronzeugen einer Interpretation der weltlichen Gewalt des Papstes angefiihrt,
welche die Herrschaftsanspriiche tiber Amerika im Interesse der spanischen Monarchen legitimiert.
In der Darstellung der lascasianischen Kritik weist der Vf. zurecht auf den hermeneutischen
Hintergrund der Schriften des Dominikaners hin: ihren Sitz im Leben zumeist als Gelegenheits-
schriften, ihr taktisches Kalkiil, ihre inhaltlichen Briiche bis hin zur immer kompromissloseren
Radikalitit des Spitwerkes. So kann er beschreiben, wie Las Casas die weltliche Gewalt des
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Papstes iiber die Ungliubigen »in potentia« behauptet, ohne die Herrschaftsrechte der katholischen
Konige direkt anzufragen, seine Kritik aber in einer konsequenten (Um-)Deutung von »Inter cetera«
als Verpflichtung zur gewaltfreien (!) Evangelisierung festmacht. Konkrete Folge fiir Las Casas:
Die freiwillige Zustimmung der zuvor bekehrten Indios zur pépstlichen Schenkung in Form eines
eidesstattlichen Paktes ist unbedingt erforderlich (125). Ergo: Die tatsichlich ausgetibte Herrschaft
der Spanier ist unrechtmiBig (131f.).

Im Streit um die angebliche indianische Inferioritit bietet sich Sepilveda als bekanntester Las
Casas-Gegner an. Der Vf. stellt Sepilvedas Position ausfiihrlich dar, beleuchtet aber auch ihr
aristotelisches Fundament des »servus natura« und dessen Widerspriichlichkeit sowie die Abhingig-
keit Sepiilvedas vom einseitigen Geschichtsbild, das ihm Oviedo iiberliefert. Las Casas entgegnet
diesem Konzept vom friihen Disput mit dem Bischof von Darién (1519) bis in seine »ethnologi-
schen« Schriften hinein mit der Uberzeugung von der naturgemiBen, gottgewollten Gleichheit der
Menschen.

Auch im Streit um die Grinde fiir einen moglichen gerechten Krieg stehen sich Sepulveda und
I as Casas als Kontrahenten entgegen. Zwar fiihrt der Vf. in einem aufschlussreichen Kurziiberblick
andere Kriegsgegner an (208), macht aber die Einzigartigkeit eines Las Casas klar, der alle von
Sepiilveda zur Rechtfertigung des Krieges in Amerika entwickelten Griinde als unzureichend
ablehnt: Biblisch argumentiert er wider die »causae iustae« der angeblichen Inferioritit der Indios
sowie ihrer widernatiirlichen Siinden. Auch das Argument, Unschuldige vor Menschenopfer und
Kannibalismus retten zu wollen, lisst er angesichts der VerhiltnismaBigkeit der Mittel nicht gelten.
Am entschiedensten wehrt er sich schlieBlich dagegen, mit kriegerischen Mitteln eine schnelle
Evangelisierung erzwingen zu wollen. Nicht nur gereizt, wie GILLNER schreibt (238), sondern auch
mit vernichtendem Spott provoziert Las Casas seinen Gegner, er miisse es doch mit der Bekehrung
der Ungliubigen nicht eiliger haben als der Herr selbst. Eine Geschichte des »compelle intrare«
(239ff.) sowie ein Exkurs zu Francisco de Vitoria runden den Hauptteil ab.

Pointiert stellt ein kurzer dritter Teil die advokatorische Ethik des Las Casas in den Horizont der
Evangelisierung Amerikas, verortet Las Casas innerhalb der proindianischen Bewegung seiner Zeit
und fasst seine ethische und (missions-)theologische Entwicklung, die Stirken, wie auch argumenta-
tive Schwichen seiner Position(en) knapp zusammen. Der Vf. macht sich Gustavo Gutiérrez’ Las
Casas-Interpretation von der Christophanie im Antlitz der Opfer zueigen.

Dem Vf. ist es gelungen, das monumentale Werk des Las Casas unter Heranziehung einer Fiille
von weiteren Quellen fiir seine Fragestellung ausgesprochen gewinnbringend und iibersichtlich
nachzuzeichnen. Anzumerken wire am Rande, dass — z.B. beim Thema der Sorge von Las Casas
um sein eigenes Seelenheil (267) — die jiingste Studie von Pedro Borges nicht erwéhnt wird
(;Quién era Bartolomé de Las Casas? Madrid 1990).

Weingarten Annegret Langenhorst

Greshake, Gisbert: Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie, Herder / Freiburg i.Br. 1997;
568 S.

Mit seinem neuen Werk will GRESHAKE keine Trinititstheologie, sondern eine trinitarische
Theologie vorlegen, somit zeigen, wie das christliche Grundbekenntnis zum dreieinigen Gott das
gesamte theologische Denken bestimmen muss. Dabei vollzieht sich der Gedankengang deutlich im
heutigen Zeithorizont eines Ringens um Einheit und Vielheit, Einheit und Pluralitit, Erfahrung und
Reflexion. Es ist hier nicht der Ort, das Werk in seiner Ginze ausfiihrlich vorzustellen und zu
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besprechen. Es muss geniigen, einen Eindruck von der Bedeutsamkeit des Werkes zu vermitteln und
sodann auf Punkte zu verweisen, die fiir die Leser dieser Zeitschrift besonders relevant sind.

Das Werk gliedert sich in drei Teile: Teil I. Auf dem Weg zu einer communalen Trinitits-
theologie; Teil II. Trinitit als Mitte und Verstehensschliissel des christlichen Glaubens; Teil III.
Problemknoten der Wirklichkeit im Licht des trinitarischen Glaubens. Jeder der drei Teile enthilt
drei Kapitel. In I.1. geht es um eine geraffte Ubersicht iiber Grundlagen und Grundprobleme der
Trinitdtstheologie. Vf. betont dabei die radikale Riickbindung an die neutestamentliche Basis,
benennt aber dann mit dem Vorrang des »Unitarischen« im abendldndischen Denken einen zentralen
Problempunkt, dem er gegenzusteuern gedenkt. 1.2 fasst in seiner Besprechung von Wesen und
Person die in den letzten Jahrzehnten gewonnenen Ergebnisse hinsichtlich des Personverstindnisses
hervorragend zusammen. Dabei ist herauszustellen: (1) dass der Personbegriff nicht aus der
griechischen Tradition allein abzuleiten ist, sondern dass auch die alttestamentliche Wurzel
Beriicksichtigung finden muss, (2) dass es somit eine theologische Ableitung des Begriffs gibt, nicht
nur eine anthropologische, (3) dass die Relationalitit bzw. das »Communale« von Anfang an als
Grundmoment der Personalitit nachweisbar ist. Im tbrigen gilt mit W. Pannenberg: »... seine
eigentiimliche Inhaltsbestimmung, durch die die Personalitit zum Inbegriff der Wiirde des
Menschen geworden ist, hat das Wort erst durch das Christentum gewonnen.« (77) Das alles
erlautert Vf. ausfiihrlich in einem Durchgang durch die Theologie- bzw. Philosophiegeschichte, bei
dem er dann trotz aller Ausfiihrlichkeit am Ende doch wieder exemplarisch verfahren muss
(Tertullian, Kappadokier, Augustin; Boethius, Richard von St.Viktor, Thomas v.A., Bonaventura;
Hegel, K. Rahner, K. Barth, nachhegelsche Entwicklung; J. Moltmann; W. Pannenberg bleibt ein
Weggefihrte). Im Ergebnis machen »inkommunikabler Selbstand und kommunizierende Rela-
tionalitit« das Wesen von Person aus (125). In 1.3 geht es um die Entdeckung der Person und den
Verstehenszugang zum trinitarischen Gott. Hier gilt die These, »daB das menschliche Personsein
sich als ein schwaches Gleichnis gottlicher Personalitiit zeigt. Was Personalitiit im eigentlichen Sinn
ist, verwirklicht sich in voller Weise nur in Gottes unendlichem Sein.« (173) Verstehensschliissel
sind einmal die Rede von der »Communios, sodann die Auslegung des Satzes »Gott ist die Liebe«.

Mit dem hier gewonnenen Verstehensschliissel geht GRESHAKE im Folgenden auf die Grund-
themen des christlichen Glaubens bzw. der Theologie zu, in II.1 auf das Verstindnis von Schépfer
und Schopfung, in II.2 auf das »trinitarische Drama« (Siinde und endgiiltige Communio-Stiftung
durch Jesus Christus), in I.3 auf die Kirche als Kundgabe des Geheimnisses der trinitarischen
Koinonia (Kirche als Communio und Missio, Amt und Verfassung der Kirche, Communio
Sanctorum in Communione Trinitatis). Dass angesichts der heutigen Diskussionslage auch die
Geschlechtlichkeit Beriicksichtigung finden muss, ist klar; doch scheint mir das in dieser Hinsicht
vom Vf. Vorgetragene noch nicht sehr befriedigend, zumal auch die Konsequenzen zu bedenken
sind (vgl. 212, 259-266 u.a.). Bedenkenswert sind die Uberlegungen zur Alimacht Gottes (280ff.).
Doch hier fragt man sich, warum die Kenose hier nicht biblisch verankert in Phil 2 wird — jener
Stelle, die GRESHAKE leider in ihrer Bedeutung fiir den interreligiosen Dialog nicht wahrnimmt?
Entbehrlich ist eigentlich die sehr knappe Skizzierung der Koordinaten einer ekklesiologisch
gelebten Communio (Institution-Charisma, Besonderheit-Allgemeinheit, Tradition-Inkulturation. 9
Zeilen!, Frau-Mann, Laie-Priester: 383-392). Auch die Ausfiihrungen iiber die Kirche als Missio
(400-410) besagen angesichts der konkret gestellten Fragen wenig.

Im Schlussteil behandelt GRESHAKE unter III.1 zunichst die Grundprobleme der »Einheit und
Vielheit« sowie der »trinitarischen Ontologie«, unter II1.2 Gesellschaft und Trinitit, das Zueinander
von Religion und Gesellschaft und die Konstitution beider im Hinblick auf den trinitarischen
Glauben (hier finden sich viele gute zeitanalytische Uberlegungen), den dreieinigen Gott und die
Einheit der Menschheit, unter II.3 Religionen und Religionskritik. Dieses Kapitel 3 gehort
zweifellos zu den fiir die Praxis anregendsten Teilen des Buches, wenngleich es ein wenig unter
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einer eher schmalen Literaturbasis leidet. Die Pluralistische Religionstheorie wird gut dargestellt,
aber dann in seinem kritischen Anspruch gegeniiber dem inklusivistischen Ansatz in Frage gestellt.
Vf. riickt die Theorie in die Nihe des altchristlichen Modalismus (505) und bietet sodann den
christlichen Trinititsglauben bzw. die christliche Trinititstheologie als eine Basistheorie an (505).
Das fiihrt ihn dahin, die Religionen im Anschluss an die Dreipersonalitit Gottes in drei Grundtypen
zusammenzufassen, die in dem MaBe Giiltigkeit vermitteln, in dem sie fiir die volle Sicht der
gottlichen Trinitit offen sind (in diesem Zusammenhang ist die starke Anlehnung an R. Panikkar
trotz der einschrinkenden Anmerkung S. 505 A.220 nicht ganz nachvollziehbar). Die hier vom V.
vorgelegte Skizze (499-522) wird man jedenfalls im weiteren Verlauf der Entwicklung einer
Religionentheologie beachten miissen.

Das Buch schlieBt mit einem Aus-»Blick« auf die kiinstlerischen Gestaltungen des drei-einen
Gottes, wobei GRESHAKE in Kiirze vier Typen vorstellt: 1. Drei gleichbildete Gestalten, 2. die drei
Besucher Abrahams, 3. den Gnadenstuhl, 4. die Kronung Mariens durch die Trinitidt. Es folgen ein
knappes Fazit und der Aus-»Klang«: die Einladung zum »Schweigen des Glaubens«.

Wie eingangs schon gesagt: Trinitarisches Denken wird fiir die nichste Zukunft sicher an diesem
Werk GRESHAKES gemessen werden. Schade, dass es nicht durch ein gutes Sachregister aufge-
schliisselt werden kann. Gerade weil schon nach GRESHAKES eigener Einladung das Werk nicht
unbedingt von Seite zu Seite gelesen werden muss und Nachschlagen und Querlesen im Grunde
notwendig sind, ist fiir die 2. Auflage ein solches Sachregister dringend zu wiinschen.

Bonn Hans Waldenfels

Heiene, Gunnar: Eivind Berggrav. Eine Biographie, mit einem Geleitwort von Eduard Lohse,
Vandenhoeck & Ruprecht / Gottingen 1997; 250 S.

Hanns Lilje, jiingerer Zeitgenosse und Freund des norwegischen lutherischen Bischofs Berggrav
(1884-1959), hat ihn in dessen Todesjahr als eine der »wenigen ganz groBen Gestalten der jiingsten
Kirchengeschichte« bezeichnet (TRE 5, 1980, 603). Die vorliegende Biografie — der bereits zwei
frilhere vorausgegangen sind — darf durchaus als authentischer, nicht unkritischer Kommentar zu
Liljes Urteil gelesen werden. Sowohl die neuere 6kumenische Bewegung als auch die weltweite
Gemeinschaft der lutherischen Kirchen, erst recht natiirlich die Kirche Norwegens, deren Primas
Berggrav 1937-1951 gewesen ist, sind ohne ihn nicht zu denken. Besonderer Wert kommt HEIENES
Arbeit aber deswegen zu, weil sie eine umfassend dokumentierte Analyse der Rolle Berggravs im
Widerstand gegen das Dritte Reich bietet. Der deutsche Leser muss sich ja zunéchst klar machen,
dass fiir das besetzte Norwegen der Feind im eigenen Land doppelt prisent war: einmal in Gestalt
einer vom Dritten Reich abhingigen Regierung, zum anderen durch die NS-Besatzungsmacht selbst.
So ergab sich fiir den Bischof einerseits wenigstens die Moglichkeit, durch direkte Kontakte mit
Géring, Himmler oder dem deutschen Reichskommissar J. Terboven eine friedliche Konfliktlosung
zu suchen, andererseits aber, nach dem Scheitern solcher Bemiihungen, die Konsequenz des
Widerstands und der Internierung im eigenen Land, schlieBlich die der Flucht nach Schweden. Vor
diesem Hintergrund erst konnte sich nach dem Krieg Berggravs Engagement fiir Okumene und
Mission voll entfalten, das eine Besprechung der Biografie in dieser Zeitschrift rechtfertigt.

Schon durch langjihrige Freundschaft mit Nathan Soderblom war Berggrav fiir kumenische
Praxis im Sinn einer Weltverantwortung der Kirchen disponiert, unter Einschluss aller staatsrecht-
lichen Auswirkungen bis hin zur Verpflichtung zum Widerstand gegen eine Obrigkeit, die sich,
nach Luther, wie ein »trunkener Kutscher« verhilt. Parallel damit ging fiir Berggrav das, was sein
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Biograf zu Recht als »Bibelmission« charakterisiert und was Berggrav recht eigentlich auch zum
Mann der Weltmission machte. Als Primas der norwegischen Kirche war er natiirlich mit der 1866
begonnenen norwegischen Madagaskar-Mission vertraut. Er setzte es deshalb auch durch, dass 1951
die Norwegische Bibelgesellschaft von der British and Foreign Bible Society die Bibelverbreitung
in Madagaskar iibernahm. Noch in seinen letzten Lebensjahren trat er auch dafiir ein, dass die
Bibelverbreitung im iiberwiegend islamischen Indonesien von einer eigenen indonesischen
Bibelgesellschaft iibernommen wurde, da Importe aus Europa bald nicht mehr méglich wéren. So
war es schlieflich konsequent, dass Berggrav, der schon lange Vorsitzender der Norwegischen
Bibelgesellschaft war, 1946 auch Griindungsprisident des Weltbundes der Bibelgesellschaften
(United Bible Societies) wurde. HEIENE sieht dies vollig richtig in groBerem Zusammenhang:
»Durch die Mission »liberschritt die Kirche Grenzen« in mehrfacher Bedeutung des Wortes, und die
'Bibelwelle«, die in Berggravs Augen nun iiber die Welt spiilte, deutete er als Ausdruck des
Dynamischen und Wirksamen im Wort Gottes.« (249)

Ein Lob verdient die Ubersetzung von Barbara Frantz, ein Bedauern die Tatsache, dass dem Band
Jegliche Register fehlen. Einer geringfiigigen Richtigstellung schlieBlich bedarf HEIENES Darstellung
der Griindungsversammlung des Lutherischen Weltbundes in Lund 1947: Hier hat am 3. Juli
Bischof Berggrav nicht zusammen mit Bischof Otto Dibelius, wie HEIENE angibt (220), sondern mit
Bischof Lilje {iber Lehren aus dem Kirchenkampf referiert — ein denkwiirdiger kongenialer Dialog
uber das »Wort als Waffe« (Lilje), der fiir manche Teilnehmer, darunter auch der Rezensent, einen
Hohepunkt der ganzen Vollversammlung darstellte.

Heidelberg Hans-Werner Gensichen (7)

Heyden, Ulrich van der / Becher, Jiirgen (Hg.): Mission und Moderne. Beitréige zur Geschichte
der christlichen Missionen in Afrika anldplich der Jahrestagung der VAD und des 12. Afrikanisten-
tages vom 3.-6. Oktober 1996 in Berlin, Ridiger Koppe Verlag / Koln 1998; 158 §S.

Der Band vereinigt acht Beitréige zur Missionsarbeit in Afrika, mit einem Schwerpunkt auf der
Titigkeit der Berliner Mission im Siiden des schwarzen Kontinents. Im ersten Artikel hinterfragt
HEINRICH BALZ das Welt- und Gottesbild bei einigen Ethnien im Kameruner Wald- und Grasland
- mit der gegen Ernst Dammann gerichteten These: »Je komplexer die Gesellschaft (...) um so
gesellschaftshezogener werden die Gottesbezeichnungen, und umgekehrt« (12). JURGEN BECHER
untersucht Erziehungs- und Disziplinierungsstrategien evangelischer Missionare in Deutsch-
Ostafrika. Wenn er freilich eine anfingliche antikoloniale oder gar antinationale (26) Haltung der
evangelischen Missionen konstatiert, so verlisst er sich doch wohl zu sehr auf stheoretische«
AuBerungen von Gustav Warneck und Franz Michael Zahn, weniger auf das tatsichliche Verhalten
von Gesellschaften wie der »Evangelischen Missionsgesellschaft fiir Deutsch-Ostafrika« (Berlin III)
oder der »Gesellschaft fiir evangelisch-lutherische Mission in Ostafrika«, auch »Ittameier-Gesell-
schaft« genannt. Die Handlungsweise der Missionare »on the spot« kam jedenfalls eher den
Vorstellungen des »Praktikers« Alexander Merensky entgegen. Zur »Sprachenfrage« finden sich
bereits in frilheren Untersuchungen (Eggert, 1970; Griinder 1982: u.a.) zentrale Aussagen. Einen
aufschlussreichen und bis in die unmittelbare Gegenwart reichenden Beitrag iiber die Vorstellungen
christlicher Frauen zu Geschlecht, Arbeit, Politik und Religion unter rassistischen bzw. Apartheids-
Vorzeichen liefert GREG CUTHBERTSON. TILMAN DEDERING befasst sich mit dem »Propheten«
Shepherd Stuurman alias Hendrik Bekeer, der 1906 an der Ermordung zweier weiBer Bergarbeiter
in der Asbestmine von Hopefield/Kapkolonie beteiligt war und zum Tode verurteilt wurde.
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Sicherlich ist Stuurman/Bekeer mehr als eine FuBnote in der deutschen Kolonial- und namibia-
nischen Geschichte wert, zumal Kontakte zu Hendrik Witbooi bestanden. Einen wirklich ent-
scheidenden Einfluss Stuurmans auf die Entscheidung Hendriks zum Eingreifen in den Herero-Krieg
1904 vermag aber auch DEDERING nicht mit letzter Gewissheit zu belegen. Zudem fragt es sich, ob
Stuurman/Bekeer eher in die Reihe kirchenstiftender Propheten gehdrt oder ob er nicht vielmehr ein
Vergewaltiger, Krimineller und »falscher Prophet« war.

Mit den insbesondere im siidlichen Afrika verbreiteten Unabhangigen Kirchen befasst sich auch
ULRICH VAN DER HEYDEN. Konkret geht es ihm um die »Dinkoanyane’sche Segregation«, die als
Vorgeschichte der Pedi-Nationalkirche bis in die beginnenden 1870er Jahre (genau Oktober 1873)
zuriickreicht. Aufschlussreich ist, dass van der Heyden das belegen kann, was Karl-Eugen Bleyler
schon 1981 (in einem leider viel zu wenig beachteten Werk iiber »Religion und Gesellschaft in
Schwarzafrika<) konstatiert hatte, namlich dass es sich bei den unabhingigen prophetischen
Bewegungen gemeinhin nicht um einen Trend zum Nativismus bzw. zur Repaganisierung handelt,
sondern um ein alternatives, antikoloniales und antimissionarisches Christentum, das proto-
nationalistische, sozialreligitse und europidisch-modernisierende Aspekte enthidlt. Dass die
Missionare jede Riickkehr zu den »alten Gottern«als Riickfall in die »Dunkelheit des Heidentums«
(bis hin zum Wiederaufleben kannibalistischer Praktiken) deuteten, zeigt der Beitrag von ALAN
KIRKALDY, wihrend sich HANS HEESE und ANDREA SCHULTZE mit dem »Erwerb« von Land, dem
zwischen Europiern und Afrikanern unterschiedlichen Rechtsverstindnis von »Landbesitz« sowie
der historischen »Hypothek« des missionarischen Besitzes von Grund und Boden beschiftigen.

Miinster i.W. Horst Griinder

Lehmann, Emily: Scheitern um zu begreifen. Als Missionarin und Pfarrfrau in China 1936 bis
1949, mit einem Vorwort von Gerhard Tiedemann (Cognoscere Bd. II) Editions Ost / Berlin
1997878

Als die letzten von der Berliner Missionsgesellschaft wurden EMILTY LEHMANN (geb. Hundert-
marck) im Jahr 1936 und Rudolf Rohkohl im Jahr 1937 nach China gesandt. Das Missionsgebiet
war die Provinz Guangdong; das Werk der deutschen Missionare hatte sich — bedingt durch die
Entwicklungen infolge des Ersten Weltkrieges — auf wenige Mitarbeiter reduziert. In China — und
besonders im siidlichen Guangdong — stand die neue republikanische Fiihrung unter Chiang Kai-
shek der christlichen Missionsarbeit wohlwollend gegeniiber. Neue Schwierigkeiten ergaben sich
Jjedoch durch den Japanisch-Chinesischen Krieg (1937-1945). Die Stadt Huizhou, in der die Vf.
arbeitete, wechselte mehrmals bis 1942 die Besatzung. Ende 1941 erklirte China Deutschland und
Italien den Krieg und als die Japaner im Jahr 1942 die Stadt riumen mussten, gelangte EMILY in die
Provinzhauptstadt Guangzhou (Kanton) und von dort nach Beijing (Peking). 1943 heiratete sie den
Pfarrer Hellmut Lehmann. Mit drei Kindern kehrten sie 1949 nach Deutschland zurtick.

Das Buch beschreibt nicht die Ereignisse, welche sich vor und nach dem dreizehnjihrigen
Aufenthalt in China im Leben EMILY LEHMANNS abspielten. Es ist lediglich zu lesen, dass sie etwa
70 Jahre alt geworden sein soll und dass sie fiinf Jahre in der Missionsakademie verbrachte. Sie war
gut vorbereitet, als sie im Oktober 1936 zum Missionsdienst fiir die Frauen im Ostflussgebiet der
Provinz Kwangtung, Siidchina, abgeordnet wurde und am 16. Oktober mit einem Frachter des
Norddeutschen Lloyd auf die Reise ging. Von diesem Zeitpunkt an dokumentiert sie in einem
Tagebuch ihre Beobachtungen: den Alltag auf dem Lande, die jahrtausendealte Kultur, die Religion,
den Umgang der Menschen miteinander, die Rollen der Frauen usw. Ihr Bericht ist, wie Professor
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Tiedemann im Vorwort schreibt, von groBer Bedeutung: »Gerade aus der Kriegszeit fehlen
ausfiihrliche Berichte aus dem Inneren Chinas, weil die Verbindung mit Europa nach Kriegsaus-
bruch stark unterbrochen war. Die nachfolgenden Erinnerungen vermitteln daher ein besseres
Verstindnis der alltiglichen Ereignisse in diesen fiir Chinesen und ausldndische Missionare so
schweren Jahre. Die Beschreibung zweier an sich gegensitzlicher Entwicklungen in Huizhou mogen
als Beispiel dienen. Einerseits hatte Emily Lehmann die Gelegenheit, mit den fortschrittlicheren
revolutiondren Elementen der jiingeren Generation die Verbindung aufzunehmen. Huizhou war
schon vor 1911 eng mit der Nationalen Revolution verbunden. (...) AuBerdem nahm die von Peng
Pai gegriindete kommunistische Bauernbewegung in der Nihe von Huizhou ihren Anfang. (...) Als
Augenzeugin der Vorginge in Huizhou und Peking zwischen 1936 und 1949 vermittelt Emily
Lehmann ein besseres Verstindnis der gesellschaftlichen Veridnderungen und menschlichen
Beziehungen in einer Zeit des internationalen Krieges und chinesischen Biirgerkrieges. Die
personliche Wahrnehmung der Ereignisse wird klar und iiberzeugend geschildert. Das Ergebnis ist
ein interessanter Beitrag zur Geschichte und Missionsgeschichte Chinas.« (Ausziige 13-15)

Ich kann dem nur zustimmen. EMILY LEHMANN zeigt sich als eine aufgeschlossene Person.
Bereits wihrend ihrer Studienzeit in Berlin war sie befreundet mit einer Jiidin, einer Katholikin und
Missionarstochter puritanischer Herkunft. Mit katholischen Priestern hatte sie sowohl in Huizhou
als auch spiter in Beijing gute Beziehungen: »Die Priester waren inzwischen unsere Freunde, ja,
unsere Briider geworden. Die Nonnen fiihlten sich durch ihre strengen Ordensregeln gehemmt.«
(151) 1938 musste EMILY nach Kanton fliehen und erfuhr, wie ihre Mitmenschen pro- und
antijapanische oder pro- und antichinesische Gefiihle hegten. Sie kommentiert: »Haben wir nicht
alle einen Vater? Sind wir nicht alle eines Blutes, Menschen, wenn auch verschiedener Art? Homo
sum! In jenen Monaten fing ich an, diese beiden kleinen Worter durchzukonjugieren: Ich bin ein
Mensch, du bist ein Mensch, er ist ein Mensch, wir sind Menschen, aber trotz aller Ubung konnte
ich nicht verhindern, daB der sonst friedliche Dackel eines Mitbewohners eine uniiberwindliche
Aversion ausgerechnet und ausschlieBlich gegen Japanerbeine entwickelte.« (121)

In Huizhou war EMILY LEHMANN den Chinesen eine Chinesin. Dies dnderte sich, als sie 1942
nach Beijing iibersiedeln musste. Die Stadt war bereits 1937 von den Japanern besetzt worden. In
ihrem Tagebuch werden dann die Japaner oder die Aktionen der sich in der Nihe befindlichen
kommunistischen Guerillatruppen nicht erwihnt, wohl die deutsche Gemeinde und Angehdrige
anderer Nationen. Hier ist EMILY nicht mehr Chinesin, sondern Deutsche. Sie schrieb sich an der
Katholischen Universitit Fu Jen ein: » (...) weil sie unter deutscher Leitung stand. Sie wurde 1930
als Hochschule von der Gesellschaft des Gottlichen Wortes (Societas verbi divini, S.V.D.)
iibernommen.« (251) Spiter studierte sie im College of Chinese Studies, das von einer amerika-
nischen Missionsgesellschaft gegriindet war, weil sie mit Steyler Schwestern in der Fu Jen nicht
zurechtkam. Als der Lehrbetrieb am College of Chinese Studies eingestellt wurde, kehrte sie zur Fu
Jen zuriick. EMILY nutzte die Zeit, um Beijing mit seinen Paldsten und Tempeln kennenzulernen.
Uber den Ritenstreit schreibt sie: »Auch in unseren Kirchen stehen Gedenksteine und sind die
Namen von Gefallenen der grofen Kriege in die Wand gemeiBelt. Chinesen fragen: Warum hingt
ihr die Bilder eurer verstorbenen Vorfahren an die Wand? Man muB schon bei Ahnenopfern und bei
der Anrufung Verstorbener vor ihren Seelentafeln zugegen gewesen sein, um zu verstehen, um
welche Fragen es sich hier handelt.« (312)

Das zeigt, dass EMILY LEHMANN auch in Beijing nicht nur Deutsche, sondern irgendwie Chinesin
mit den Chinesen geblieben war.

Das Tagebuch EMILY LEHMANNS heiBit: Scheitern um zu begreifen. Sie hat China und die
Chinesen begriffen und ihr Buch ist ein einzigartiges Zeugnis, das gelesen und studiert werden
sollte!

Wijchen Arnulf Camps
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Lippiello, Tiziana / Malek, Roman (Ed.): »Scholar from the West«. Giulio Aleni S.J. (1582-1649)
and the Dialogue between Christianity and China (Fondazione Civilta Bresciana, Annali IX —
Monumenta Serica Monograph Series XLII), Steyler Verlag / Nettetal 1997; XXVI + 671 pp. With
bibliography of Chinese and Japanese Works Cited.

Giulio Aleni (1582-1649), aus der norditalienischen Stadt Brescia gebiirtig, gehort nicht nur zu
den bedeutenden italienischen Jesuiten, die im 17. Jh. in China neben Michele Ruggieri, Matteo
Ricci und Martino Martini wirkten, sondern zweifellos auch zu den besonders interessanten in der
langen Reihe der teilweise sehr markanten Personlichkeiten, wie Johann Adam Schall von Bell oder
Ferdinand Verbiest. Bis jetzt war er nur Experten bekannt, die seine durchweg chinesischen Werke
(die nur ausnahmsweise iibersetzt sind) halbwegs zu wiirdigen wussten. Nach langer Vorbereitungs-
zeit konnte im September 1994 eine Konferenz in Alenis Heimatstadt durchgefiihrt werden. Giulio
Aleni durchlief die damals iibliche Ausbildung fiir Jesuiten: Beginn eines dreijahrigen Studiums der
Humanwissenschaften mit 15 Jahren am Kolleg in Brescia im Jahre 1597. Wie die meisten Jesuiten
und viele andere Missionare der alten Chinamission war auch Aleni eine interessante und begabte
Personlichkeit. Neben seinem theologischen Wissen erwarb er auch ausgezeichnete Kenntnisse in
den Naturwissenschaften. 1609 fuhr er unter portugiesischen Auspizien nach China, wo er neben 20
anderen Jesuiten missionierte. Wihrend der anti-christlichen Zwischenfille in den Jahren 1616/1617
(im Gegensatz zu Japan gab es in China kaum »richtige« Christenverfolgungen, weshalb die Zahl
der Mirtyrer vergleichsweise gering ist) verbarg sich Aleni im Haus des bekannten christlichen
Gelehrten Michael Yang Tingyun (1557-1627) in Hangzhou. Wihrend dieser erzwungenen
Ruhepause erwarb er sich so grofe Kenntnisse in der chinesischen Sprache und Literatur, dass er
spiter von befreundeten chinesischen Gelehrten »der Weise aus dem Westen« genannt wurde.
Bekannt wurden seine Diskussionen (oder auch Dialoge) mit chinesischen Neo-Konfuzianern iiber
das christliche und konfuzianische Verstindnis von Gott und Welt. Seiner astronomischen
Kenntnisse wegen arbeitete Aleni als Astronom im Kalenderamt fiir die Ming-Kaiser, die in
Siidchina eine Gegenregierung zu den Mandschu-Herrschern in Nordchina errichtet hatten (in
Peking wirkte zur gleichen Zeit Johann Adam Schall von Bell, 1592-1666, im Kalenderamt der
neuen Quing-Dynastie). Aleni zeichnete eine Weltkarte, verfasste eine Reihe chinesischer Werke,
darunter eines iiber das Leben Jesu sowie eine bebilderte Jesusvita. Damit wird der hdufig erhobene
Vorwurf von Gegnern der Jesuitenakkomodation entkriftigt, dass die Jesuiten den Chinesen die
Kreuzigung Jesu Christi verschwiegen hitten. SchlieBlich wurde Aleni von befreundeten chinesi-
schen Gelehrten durch Gedichte und den Aufzeichnungen der Gespriche mit ihm geehrt.

Die Konferenzbeitrige sind gegliedert nach diesen vielfiltigen Aktivitdten: in einen Ubersichtsteil
iiber den historischen Kontext, ein Teil iber Alenis Hintergrund und Biografie, ein Teil iiber sein
religiéses und missionarisches Werk und ein Teil iiber sein humanistisch/naturwissenschaftliches
Werk. Im Ubersichtsteil untersucht der rémische Sinologie GIULIANO BERTUCCIOLI das Bild
Europas in China vor der Ankunft der Jesuiten (»Europe as seen from China before the Arrival of
the Jesuits«, pp. 19-28); weiter berichtet PIERO CORRADINI, ebenfalls aus Rom, iiber »Christian
Presence in China up to the Time of Aleni« (pp. 49-48); ADOLFO TAMBURELLO iiber »Western
Politics and Missionary Action in Seventeenth Century China« (pp. 59-56) und MASSIMO
MARCOCCHI iiber »The Missionary Elan in the Church of the Sixteenth Century«.

Sechs Vortrige behandeln Alenis Biografie: MARIO COLPO, »Giulio Aleni’s Cultural and
Religious Background« (pp. 73-83); ERIK ZURCHER, »Giulio Aleni’s Chinese Biography« (pp.
85-127); ADRIAN DUDINK, »G.A. and Li Jiubiao« (pp. 129-200; der Umfang dieser Studie sprengt
an und fiir sich den Rahmen einer solchen Monografie); PAUL RULE, »G.A. and the Chinese Rites
Controversy« (pp. 201-217); EUGENIO MENEGON, »Jesuits, Franciscans and Dominicans in Fujian:
The Anti-Christian Incidents of 1637-1638« (pp. 219-262); JOSEPH SHIH SJ, »Western Attention to
A. as documented by Bartoli and Colombel« (263-270).
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In neun Beitrigen wird das religidse und missionarische Werk Alenis gewiirdigt: JOHN W.
WITEK, »Principles of Scholasticism in China: A Comparison of G.A.’s Wanwu zhenyuan with
Matteo Ricci’s Tianzhu shiyi« (273-289); CLAUDIA VON COLLANI, »Francisco Lujdn’s »Annotatio-
nes’ in G.A.’s Wanwu zhenyuan« (291-322); PAUL RHEINBAY SAC, »Nadal’s Religious Iconogra-
phy Reinterpreted by A. for China« (pp. 323-334); LIN JINSHUI, »A Tentative Study on A.’s
Adaption Mehod for Christian Evangelization« (pp. 335-364); MARK K. CHANG SJ, »Impact of A.’s
Apologetic and Pastoral Writings on the Missionary Work in China« (pp. 365-372); XU MINGDE,
»A.’s Writings on Matteo Ricci and the Chinese Converts Yang Tingyun and Michael Zhang« (pp.
375-402); XIE BIZHEN, »A.’s Contribution to the History of Christianity in China: The Nestorian
Stele and Ancient Christian Tombs in Quanzhou« (pp. 403-415); CHEN CUNFU, »Trying to Assess
A.’s Mission: Success or Failure?« (417-431); FRANCESCO D’ARELLI, »Manuscript Notes of Carlo
Horatii da Castorano OFM and Francesco da Ottaviano OFM on Some of A.’s Chines Writings«
(433-453).

Acht Vortrige sind dem wissenschaftlichen Werk Alenis gewidmet: ALBERT CHAN SJ, »The
Scientific Writings of G.A. and Their Context« (pp. 455-478); BERNARD HUNG-KAY LUK, »A.
Introduces the Western Academic Tradition to Seventeenth-Century China« (pp. 479-517); CHEN
MIN-SUN, »T 'ien-hsiieh ch 'u-han and Hsi-hsiieh fan. The Common Bond between Li Chih-tsao and
G.A.« (pp. 519-525); PAN FENGCHUAN, »The Dialogue on Renxue. G.A.’s Writings on the
Philosohy of the Soul and the Responses of the Chinese Scholars« (pp. 527-538); FREDERICO
MASINI, »A.’s Contritution to the Chinese Language« (pp. 539-554); CATHERINE JAMI, »A.’s
Contribution to Geometry in China: A Study of the Jihe yaofa« (pp. 555-571); ISAIA IANNACCONE,
»The Transition of Scientific Culture from Ricci to A., Schreck, Rho and Schall von Bell: the
Xiyang xinfa liushu« (pp. 573-592). Man sieht: Theologie und Wissenschaft halten sich auch bei
Aleni die Waage! Den Epilog verfasste der Leidener Sinologe ERIK ZURCHER, der sich u.a. auf die
Erforschung der chinesischen Texte zur christlichen Missio spezialisiert hat: »A. in Fujian,
1630-1640: The Medium and the Message« (595-616).

Erginzt wird dieses wichtige (jedenfalls bis die angekiindigte, zweibdndige Schall-Konferenz von
Monumenta Serica erscheint) Opus qualitativ hochstehender Artikel tiber Aleni durch den Index mit
(chinesischem) Glossarium und gut lesbaren(!) chinesischen Zeichen, dazu verschiedene Ab-
bildungen: Seiten aus Werken A.’s (die alten chinesischen Zeichen sind doch recht dekorativ),
Karten, Illustrationen aus Jerome Nadals Historiae Imagines (1593), die Aleni als Vorbild zu
seinem leicht sinisierten Leben Jesu dienten. Alles in allem: ein ebenso schones wie gelehrtes Buch.

Wiirzburg Claudia von Collani

Malek, Roman (Hg.): Hongkong, Kirche und Gesellschaft im Ubergang. Materialien und
Dokumente (China-Zentrum St. Augustin), Steyler Verlag / Nettetal 1997; 557 S.

Das Jahr 1997 bedeutet eine Zisur in der Geschichte Hongkongs. Am 1. Juli 1997 fiel die
ehemalige britische Kronkolonie an die Volksrepublik China: Anlass genug fiir eine breit angelegte
Dokumentation zur Geschichte Hongkongs und der christlichen Kirche in Hongkong — in diesem
Band namentlich der romisch-katholischen Kirche. Dabei geht es nicht allein um eine Bestandsauf-
nahme im Riickblick, sondern vornehmlich um die Herausforderungen und Chancen, die sich
Hongkong und der Kirche in Hongkong stellen. 2

Nach einem einfithrenden historischen Teil wird ein knapper Uberblick iiber die gegenwirtige
religiose und kirchliche Situation in Hongkong gegeben. Der christliche Bevolkerungsanteil betragt
etwas 10% der Gesamtbevolkerung. Den evangelischen Kirchen und der romisch-katholischen
Kirche gehdren nahezu gleich viel chinesische Christen an. (Eine nicht jedermann gegenwirtige

ZMR - 84. Jahrgang - 2000 - Heft 1



90 Buchbesprechungen

Besonderheit: die katholische Kirche hat dariiber hinaus noch etwa ein Drittel mehr Glieder, bedingt
durch die Anwesenheit von ca. 110 000 Hausgehilfinnen, die aus den Philippinen stammen.)

Zur kirchlichen Situation gehort die Vorstellung von wichtigen Institutionen, z.B. von Caritas,
die iiber Jahrzehnte hinweg eine hervorragende diakonische und gesellschaftliche Arbeit geleistet
hat. Ebenfalls werden Zentren vorgestellt, deren Schwerpunkt in der Analyse von Gesellschaft und
Religion oder in theologischer Arbeit, z.B. der Bibeliibersetzung, liegt. Diese Aufstellung ist nicht
umfassend genug. Wertvoll aber fiir solche, die sich tiefer mit der Situation von Kirche und
Theologie in Hongkong befassen mdchten, ist eine Liste religioser Publikationen in englischer und
chinesischer Sprache, die in Hongkong erscheinen.

Im Mittelteil des Buches werden die Hauptdokumente zum Ubergang Hongkongs an China
vorgelegt: die »Sino-britische Gemeinsame Erklirung tiber die Hongkong-Frage« (1984), das
»Grundgesetz der Sonderverwaltungszone Hongkong der Volksrepublik China« (1990) sowie
weniger bekannte offizielle Dokumente aus Hongkong und China. Im Mittelpunkt stehen jedoch
nicht die anderweitig hinldnglich dokumentierten und kommentierten Modalitdten der Riickkehr
Hongkongs nach China entsprechend dem Grundsatz »ein Land — zwei Systeme«, sondern
kirchliche Verlautbarungen und Uberlegungen, die sich mit wichtigen Einzelheiten fiir die Christen
in Hongkong befassen. Friih bereits wird die Aufrechterhaltung der religiosen Freiheit gefordert
(1984) und auf tiefe Angste und Beunruhigung in der Bevolkerung hingewiesen. Verlautbarungen,
die eine breite Ubereinstimmung der christlichen Denominationen zum Ausdruck bringen, erkldren
die Bereitschaft der Kirchen, einen positiven Beitrag zum Wohl der Menschen in Hongkong und der
Nation zu geben. Nach der brutalen Niederschlagung der Demokratiebewegung in China am 4. Juni
1989 werden Angste und Vorbehalte gegeniiber China deutlicher artikuliert. Wichtiger sind darum
grundsitzliche Uberlegungen zum Auftrag der Kirche, die durch den kommenden Wechsel des
Status der Kolonie angeregt werden und fundamentale Themen kirchlicher Wirklichkeit und der
missionarischen Existenz ansprechen. Hier ist besonders der Pastoralbrief von Kardinal John B. Wu
(1989) zu nennen, in dem u.a. die Stirkung und Forderung kleiner Glaubensgemeinschaften
empfohlen wird. Auf evangelischer Seite entspricht diesen Gedanken eine »Missionserkldarung der
Hongkonger Kirchen: Dem Jahre 2000 entgegen«. (Hier geht es nicht um die Stirkung der
»Kongregationen« (congregations), sondern der jeweiligen Ortsgemeinden.)

Wihrend kritische Stimmen im kirchlichen Bereich vor der Ubergabe Hongkongs weniger zu
horen sind, je ndher das entscheidende Datum heranriickt, sind in dem Band auch offentliche
Erkldrungen aufgenommen, in denen demokratische Rechte gefordert werden, z.B. »Charta 1997«,
verdffentlicht durch »July 1 Link«. Die letztgenannte Organisation vereinigt ein breites Spektrum
evangelischer und katholischer Gruppen (darunter »Justitia et Pax« der Diozese Hongkong und
»Hongkong Christian Institute«), die sich nicht dem Trend der stillen Anpassung fiigen wollen und
fiir die Menschen in Hongkong auf Partizipation an den sie betreffenden Entscheidungen dringen.

Bischof John Tong weist Zukunftsperspektiven auf, in denen er die Rolle der Kirche in Hongkong
als Briicke zur Christenheit in China herausstellt. Ahnlich sieht Wok Naiwang, Direktor des
»Honkong Christian Institute«, die Aufgabe der Kirche in Hongkong. Dieser Herausforderung kann
sie nicht gewachsen sein, wenn sie sich nicht von Grund auf iiber die Behabigkeit einer Mittel-
standskirche erhebt (ecclesia semper reformanda). Hierzu fordert Joseph Kaung (sic!, nicht Kuang
S. 449), Dozent an der »Theology Division« der Hongkong Chinese University, eine theologische
»Entkolonisierung« mit dem Ziel einer Ausrichtung auf den bedringenden Kontext Hongkongs.

Ein abschliefender Teil weist auf die Notwendigkeit der Solidaritit mit den Kirchen Hongkongs
hin und gibt dem Band einen richtungsweisenden Sinn. Es geht in dieser breit angelegten Sammlung
von Materialien und Dokumenten nicht um die Auflistung von Fakten, sondern um anteilnehmende
Gemeinschaft mit Christen in Hongkong und China in ihrer besonderen Situation.
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Obwohl der Band iiberwiegend tiber die rdmisch-katholische Kirche berichtet, kommen auch eine
Reihe von evangelischen Stimmen zu Gehér. In der geschichtlichen und allgemeinen Einfiihrung
hitte eine knappe Information iiber die evangelischen Kirchen eine gute Ergdnzung der 6kume-
nischen Beziehung sein konnen, die in dieser umfassenden Dokumentation mehrfach positiv
anklingt.

Die auf S. 77 erwihnte Diskussion iiber Vorschldge, kirchliche Veranstaltungen am chinesischen
Nationalfeiertag zu halten, gehen auf »Anregungen« der bis 1997 als »diplomatische Vertretung«
Chinas agierenden New China News Agency zuriick. Im Exekutivkomitee des »Hongkong
Christenrats« wurden sie mit grofer Zuriickhaltung wahrgenommen.

Die Zeitschrift »Ching Feng« (S. 207) ist nicht Organ des »Taofongshan Christian Institute«
gewesen, sondern von Anfang ihres Erscheinens bis heute eine Publikation des »Christian Study
Center on Chinese Religion and Culture«, das seit 1957 bis in die achtziger Jahre auf dem
Taofongshan angesiedelt war.

Dem Hg. ist fiir die sorgfiltige Sammlung und Redaktion zu dieser Dokumentation zu danken,
die einen wichtigen Aspekt der Beziehungen zur Kirche in China darstellt. In dieser Beziehung
kommt Hongkong und den dort lebenden Christen nicht nur im kawpoc 1997 eine auBerordentliche
Rolle zu.

Metzingen Winfried Gliier

Miiller, Hadwig: Leidenschaft der Armen — Stirke Gottes. Theologische Uberlegungen zu
Erfahrungen in Brasilien, mit einem Vorwort von Giancarlo Collet, Matthias-Griinewald-Verlag /
Mainz 1998; 328 S.

Das Buch von HADWIG MULLER erscheint mindestens unter diesem Aspekt zu einem gliicklichen
Zeitpunkt: dass es in den immer verwirrenderen Sprachspielen und Diskursen um die »Option fiir
die Armen« eine dringend notwendige Orientierung stiften kann.

Die Autorin, Theologin und Psychologin, derzeit Leiterin des Referats »Missionarische Prozesse«
im Missionswissenschaftlichen Institut Missio (Aachen) reflektiert ihre Erfahrungen wihrend eines
zehnjdhrigen Aufenthalts als »Entwicklungshelferin« in Brasilien, wo sie zunichst in Sdo Paulo am
Aufbau kleiner Gemeinden mitarbeitete, spiter in einem der drmsten Landstriche des Nordostens
mit dortigen Lehrerinnen Zentren fiir Alphabetisierung aufbaute.

Der erste Teil des Buches besteht aus einer nachtriglichen systematischen Reflexion von
Erfahrungen als »Fremde« im Milieu der Armen. MULLER verwendet dazu ein ebenso einfaches wie
verbliiffend wirksames Stilmittel: in einer Art re-lecture von Erlebnisberichten, die sie wihrend
ihres Aufenthaltes in Brasilien regelmiBig als Briefe an Verwandte und Freunde in Europa schickte,
kniipft sie an jene Erinnerungen an, die in der Reflexion wieder lebendig werden, hautnah und wie
gegenwirtig wirken. Die Kategorien »Beziehungen« und »Leiden« spielen dabei eine zentrale Rolle:
die Beziehungen der »Fremden« (»Entwicklungshelferin« — man kann gar nicht genug Anfiihrungs-
striche machen, um das AusmaB der Problematik anzudeuten, das die Autorin mit dieser Bezeich-
nung ihrer Rolle entdeckt) zu den Armen (die allesamt einen Namen haben!), deren Beziehungen
untereinander, die Rolle des Leidens und Leid-Teilens in Beziehungen und umgekehrt: die Rolle
von Beziehungen beim (nicht betdubten, auch nicht masochistischen) Aushalten von und Leben mit
Leiden, Mit-Leiden und der geheimnisvolle Zusammenhang von Leiden und Leidenschaft. Auf iiber
hundert Seiten zieht die immer neu ansetzende, minutiosargumentierende und darin selbst nochmals
leidenschaftliche Reflexion den Leser in ihren Bann. »Option fiir die Armen« — das sagt sich »aus
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der Distanz« so leicht! Dieses Buch fiihrt die Gefahr der Inflationierung und Banalisierung der
Formel drastisch vor Augen!

Der Zusammenhang von Leiden und Beziehungsfihigkeit der Armen bildet die Nahtstelle zum
zweiten Teil des Buches, der vom Leiden und befreienden Mitsein Gottes handelt. Wiederum sind
»Leiden« und »Beziechung« zentrale Begriffe und »Materie« theologischer Wort-Spiele: »Sprechen
von Gott in der Beziehung zu ihme, »Gott als Beziehung«, »Leidenschaft und Leiden Gottes: Starke
seiner Liebe« werden Kapitel dieses theologischen Teils iberschrieben. Eine faszinierende
sinduktive« und gleichwohl selten konsistente »systematische« Theologie!

Die ins Auge springende aktuelle Bedeutung — in der sich der Wert dieses in vieler Hinsicht
auBergewdhnlichen Buches keineswegs erschopft — diirfte darin bestehen, dass es als die bislang im
europiischen Kontext griindlichste theologische Explikation der »Option fiir die Armen« bezeichnet
werden kann, die in den zwei letzten Kapiteln selbst als »Gottes Vorliebe fiir die Armen« (Kap. 8)
und »Menschliche Praxis einer Vorliebe fiir die Armen« (Kap. 9) nochmals eigens thematisiert wird.

Den gegenwirtig geradezu beéingstigend breiten Konsens beziiglich der »Option fiir die Armen
in der hiesigen Kirche kann man — nach der Lektire von HADWIG MULLERS Buch — wohl nur als
Folge von Missverstindnissen deuten. Ebenso ldsst es bestimmte Kritische Riickfragen differenzier-
ter verstehen, die in der Option (und der mit ihr oft einher gehenden latenten Idealisierung der
Amen) eine Variante der ehemaligen Stilisierung der »guten Wilden« vermutet bzw. eine Form des
»Schluchzen des weiBen Mannes« (P. Bruckner), d.h. der Abwehr unserer Schuldgefiihle als Burger
der sogenannten »Ersten Welt«. Die sorgfiltige hermeneutische Vergewisserung, die H. MULLER in
den beiden ersten Kapiteln ihrem Werk voranstellt, bietet einen wertvollen Orientierungsrahmen zur
Klirung erkenntnistheoretischer Grundprobleme des entsprechenden Diskurses. Vor allem leistet das
Buch, und zwar durch seine iiberzeugende Begriindung der theologalen Bedeutung der Option fiir
die Armen, einen Beitrag zur Uberwindung ihres »moralischen« Missverstindnisses bzw. ihrer
Missdeutung als »Uber-Ich-Anspruch.

Ein sehr praktischer Ertrag der Studie — im Blick auf die hiesige kirchliche und theologische
Landschaft — kann so benannt werden: dass niemand die »Option fiir die Armen« unter dem Preis
der Vergewisserung seiner je persénlichen Beziehung zu konkreten Armen bzw. der Bereitschaft
zur »Bekehrung in der Metropole« (P. Frostin) im Mund fiihren sollte.

In einer Rezension fiir eine missionswissenschaftliche Zeitschrift sollte nicht unerwéhnt bleiben,
dass MULLERS Studie sich ausdriicklich im Kontext dieser theologischen Disziplin verorten ldsst
(und wegweisende Impulse fiir deren wissenschaftstheoretische und methodologische Selbstreflexion
gibt!). Dieser Hinweis benennt zugleich eines von vielen moglichen Beispielen fiir weitere wichtige
Details dieses wertvollen und lesenswerten Buches, die in einer Besprechung zu wiirdigen deren
Rahmen sprengen wiirde.

Miinster Hermann Steinkamp

Post, Franz-Joseph: Schamanen und Missionare. Katholische Mission und indigene Spiritualitit in
Nouvelle-France (Europa — Ubersee. Historische Studien, Bd. 7) Lit Verlag / Miinster-Hamburg-
London 1997; IX u. 282 S.

Nachdem Jacques Cartier 1534 den Osten des heutigen Kanada als »Neufrankreich« fiir das
Mutterland in Besitz genommen hatte, setzte die »Kolonisierung« unter der Fiihrung von Samuel de
Champlain seit 1604 ein. Das von ihm gegriindete Québec (1608), Handelsplatz fiir den Verkehr
mit den Huronen, bildete den Ausgangspunkt zur Missionierung der indigenen Volker, wofur
Camplain zunichst Franziskaner-Rekollekten (1615), dann Jesuiten anwarb (1625).
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Der Jesuitenorden, der von 1632 bis 1672 das Missionsmonopol in Neufrankreich inne hatte,
suchte die indigene Bevolkerung auf unterschiedliche Weise zur Annahme des katholischen
Glaubens zu bewegen. Die Missionare, die sich unter groBten Strapazen um die »Bekehrunge«
miihten, lebten lange Zeit unter verschiedenen Algonkin- und Irokesenvélker und versuchten
intensive Kontakte zu kniipfen. Parallel dazu wurden Missionsstiitzpunkte eingerichtet, um die
Ureinwohner (Nomaden, Jiger, Bauern) an die europdischen Siedler und ihre fremde Lebensweise
zu gewdhnen. Die Missionare erlernten die indigenen Sprachen, bemiihten sich um die Einrichtung
von Internaten fiir Kinder und um die Verheiratung christianisierter Einheimischer mit Franzosen.
Schlieflich wurden auch Lindereien an bereits sesshafte Einheimische verliehen, iiber die die
Jesuiten die Oberaufsicht hatten. Durch ihre intensive »Kolonisierungs«- und »Bekehrungsarbeit«
bereiteten sie jedoch — wohl ungewollt — dem europiischen Expansionismus im Norden Amerikas
die Wege. Diese Kolonisierungs- und Missionsoffensive steliten fiir die indigene Bevolkerung eine
entscheidende Herausforderung ihrer religiésen und kulturellen Traditionen und somit ihrer eigenen
Identitdt dar, auf die es zu reagieren galt.

Die vorliegende historische Studie (Dissertation, Philosoph. Fak. der Universitit Miinster), ein
fundierter Beitrag zur Erforschung des westlichen Expansionismus der frilhen Neuzeit, beleuchtet
diese Begegnung von katholischer Mission und indigener Spiritualitit. Hierbei stehen vor allem die
geistigen Auseinandersetzungen zwischen den Schamanen, den hervorragenden Vertretern indigener
Spiritualitit, und den franzésischen Jesuitenmissionaren im Vordergrund. Jenseits von Heroisierung
und Mythenbildung kommen hierbei nicht nur einseitig die europiischen »Subjekte« — wie so oft
in geschichtlichen Darstellungen der Europier und europiischen »Nordamerikaner« —, sondern
auch die bis heute noch oft als »geschichtslose« Wesen (8) bezeichneten Ureinwohner des
Kontinents, die sogenannten »Indianer, die »Objekte« und Opfer der Expansion (Landraub, Macht,
Profit, Rassismus), gebiihrend zu Wort.

Ein erster Teil (1-26) lenkt als Problemskizze die Aufmerksamkeit auf die »spirituelle Eroberung
durch die Missionare als einem wesentlichen Teil des europaischen Expansionismus am Beispiel der
katholischen Mission in Neufrankreich (...), dem Osten des heutigen Kanada und Teilen des
Nordostens der USA« (3) und fiihrt in die interessante Thematik ein: Fragestellung; Forschungs-
stand; Quellen; Kulturen, Nationen, Interessengruppen; eine historisch-ethnografische Skizze von
Neufrankreich im 17. und 18. Jahrhundert. Hervorgehoben seien hier die wichtigsten Quellen, auf
die sich der Autor stiitzt: die beriihmten »Relations des Jésuites«, jihrliche Titigkeitsberichte, die
die Missionare 1632-1673 anfertigten. Diese Relationen und das Journal der Jesuiten sowie Briefe
und Berichte der Missionare sind in der 73 Binde umfassenden Edition des US-amerikanischen
Historikers Reuben Gold Thwaites »The Jesuit Relations and Allied Documents« zugiinglich. Noch
heute ist der ethnografische und dokumentarische Wert dieser Relationen unbestritten (13-14).
Mafgeblich haben sie zur Entstehung des Bildes vom »edlen Wilden« (bon sauvage) beigetragen.
Weiterfiihrend wire m.E. eine noch zu leistende Forschungsarbeit, welche besagte Relationen
einerseits nach ihrem historischen Wahrheitsgehalt und andererseits im Kontext der Ideen- und
Wirkungsgeschichte untersuchte, z.B. ihre Wirkung auf klassizistische und romantische Darstel-
lungen in Kunst, Theater und Literatur, ihre Wirkung auf die kanadische Kolonialliteratur, auf
verbreitete Mythen und Klischeevorstellungen von den Urbewohnern der Neuen Welt, bis hin zu
Coopers Lederstrumpfromane und Karl Mays »Winnetous.

Der zweite Teil iiber die »Mission und indigene Spiritualitit — Konturen eines Konflikts«
(27-117) entfaltet in vier Kapiteln die grundlegende Problematik der Begegnung von christlicher
Mission und indigener Kultur in Nouvelle France. Nach einer »Anniherung« an die zentrale
Thematik (27-28) wird zunichst die indigene Spiritualitiit skizziert (28-57): Menschen und Geister:
Gottesbild; Triaume als Kommunikation mit dem Transzendenten, Aufgaben und Stellung des
Medizinmanns. AnschlieBend wird im Kontrast dazu das missionarische Programm vorgestellt
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(57-90): Etablierung eines christlich-indigenen Kultbetriebs; Verdringung des Medizinmanns;
Aufhebung der individuellen Spiritualitit; Herrschaftsrechte und -pflichten; Christianisierung-
Europiisierung-Zivilisierung. SchlieBlich fiihrt ein viertes Kapitel zu den spezifischen Bedeutungen
des Kulturkontaktes und damit zu dem Rahmen, in dem sich der Konflikt zwischen Mission und
traditioneller Spiritualitit entwickelt (90-117): Ohnmacht der Gouverneure; Thonatiria, im Land der
Huronen, 1635; traditionelle Note und Krisen. Konzentrieren wir uns auf zwei wichtige Aspekte
dieses Teils der Studie: Eine der schwerwiegenden Konfliktmomente in der Begegnung und
Auseinandersetzung zwischen indigener und christlich-abendlidndischer Spiritualitit »war die Frage
nach der legitimen Form spiritueller Herrschaft. Dem individualistisch-charismatischen Konzept der
indigenen Kulturen stellten die Missionare das europiische Konzept des Amtspriesters entgegen.
Charisma oder Amt?« (28). Auch an diesem kaum zu l§senden Problem scheiterte letztendlich die
christliche Mission in Neufrankreich. Dennoch lassen sich bei ihr bereits im 17. Jh. Grundfakten
eines geradezu modern anmutenden Paradigmenwechsels erkennen, die in dieser Klarheit — auBer
bei einigen interessanten Evangelisationsmodellen der Mendikantenorden in Mexiko im 16./17. Jh.
— in der kolonialen amerikanischen Missionsgeschichte kaum mehr vorkommen diirften und die es
verdienen, aufgrund ihrer Bedeutung und Aktualitit im Rahmen der modernen Missionswissenschaft
angemessen gewiirdigt zu werden: hinsichtlich der gegenseitigen Bereicherung von Ethnos und
Ekklesia, hinsichtlich der Gewichtsverschiebung von der Kirche als Hierarchie zur Kirche als Volk
Gottes; von der Universalkirche hin zur Ortskirche; von abendldndisch-christlichen Monopol-
anspriichen zu interreligioser Begegnung; von einer »Rettung der Seelen«-Mentalitdt hin zu einer
umfassenden Evangelisierung; von westlicher Dominanz zu interkulturellem Austausch; von
ungerechten Kolonialsystemen bzw. Wirtschafts- und Sozialstrukturen hin zu menschenwiirdiger
»Entwicklung« der Volker in Freiheit und Unabhingigkeit; und schlieBlich von Kolonistenmentalitat
zu respektvoller Partnerschaft in sozialer Gerechtigkeit und Frieden.

»Konfliktverldufe« ist die Thematik eines dritten Teils, in dem der Autor in einem ersten Kapitel
die Missionierung der Montagnais (118-140) behandelt, eine ethnische Gruppe, die am St. Lorenz-
Strom unterhalb Trois-Rivieres und Québec eine nomadische Lebensweise fiihrte. Vor allem von
der gegen Ende der 1630er Jahre gegriindeten Missionssiedlung Sillery aus versuchten Missionare
unter Fihrung des Jesuitenobern Paul Le Jeune mit Hilfe der christlichen Lehre, ihres Amtsver-
standnisses und ihres Kults hierarchische Strukturen in das Leben der Montagnais einzufiihren und
gleichzeitig zur Feldbestellung zu bewegen, um die Voraussetzung fiir eine sesshafte Subsistenz und
eine erfolgreiche »Bekehrungsarbeit« zu schaffen. Doch das Unternehmen scheiterte. Wenngleich
gegen Ende der franzbsischen Herrschaft die Montagnais nominell als Katholiken galten, gelang es
doch nicht, sie in die christliche Kirche zu integrieren. Sie konnten am Rande des europdischen
Expansionismus ihrer traditionellen indigenen Lebensweise treu bleiben.

Ein zweites Kapitel stellt die Mission der Jesuiten unter den Huronen zwischen 1629 und 1649
vor (141-185). Diese Geschichtsepisode, die in der historischen, missionswissenschaftlichen und
ethnohistorischen Forschung nicht zuletzt aufgrund der dichten Quelleniiberlieferung am meisten
Aufmerksamkeit in Nordamerika (ausgenommen Mexiko) gefunden hat, nimmt im heutigen Kanada
auf der Suche nach einer gesamtkanadischen Identitit vor allem im franko-kanadischen Bewusstsein
einen wichtigen Platz ein. Nachdem bereits Jean de Brébeuf 1626-1629 Missionsversuche unter den
Huronen unternommen und zugleich ihre Sprache erlernt hatte, erfolgte die erste Niederlassung der
Jesuiten 1634 in Ihonatiria. Damit beginnt aus der Sicht der Missionare eine zunehmend von Erfolg
gekronte Mission, die allerdings bereits 1650 mit dem tragischen Ende des in kriegerische
Auseinandersetzungen mit den irokesischen »Fiinf Nationen« (Seneca, Cayuga, Onondaga, Oneida,
Mohawk) und ihren englischen Verbiindeten verwickelten Huronenvolkes und dem gewaltsamen
Tod von acht Missionaren abbricht. Wie so oft spielte bei den Kriegen, Konflikten und Biindnissen
das lukrative Pelzgeschift eine entscheidende Rolle. Chronikartig festgehalten ist die 16 Jahre
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wihrende missionarische Titigkeit in den bereits erwihnten »Jahresberichten«, verfasst von den
Jeweiligen Jesuitenobern . de Brébeuf, F. Le Mercier, J. Lalement u. P. Raguenau. Wir erfahren
von den wechselhaften huronisch-franzésischen kulturellen, kommerziellen und militirischen
Beziehungen, von den sozialen, politischen und wirtschaftlichen Einrichtungen der Huronen sowie
von ihrer Kultur und Lebensweise. Sie anerkannten eine transzendente Wirklichkeit (Aireskui =
Deus otiosus (?)) und verehrten hohere Wesen und Michte (Onduki), praktizierten Traumdeutung
und magische Handlungen. Die Durchdringung des ganzen sozialen Lebens mit sakral-religiosen
Anschauungen, tradiert von einer Vielzahl von Briuchen und Riten, erwies sich als ein massives
Hindernis bei der Evangelisierung.

Ein drittes Kapitel »Mission und geteilte Ethnizitit« fasst die Irokesengeschichte zusammen
(186-236) und informiert iiber den irokesischen Schmelztiegel (186-197) und die Mission
(198-236). Die »Fiinf Nationen« der Irokesen, wie andere Vélker durch fortwihrende Kriege
untereinander bzw. in wechselnden Biindnissen mit Européern (Franzosen, Englinder, Niederlin-
der) aufgerieben und zusitzlich durch regelméBige, von den Europiern eingeschleppte Epidemien
dezimiert, versuchten die demografischen Folgen durch Inkorporation von Gefangenen, Fliicht-
lingen, Fremden und Immigranten zu mildern. So entstand in ihrem Land siidlich und éstlich des
Ontario-Sees Mitte des 17. Jh.s ein Schmelztiegel aus Irokesen, Angehérigen von Algonkinvélkern,
Eries, Neutrals, Petuns und Huronen. Hierbei entstanden auch sogenannte »Gefangene Kirchenx, in
denen christliche Rituale — oft in indigener Form — gemeinschaftsbildende Elemente darstellten.
Die Irokesen spalteten sich dauerhaft in getrennte Gemeinschaften von Traditionalisten und
Christen. 1716 erfolgte u.a. die Griindung des (heutigen) Caughnawaga, das zu einer eigenstidndigen
»indianischen« christlichen Siedlung wurde, in der sich »kein reiner Katholizismus europdischer
Prigung entwickelte, sondern eine Spiritualitit, die unterhalb der offiziellen Religion Raum fiir
traditionelle und indigene Elemente lieB« (236). Insgesamt jedoch hatte die »Missonierung« der
Irokesen — zu sehr in die politischen und 6konomischen Interessen der Europder und indigenen
Volker verstrickt — keine bleibende Bedeutung, insbesondere nicht nach der Entscheidung der
kolonialen Konkurrenz der europiischen Michte zugunsten Englands (1763).

Betrachtet man die imperialen Michte, die in Nordamerika expandierten (Spanien, Frankreich,
England, USA), so fillt die weite Kluft zwischen dem moralischen Anspruch und der traditionellen
Machtpolitik auf, die gewdhnlich mit missionarischem Anspruch zu einem schwer aufzulésenden
Interessenknauel verbunden ist. Dies zeigt sich deutlich in der Geschichte der autochthonen Vélker
Nordamerikas seit dem 16. Jahrhundert. Die autochthon »amerikanischen« Volker standen vor der
Wahl: entweder ihre Lebensweise und Traditionen und damit ihre Identitit aufzugeben und in die
Gesellschaft der Europder aufzugehen, oder aber an der althergebrachten Kultur und Lebensweise
festzuhalten, allerdings mit dem Risiko ihrer Vernichtung bzw. systematischen Ausrottung — das
Schicksal der meisten Vilker des nordlichen Amerika. Blieb noch eine Alternative: ihrer Lebens-
grundlagen und ihrer Identitit beraubt, ein Dasein als Marginalisierte, u.a. als museale »Objekte«
in besonderen Lagern und abgesteckten Landstrichen (»Reservations«) zu fristen.

Wenn man heute viel von der Inkulturierung der christlichen Botschaft spricht, so haben die
Missionare schon damals in Neufrankreich — in einer »multikulturellen« Gesellschaft von
Europdern und indigenen Vélkern — diese in kiihner Weise zu verwirklichen versucht. Aus heutiger
Sicht sind sie trotz echter Verstindnisbereitschaft, hohen Verantwortungsbewusstseins und
beispielhafter materieller Desinteressiertheit aus genannten Griinden gescheitert. Das vorliegende
Werk, dessen Autor sich durch griindliche Kenntnisse der geschichtlichen Entwicklungen und durch
seine soliden Erdrterungen auszeichnet, belegt dies auf eindriickliche Weise. Das Buch ist fliissig
geschrieben, es enthilt eine Karte iiber die »Indianischen Nationen am St. Lorenz-Strom und an den
ostlichen GroBien Seen in der Mitte des 17. Jahrhunderts« (IX), sowie eine Zusammenfassung des
Inhalts (237-242) und einen Index der Orts- und Personennamen (280-282). Basierend auf den
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wichtigsten Quellen (244-249) und einer umfangreichen Literatur (249-279) bietet es die Chance,
Erinnerungen wach zu halten. Es vermittelt interessante Einblicke in die Geschichte und in den
Alltag von »Indianern«, Siedlern, Héndlern und Missionaren, erschlieBt dadurch neue Erkenntnisse
iiber Mentalititen, Sichtweisen und Orientierungen und zeigt, dass »Globalisierung« kein exklusives
Produkt des 20. Jahrhunderts ist.

Bayreuth Richard Nebel

Die Anschriften der Mitarbeiter dieses Heftes:

Dr. Afe Adogame, Lehrstuhl fiir Religionswissenschaft, Universitit Bayreuth,
Geschwister-Scholl-Platz 3, 95440 Bayreuth;

Hans Martin Henning M.A., M.A., Kreutzerstr. 2, 50672 Koln;
Prof. Dr. Klaus Hock, Hindelstr. 6, 18069 Rostock;

Prof. Dr. Daniel Jeyaraj, Gurukul Lutheran Theological College & Research
Institute, 94, P.H. Road, Kelleys, Madras — 600 010, India.
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EDITORIAL

Das vorliegende Heft enthilt eine Fiille neuer Aspekte und programmatischer Aussagen
zu zwel Schwerpunkten: einem religionswissenschaftlich-systematischen (Wilke, Wunn)
und einem methodischen bezogen auf den interreligitsen Dialog (Pfiiller, Ohm, Troll).

Religionswissenschaftlich-systematisch hat die Behandlung der Mystik z.Zt. in Fach-
kreisen der Religionswissenschaft weit weniger Konjunktur als dies fiir eine ganze Reihe
anderer Disziplinen gilt, wo der Hinweis auf die Mystik eine Art Klammer darstellt, die
in der Differenziertheit der Einzelentwiirfe, die unter diesen Begriff gewd6hnlich subsu-
miert werden, so nicht zum Vorschein kommt. Ja, es scheint, als suggeriere der in vielen
Kreisen auBerhalb der Religionswissenschaft tiblich gewordene Bezug auf die Mystik,
dass es jenseits aller konstatierbaren Unterschiede der Formulierungen und religionsspezi-
fischen Elemente eine letzte Einheit gibt, die wie eine anthropologische Grundkonstante
wirkt und hinter allen kulturellen Unterschieden die Erfahrung der Menschen als gleich-
artig erweist. Es ist von daher wichtig, dass die Religionswissenschaft an dieser Diskus-
sion teilnimmt und dabei ihr spezifisches Wissen einbringt. Annette Wilke tut dies mit
groBer Sachkenntnis der allgemeinen Debatte und hochst kompetent bei der Erhebung der
religionshistorischen Tatbestinde. Ihr Plidoyer fiir »eine Differenzierung zwischen
kontextabhéngigen und kontextunabhingigen Elementen desselben Phinomens« ist ein
wichtiger Hinweis fiir die weitere Arbeit im Sinne religionswissenschaftlich-systemati-
scher Forschung. Es wire gut, wenn bald dieses Programm als groBangelegtes Projekt
umgesetzt werden wiirde, um endlich ein addquateres Erklirungsmodell vorfiihren zu
koénnen, als dies in der gegenwirtigen Debatte diskutiert wird.

Neuland betritt, religionswissenschafilich-systematisch gesehen, auch der Beitrag von
Ina Wunn, der der bisherigen Evolutionsdebatte innerhalb der Religionswissenschaft eine
Absage erteilt und konkret vorschligt, die noch immer an der Biologie-Diskussion des
19. Jh.s orientierte Evolutionsdiskussion im Sinne von Héher- bzw. Weiterentwicklung
aufzugeben. Vielmehr soll »unter religioser Evolution in Anlehnung an den biologischen
Evolutionsbegriff ein Vorgang der Veridnderung von Religionen verstanden« werden.
Wichtig ist, »dass zur Bewertung von Verwandtschaftsverhiltnissen (meint: gleicher
Ursprung dieser Religionen) zwischen Religionen nicht gemeinsame Primitivmerkmale
herangezogen werden diirfen, sondern nur solche Merkmale, die als gemeinsame Sonder-
entwicklung aufgefasst werden konnen.« Als Konsequenz eines solches Vorgehens ergibt
sich u.a. eine lingst fillige Hoherbewertung der Religionen so genannter Naturvélker,
denn eine »angemessene Einordnung der Religionen indigener Volker in ein natiirliches
evolutionistisches System, das die Vielfalt der Religionen als gegliickte Anpassung in
verschiedene religionsokologische Nischen versteht, kann zu einer Neubewertung der
Vielfalt menschlicher Kulturen beitragen.« Es ist zu hoffen, dass Ina Wunn dazu bald
eine detaillierte Studie vorlegt, in der dieses Programm konkret umgesetzt wird.

Wolfgang Pfiiller spricht sich in seinem Beitrag zur kiinftigen Theologie der Religionen
fiir einen gradualistischen Pluralismus als Grundorientierung fiir eine solche Theologie
der Religionen aus und erteilt damit den monistischen Entwiirfen des Exklusivismus wie
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des Inklusivismus eine eindeutige Absage. Er macht deutlich, dass nur dieser pluralisti-
sche Verstehensansatz der Vielfalt der Religionen wirklich Rechnung tréagt.

Historisch interessant ist, dass diese pluralistische Wahrnehmung der Religionen bei
Thomas Ohm bereits vor dem II. Vatikanischen Konzil konkrete Gestalt angenommen
hatte, wie der hier erstmals verdffentlichte Radiovortrag von 1961 zeigt. Seine Devise:
»Einander studieren und zu verstehen suchen« ist heute genauso aktuell wie damals. Ein
Gleiches gilt, wenn es heiBt: »Es ist hochste Zeit, »pro«, fiir die anderen zu reden und zu
schreiben«, das Positive herauszustellen und nicht nur Fehler und Mingel bei den
anderen zu suchen und anzukreiden. Dass Ohm dies 1961 schon so klar formuliert hat,
zeigt auch, dass das II. Vatikanische Konzil mit seiner Erkldrung »Nostra Aetate« (iiber
das Verhiltnis der Kirche zu den nicht-christlichen Religionen) nicht vollig losgeldst von
der Basis religionswissenschaftlich-missionslogischer Forschung in den kath. Fakultiten
aktiv geworden ist, sondern dass dieser dialogische Ansatz bereits im Stillen vorbereitet
worden war.

Angesichts des Beitrages von Pfiiller und Ohm kann man nur hoffen, dass die im
Beitrag von Christian W. Troll referierte Befiirchtung des amerikanischen Rabbiners
Rudin, das neue Jahrhundert werde »von Totalitarismus im Namen Gottes und der
Religion« geprigt sein, doch nur eine Horrorvision ist, die so nicht eintreten wird.

Peter Antes

Hinweise der Redaktion:

Aus Platzgriinden sehen wir uns leider gezwungen, die Summarys der Beitrige
gesondert am Ende dieses Heftes abzudrucken. Sie finden die Summarys auf den Seiten
175/176.

Bedauerlicherweise wurde das Inhaltsverzeichnis des Jahrgangs 83 in Heft 4/99
unvollstdndig abgedruckt. Ein korrigiertes Verzeichnis entnehmen Sie bitte der Beilage.
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WIDERSTANDIG UND GOTT-LOS:
ZUR WIEDERENTDECKUNG DER MYSTIK
IN DER MODERNE!

von Annette Wilke

»Coole Realisten schworen plotzlich auf die Mystik«* stellt die Zeitschrift Freundin
plakativ fest; Designer-Bar und Buddha, moderner Lifestyle und Spiritualitdtseien fiir viele
kein Widerspruch mehr. Mystik hat Konsumwert, wie die Werbung zeigt. Das Hildegard-
Jahr 1998 kiindete sich mit Schaufensterdekorationen unter dem Motto »Der Mensch im
Mittelpunkt des Kosmos«, »Heilung an Leib und Seele« an, um Hildegard-Wissen zu den
Religionssurrogaten Gesundheitskult und Okologie zu vermarkten — Kornschaufel und
Getreidemiihle werden gleich mitgeliefert. »Zen« heifit das neue Parfiim-Deodorant von
Impulse, »Zen is calm in the Chaos« lautet der Begleittext, visualisiert durch eine hiibsche
Japanerin im Meditationssitz, deren weile Aura gegen das Getriebe der Welt in Form von
Wolkenkratzern abschirmt.® Ekstatischer Versenkungszustand ist der symbolische Code,
den die Sonnencreme-Werbung »California Tan« vermittelt; der Gesichtsausdruck der
Sonnenbadenden steht Berninis berithmter Darstellung der Verziickung der heiligen Teresa
von Avila in nichts nach.*

Dies alles hat natiirlich wenig mit dem Ernst, den Praktiken der Selbstentleerung, der
verzehrenden Gottesliebe eines mystischen Lebens zu tun, vielmehr mit einer Sehnsucht
nach Ganzheit, »ozeanischem Gefiihl« (Freud), Versenkung und Stille in Stress und
Schnelllebigkeit des modernen Alltags und einer hochtechnisierten Welt. Zudem scheinen
mehr oder weniger unauffillige mystische Erfahrungen, die aus der Gewohnheit des
Alltags herausreiBen — etwa ein Selbstvergessen und ein Empfinden von Ganzheit beim

; Bei diesem Artikel handelt es sich um eine leicht erweiterte Fassung meiner Antrittsvorlesung vom 18.6.1999,
weshalb Titel und Duktus des Vortragsstils beibehalten und die den Redefluss unterbrechenden Ausfiihrungen in die
Anmerkungen aufgenommen wurden. Neu hinzugekommen ist das systematische Schlusskapitel.

% Freundin, Heft 14, 17. Juni 1998, 106; fiir das Folgende ebd., 105.

* Das »Zen«-Parfum-Deodorant von Impulse wurde im Friihsommer 1998 lanciert. Unterdessen wirbt auch Lancome
mit dem Zauberwort »Zen«; »Hydra Zen« heiBt die 1999 auf den Markt gebrachte neue Feuchtigkeitscreme. Das sanfte
Licheln des Mannequins, das Buddha-Darstellungen imitiert, und der Werbetext sprechen fiir sich: »Hydra Zen ist eine
wegweisende Innovation. Sie ist die Antwort auf die Belastungen, denen ihre Haut heute ausgesetzt ist: Stress,
Mudigkeit, Umwelteinfliisse ...« (www.lancome.com). Auch die August-Nummer der deutschen Vogue wirbt
»ZENsitive« fiir »totale Entspannung« durch »fernéstlich inspirierte Schénheitsrituale« (ebd., 72), bei denen Riucherstib-
chen, Griintee ebenso wenig fehlen diirfen wie Lancomes Hydra Zen, Tan Giudicillis »Zen«-Parfum oder die »Zen Soap
Stones« von Daniela Senfft. »Zen« ist mittlerweile sogar in die Pariser Umgangssprache eingegangen: »Je suis zen«
heiBt soviel wie »Ich bin ganz ruhig und gelassen«. Diesen Hinweis wie auch die Zen-Werbungen 1999 verdanke ich
meinem Kollegen, dem Kirchengeschichtler Dr. Wilhelm Damberg.

4 »California Tan« kam 1998 auf den Markt (vgl. www.caltan.com); das Marmorbild »Die Verziickung der heiligen
Teresa« befindet sich in der Kirche Santa Maria della Vittoria, Rom.
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Anblick eines Sternenhimmels — relativ weit verbreitet zu sein. Nach neueren Umfragen
in den USA haben 35% der Befragten solch eine Erfahrung gemacht.’

Von den einen als neuer, gefahrlicher Irrationalismus bt:klag,t,6 von den andern als
Riickkehr von Spiritualitit in einer sikularen Welt begriiBt’ — galt Religion doch eine
Zeitlang schon fiir abgeschafft® — Mystik ist aktuell, eigentlich stindig immer wieder seit
der Romantik, wie ich zeigen mochte. Heute aber, und das ist neu, sorgen Ubersetzungen,
neue Editionen, Massenmedien, Tagungsangebote, die Anwesenheit fremder Kulturen bei
uns — kurzum ein Pluralismus von Inspirationsquellen — dafiir, dass man so leicht
zugénglich aus dem Fundus aller moglichen mystischen Traditionen schdpfen kann wie
noch nie. Was im New Age alles unter Mystik gezahlt wird, steht auf einem anderen Blatt
und ist Ausdruck fiir die in der Forschung oft beklagte Unschirfe des Begriffs’ — nach

2 Vgl. C. CLEMENT / S. KAKAR, Der Heilige und die Verriickte. Religiose Ekstase und psychische Grenzerfahrung,

Miinchen 1993, 106. Auch B. BORCHERT, Mystik. Das Phédnomen — Die Geschichte — Neue Wege, Freiburg u.a.
1997, 13, hilt fest: »Mystik ist nicht etwas so AuBergewdhnliches. Es ist von auBlergewohnlichen mystischen
Erfahrungen zu berichten, und es gibt eine begrenzte Anzahl >grofer Mystiker, aber unauffillige mystische
Erfahrungen und mystisch orientierte Lebensldufe gibt es viele. Und Menschen, die sich in Mystik wiedererkennen,
ohne selbst Erinnerungen an starke Erfahrungen zu haben, gibt es noch mehr.« Ahnlich auch D. SOLLE, Mystik und
Widerstand. »Du stilles Geschrei«, Hamburg 1997, 28, 31-41.

6 So stellt etwa PIERINE PIRAS fest: »Das Vertrauen in die Vernunft, das jahrhundertelang mit den sozialen Utopien
verschwistert war, verliert an Kraft. Die Vorstellung vom Menschen als vernunftbegabtem Wesen, das zu universalem
Denken befihigt ist, brachte ehedem zusammenhéngende, kohédrente Illusionen hervor, positive, kollektive Hoffnungen.
Der Aufschwung des Irrationalen und das Faszinosum der kontemplativen Ekstase drohen unsere Zukunft zu
verdunkeln. Man muss in der Tat mit Goya fiirchten, daf der Schlaf der Vernunft Ungeheuer gebiert.« (P. PIRAS, »Im
Bann des neuen Mystizismus«, in: Le Monde Diplomatique/WoZ, August 1987, 3). Negativbewertungen von Mystik als
»dunkel«, »verworren«, »nebulds«, »antirational«, »hinterwildlerisch«, »versponnen«, »krankhaft«, »degeneriert«,
»dekadent« gibt es zuhauf in der philosophischen Diskussion seit dem 18. Jh. (vgl. H.-U. LESSING, »Mystik/mystische,
in: J. RITTER / K. GRUNDER (Hg.), Historisches Worterbuch der Philosophie, Bd. 6, Darmstadt 1984, 273f.).

7 »Am Ausgang des 20. Jahrhunderts wird die Mystik wiederentdeckt. Die vielen Verdffentlichungen offenbaren
einen wahren >Mystikboom«. Die Suche nach einer erlebbaren Spiritualitdt macht einen Mangel an geistiger, religidser
Erfahrung deutlich. Die tiberlieferte Form der Religiositit wird als wenig lebendig, als weit entfernt von den eigenen
Erfahrungen empfunden. Zu spiiren ist eine groBe Sehnsucht in der Welt nach Liebe und Hingabe, nach einer von
innen erfiillenden Warme gegen die Kilte. Die Befreiung, die Religion verheift, soll leibhaft spiirbar werden.«
(Klappentext zur Tagung »Mystik. Die Religion des neuen Jahrtausends?«, Evangelische Akademie Iserlohn, 2.-4, Juni
1999). Zu den fritheren Positivbewertungen vgl. das Folgende.

¥ Der Religionswissenschaftler PETER ANTES diagnostiziert: »Spiitestens seit Mitte der 1970er Jahre wurde langsam
erkennbar, daB die Grundannahme der Aufklirungs- bzw. Sakularisierungstendenz nicht mehr stimmte ... Religion
meldete sich auf der politischen Biihne zuriick und begann offentliches Interesse zu wecken und dies in zweierlei
Hinsicht: als politisch aktives Eingreifen in die sikular konzipierte Welt und als Wiederverzauberung in einer
entzauberten, eben sdkularen Welt.« (P. ANTES (Hg.), Die Religionen der Gegenwart. Geschichte und Glauben,
Miinchen 1996, 7). »Es gibt Erscheinungsformen des Religitsen wie etwa Yoga und Meditation, die zeigen, daB der
Mensch nicht nur vom Brot allein lebt ... New Age und Wassermann-Zeitalter sind hierfiir die Stichworter, die
andeuten wollen, daB sich hinter den zahlreichen Bewegungen und Gruppierungen ein Gesamttrend erkennen l46t, der
das Gegenteil von dem intendiert, was Religion auf dem Weg in die Moderne nach dem Soziologen Max Weber
(1864-1920) geleistet hat, nimlich die Entzauberung der Welt.« (ebd., 9).

9 Vgl. B. MCGINN, Die Mystik im Abendland, Bd. 1: Urspriinge. Aus dem Englischen iibersetzt von Clemens
MaaB, Freiburg u.a, 1994, 384; A.M. HaAs, »Was ist Mystik«, in: K. RUH (Hg.), Abendlindische Mystik im
Mirtelalter. Symposium Kloster Engelberg 1984, Stuttgart 1986, (319-341) 319 (wiederabgedruckt in: A.M. HAAS,
Goitleiden-Gottlieben. Zur volkssprachlichen Mystik im Mittelalter, Frankfurt 1989, 23-44; englische Ubersetzung in:
B. BAUMER (Ed.), Mysticism in Shaivism and Christianity, New Delhi 1997, 1-36); H. SCHMITZ, System der
Philosophie, 3,4: Das Gétiliche und der Raum, Bonn 1985, 187; G. SCHMIDT, Die Mystik der Weltreligionen, Ziirich
1990 und die unterschiedlichen Mystik-Definitionen in diversen Lexika-Artikeln,
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Georg Schmidt ein »AnlaB religionswissenschaftlicher Verzweiflung«® und laut dem
Soziologen Niklas Luhmann im Phidnomen Mystik selbst begriindet: »Es geht ... um die
... aktuale Unendlichkeit im Endlichen, ... um die Immanentisierung von Transzendenz.
Angesichts solch abenteuerlichen Unterfangens nimmt es nicht Wunder, da Mystik —
theologisch beobachtet — als ein auBerordentlich unordentliches Phinomen begriffen
werden kann.«!! Der Karmelit Bruno Borchert andererseits fasst treffend zusammen, was
heute weithin unter Mystik verstanden wird: »Es ist ein Phinomen, das offensichtlich in
allen Religionen und Kulturen vorkommit, in seinen AuBerungsformen zwar verschieden,
aber im Kern tiberall gleich: aus Erfahrung wissen, daf3 alles irgendwie zusammenhdngt,
dap alles im Ursprung eins ist.«'* Er formuliert damit ein Mystik-Verstindnis der All-
Einheit, das jenem des New Age verwandter ist als der Mystik-Definition, die Kurt Ruh
aus dem bestehenden »Kanon« abendldndischer mystischer Literatur destilliert: »Jene
»Erfahrungs, auf die sich die groBfen Mystiker berufen, ist eine Erfahrung in der Tran-
szendenz, ist cognitio experimentalis Dei, die sich in der Entriickung (raptus, excessus
mentis), in der Schau (visio, contemplatio Dei), im transitus, in der Ekstase der Liebe
ereignet: Das sind nur die hdufigsten Formen eines als auBerordentlicher Gnadenerweis
verstandenen Zustandes des >AuBersichseins¢, vielfach noch als tremendum erlebt, aber
auch als Empfinden himmlischer Gliickseligkeit, als Einstrom iibersinnlicher Erkenntnisse.
Nur in diesem Proprium ist der Begriff des Mystischen anwendbar.«!* Die unmittelbare,
erfahrungsbezogene Gotteserkenntnis (cognitio experimentalis Dei) strebte die unio, die
Einheit mit Gott an,'* aber diese unio wird heute weithin — wenn auch in der wissen-
schaftlichen Diskussion umstritten — als eine transkulturelle Konstante, als Kern aller
Mystik verstanden. Auch nach der evangelischen Theologin Dorothee Solle darf Mystik
nicht unter konfessionellen Gesichtspunkten beurteilt werden, vielmehr fasse die beriihmte
hinduistische Formel »fat tvam asi« (»das bist du«) eine Grunderfahrung aller Mystik
zusammen. 3

In einer ihrer jlingsten Publikationen, »Mystik und Widerstand«, diagnostiziert Solle eine
»spirituelle Magersucht« und verschreibt die Mystik als Therapie fiir die »Hungernden der

1 ScHMIDT (wie Anm. 9), 24.

"' N. LUHMANN / P. FucHS, Reden und Schweigen, Frankfurt 21992, 75; Mystik wire danach »Verdichtung von
Transzendenz bis ins Personale hinein« (ebd., 80).

12 BORCHERT (wie Anm. 5), 11,

13 K. RUH, Geschichte der abendlindischen Mpystik, Bd. 1, Miinchen 1990, 25. Seinen Ansatz, nicht von einer
Begriffsbestimmung, sondern von dem bereits bestehenden(!) Kanon auszugehen, hatte Ruh bereits in Vorbemerkungen
zu einer neuen Geschichte der abendlindischen Mystik im Mittelalter, Miinchen 1982, formuliert: »Vielmehr ergeben
sich alle Definitionen aus dem zu behandelnden Quellenbereich oder haben sich an diesem zu messen. Es verhiilt sich
auch nicht so, daf es zuerst einer Begriffsbestimmung bediirfte, um die Schriften zusammenzustellen, die Gegenstand
einer Geschichte der Mystik sein sollen. Da gibt es schon lingst so etwas wie einen Kanon.« (ebd., 9).

!4 »Die mystische Erfahrung — cognitio Dei experimentalis — meint ihrer Intention nach nichts anderes als diese
Einheit [des Menschen mit Gott]«, stellt der Germanist und Mystik-Spezialist ALOIS M. HAAS in seinem wiederholt
aufgelegten Artikel »Was ist Mystik« fest (HAAS, wie Anm. 9, 329). Die Mystik-Definition von Haas ist ganz auf die
unio ausgerichtet: »In einem allgemeinsten Sinn darf Mystik als jene religiose Erfahrungsebene gekennzeichnet werden,
in der sich eine stringente Einheit zwischen Subjekt und Objekt dieser Erfahrung in irgendeinem noch niher zu
bezeichnenden Sinn abzeichnet.« (ebd., 319f.). Doch versteht er darunter als glaubiger Katholik vornehmlich die
christliche Mystik und spricht sich fiir einen strengen Relativismus und Kontextualismus aus.

15 SOLLE (wie Anm. 5), 34, 76.
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ersten Welt«.!® Mystik ist nach Sélle per definitionem Widerstand, und das heift heute:
»Widerstand ... angesichts des um sich greifenden Materialismus unserer Tage«.!” Sie
formuliert damit ein Programm, das so neu nicht ist. Es war schon das Programm der
Romantik, die dem utilitaristischen Vernunft- und Fortschrittsglauben der Aufklérung den
Sinn fiir Einheit und Ganzheit entgegenstellte. Seit dem 19. Jahrhundert verband sich diese
Kulturkritik mit einer Christentumskritik. Es lag in der Logik der Entwicklung, dass
Mystik nun auch areligids, gottlos, verstanden werden kann, und es gehort zur Brisanz der
Thematik, dass Borchert und Solle einen Mystik-Begriff aufnehmen, der all dies ermdglicht
— freilich nicht ohne ihn erneut zu verchristlichen, wie ich zeigen mdchte.

Die Mystik-Rezeption ist Indikator und Movens von Prozessen religiosen Wandels.
Wenn ich die Stichworte »widerstéindig«und »gottlos« besonders gewichten mochte, so sind
dies mitnichten alle Gesichtspunkte, unter denen Mystik in der Moderne thematisiert
werden konnte und miisste.'® Vielmehr verfolge ich nur eine bestimmte Linie der
Rezeption, aber es war eine bestimmende Linie. Bei aller Unschirfe des Begriffs und bei
allem Wandel des gesellschaftlichen Kontextes diente die Mystik seit der Romantik der
Funktion einer Gegenkultur. Es geht im Folgenden ferner um die Genese eines Begriffs
zu einer universalen und kulturiibergreifenden Kategorie und um gott-lose Mystik als deren
logische Konsequenz.

Zur Entstehung der »universalen Mystik« und ihrer Funktion
als Kultur- und Christentumskritik

Es wird im allgemeinen wenig reflektiert, dass es den Begriff »die Mystik« als Substantiv
erst seit dem 17. Jh. gibt. Vorher gab es nur das Adjektiv smystisch<:'® die Mystische

1 Ehd., 73,

17 So bereits der Klappentext.

3 Ausgespart werden die philosophischen Beitrige zur Mystik-Forschung von William James, Baron Friedrich von
Hiigel, Joseph Maréchal, Maurice Blondel, Henri Bergson, Jacques Maritain, Edith Stein, Kurt Flasch, Reinhard
Margreiter, um nur einige wichtige Namen zu nennen. Hinsichtlich der theologischen Rezeption behandle ich nur den
gegenwirtigen Trend ohne Anspruch auf Vollstindigkeit. Nicht zur Sprache kommen die beiden widerspriichlichen
Linien in der protestantischen Theologie der Neuzeit: die starke Antipathie gegen die (Einigungs-)Mystik einerseits
(vgl. MCGINN, wie Anm. 9, 386-396) und die Religionsbegriindung auf mystischer Grundlage andererseits (vgl. C.
ELSASS, »Religion und Mystik in der deutschsprachigen protestantischen Diskussion des 20. Jahrhunderts«, in: B.
JASPERT (Hg.), Frommigkeit: gelebte Religion als Forschungsaufgabe; interdisziplinire Studientage, Paderborn 1955,
25-30). Auch die intensive neuscholastische Mystik-Rezeption auf romisch-katholischer Seite — insbesondere in
Frankreich — muss im Rahmen dieses Aufsatzes ausgespart bleiben (vgl. auch dazu MCGINN, wie Anm. 9, 396-415).
Wichtiger Punkt in der Neuscholastik war die allgemeine Berufung zum mystischen Leben. Obgleich die katholische
Mystik-Diskussion nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil verebbte, hielt KARL RAHNER daran fest, »dass der Christ
der Zukunft ein Mystiker sei oder nicht mehr sei« (K. RAHNER, »Zur Theologie und Spiritualitit der Pfarrseelsorge«,
in: DERS., Schrifien zur Theologie XIV, Ziirich 1980, 148-165, hier: 161). Unter Mystik versteht er »eine echte, aus
der Mitte der Existenz kommende Erfahrung Gottes« (ebd. 161f.). Einen Kurziiberblick zu neuer philosophischer und
theologischer Literatur zur Mystik, die hier nur teilweise beriicksichtigt wird, vermittelt A.M. HAAS, »Nicht nur
vornehme Tone. Neue Literatur zur Mystik und zu ihrer Geschichte«, in: NZZ, 22./23. August 1998, 53.

9 Die Vorgeschichte dieses Begriffs wird unterschiedlich beurteilt. Unbestritten ist die Ableitung von griech.
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Theologie (Mystica theologia) des Dionysius Aeropagita; den »mystischen Leib«, corpus
mysticum, verstanden als Gegenwart Christi in Eucharistie und Kirche und vor allem den
sensus mysticus, den »mystischen Schriftsinn«, d.h. die geistlich-allegorische Auslegung
der Bibel.?° Mit der verinderten Rolle des Christentums in der europdischen Kultur kam
es nach Michel de Certeau seit dem 16./17. Jh. zu einem entscheidenden Wandel: »... man
(bezeichnet) als mystisch nicht mehr die Art von »Weisheit:, die zur Erkenntnis eines schon
gelebten und im gemeinsamen Glauben bekannten Mysterium erhoben wird. Mystisch
meint jetzt ein erfahrungshaftes Wissen, das sich langsam von der traditionellen Theologie
oder den kirchlichen Institutionen abgeldst hat und sich selbst durch das erworbene oder
empfangene BewuBtsein einer gnadenhaften Passivitit charakterisiert, wobei der Personen-
kern in Gott verloren ist.<*! Mit dem Substantiv >Mystik< entstand retrospektiv eine
»mystische Tradition«und prospektiv eine neue Wissenschaft, deren Forschungsgegenstand
psychologisch ist: »Mystische Phinomene ... wandern im Verlauf des 17. Jahrhundert ins
Innere; sie bewegen sich weg aus dem liturgischenund biblischen Kontext des patristischen
und mittelalterlichen Christentums hin zu einer Situation, in der private Erleuchtungen und
auBergewohnliche psychosomatische Erfahrungen zu Kriterien werden. «*

Bei den Romantikern wird die Mystik vollends zu einer Gefiihlsreligion und die
sozialgeschichtlicheVerankerung — Ordensfrommigkeit, franziskanische Armutsbewegung,
Beginentum, dominikanische Seelsorge usw. — verschwindet aus dem Blickfeld. Nach
Schelling spricht der Mystiker »aus einer unmittelbaren Offenbarung, aus bloBer ek-
statischer Intuition oder aus blofem Gefiihl« im Gegensatz zur »formell wissenschaftlichen
Erkenntnis«?® und bei Friedrich Schlegel wird Mystik zur »absoluten Philosophie, auf deren

myein, »schlieBen« (insbesondere Augen und Lippen) und der Zusammenhang mit der Wortgruppe mystes (»der
Eingeweihte«) und mysteria (»Geheimwissen/Einweihungswissen« oder Vorgang der Einweihung als einer rituellen
Feier). »Mystisch«, mysticos (zum »Geheimwissen gehorend, geheime«) ist danach urspriinglich ein kultusbezogener
Begriff aus den griechischen Mysterienreligionen, und mit dem »SchlieBen« der Augen und Lippen ist der eigentliche
Akt der Einweihung (die Ritualsequenz Reinigung, Rede/Belehrung, Weihe/Schau) gemeint, aber auch das Geheimhal-
tegebot, das bei der Einweihung empfangene Geheimwissen nicht zu verraten. Das Handbuch religionswissen-
schafilicher Grundbegriffe (Hg. H. CANCIK u.a., Stuttgart 1988ff.), Bd. 4 (1998) behandelt das Stichwort »Myste-
rien/Mystik« als ein Lemma. Nach HAAS (wie Anm. 9) 323 fiihrt jedoch von den griechischen Mysterienfeiern »kein
direkter Weg zur christlichen Mystik«. Vermittler zwischen den antiken Mysterien und der christlichen Mystik war der
Neuplatonismus, der dem »mystisch« eine erkenntnismiBige Bestimmung gibt und es auf spekulative Schau (theoria)
und Einung (henosis) bezieht. Im christlichen Sinne unmittelbarer, erfahrungsbezogener Gotteserkenntnis ist »mystisch«
erstmals bei Origines (3. Jh.) im Zusammenhang geistiger Schriftauslegung belegt und im Christentum wird der Begriff
— insbesondere mit den Hoheliedauslegungen, welche die Brautmystik inspirieren (vgl. RUH 1982, wie Anm. 13, 11)
— zunehmend affektbezogen.

2 vgl. L. BOUYER: »Mystisch« — Zur Geschichte eines Wortes, in: J. SUDBRACK, Das Mysterium und die Mystik,
Wiirzburg 1974, 57-76. Bouyer unterscheidet: 1. »Mystisch« als Christuswirklichkeit der Hl. Schrift und als géttliche
Wirklichkeit Christi; 2. »Mystisch« als Anwesenheit des Herrn im sakramentalen und liturgischen Leben, in der
eucharistischen Feier, in der Kirche; 3. »Mystisch« als Erfahrung in Wort und Sakrament der Christuswirklichkeit.

' M. DE CERTEAU, »Mystiques, in: Encyclopaedia Universalis, Paris 1968, Bd. 11, 522, iibersetzt von C. Maa,
in MCGINN (wie Anm. 9), 442. Vgl. auch M. DE CERTEAU, La Fable Mystique, 1: XVIe-XVIle siécle, Paris 1982,
28f., 101-208. De Certeau unterscheidet zwischen Mystik »vor« und »nach« der Bildung des Begriffs »die Mystik« —
ein Vorgang, der in der Epoche von Teresa von Avila (1515-82) bis Angelus Silesius (1624-77) stattfand.

2 MCGINN (wie Anm. 9), 442 (Wiedergabe der Thesen de CERTEAUS).

# Zitiert in: HWPh (wie Anm. 6), Sp. 271.
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Standpunkte der Geist alles als Geheimnis und als Wunder betrachtet«.2* Mystik entspricht
dem romantischen Programm, dem kaltprosaischen Zeitalter der Aufkldrung und deren
unliebsame Folgen — Diesseitsorientiertheit, Versachlichung, Mechanisierung und Quan-
tifizierung des Lebens — den verlorenen Sinn fiirs Wunderbare und Geheimnisvolle, fir
die Einheit und Ganzheit des Lebens zuriickzugeben. Im Jahre 1803 prangert August
Wilhelm Schlegel die Lebensideale der Neuzeit, deren »ausschlieliche Richtung aufs
Niitzliche« und das absolute Vorherrschen des »dkonomischen Prinzips« an,?® und sein
Bruder Friedrich doppelt nach: »Tiefer kann der Mensch nun nicht sinken«.2® Man entdeckt
Indien fiir eine Regeneration des geistigen Lebens.?” Bereits Herder sah als Zentrum des
hinduistischen Denkens »den Gedanken des einen Seins in und hinter allem Seienden, die
Idee der Einheit aller Wesen im Absoluten, in Gott«, und das »Pantheismus«Thema hat
die Indien-Diskussion als eines ihrer zentralen Themen lange begleitet«.?® Auch wenn
Friedrich Schlegels anfingliche Begeisterung nach seiner Ubersetzung indischer Texte zum
harschen Urteil umschlug, der Pantheismus des Vedanta und Buddhismus gehdre zum
entartetsten Kapitel und Tiefstpunkt der indischen Philosophie,?® waren die Hoffnungen auf
Indien nicht erloschen. Im Gegenteil 1oste der indische Monch Swami Vivekananda vor
dem Weltparlament der Religionen in Chicago im Jahre 1893 eine Begeisterungswelle unter
seinen Zuhorern aus, als er die Einheitslehre des Vedanta als die beste aller Religionen
prisentierte und damit ebenfalls eine Kulturkritik verband: der Westen mag Indien erobert
haben, doch er bedarf nun auch Indiens, d.h. des Vedanta und seiner »Idee der spirituellen
Einheit des ganzen Universums<® als Heilmitte] des am Materialismus erkrankten
Westens.*!

* Zitiert ebd.

2 Zitiert nach E. BEHLER, »Das Indienbild der deutschen Romantik«, in: Germanisch-romanische Monatsschrift,
NF Bd. 18, 1968 (XLIX. Band der Gesamtreihe), 22.

% Zitiert ebd., 23.

27 Bereits HERDER nannte Indien die »Wiege des Menschengeschlechts« (zit. ebd., 24), und fiir NOVALIS ist Indien
das Land, wo Dichtung, Philosophie und Religion noch eine Einheit bilden, was ganz dem romantischen Ideal
entspricht (vgl. BEHLER, ebd., 33). »Hier ist eigentlich die Quelle aller Sprachen, aller Gedanken, und Gedichte des
menschlichen Geistes; alles, alles stammt aus Indien ohne Ausnahme« schreibt F. SCHLEGEL (zit. ebd.). Zur

romantischen Indienrezeption vgl. auch W. HALBFASS, Indien und Europa. Perspektiven ihrer geistigen Begegnung,
Basel 1981, 86-103.

2 HALBFASS (wie Anm. 27), 88.

2 Vgl. BEHLER, wie Anm. 25, 35f. Kronung der philosophischen Spekulation ist nun der Monotheismus. Den
Umschlagpunkt bildet das Werk Uber die Sprache und Weisheit der Inder von 1808, und im selben Jahr konvertiert er
zum Katholizismus. Nach dem Germanisten ERNST BEHLER (Gérard rezipierend) hat Schlegel durch seine »kritische
Forschung den wahren Gang der indischen Geistesgeschichte entdeckt. »Im MaBe, in dem die Romantiker dies
vorelterliche Land freilegten ... muBten sie sich Rechenschaft geben, daB der aus ihren Traumen ... geborene Orient
verfalscht war, dah seine 'vorsiindflutliche* Kultur in die christliche Ara fallt, daB sein "urspriinglicher* Monotheismus
au¥ dem vulgirsten Polytheismus entstanden war, daB seine hierarchische Gesellschaftsordnung Ausdruck eines
kolonialistischen Rassismus ist und das Heimatland des Spiritualismus vom Pantheismus, Materialismus und
barbarischen Kulten iiberschwemmt war.< Damit schlug der urspriingliche Enthusiasmus fiir Indien in die kritische
Indologie und eine auf Tatsachen gegriindete Bereicherung unseres Wissens um den Menschen und seine Geschichte
um.« (ebd., 28 und HALBFASS, wie Anm. 27, 92-97). Bereits Schelling (1809) verteidigt den Pantheismus aufs neue
und fithrt, obzwar reservierter als andere Zeitgenossen, die Ursprungs- und Einheitssehnsucht weiter.

30 HALBFASS (wie Anm. 27), 260.

3! VIVEKANANDAS durchschlagender Erfolg im Westen und die englischen Ubersetzungen der von ihm gegriindeten
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Seit dem 19. Jh. waren durch Ubersetzungen 6stliche Weisheitslehren einer breiteren
Bildungsschicht zugénglich geworden. Die Mystik wurde zu einer Ost und West verbinden-
den Spiritualitit, »die sich stérker in einer Haltung des Einzelnen verankert sieht als in
Formen institutionalisierter Religiositdt«.>? Die dem Verstand nicht zugingliche Tiefe des
eigenen Selbst, der Gott in mir statt des vorgeschriebenen Gottes, ist die neue Religion,
die dem Christentum immer expliziter entgegengesetzt wird. Der Verleger Diederichs
diagnostiziert 1908 die Krise seiner Zeit als Religionskrise: »Das Christentum, ein
Komplize der Verflachung und Mechanisierung des Lebens, sei ein Gift, das man aus dem
Leben der Gesellschaft herausholen miisse.«*> Programmatisch griindet er die Reihe Die
religiosen Stimmen der Volker, und als besonders wirkungsvolle Arznei verschreibt er die
Mystik, zu welcher er neben mittelalterlichen Mystikern auch Tolstoi, Kierkegaard u.a.
zdhlt. Mystik ist ihm »ein ganz und gar diesseitiger Bezugspunkt vernunftkritischer
Auseinandersetzung mit der Moderne«.3*

Es ist nur noch ein Schritt zur »gottlosen Mystik«, zu der sich der Philosoph Fritz
Mauthner in seiner Geschichte des Atheismus von 1920-23 leidenschaftlich bekennt.>> Es
geht Mauthner um eine aufgeklirte, agnostische Mystik, um die »ZerreiBung der Ketten
des alten kirchlichen Dogmas, ohne Anlegung der anderen Ketten des neuen scheinwissen-
schaftlichen Dogmas. [Denn:] In den letzten Dingen ist der Materialist so aberglidubisch
wie jeder Fetischanbeter.«*® Damit kimpft der fromme, sozialistisch gesinnte Atheist®’

Ramakrishna-Mission haben wesentlich dazu beigetragen, dass der Vedanta, lange weitgehend auf eine strenge
Monchsgemeinschaft und brahmanische Elite beschrinkt, zur Religion einer gebildeten Mittelschicht vor allem in
Siidindien geworden ist.

# N. LARGIER, »Meister Eckhart und der Ostens, in: Freiburger Zeitschrift fiir Philosophie und Theologie 34
(1987) 112; vgl. auch HALBFASS (wie Anm. 27) 122-155.

3 Paraphrasiert von H. KIPPENBERG, Die Entdeckung der Religionsgeschichte. Religionswissenschaft und Moderne,
Miinchen 1997, 245.

3 Ebd., 246. Die von BUBER 1909 herausgegebene Sammlung Ekstatische Konfessionen und Bubers Vorwort
verhelfen nach PETER SLOTERDUK, dem Herausgeber der Neuauflage 1994, »einem metareligios anmutenden Kult der
seelischen Lebendigkeit zum Ausdruck — wobei Lebendigkeit ... sich in radikalen Gegensatz zu allem stellt, was
Gesellschaft, Institution, Getriebe und Geschift bedeutet. Erlebnis ist das Grundwort ...: seine unvermeidlichen
Beiworte heiBen »echts, >tiefinnerliche, »wahr empfundene, surspriinglich«. Wer um 1900 Erlebnis sagte, meinte Erlosung
aus der mechanisierten Welt.« (P. SLOTERDIK, »Der mystische Imperativ. Bemerkungen zum Formwandel des
Religiosen in der Neuzeit«, in: DERS. (Hg.), Mystische Zeugnisse aller Zeiten und Vilker, gesammelt von MARTIN
BUBER, Diederichs 1994, 15).

35 Gortlose Mystik lautet auch der Titel einer Nachschrift MAUTHNERS zum Thema, die 1925 erschien und — im
Schlusskapitel »Mein letztes Credo« (106-129) sogar ausschlieBlich — Passagen aus dem Atheismus-Werk (Bd. 4,
408-447) enthilt. Gottlose Mystik erschien in der Buchreihe »Schapferische Mystik«, deren Programm der Verlag wie
folgt formuliert: »Mystik bedeutet Entfaltung der Ich-Krifte, Innenkultur und schroffsten Gegensatz zum Amerika-
nismus unserer Zeit. Darin liegt die befreiende Mission dieser Biicher-Reihe.« (Vorwort). Mauthners kritische Analyse
des Zeitgeistes geht weiter: »Heutzutage, wo neben dem duBersten Wissenshochmut der Spezialisten ein Bankerott-
gefiihl der Frommen und der Philosophen steht, werden die Schriften des Meisters Eckhart neu herausgegeben. Und
Eckhart ebenso wie Gerson hatten uralte Mystik wiederbelebt, als neben dem AuBersten Wissenshochmut der Scholastik
die Verzweiflung an der Scholastik sich regte. So werde ich wohl mit meiner fast widerwilligen Liebe zu einigen
grossen Mystikern (es sind auch ganz ekelhafte Schwitzer und Heuchler unter ihnen) mehr unter dem Einflusse des
verzweifelten Zeitgeistes stehen, als mir lieb ist.« (F. MAUTHNER, Gottlose Mystik, Dresden 1925, 39).

% F. MAUTHNER, Der Atheismus und seine Geschichte im Abendland, Bd. 4, 1923, 404.

37 Zum Atheismus bemerkt MAUTHNER: »Ich komme scheinbar den Frommen entgegen, wenn ich zugebe, dass
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Mauthner zwar gegen dieselben beiden Fronten wie Diederichs: »gegen den langst
vermoderten Kirchenglauben und zugleich gegen den ... Materialismus und Mecha-
nismus«,® aber sein rebellischer Sprachduktus, sein emanzipatorisches Ziel und seine
sprachkritische Begriindung sind neu. Der alte Christen- und Judengott habe sich dem
aufgeklirten Denken als Leerformel erwiesen und der neue Gott Naturwissenschaft tiberall
bankrott gemacht, wo es um die letzten Menschenfragen geht.?® Was tibrigbleibt, wenn die
Vokabel »Gott« als Erfindung der Theologen entlarvt ist,*? ist »das Einsgefiihl der gottlosen
Mystik, das man gern ein sreligiéses« Gefiihl nennen mag, weil ein Gefiihl zuletzt nur
geschwiegen werden kann«.*! Mauthners Sprachkritik ist bedenkenswert: »Ich wei$ ... von
dem groBen Unbekannten, dem X, das hinter allen mechanistischen Antworten als neue
Frage steht ... Nur mache ich Halt vor der Benennung dieses X, und nicht erst nachher,
nachdem ich dieses X ganz willkiirlich »Gott« genannt habe. Ich resigniere v or der
Namengebung, ich bin in heiterer Tapferkeit ein Resignierter, ein Verstummer, ein
»Entsagender ...«*

Der »Entsagende« bekennt sich zu einem monistischen Pantheismus, der die alten und
neuen Fesseln sprengt: »Ich fliichte also aus der in allen letzten Fragen bankerotten
»Wissenschaft« in das eingestandene Nichtwissen, aus dem Reiche der Vernunft in das
innere Jenseits des Uberverniinftigen, aus dem Markttreiben der Wortwechsler in die
Geborgenheit und Verborgenheit der Mystiker. In die letzte Einheit, in welcher kein
Unterschied mehr besteht zwischen meinem Ich und der {ibrigen Natur, in welcher die

heutzutage in sehr weiten Kreisen der Atheismus als gedankenlose Mode getragen wird; aber in diesem Sinne wurde
frither auch der Glaube nur als eine Mode getragen und ertragen.« (ebd., 409).

3% Ebd., 404.

39 Ebd., 426.

%0 Sein Grimm gegen Theologie und Kirche ist unmissverstindlich; er will zuallererst die theologischen Fakultiten
abschaffen (vgl. ebd., 417). Gotilose Mystik macht andererseits deutlich, welches Christentum er positiv wirdigt: »Das
Christentum, das ja Mystik ist in seinem Besten und es hitte bleiben sollen zu seinem Besten.« (vgl. MAUTHNER, wie
Anm. 35, 69), aber es ist ein Christentum ohne Gott: »Es gibt keinen Gott; aber es gibt gute, gottvolle, géttliche
Mystiker.« (ebd., 74).

41 MAUTHNER (wie Anm. 36), 444,

2 Ebd., 388. Ausfilhrlicher zu Gott und Benennung ebd., 433-447. Die Sprachkritik fithrt letztlich zum Atheismus:
»Bringe ich alle drei Fragen auf die gleiche Formel, ob nimlich den Sprachworten Gott, Seele, Wille irgend etwas in
der Wirklichkeit entspreche, so ist fiir den Sprachkritiker die Antwort gewiss: nein. Die drei beriihmten Worte oder
Fragen teilen nur das Schicksal unzihliger oder aller Worte; ihre hervorragende Bedeutung verdanken die drei Worte
nur den Bemiihungen der Theologen...« (ebd., 435). Von diesem Standpunkte nicht abweichend, aber versdhnlicher
schlieBt er: »GewiB, die Vorstellung eines bleibenden Ich ist nicht mehr zu retten, wie die Vorstellung eines seienden
Gottes nicht mehr zu retten ist. Die agnostische Mystik, zu welcher ich hinfiihre und die beileibe nichts zu schaffen hat
mit irgendeiner Kirche oder sonstigen Zaubermagie, die Mystik, oder das Bekenntnis zu einer Mythologie aller
Wissenschaft, ist ganz sicher gottlos, des Gottes ledig... Das Ich, der Wille, das Denken, die Seele sind nicht, gewiss
nicht. Sie sind aber, was ich einmal normale Tiuschungen genannt habe; gesunde Lebensliigen, unvermeidliche, nur
mit dem Leben selbst auszuloschende Illusionen. Ich glaube fast, auch der Gottesbegriff, von dem Unrat der Theologen
gereinigt, ist so eine normale Tiuschung, eine gesunde Lebensliige, eine unvermeidliche, lebenslange Illusion. Nur
hiite sich der Leser, dem ich in dieser Stunde den ichlosen, den traumlosen Schlaf wiinsche — auch wenn er wach ist
—, davor, in diese Lebensillusion etwas anderes, etwas »Positiveres« hineinzudenken, als ich im Sinne habe. Illusion
ist niemals Wirklichkeit. ... Sprachkritik war mein erstes und ist mein letztes Wort. Nach riickwirts blickend ist

Sprachkritik alles zermalmende Skepsis, nach vorwirts blickend, mit Illusionen spielend, ist sie eine Sehnsucht nach
Einheit, ist sie Mystik.« (ebd., 446).
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Welt oder die Natur nur einmal da ist, in welcher ein Tautropfen, eine Tanne, ein Tier
oder irgendein anderes Ich, wie z.B. das meinige, nur das gleiche Recht eines Gefiihls hat,
ein Traum, ein Werk der Sehnsucht ist, oder eine Illusion und dennoch das einzig
Wirkliche. Und wenn ich diese durchaus nicht verstiegene Mystik, diesen meinen
mystischen Monismus mit heiterer Selbstsicherheit auch noch gottlos nenne, so muf ich
also bekennen, daf ich an dem alten Worte Mystik einen Bedeutungswandel veriibt oder
doch einen langsam werdenden Bedeutungswandel vollendet habe.«*

»Was aus der Enge der Theologie zu dem immerhin befreienden Pantheismus her-
ausgefiihrt hat, das war auf dem einen Wege die Kilte der Vernunft, auf dem anderen
Wege die Inbrunst der Mystik.«** Wegbereiter der gottlosen unio mystica,*® der »Ver-
einigung mit dem All-Einen«, das Mauthner »vorldufig Energie« [sic!] nennen will, waren
insbesondere die »Ketzer« Eckhart und Silesius, die »nicht umsonst des Atheismus
beschuldigt« wurden, da sie »noch so tief durchdrungen sein (mochten) von dem Dasein
und dem Wirken der Dreieinigkeit, von der Gottlichkeit Christi ... dennoch diesen Glauben
wieder auf(hoben) durch das Einsgefiihl, das sie mit ihrem Schopfer verband; die
unveridnderliche, dogmatische Kirche warf ihnen also mit Recht vor, daB sie eine
Wesensgleichheit mit Gott lehrten ...«*® Jedoch: »Nur im ekstatischen Zustande wuften
sich die Mystiker wesenseins mit Gott und hoben dadurch seine i{ibermenschliche,
lbernatiirliche Personlichkeit auf; erwacht, dachten sie schon mehr wie das Volk und die
Kirche, bekleideten den Gott, getrieben von der Macht der Sprache und des Namens, mit
einigen oder mit allen Eigenschaften, welche der Katechismus ihm zuschrieb.«*’ Gottlose
Mystik verhalt sich zu diesen »gottseligen Mystikern« der friiheren Zeit wie die wunderlose
Chemie zur »wundersiichtigen Alchemie«,*® denn noch stiitzten sich die alten Mystiker,
diese »rechtgliubigen Ketzer«,* »wortabergliubisch auf das Dasein des Wortes Gott«.5°

# Ebd., 427f., wortlich auch in Gortlose Mystik (wie Anm. 35, 14) als »eigenes Bekenntnis«. J.E. BAUER wiirdigt

Mauthner neben Wittgenstein, Bloch und Heidegger als einen wichtigen Vertreter von Religionsphilosophie in der
Gegenwart (vgl. J.E. BAUER, »Religionsphilosophische Autoren von der Aufklirung bis zur Gegenwart, in: HrwG
(wie Anm. 19), Bd. 1, 1988, 331f)).

4 MAUTHNER (wie Anm. 36), 424.

S Vgl. ebd., 404-433, insb. 413-415, 423, 428, 433, sowie zu Eckhart auch Bd. 1, 1920, 341-344. MAUTHNER
ist dabei hellsichtig genug, in Eckhart einen genuin christlichen Denker zu sehen: »Seine Sprachkraft ... ist so
Uberwiltigend, dass wir nicht umhin konnen, unsere gottlose Mystik in ihn hineinzulesen; aber da filschen wir ihn;
seine Begriffe sind christlich, sind scholastisch, auch wo er Pantheismus oder gar Atheismus zu lehren scheint.« (ebd.,
341). Es sei »eine scharfe Grenze zu ziehen zwischen der ketzerischen Freiheit, mit welcher Eckhart, der beste aller
Christen, das Urwunder aller Religion, die Vereinigung mit dem All-Einen, erlebte und mitzuteilen verstand — eine
Grenze zu ziehen zwischen dieser Freiheit und seiner iibrigen Unterwerfung unter die Begriffe der christlichen
Scholastik.« (ebd., 342.)

96 MAUTHNER (wie Anm. 36), 430.

7 Ebd., 434,

% Ebd., 425,

4 ... ich habe ... zu zeigen versucht, daB die innigsten Mystiker des christlichen Mittelalters und auch ihre
glihendsten Nachfolger neuerer Zeit allesamt Ketzer waren, der rechtgliubigen Kirche gegeniiber, wenn sie es auch
nicht immer wuBten, wenn sie auch die Geheimnisse ihres Glaubens nur besser zu verstehen meinten als die
unverdnderliche Kirche; darin eben lag ihre Ketzerei, daB sie anders waren.« (ebd., 428). '

%0 Ebd., 425.
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Ostliche Mystik hingegen, die »gottlosen« Upanisaden, der Vedanta, der friihe Buddhismus
und vor allem der Taoismus des »Edelanarchisten« Laotse kamen ohne die Vokabel Gott,
ohne Gott im Himmel, ohne Mittler zur Erlosung aus. Aufkldrung und sprachskeptische
Entmythologisierung habe in den 6stlichen Kulturen lidngst stattgefunden.’! Die gottlose
Mystik, die »bewuBte Preisgabe des Gottesbegriffs, ist, so Mauthner, deshalb »nur fiir das
Abendland neu, ... fiir das Morgenland [aber] Urviiterweisheit. <’

Ob westlich oder dstlich ist Mystik nach Mauthner Emanzipation, aber nur die gottlose
Mystik ist Emanzipation ohne Illusion. Gottlosigkeit ist fiir ihn ein Synonym fiir
Aufklirung.’® Es liegt in der Logik seiner Argumentation, dass er auch neuzeitliche
Dichter zu den Mystikern zéhlt und zwischen Religion und Kunst keinen Unterschied
sieht,>* denn die Kunst vermag eine religiose Stimmung ohne Kirche zu vermitteln, jene
pantheistische, gottlose Mystik, um die es ihm geht.> Mit den Stichworten »monistischer
Pantheismus«, »Energie« nimmt er New Age-Denken vorweg, aber in seiner Argumentation
und Schlussfolgerung ist er nicht nur radikaler als alle anderen vor ihm, sondern auch als
die meisten nach ihm. New Age-Esoterik und Korperkult hétte er wohl als neuen
Aberglauben eingeschitzt. Was ihn indes mit der Gegenwart verbindet, ist das Unbehagen
in der Moderne und die Uberzeugung, dass es keine Kirche braucht und dass ostliche
Weisheitstraditionen moderner, individualisierter Religiositit kongenialer entsprechen als
der christliche Vater im Himmel. Er kann auf Ubersetzungen 6stlicher Weisheitstraditio-
nen, also auf einen wesentlich erweiterten Kanon als den christlichen, den Ruhs Definition
im Auge hat, zuriickgreifen.

5! ... schon die Vedanta-Philosophie aber war Aufklirung, war eine Loslosung von den leibhaften Gottergestalten,

und die Upanischaden sind noch viel gottloser als der urspriingliche Deismus war. Die Oberschicht in Indien, von wo
ja der grundsitzlich gottlose Buddhismus zu den Nachbarvolkern auswanderte, hat im abendlindischen Sinne eine
Religion, ... eine Weltanschauung, die recht gut ohne den abendlindischen Gottesbegriff auskommt.« (ebd., 415);
»Buddha kam aus ohne Religion, ohne Gott im Himmel, lehrte die Erlosung ohne Mittler, eine Erlosung durch
Entsagen und Entwollen, durch Ausloschen des Lebensfeuers, durch Nirwana. Selbstverstindlich ist in diesem reinen
Sinne die Menge niemals und nirgends buddhistisch gewesen ... In dem groBen Wagen dringen sich die Vielzuvielen,
die ohne Namen nicht selig werden kdnnen, die im hochsten Buddha selbst nur einen Gott verehren ... Der Mahayana
ist der Buddhismus der Priester und des Pabels ...« (ebd., 416). Am reinsten sieht Mauthner die gottlose Mystik im
Taoismus verkorpert, heiit es doch im Tao Te King: »Ich kenne nicht seinen Namen. Will ich es bezeichnen, so nenne
ich es Tao.« (ebd., 414) und faBte doch Lao-Tse »die tiefste Selbstbesinnung des Osten, das Einsgefiihl mit einer Welt
ohne Gott« in diesem »einen Menschlaute zusammene« (ebd. 445): »Die Unpersénlichkeit, die Ungottlichkeit des Tao
erhellt schon daraus, daB wir nicht wissen, ob wir »der Tao« oder »das Tao« sagen sollen; »das Gott« wiirde die
Vorstellung vielleicht nicht tibel wiedergeben. ... Tao ist namenlos, ist eigenschafislos, ist ohne aussagbaren
Begriffsinhalt. Man kdnnte >das Tao« durch eine neutrale Silbe ersetzen, durch >das:.« (ebd.).

52 Ebd., 444,

53 Vgl. MAUTHNER (wie Anm. 36), Bd. 1, 1920, 342.

34 ,Mit gutem Gewissen kann ich zwar nicht der Theologie, aber doch der Religion eine Heimstitte bieten, die
wohnlicher und ihrem Wesen angemessener ist als die Stitte der Wissenschaft: die Kunst, insbesondere die Poesie.«
(Bd. 4 (wie Anm. 36), 417); »Ich darf dieser Begriffsforschung Beispiele folgen lassen, die es deutlicher machen
werden, daB es einen rechten Unterschied zwischen Dichtung und Religion nicht gibt.« (ebd., 418). Als Beispiele
werden u.a. Friedrich Hebbel, Nietzsches Zarathustra, Tolstoi, Hauptmanns Emanuel Quint genannt. Die »gottlose
Mystik« kann sich insbesondere auf Goethe berufen (ebd.,425).

3 Ebd., 421f.
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Zur Neuentdeckung der Mystik in Theologie und Kirche

Mystik ist populdr, da sie offenbar an eigene Erfahrungen ankniipfen ldsst und dem
Bedirfnis nach einer nicht nur materiellen Sicht der Wirklichkeit nachkommt. Neuerdings
wird dies auch von kirchlichen Kreisen ernst genommen. Der Reichtum der christlichen
mystischen Tradition wird neu entdeckt mit dem Ziel einer Vertiefung und Regeneration
der Spiritualitét. Hatten Theologen bis vor kurzem das prophetisch-ethische Engagement
des Christentums der als personlichkeits- und weltverneinend apostrophierten ostlichen
Mystik entgegengesetzt,’® die Gnade gegen so genannte Selbsterlosungstechniken, stehen
heute Dialogveranstaltungen auf der Tagesordnung kirchlicher Akademien. »Mystik — Die
Religion des neuen Jahrtausends?« lautete der Titel einer Tagung, die vom 2.-4. Juni 1999
an der Evangelischen Akademie Iserlohn stattfand und u.a. danach fragen wollte, ob in der
Mystik unterschiedlicher religioser Traditionen ein Erfahrungswissen stecke, das »die
Unterschiede in Formen und Inhalten, in der Lehre, im Ritus und in der sozialen Realitit
relativiert oder gar hinter sich lisst?«*”

Solle und Borchert betonen die Universalitiit, Demokratie und Frauenfreundlichkeit der
Mystik. Die Mystik miisse von allem Klosterlichen und vom Glanz der Heiligkeit befreit
werden: »Der Akzent muf auf der >mystischen Haltung:, dem >mystischen Leben« oder der
»mystischen Kultur: liegen; und vor allem darauf, da man aus einer Inspirationsquelle im
eigenen Innersten motiviert ist. Es geht um die Offenheit im Alltag fiir das Ungewdhnli-
che, um Leben nahe bei der eigenen Erfahrung und um eine Vorliebe fiir eine intuitive,
nicht fiir eine logische Einsicht in die Dinge des Lebens.«’® Die romantische Kulturkritik
erscheint nun im christlich-befreiungstheologischen Gewand. Borchert begreift Mystik als
»Herausforderung fiir unsere Kultur ... als sozialen Weg, dem es gelingen kann, Armut
und Unrecht zu iiberwinden«.”® Forderten die Romantiker eine Riickkehr zur kindlichen
Unschuld, so beginnen Sélles Ausfiihrungen mit »Mystik der Kindheit« und ihr Programm
lautet: »Ich will mich dem schicksalhaften Zwang der Moderne, den Max Weber die
*Entzauberung der Welt< nannte, nicht absolut unterwerfen und entsprechend nicht die
Wissenschaft zu dem totalitéiren Gott machen«.%

Im Widerstand gegen Konsumismus, Ausbeutung der Dritten Welt, atomare Aufriistung
konkretisieren sich nach Solle Ichlosigkeit, Besitzlosigkeit und Gewaltlosigkeit, die
Charakteristika traditoneller Mystiken.®! Ethik ist das entscheidende Kriterium, »echte«

4 Vorschub, wenn auch unbeabsichtigten, leistete HEILERS beriihmte Unterscheidung mystischer und prophetischer

Frommigkeitsformen und Religionen: wihrend die mystischen Dualititen auflosend, ekstatisch, personlichkeits-
verneinend, geschichtslos sind, charakterisieren sich die prophetischen als dramatisch dualistisch, sittlich ausgerichtet,
persénlichkeitsbejahend, geschichtlich (F. HEILER, Das Gebet, 1923, 281ff.). Zur apologetischen Aufnahme dieser
Typologie vgl. H. KUNG, Christentum und Weltreligionen, 1984, 254-270.

57 So der Klappentext des Tagungsprogramms.
® BORCHERT (wie Anm. 5), 338.

5% So bereits der Klappentext.

0 SOLLE (wie Anm. 5), 35.

S Mystik ist Widerstand und Befreiung in einer technokratischen, globalisierten und individualisierten Welt, in
welcher der Mensch zur Maschine geworden nur fiir den Nutzen der Wirtschaftswelt da ist, wo ein kiinstliches

@
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Mystik von »falscher« zu unterscheiden.® Solle treibt dies so weit, dass alle Atomkraft-
und Apartheit-Gegner zu Mystikern werden. Wenn Johann Baptist Metz feststellt, das
Christentum sei »Mystik mit offenen Augens, da es die Leiden der Menschen wahrnehme
und keinen »blinden Seelenzauber«, »nicht — wie Buddha — eine Mystik der geschlossenen
Augen« lehre,®® so sind die prophetisch-ethischen Ziige, die man vormals der Mystik
entgegensetzte, vollends in die Mystik verlagert.

Im Hinduismus andererseits gilt die Formel »tar tvam asi«, »das bist du«, die laut Solle
eine Grundiiberzeugung aller Mystik ausdriickt, als Quintessenz der Lehre der Upanisaden,
auch Vedanta genannt, und besagt: das wahre Selbst des Menschen ist nicht verschieden
vom Urgrund aller Wirklichkeit. Die Aussage wird im hinduistischen Kontext als die Ethik
iibersteigend aufgefasst® und in der gingigsten Interpretation als reale Identitit von
Mensch und iiberpersénlichem Absoluten, dem Brahman, gedeutet. Sie ist Ziel eines
Erlosungsweges, den man nur alleine gehen kann. Nicht erst hier wird deutlich, was
Kritiker der Uberzeugung, die Mystik sei ein kulturiiberschreitendes Phianomen, ent-
gegenhalten: die Kultur- und Zeitgebundenheit aller Mystik. Bereits in derselben Kultur
wird Mystik hdchst unterschiedlich aufgefasst, wie, so hoffe ich, aus meinen Ausfiihrungen
wenigstens ansatzweise deutlich wurde.

Zur Verteidigung einer >universalen Mystik«

Niemand wiirde heute die kontextuelle Verortung aller Mystik bestreiten,% gleichwohl
wird von den Verfechtern einer universalen Mystik ein gemeinsamer Kern geltend
gemacht, eine anthropologische Grundkonstante gleich dem Verliebtsein.® Um diesen Kern
ist seit den 70er Jahren im wissenschaftlichen Diskurs eine Kontroverse entbrannt. Die
Kritiker postulieren, die reine, unvermittelte Erfahrung gebe es nicht, vielmehr schafften
und formten die variablen kulturellen Wertvorstellungen, die weltanschaulichen Konzepte
und das soziale Umfeld bereits die Erfahrung selbst und nicht erst deren Beschreibung und

Verlangen nach Kaufen und GenieBen geweckt wird, wo 20% der Menschheit auf Kosten der Armut des GroBteils der
Menschheit lebt.

% ygl. ebd., 79.

% JB. METZ, »Mystik der offenen Augens, in: Christ in der Gegenwart (1991), 5.

o4 Vgl. Taittiriya-Upanisad 2.9. Selbsterkenntnis ist Befreiung (moksa) und wird sogar im Gesetzeswerk
Manavadharmasastra 12.91 der Ethik (dharma) hierarchisch tibergeordnet.

6 Auch BORCHERT hilt fest: »Jedes Wort ist kulturgebunden, jede Reaktion des Menschen ist durch Psyche und
Charakter gefarbt ... Kein Mystiker beginnt von vorne, mit einer tabula rasa; er kniipft an eine Tradition an.« (BOR-
CHERT, wie Anm. 5, 38) und dhnlich SOLLE: »Mystische Erfahrungen sind nicht prinzipiell andere als die in den Re-
ligionen versprochenen und gefeierten ... wie Heilwerden, Befreiung, der Frieden Gottes ... Der Unterschied ist nur,
wie die Mystik mit diesen Erfahrungen umgeht; sie lost die Versprechungen anders ein, sie nimmt sie aus der Ab-
straktion der religiosen Lehre heraus und befreit sie zu Gefiithl, Erfahrung und Gewifheit.« (SOLLE, wie Anm. 5, 36).

% ,Man ersetze »Verliebtheitc durch »mystische Erfahrunge, und damit ist Mystik als ein allgemeines Phiinomen im
ersten Ansatz beschrieben.« (BORCHERT, wie Anm. 5, 12). Zum »mystischen Kern« als »innere Einheit« der »Vielfalt
religioser Erfahrung« vgl. SOLLE, wie Anm. 5, 74; zur Korrelation von Liebe und Mystik ebd., 151.
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Deutung.®” Die Verteidiger®® fiihren die gemeinsame Erfahrung auf die Struktur des
Bewusstseins und der Psyche zuriick.

Peter Sloterdijk meint, Mystik, verstanden als »das wache Hirn im Zustand der
Erinnerung an seine vorsprachliche Stille« und das dabei empfundene ozeanische Gefiihl
sei ein »allgemeines Geburtsrecht«, gehe aber beim Ich-Erwerb und im Erwachsenenleben
verlustig.%® Als wichtigste Typen von Mystik unterscheidet er »eine Mystik der Ausnahme-
zustéinde, die das Subjekt in Augenblicken auBerordentlicher Verklirung und wundersamer
Beriihrtheit aus seiner Normalverfassung herausversetzen« und »eine Mystik der
Kontinuitét, in der jeder wache Moment im Leben der Subjekte durchzogen ist von der
Einstrahlung einer gleichbleibenden Ununterschiedenheit«.”® Auch der Psychologe Arthur
J. Deikman differenziert unterschiedliche Typen mystischer Erfahrung — »(a) untrained-
sensate, (b) trained sensate, and (c) trained-transcendent<’! — und stellt eine enge
Beziehung zwischen kontemplativen Praktiken und Ergebnissen moderner psychologischer
Studien zur Deautomatisierung fest. Danach bewirken die traditionellen Methoden
Meditation und Entsagung eine Auflosung (deautomatiziation, undoing) der iiblichen
kognitiven und sinnlichen Wahrnehmungsprozesse und automatisierter Handlungen, was
zu einer Entleerung des Geistes, anderen und intensivierten Formen der Wahrnehmung’?

51 Vgl. S.T. KATz, »The >Conservative« Character of Mystical Experience«, in: DERS. (Ed.), Mysticism and

Religious Traditions, 1983, 4f., der hier eine bereits friiher geduBerte These wiederholt; »Jede Erfahrung ist durch
extrem komplexe epistemologische Wege hindurchgegangen, wurde durch diese organisiert und macht sich nur so uns
zuginglich.« (Mysticism and Philosophical Analysis, hg. von S. KATZ, New York 1978, 16, iibersetzt von C. MAAR in:
MCGINN wie Anm. 9, 455). Beide Biicher enthalten wichtige Beitriige zur Dekonstruktion der Mystik als universaler
Kategorie. Die Kritik an einer reinen, unvermittelten Erfahrung richtet sich vor allem gegen Frits Staal, der die These
vertrat, die Unterschiede seien bloBe »superstructures« (vgl. F. STAAL, Exploring Mysticism. A Methodological Essay,
Berkeley a.0. 1975, 168-189; fast vollstindig nachgedruckt unter dem Titel »Superstructurese, in: R. Woobs (Hg.),
Understanding Mysticism, New York 1980, 92-108). Teile im Gehirn machten es moglich, in eine bestimmte
Bewusstseinskonstellation zu kommen, die als mystischer Zustand zu kennzeichnen sei. Wenig rezipiert wird Staals
Anniéherung an einen kontextuellen Ansatz: der mégliche identische Bewusstseinszustand habe weit geringere
Auswirkungen auf die Personlichkeit als die unterschiedlichen, von den Jjeweiligen religiésen Konzepten und
moralischen Werturteilen abhiingigen Methoden. Zweifellos aber lautet Staals Hauptthese, dass Methoden und
Weltanschauungen selbst nichts mit dem mystischen Zustand zu tun hitten. Zu unterscheiden seien mystisches
Erleben/Bewusstseinsstruktur (Invariable C) und der (durch Weltanschauungen, insbesondere durch Moralvorstellungen
erzeugte) Uberbau, die »Superstrukturen« (die Variabeln Alpha, Beta usw.). Die Kombination C-Alpha ergibe die
Erfahrung A, jene C-Beta die Erfahrung B usw.

% Vgl dazu auch A.N. PEROVICH, »Mysticism and the Philosophy of Science«, in: Journal of Religion 65 (1985),
63-82, der den »unqualifizierten Kontextualismus« von Katz wissenschafistheoretisch kritisiert und ihm die
Notwendigkeit der Annahme eines »qualifizierten Kontextualismus« entgegenstellt, was die Méglichkeit tatsichlicher
transkultureller Gemeinsamkeiten offenlisst.

% P. SLOTERDUK (wic Anm. 34), 36f.

™ Ebd., 37.

7l A.J. DEIKMAN, »Deautomatization and the Mystic Experience«, in: R. WOODS, Understanding Mysticism, 1980,
240-260, hier 241.

2 »When one considers that meditation combined with renunciation brings about a profound disruption of the
subject’s normal psychological relationship to the world, it becomes plausible that the practice of such mystic
techniques would be associated with a significant alteration of the feeling of reality. The quality of reality formerly
attached to the objects becomes attached to the particular sensations and ideas that enter awareness during periods of
perceptual and cognitive deautomatization. Stimuli of the inner world become invested with the feeling of reality,
ordinarly bestowed on objects. Through what might be termed sreality transfer,« thoughts and images become real .«
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— spezifischerweise Einheitserfahrungen, d.h. Erfahrungen einer Entdifferenzierung der
Subjekt-Objekt-Unterscheidung” — und Personlichkeitsveranderungen (marked personality
changes)’* fiihre. Die so bewirkten verinderten Bewusstseinszustande mogen, wie Freud
meinte, regressive sein oder auch das Resultat einer neuen, nicht reflexiven Empfindungs-
fahigkeit, die bisher verkannt oder blockiert war. Den hdchsten Zustand sieht Deikman in
jener mystischen Erfahrung, die er »trained transcendent« nennt. In dieser gebe es keine
Affekte, Visionen oder intuitive Einsichten mehr. Trotzdem sei es keine leere Erfahrung,
da sie als ausgesprochen intensiv, lebendig und real empfunden werde. Der »Ich-Verlusts,
der fiir sie charakteristisch sei, mache deutlich, dass es um eine Form der Wahrnehmung
gehe, in welcher das iibliche reflexive Bewusstsein bzw. das normale Ich-Bewusstsein nicht
arbeite.

Wihrend bei Sloterdijk und Deikman der kulturelle Kontext nicht mitreflektiert wird,
beziehen der Psychoanalytiker Sudhir Kakar und die Philosophin Catherine Clément in
ihrer Studie zu ekstatischer Mystik Der Heilige und die Verriickte sozio-kulturelle Faktoren
mit ein. Thr Hauptargument zur Universalitit ekstatischer Mystik, »wie sie sich héchst
spektakulir in Visionen und Trancezustinden manifestiert«, ist psychologisch: »Psycholo-
gisch gesehen, l4Bt sie sich durch eine Ausweitung der Innenwelt, durch ein den ganzen
Korper von innen her durchstromendes BewuBtsein charakterisieren. Dieses sich aus-
weitende BewuBtsein erstreckt sich auch auf die AuBenwelt, die von einem Einklang alles
Seienden erfiillt scheint.«’> Nach Kakar und Clément haben der bengalische Heilige
Ramakrishna und eine unbekannte Franzosin, die beide im 19. Jh. lebten, psychologisch
gesehen dieselben Zustinde ekstatischer Mystik erlebt, wihrend aber Ramakrishna in
Indien zum anerkannten Heiligen wurde, wurde die Franzosin in einer Anstalt interniert.
Kakar und Clément machen somit eine Universalitdt mystischer Erfahrungsmuster geltend’®

(ebd., 253, kursiv im Original). Die Deautomatisieriung der psychischen Struktur durch Meditationstechniken fiihre
somit zu »sensory translation, reality transfer, and perceptual expansion« (ebd., 247). Die dadurch erwirkte mystische
Wahrnehmung zeichne sich durch (a) »intense realnesse, (b) uniibliche Sinnesempfindungen, c) Einheit (Entdifferenzie-
rung der Subjekt-Objekt-Unterscheidung und Verschmelzung der sinnlichen Modalititen), d) Ineffabilitit und e)
{ibersinnliche Phinomene aus (252ff., vgl. auch 247f.).

73 »Unity can be viewed as a dedifferentiation that merges all boundaries until the self is no longer experienced as
a separate object and customary perceptual and cognitive distinctions are no longer applicable.« (ebd., 249).

74 Ebd., 246.

75 CLEMENT/KAKAR (wie Anm: 5), 106f.

7 Bereits am Anfang ihres Buches wird die Frage nach einer universellen Mystik explizit in einem fiktiven
Gesprich erdrtert: »Sie haben recht, die Distanz zwischen dem christlichen Monotheismus und dem hinduistischen
Polytheismus ist offenbar uniiberwindlich. Aber der Monotheismus war immer versucht, weitere Gottheiten zu
schaffen, und die Geschichte des hinduistischen Polytheismus ist gepriigt durch eine Vielzahl von gegliickten wie
miBlungenen monotheistischen Reformversuchen, die auch heute noch nachwirken. So hilt sich Madeleine fiir die
Jungfrau Maria, was fiir ihre Epoche, in der der Marienkult in Frankreich einen massiven Zustrom erlebt, typisch ist;
Ramakrishna identifiziert sich mit Hanuman, dem Affengott, dem Vorbild des perfekten glaubigen Gehorsams, und
manchmal mit Krishna ... Und wenn sie ins Zentrum des mystischen Sogs hinabtauchen, nehmen beide nur eine
kosmische Erscheinung wahr, der sie auch beide denselben Namen geben: Gott. Dann unterscheidet sie nichts mehr.«
(ebd., 13); »- Sie scheinen von ein und derselben Wahrheit zu sprechen, die beiden Protagonisten gemeinsam ist.
Haben Sie miglicherweise den Anspruch, das Universelle ziu suchen? Ihnen ist doch wohl bewufit, dass eine solche
Suche in philosophischer Tiuschung, im Verschwommenen, im Hypothetischen steckenbleiben muf ... — Sie vermuten
richtig ... Es fand keine Beeinflussung statt, es existierte keine ernstzunehmende Wechselbeziehung ... wenn es uns
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und betonen zugleich die Unterschiedlichkeit kultureller Plausibilitit und Akzeptanz. Sie
halten es fiir notwendig, Religion und Mystik zu unterscheiden.”” Und sie differenzieren
Formen der Mystik: ekstatisch-mystisches Erleben sei von mystischem Erleben, bei
welchem die Subjekt-Objekt-Unterscheidung aufgehoben wird, als zwei distinkte Formen
von »Mystik des Unendlichen« zu unterscheiden. Letztere Form wird iiblicherweise
herangezogen, um die Universalitat mystischer Erfahrung zu begriinden. Ninian Smart hélt
ein gedankenleeres Bewusstsein (consciousness purity, blank state) und ein immanentes
Gliicksgefiihl fiir das Hauptkriterium aller Mystik. Da der gereinigte Geist die Aufhebung
der Subjekt-Objekt-Polaritit bewirke, erklire sich das theistische Interpretationsmuster der
Mystik als unio, wihrend in Traditionen, wo der Grund des Seins weniger stark als »das
Andere« konzipiert wird, der Terminus -Identit4t< vorherrsche und in Traditionen, die
weder einen Gott noch einen Seinsgrund kennen, wie der Buddhismus, Isolation zum
zentralen Begriff werde.”®

Dass es transkulturelle mystische Erfahrungen geben kann, ist somit argumentativ
vertretbar. Dass auch Theologinnen und Theologen, wie Solle und Borchert, einer
universalen Mystik das Wort reden, ist die konsequente Folge einer Entwicklung seit dem
16./17. Jh., in der sich der Mystik-Begriff erst formierte, um das zu bezeichnen, was
heute als kohirenter Kern verstanden wird. Die reziproke Immanenzformel »ein Jedes geht
im Ganzen auf und das Ganze in einem Jeden«, ineins gesetzt mit der theistischen
Formulierung »ich in Gott und Gott in mir« (Schmitz) oder abstrakter ausgedriickt
»immanente Transzendenz und transzendente Immanenz« (Luhmann), kennzeichnet
begrifflich am besten, was unter der unio als »kohdrenter Kern« aller Mystik verstanden
wird.” Auch Solle und Borchert greifen diese Auffassung auf. Aber es ist — wohlgemerkt
— ein psychologischer und philosophischer, kein theologischer Mystik-Begriff, was in der
Theologie kaum reflektiert wird; allenfalls wird inkonsequenterweise beméangelt, Mystik
werde unangemessen mit »privaten Seelenereignissen« identifiziert.®” Ebensowenig wird

gelingt, das herauszuarbeiten, was ihnen jeweils eigen und zugleich gemeinsam ist, dann sind wir bereits auf dem Weg
zu einer gewissen Universalitit.« (ebd., 18, kursiv im Original).

" »Wir sind beide iiberzeugte Atheisten. Doch sind wir nicht die ersten, die einen Unterschied zwischen dem
Mystischen und dem Religidsen machen. Die Mystiker haben sich immer gegen ihre Religionen gestellt und dafir
hiufig mit dem Leben bezahlt; diese Hartnickigkeit ist Ausdruck ihrer Bereitschaft zum Risiko, ihrer Revolte.
Ramakrishna und Madeleine sprengen den Rahmen ihrer jeweiligen Religionen ...« (ebd., 19).

78 N. SMART, »The Purification of Consciousness and the Negative Path«, in: S.T. KATZ, 1983 (wiec Anm. 67),
117-129.

" Ein Beispiel fiir die weithin tibliche Ineins-Setzung solcher Formeln wire W.-E. PEUKERT: »Wir wollen ... als
Mystik nur jene religiosen Erscheinungen begreifen, deren Kennzeichen das von Leisegang als Urerlebnis bezeichnete
Geschehen ist: Der Mensch, der den ihn umgebenden Dingen erkennend und sich ihrer bemichtigend gegeniibersteht,
hebt die Subjekt-Objekt-Spaltung auf und erlebt sich selbst in den Dingen, die Dinge in sich selbst. Das treibt zur unio
mystica; Ich ist nicht-Ich; der Mensch ist die Welt; der Mensch ist in Gott und Gott in ihme, zitiert bei H. SCHMITZ
(wie Anm. 9), 187, Anm. 872. Auch nach dem Philosophen Schmitz ist die unio mystica der kohirente Kern, der sich
»aber der Anschauung eher als der kennzeichnenden Formel erschlieBt« (ebd., 187). Das Spezifikum dieses kohiirenten
Kerns, der unio mystica, sei nicht nur die Vereinigung, sondern auch das Versunkenheitsbewusstsein (vgl. ebd., 188).

8 Wenn Alois M. Haas bemingelt, mystische Erfahrung werde oft unangemessen mit privaten Seelenereignissen
identifiziert (HAAS, wie Anm. 9, 329), so ist er konsequenter als S6lle (und Borchert), insofern er die unio auf die unio
mit Gott eingrenzt und sich zur christlichen Mystik bekennt. Nach seiner Definition andererseits (Mystik konne »in
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die notwendige Folge einer areligiésen Mystik bedacht. Dieser mdchte ich im Folgenden
etwas eingehender nachgehen, indem ich die Frage nach dem Verhiltnis von Kunst und
Mystik aufnehme und zeige, dass bestimmte Formen von Kunst religionswissenschaftlich
in der Tat als Mystik bezeichnet werden konnen.

Kunst und Mystik

Das Verhiltnis von Kunst und Mystik wurde unterschiedlich beurteilt, wobei »Bekennt-
nis« und weltanschaulicher Hintergrund oft in Urteil und Argumentation hineinwirkten.
Mauthner hat Mystik und bestimmte Formen der Dichtung ineins gesetzt, sein Zeitgenosse
Henri Bremond charakterisiert die Dichtung zwar als »natiirliche und profane Skizze der
mystischen Aktivitit«, kann im Dichter aber nur einen verunglickten Mystiker sehen 8!
Weiter geht die dritte Auflage der Religion in Geschichte und Gegenwart von 1960, die
Dichtern und Malern unter dem Stichwort »Neue Mystik« einen eigenen Artikel widmet,
aber vorwiegend nur religios ausgerichtete Kulturschaffende wie Werfel, Barlach,
Bergengruen, Rouault und insbesondere Rilke nennt.®? Wurden hier inhaltliche Komponen-
ten geltend gemacht, betont Alois M. Haas (1986) die Affinitdt mystischer und poetischer
Redeweisen, stellt aber fest: auch wenn Konvertibilitit in der sprachlichen Struktur
bestehe, sei »der ontologische Status beider Erfahrungsweisen ... sicherlich je ein
anderer.«83 Ganz anders Peter Sloterdijk 1994, der die These vertritt, die Kiinstler seien
die »genuinen Mystiker der Gegenwart«; dass »die Ubrigen, die Mystiktraditionalisten
alteuropdischer Schule, immer noch ihr Heil in Meister-Eckhart- und Jan-van-Ruysbroeck-
Zitaten« suchten, stehe auf einem anderen Blatt.®* Verhaltener spricht Uwe Spoeri in
seinem 1997 herausgegebenen Buch Gottlose Mystik in der deutschen Literatur um die
Jahrhundertwende von »Neomystik«.®3 Sogar die Juli-Nummer 1997 des Christ in der

einem allgemeinsten Sinn ... als jene religiose Erfahrungsebene gekennzeichnet werden, in der sich eine stringente
Einheit zwischen Subjekt und Objekt dieser Erfahrung in irgendeinem noch niher zu bezeichnenden Sinn abzeichnets,
ebd., 319) bleibt diese Eingrenzung uneinsichtig.

81 H. BREMOND, Mystik und Poesie, Freiburg i. Br. 1929, 213.

82 Die neue Mystik zeichne sich dadurch aus, »daB der Mensch zu mystischen Tiefen durchbricht, indem er sich der
Diesseitigkeit des Lebens stellt (Rilke, Heidegger), und daB der Ort, an dem mystische Erfahrungen gemacht werden,
nicht die Abgeschiedenheit, sondern die Wiiste des von der Technik bestimmten Alltags ist (Weil, Exupéry).« (H.R.
MULLER-SCHWEFE, 1960, Sp. 1259).

8 HaAs (wie Anm. 9), 331f.

8 P. SLOTERDUK (wie Anm. 34), 36. Sloterdijk vertritt damit eine ahnliche Position wie Mauthner und argumen-
tiert auch analog, indem er seine These mit einem Formwandel des Religidsen in der Neuzeit begriindet: »Nach der
Entleerung, ja der Streichung des positiven Jenseits bleibt fiir das wache Leben die Evidenz bestehen, dass es sich
selbst nur zusammen mit allem iibrigen, was der Fall ist, gegeben ist ... Sind Jenseitsvorstellungen aus dem Feld
gerdumt, so kann potentiell alles, was der Fall ist, in einem besonderen Sinn erscheinungsmichtig und offenbarungs-
trichtig werden. »Nicht wie die Welt ist, ist das Mystische, sondern daB sie istc (Wittgenstein, Tractatus ...)«.

8 ».Neomystische soll demnach heifien, was als Erfahrung oder Erlebnis (Gedanke, Theorie oder Weltanschauung)
der mystischen unio (oder der spekulativen Mystik) strukturell gleicht, ohne auf einen persénlichen Gott oder einen
transzendenten Grund bezogen zu sein. Die strukturelle Identitit mit der mystischen unio betrifft dabei insbesondere
den unbezweifelbaren Wahrheits- und Erkenninischarakier, die grenzenlose Einheit oder unmittelbare Nihe stiftende
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Gegenwart korreliert Kunst und Mystik, wenn folgender Text des Pulitzerpreistrigers
Charles Simic unter der Uberschrift »Mystagogie des Dichters« abgedruckt wird: »Himmel
und Erde, Natur und Geschichte, Gotter und Teufel sind alle auf skandalése Weise in der
Dichtung miteinander versohnt. Die Analogie will es, daB ein Jedes im Ganzen aufgeht,
und das Ganze in einem Jeden. ... Subjektivitit, so behaupten die Dichter, bezieht ihre
Transzendenz aus der Gewohnheit, weit voneinander entfernte Dinge als miteinander
identisch zu sehen.«%¢

In der Tat finden sich in der Dichtung viele mystische oder »neomystische« Elemente.
Eine lokale Beriihmtheit wie der St. Galler Dichter Jiirg Rechsteiner, bei dem wir den Satz
finden: »Ich setze mich, schliefe die Augen, hore. Die Kiihle des Steins. Sie dringt in mich
ein, meine Wirme flieBt in den Berg.«®” beweist dies ebenso wie Prousts Beschreibung
einer wundersamen Entriickung bei einem Bissen in Tee getauchtem Sandtortchen: »Ein
unerhortes Gliicksgefiihl, das ganz fiir sich allein bestand und dessen Grund mir unbekannt
blieb, hatte mich durchstromt. Mit einem Schlage waren mir die Wechselfille des Lebens
gleichgiiltig, seine Katastrophen zu harmlosen MiBgeschicken, seine Kiirze zu einem
bloBen Trug unserer Sinne geworden; es vollzog sich damit in mir, was sonst die Liebe
vermag ... Ich hatte aufgehért, mich mittelméBig, zufallsbedingt, sterblich zu fiihlen.«®*

Nicht solch vergleichsweise harmlosen Beispielen aus der Dichtung soll hier das
Augenmerk geschenkt werden, sondern sozusagen hirteren Formen aus der Malerei und
Performance-Kultur.

Der Maler Yves Klein sieht in der Kunst die Ermdglichung eines wonnevollen,
bleibenden Ausstiegs aus der Zeit, einer Erfahrung von Ewigkeit.®° Er verstand seine
monochrome Malerei als Grenziiberschreitung, als Konzentration aufs Immaterielle, als
Reprisentationen der »Idee von vollkommener Einheit in absoluter Stille«.’’ Seine
beriihmten blauen Bilder bezeichnet er als »volle Leere«, »als Nichts, das alles Mogliche
umfasst« und stellt fest, dass sie »fast automatisch einen Zustand der Korperlosigkeit«

Funktion, die Opposition zur rationalen und empirischen Erkenntnis und zur Alltags- oder Wissenschaftssprache, die
transitorische Augenblickshafrigkeir, die (psychische wie physische) Affekiivitdr und Eindringlichkeit sowie die
Problematik eines adéquaten kiinstlerischen Ausdrucks von mystischer unio-Erfahrung und neomystischem Erlebnis.«
(U. SPOERI, Gottlose Mystik in der deutschen Literatur um die Jahrhundertwende, Paderborn u.a. 1997, 26, im
Original fett anstatt kursiv).

8 ,Mystagogie des Dichterse, in: Christ in der Gegenwart 7/97, 55.
J. RECHSTEINER, Lesung »Kunst bei der Mithleggbahn« im Restaurant Drahtseilbahn, St. Gallen, 14.6.1997.
M. PROUST, In Swanns Welt. Auf der Suche nach der verlorenen Zeit. Erster Teil, Frankfurt 1981, 63f.
Angeregt durch die Aufzeichnungen DELACROIX'S, der berichtet, er habe beim Anblick des kleinen Kiichengar-
tens, dem sanften Sonnenlicht, das mit allem spielte, jedes Mal eine »geheime Freude«, ein Wohlgefiihl verspiirt und
zugleich gedacht: »Aber all dies ist vergiinglich: wihrend meiner drei Wochen hier habe ich dieses wunderbare Gefiihl
hunderte Male erlebt. Ich glaube, wir brauchen ein bestimmtes Zeichen, das uns an diese Momente erinnerte,
formuliert KLEIN seine Kunsttheorie: »Fir den Maler sind Gemélde gewdhnlich die Zeichen dieser -Momente:, fiir den
Dichter sind es die Gedichte. Dem Maler dient das Gemilde dazu, die Natur dieser sMomente« zu erfassen, oder was
ist es sonst, das sie ausmacht? Nach und nach kénnen wir uns mit Hilfe von Gemilden zu diesen Momenten vortasten
und sie schlielich ewig leben.« (S. STICH, Yves Klein, [Katalog der Ausstellung] Museum Ludwig, Kéln und
Kunstsammlung Nordrhein-Westfalen, Diisseldorf, 8. November bis 8. Januar 1995, 104).

% Ebd., 131,

' Ebd., 64.
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auslosen.”? Am Korper interessieren ihn nur Rumpf und Schenkel; die Kérperabdriicke,

die zumeist keinen Kopf und kein Gesicht zeigen, erscheinen nicht als individuelle
Darstellungen personlichen Ausdrucks, »sondern als angestrebter Seinszustand, in dem das

JIch ohne das ‘Ich’« eins wird mit dem Leben selbst«.”> Er gehort zwar zu den »neuen

Realisten«, bei denen die Wirklichkeit der Sinne, des Korpers und der Umgebung im
Zentrum steht, aber er stellt die reale Welt »in den Zusammenhang einer umfassenderen

Realitit der Leere, die fiir ihn innerhalb und jenseits der Materialitit der Dinge« existiert.**
1960 kreiert er ein »Theater der Leere«. In sein Notizbuch 1958 notiert er ein erstaunliches
Gebet: »Allmichtiger Gott, in festem Glauben bitte ich Dich im Namen Deines Sohnes,

Jesus von Nazareth, mir in der Galerie wihrend der Ausstellung den Heiligen Geist zu
senden. Schaffe fiir mich eine auBerordentliche Atmosphire, erfiille die spirituellen und
sensiblen Ohren aller Besucher mit einem unbeschreiblichen Klang, erhebe dieses Ereignis
durch ein unsichtbares, doch méchtiges und ungeheuer schones Licht zu einer spirituellen
und sensiblen Vision. LaB alle, ohne Ausnahme, das Ubernatiirliche dieser Kunst
erkennen, damit der Glaube, der neue Glaube der Kunst, sie alle durchdringt, und alle
Menschen der Erde in eine neue, groBe Zivilisation des Schonen eintreten konnen. «*>

Fiir einen glidubigen Christen grenzt Kleins Gebet vermutlich hart an Blasphemie, auch
bei agnostischen und atheistischen Zeitgenossen wurde sein spirituelles Pathos kontrovers
aufgenommen. Zweifellos steht er aber fiir eine (west)européische und amerikanische
Sonderentwicklung von Kunst als Ersatzreligion.’® Kandinski, Klee, Rothko, Beuys wie
auch der Videoktinstler Bill Viola sind nur einige wenige weiterer Namen, die hierzu
genannt werden kénnten. Das neue Medium der Performance-Kunst und die Mdglichkeiten
virtueller Inszenierungen haben das Spektrum verbreitert. Sowenig wie jede Dichtung oder
Malerei kénnen alle Performances als eine Form von Mystik aufgefasst werden. Aber die
Performance-Kiinstlerin Marina Abramovic scheint mir wesentliche Kriterien dazu zu
erfiillen.

Auf der Suche nach dem gereinigten Geist und um die Gegensitzlichkeit von Kérper und
Geist zu iiberwinden erforscht Abramovic die Grenzen ihres Koérpers, indem sie diesen
extremen Belastungen und Torturen aussetzt. 1974 legt sie sich in Belgrad auf einen
angeziindeten Stern”’ bis sie ihr Bewusstsein verliert, zu brennen beginnt und von
Zuschauern weggetragen wird. 1975 ritzt sie sich mit einer Rasierklinge einen blutigen
Stern in den Bauch, peitscht sich heftig und legt sich danach auf ein Kreuz aus Eisblocken,
bis das Publikum nach 30 Minuten durch das Abriumen der Eisblocke die Performance

%2 Ebd., 81, 175.

B Bbd;; 175,

% Ebd., 207.

93 Bhd.;s131)

% Vgl. kurz dazu H. CANCIK / H. MOHR, »Religionsisthetik«, in: HrwG (wie Anm. 19), Bd. 1, 1998, 122.

7 Auch wenn einzelne ihrer Aktionen politische Symbole beinhalten, sind sie nicht primir politisch, wenn auch
kulturkritisch. Uber ihre friihen Performances sagt Abramovic: »In Jugoslawien waren alle meine Arbeiten Ausdruck
einer Rebellion, nicht nur gegen die Strukturen der Familie, sondern auch gegen die sozialen Strukturen und die

Strukturen des dortigen Kunstbetriebs.« (T. STo0ss (Hg.), Marina Abramovic. Artist Body, Performances 1969-1997,
Milano 1998, 15.
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unterbricht. Abramovic will mittels solcher Aktionen zur Grenze vorstoBen, an der das
Bewusstsein die Kontrolle iiber den Korper verliert, der Wille ausgeschaltet wird und sich
Erfahrungen der Leere einstellen. Sie sucht »Korper und Geist zu reinigen, indem
vergessen wurde, an was der Korper ssich erinnerte« und was der Geist im Leben
aufgenommen hatte«. In den Aufzeichnungen ihrer Performances 1975 und 1997 hlt sie
u.a. fest: »Ich peitsche mich heftig, bis ich keinen Schmerz mehr empfinde.«99 Indem sie
ihren eigenen Korper dem Schmerz aussetzt, will sie einen »mentalen Sprung« erreichen
und einen »Zustand von Erleuchtung; ein Moment absoluter Klarheit« herbeifiihren, mit
dem Ziel, diesen Zustand zu stabilisieren und permanent zu machen.'® In einem Interview
gesteht sie: »Ich ertrage Schmerz tiberhaupt nicht gern ..., aber wenn ich eine Performance
beginne, ist das vollig anders. Man wird selbst zur Metapher, zum Objekt und Subjekt des
Werks, man ist nicht mehr sich selbst.«'%! Auf ihre Performances bereitet sie sich mit
bestimmten asketischen und mentalen Ubungen vor. %2

Wie Yves Klein geht es Marina Abramovic nicht nur um die persénliche Erfahrung,
vielmehr um eine Entmaterialisierung der Kunst. Sie will das Publikum mit tranceartigen
Zustinden der Aufmerksamkeit miteinbeziehen, Energieschwingungen aufnehmen und
iibertragen,1°3 ein neues Bewusstsein der Einheit von Korper, Seele und Kosmos we-
cken.'% Vom Inhalt her ist es gewiss verfehlt, Abramovics selbstinszenierte Martyrien und
SelbstentduBerungen mit der Passionsmystik in Verbindung zu bringen. Ob ein »gemein-
samer Kern« besteht, ist fraglich, wenn auch nicht ausgeschlossen. Die einzig sicher
verbindenden Glieder scheinen mir der Weg der Selbstentleerung, Kontemplation,
Entsagung und die psychologische Moglichkeit, bei gesteigerter Schmerzerfahrung — also
einer Form von »Deautomatisierung« iiblicher Wahrnehmungen und Handlungen — zu
einem Durchbruch und Uberstieg zu kommen.

SSE PEJIC, »Korperszenen: une affaire de chair«, in: STO0SS (wie Anm. 97), 35.

% T. STOOSS (wie Anm. 97), 102, 384

' Vgl H.U. OBRIST, »Gesprich mit Marina Abramovic«, in: STOOSS (wie Anm. 97), 53.

1" H.P. von DANIKEN, »Auf der Suche nach dem gereinigten Geist«, in: Tages-Anzeiger, 3. April 1998, 65. Sie
sieht sich im Einklang mit der friiheren anonymen Kunst, die sie fiir die einzig richtige halt: »Noch einmal: ich glaube,
es ist wirklich wichtig, diese Entwicklung noch einmal in Betracht zu ziehen, diesen nicht-personlichen Raum, wo das
Ego depersonalisiert wird. Das Ego muB aus der Arbeit entfernt werden, andernfalls kann nicht kommuniziert werden. «
(OBRIST, wie Anm. 100, 54).

102 vgl. OBRIST (Anm. 100), 53.

b Vgl. T. MCEVILLEY, »Stadien der Energie: Performance-Kunst am Nullpunkt?« in: STOOSS (wie Anm. 97),
23-27, der Abramovic mit Yogis und Schamanen vergleicht. ABRAMOVIC selbst gibt dazu Anlass, indem sie ein
Erlebnis aus Indien beschreibt: »WeiBt du, in Dharamsalam sab ich einmal neben einem Mann, der gerade aus einer
Hohle kam, wo er wihrend zehn Jahren meditiert hatte ... Ich konnte die Sprache nicht, und ich verstand nicht ein
verdammtes Wort. Aber ich entwickelte eine Temperatur von 45 Grad und war rot wie eine Erdbeere. Ich habe mir
nichts gedacht, ich hatte kein BewuBtsein von Raum und Zeit, es entging mir alles und jedes, ich war einfach da, und
das wars. Das kommt dem ziemlich nahe, was ich erreichen will. Ich war nicht zehn Jahre in einer Hohle. Aber allein
durch die Performance-Energie, die ich in meinen Arbeiten entwickle, glaube ich, daB ich so etwas geschehen lassen
kann.« (ebd., 23).

‘% Vgl. 810085 (wie Anm. 97), 9 und Abramovics Ausfilhrungen zur »Spiritualitit in der Kunste in: OBRIST (wie
Anm. 100), 53f.
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Heinrich Seuse schildert ein Initialerlebnis, das ihn dazu fiihrt, die Leidensmystik zu
seiner vornehmlichsten geistlichen Thematik zu machen, wie folgt: »... da war ihm, als
ob dieser Gedanke zu ihm iibersinnlich gesprochen wiirde: »Was sitzest du hier? Steh auf
und vertiefe dich in meinem Leiden, so iiberwindest du dein Leiden!«!'% Seuse ritzt sich
den Jesus-Buchstaben IHR auf die Brust, geiBelt sich selbst blutig, bis zur Todesnihe,
worauf ihm »unser Herr« erscheint;!’® Verziickung und die Empfindung der realen
Gegenwart Christi widerfahrt ihm auch bei der Meditation der Stationen der Passion. "’
Visionire Christuserscheinungen nach schwerem Leiden, Krankheit, Selbstverstiimmelung;
Sehnsucht nach Schmerz und Mitleiden der Passion, aktive Imagination der Stationen des
Leidens Jesu waren insbesondere in der Frauenmystik verbreitet. Die compassio und die
intensiv imaginierte oder leiblich erlebte imitatio verbindet sich oft mit ekstatischer
Verziickung und sogar erotischer Brautmetaphorik.'%® Die Christuskonformitit vermittelt
intensive Gliickserfahrung.

Es scheint psychologisch nicht ausgeschlossen, dass Heilstechniken wie Selbsmortifika-
tionen eine »rohe«, kulturell invariable mystische Erfahrung auslésen, doch macht erst die
Interpretation diese zu einer bedeutungsvollen. Auch wenn hinsichtlich Abramovics
»geleertem Geist« und dem Zustand bloBen Da-Seins von Mystik gesprochen werden kann,
handelt es sich bei der visionir-sinnlichen imitatio Christi um einen ganz anderen Typus
von Mystik und um vollig andere Erlebnisqualititen, was indes nicht heifit, dass der
»ontologische Status« ein ganz anderer ist: auch Seuse spricht von einer »Hingenommenheit
in die formlose Abgriindigkeit«, die niemand in Worte fassen konne.'%® Gewiss aber priigen
Antizipationund das Netz der retrospektiven, reflexiven und eingewobenen — reflektierten
und assimilierten — Interpretationen''® Inhalte, Empfindungen, Transformationsprozesse
und selbst die Art des »Durchbruchs«. Es liegt auf der Hand, dass die Kiinstlerin einen

19 ggusk, "Biichlein der ewigen Weisheit”, 14, ed. by K. BIHLMEYER, Heinrich Seuse. Deutsche Schiften, ND

Frankfurt/M. 1961, 196-325, hier 256, Ubersetzung N. HELLER, Des Mystikers Heinrich Seuses O.P. Deutsche
Schriften, Heidelberg 1926, S. 185-294, 237.

106 SEuUSE, Leben 1,42, ed. by BIHLMEYER, S.43, 51f; Ubersetzung N. HELLER, S. 43, 51. Zu Seuses grausamen
Selbstkasteiungen vgl. auch Deutsche Mystik. Aus den Schriften von Heinrich Seuse und Johannes Tauler, ausgewihlt
v. W. ZELLER, iibertragen von W. LEHMANN, Disseldorf 1967, 16f., 22-26, wobei die Tortur hier nicht in einer
»Erscheinung« miindet, sondern im Empfinden von Christusnihe und -konformitit: »Als er so blutig dastand und sich
selber ansah, das war der jimmerlichste Anblick, so daB er ihm in gewisser Weise sehr dem Anblick zu gleichen
schien, da man den geliebten Christus so grausam geifielte.« (ebd., 25).

107 SEUSE, Horologium Sapientiae 11 4, erste kritische Ausgabe, ed. by P. KUNZLE, Freiburg/Schweiz 1977,
369-370, Ubers. A.M.HAAS, Kunst rechter Gelassenheit. Themen und Schwerpunkte von Heinrich Seuses Mystik,
1995, 199f.

108 gl P. DINZELBACHER / D.R. BAUER (Hgg.), Frauenmystik im Mittelalter, Ostfildern (1985) 1990, ins-
besondere U. KOpF, »Bernhard von Clairvaux in der Frauenmystik«, 48-77; F. WOHRER »Aspekte der englischen
Frauenmystik im spiten 14. und beginnenden 15. Jahrhundert«, 314-340; O. LANGER, »Zur dominikanischen
Frauenmystik im spitmittelalterlichen Deutschland«, 341-346; und J. THIELE (Hg.), Mein Herz schmilzt wie Eis am
Feuer. Die religiose Frauenbewegung des Mittelalters in Portrdts, Stuttgart 1988, insbesondere der Beitrag zu Angela
von Foligno, 125-135.

109 Vgl. ZELLER / LEHMANN wie Anm. 106, 18, dhnlich ebd., 10.

110 vgl, zu dieser Unterscheidung P. MOORE, »Mystical Experience, Mystical Doctrine, Mystical Techniques, in:
S.T. KATZ, Mysticism and Philosophical Analysis, New York 1978, 108-111.
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solchen Durchbruch kaum als Leere-Erfahrung suchen, empfinden und beschreiben konnte,
ohne eine Ahnung vom Mahayana-Buddhismus zu haben.!!! Sie strebt denn auch danach,
ihre Performances immer objektloser zu machen. In mehreren ihrer neueren Darbietungen
sitzt sie einfach regungslos und schweigend wihrend mehrerer Stunden an einem Tisch.
In einem Gesprach mit ihrem Bruder bemerkt sie: »Leere ist fiir mich nicht nichts. Sie
existiert irgendwie. Sie ist vielleicht etwas, das nicht zur rdumlichen und sinnlichen
Wahrnehmung gehort. Leere liegt allem, was existiert, zugrunde.«!'12

Von einem »religiésen Urphdnomen, bei dem in unmittelbarer Intuition das Erleben
Gottes stattfindet«, wie die dritte Auflage der Religion in Geschichte und Gegenwart die
Mystik definiert, ist Abramovics Leere-Erleben weit entfernt. Hingegen kommt es in
unmittelbare Néhe von Ninian Smarts Kennzeichnung des Kerns aller Mystik als »conscio-
usness purity« und dem, was Arthur Deikman unter »trained transcendent< mystical
experience« als hochster Form mystischer Erfahrung versteht. Ob sich der fundamentale
Unterschied zwischen Abramovics »Leidensmystik<und der Passionsmystik Seuses, Julianas
von Norwich, Mechthilds von Stans u.a. mit Smarts Deutung divergenter Erfahrungsmuster
auflosen lasst oder vielmehr die Kontextualisten bestitigt, bleibt eine offene Frage, auf die
ich im Schlusskapitel nochmals zuriickkomme. Einiges hiingt davon ab, ob Abramovics
Gedankenleere als reine, unvermittelte Erfahrung gewertet werden darf. In den Techniken
der Selbstmortifikation wird man indes eine Gemeinsamkeit nicht verkennen kénnen. Das
visiondr-ekstatische Moment der christlichen Passionsmystik erklirt sich durch die
Verbindung solcher Techniken mit aktiver Imagination. Es ist gewiss nicht einerlei fiir die
mystische Erfahrung, was deren Bezugspunkt ist, doch scheint Abramovics Kunst zu
beweisen, dass Mystik der imaginire Raum ist, wo sich Profanes und Sakrales mischen
und dass es eine gott-lose Mystik, die nicht nur »Neomystik« ist, in der Tat zu geben
scheint. Romantische Schwirmerei oder »Mystik light« wird man der Kiinstlerin nicht
vorwerfen kénnen. Thre Performances sind ihr Leben und bewirken in ihr Transformations-
prozesse.!!3

Von einem religionswissenschaftlichen und psychologischen Standpunkt aus scheint es
mir mdglich, von Abramovics Kunst als Mystik zu sprechen. Ob dies auch von einem
theologischen Standpunkt aus méglich ist, braucht hier nicht entschieden werden. Wird der

"' Sie duBert diverse Male ihre Hochachtung fiir den Tibetischen Buddhismus, hilt Atemkontrolle fiir essentiell und
hat selbst Exerzitien der Mantra-Repetition mitgemacht (vgl. OBRIST, wie Anm. 100, 55). Die ihr gewidmete Werk-
Monografie enthiilt Ausziige aus »Ein Interview mit dem Dalai Lama« iiber die Leere (vgl. 8TOOSS, wie Anm. 97,
283).

"2 M. ABRAMOVIC / V. ABRAMOVIC, »Raum-Zeit-Energie: ein Gesprich iiber asystemisches Denken«, in: STOOSS
(wie Anm. 97), 410.

'3 Wie FRITS STAAL (wie Anm. 67) meine ich, dass u.a. die Methode fiir die mystische Erfahrung prigender ist
als der bloBe Inhalt einer Erfahrung immanenter Transzendenz. Ahnlich stellt DEIKMAN fest: »The untrained-sensate
and the trained-sensate states are phenomenologically indistinguishable, with the qualification that the trained mystics
report experiences conforming more closely to the specific religious cosmology to which they are accustomed. As one
might expect, an experience occurring as the result of training, with the support of a formal social structure, and

capable of being repeated, tends to have a more significant and persisting psychological effect.« (DEIKMAN, wie Anm.
71, 258).
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Bezugsgegenstand zum entscheidenden Kriterium einer Definition gemacht, spricht einiges
fiir die von Kakar und Clément vorgeschlagene Trennung von Religion und Mystik.
Andererseits hat sogar eine religiose Tradition wie der Kaschmirische Sivaismus einen
engen Zusammenhang zwischen &sthetischem Genuss und nicht-dualer Erfahrung der
héchsten Wirklichkeit gesehen: was beide verbindet ist nach Abhinavagupta (10. Jh.) die
Selbstvergessenheit bzw. Auflosung des reflektierenden Ich, mit der sich die Entdifferen-
zierung der Subjekt-Objekt-Unterscheidung und ein intensives Gliicksempfinden einstellen.

Thesenhafte Konklusionen: ein Beitrag zur Mystikdebatte

Das Mystikverstdndnis der Moderne ist ebenso stark von dstlichem wie von christlichem
Gedankengut gepragt. Seit der Loslosung des substantivierten Adjektivs »mystisch< von der
christlichen Theologie im 17. Jh., der damit einhergehenden Psychologisierung, der
philosophischen Rezeption in Romantik und Idealismus und der Ubersetzung ostlicher
Weisheitslehren im 19. Jh. war der Begriff »Mystik< von Anfang an auf Universalisierung
angelegt, seit es ihn als eigenstidndige Kategorie gibt. Zugespitzt ergibt sich daraus die
These, dass es sich in Neuzeit und Moderne nicht nur um eine Wiederentdeckung, sondern
vielmehr geradezu um eine Neukonstituierung der Mystik handelt, in welcher Mystik
anthropologisch — als eine spezifische, ndmlich nicht-duale Form von Erfahrung und
Bewusstsein — gefasst wird. Konsequente Folge ist, dass es auch »gott-lose« Formen von
Mystik gibt, da mystische Haltungen, Grundstimmungen und Bewusstseinslagen nicht nur
innerhalb von Religionen vorkommen. Ein Seuse und eine Abramovic werden vergleich-
bar, auch wenn sie unvergleichbar bleiben.'!* Die Crux besteht natiirlich darin, dass auch
Menschsein kulturspezifisch determiniert ist. Weder Mystik noch Anthropologie kénnen
und diirfen losgelost von ihren kulturellen, sozialen und geschichtlichen Bedingungen
erbrtert werden. Traditionelle >Mystiken« waren immer an bestimmte Institutionen,
asketisch-kontemplative Praktiken und Lebensweisen — im Christentum insbesondere an
die Klosterwelt — gebunden. Mit Recht wird im heutigen wissenschaftlichen Diskurs die
kulturelle und historische Verankerung von Mystik stark gewichtet. Was indes wenig
reflektiert wird ist, dass kaum einer oder eine der sogenannten -Mystiker: oder »Mystikerin-
nen« sich selbst so bezeichnet hat. >Mystik« ist eine Fremdbezeichnung, eine religions-
wissenschaftliche Metakategorie und auch in dieser Hinsicht universalistisch angelegt. Wie
haltbar aber ist diese Metakategorie? Der strenge Kontextualist Hans H. Penner lehnt sie
ab und spricht von einer »mystical illusion«: »The basic assumption ... is that there are no
direct experiences of the world, or »between individuals except through the social relations
which ‘mediate’ them<. Once this principle has been granted, it does not make much sense
to speak of states of >pure consciousness« or experiences not constituted from within a

i Vgl. zu dieser Problematik auch A. WILKE, Ein Sein — Ein Erkennen. Meister Eckharts Christologie und

Sambkaras Lehre vom Atman: Zur (Un-)Vergleichbarkeir zweier Einheitslehren, Bern u.a. 1995,

ZMR - 84. Jahrgang - 2000 - Heft 2



Widerstindig und Gott-los: Zur Wiederentdeckung der Mystik in der Moderne 121

linguistic framework ... The thesis of this essay is that smysticism« is an illusion, unreal,
a false category.«!'!’

Behilt also Penner das letzte Wort? Ich glaube nicht. Zur konkreten Beweisfiihrung
seiner These — indische Mystik sei nur aus der Opposition von Entsagertum und
Kastensystem heraus verstidndlich — lieflen sich einige Gegenargumente anfiihren, die den
Rahmen dieses Aufsatzes sprengen wiirden. Es geniigt hier, darauf hinzuweisen, dass sich
in der Wissenschaftstheorie ein strenger Kontextualismus wie jener Penners als unhaltbar
erwiesen hat.!!¢ Infolgedessen wird eine Differenzierung zwischen kontextabhiingigen und
kontextunabhéngigen Elementen desselben Phinomens zum adiquateren Erklirungsmodell.
Auf die Mystik iibertragen scheinen Seuses »Hingenommenheit in die formlose Abgriindig-
keit« und Abramovics Leere-Erfahrung in der Tat auf ein kontextunabhingiges Element
hinzudeuten, andererseits ldsst sich dieses Element nicht unqualifiziert fassen. Kon-
textualitét ist schon rein formal gegeben: in Seuses Mystik spielt diese Erfahrung eine
marginale Rolle, wihrend sie in Abramovics Kunst das Hauptelement darstellt. Wird
solche Mehrperspektivitit miteinbezogen, dann muss nicht nur die seit dem 19. Jh.
verbreitete Uberzeugung einer Ost und West verbindenden Gemeinsamkeit mystischer
Erfahrung als naiv und obsolet erscheinen, vielmehr wird auch Penners These der Mystik
als »lIllusion« unhaltbar. Mystik als Universale wire demnach nicht Illusion, wohl aber
miisste selbst noch der veranschlagte gemeinsame Kern aller Mystik als komplexer —
kontextabhingig und -unabhingig zugleich — bestimmt werden. Die Frage nach der
Konvergenz oder Divergenz von Seuses »Hingenommenheit in die formlose Abgriindigkeit«
und Abramovics Gedankenleere wird eine offene bleiben miissen, denn sie ist je nach
Perspektive unterschiedlich beantwortbar. Im je konkreten Fall eines mystischen
Zeugnisses hat Kontextualisierung zweifellos immer den Vorteil wissenschaftlicher
Uberpriifbarkeit, wihrend sich das Element der Kontextunabhingigkeit dieser letztlich
entzieht. Gleichwohl scheint es als notwendiges Postulat unverzichtbar. Dass es auch
argumentativ vertretbar ist, haben die bereits detailliert vorgestellten philosophischen und
psychologischen Begriindungsversuche der Mystik als universaler Kategorie gezeigt. Diese
vermégen transkulturell weit verbreitete Bilder wie das Vergehen eines Tropfens im Meer
zu erkldren, was einem strengen Kontextualisten eher schwer fallen diirfte. Und sie werden
bestitigt von einer offensichtlich ebenfalls weit verbreiteten Intuition, welche zur
Neukonstituierung der Mystik in der Moderne fiihrte.

"> H.H. PENNER, »The Mystical Tllusione, in: S.T. KATZ 1983 (wic Anm. 67), 89116, hier: 89.

116 vgl. PEROVICH, wie Anm. 68.
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EVOLUTION VON RELIGION — EVOLUTIO-
NISTISCHE MODELLE UND IHRE BEDEU-
TUNG IN DER RELIGIONSWISSENSCHAFT

von Ina Wunn

1. Einfithrung in die Thematik

Kaum eine wissenschaftliche Theorie hat das Denken des 19. und 20. Jh.s so ent-
scheidend beeinflusst wie Darwins Evolutionstheorie. In seinem 1859 veroffentlichten
Werk »On the Origin of Species« fiihrte er den Nachweis, dass die Entstehung der Arten
das Resultat eines Entwicklungsvorgangs ist, der sich iiber riesige Zeitraume erstreckte.’
Die Wirkung dieser Arbeit war ungeheuer und schlug sich bald auch in anderen
wissenschaftlichen Disziplinen nieder. Folgerichtig konzentrierte sich das Interesse im
geistigen Klima des ausgehenden 19. Jh.s auf das Herausarbeiten evolutionirer Prozesse
auch in den Geistes- und Sozialwissenschaften. So glaubten die Vertreter der sich neu
formierenden britischen Sozialanthropologie, eine Religionsentwicklung feststellen zu
konnen, die von rohen und primitiven Anfingen iiber Polytheismus zu Monotheismus
fiihren sollte.? Heutige Modelle zur Evolution von Religion auf der Basis der Klassifizie-
rung von Religionen nach soziologischen Gesichtspunkten sind zwar angeblich weniger
ethnozentrisch als ihre Vorldufer, beschreiben aber weiterhin eine Religionsentwicklung
von niedriger (primitive Religion) zu hoherer Differenzierung (moderne Religion), was der
biologischen Evolution entsprechen soll.* Die Folgen einer solchen Klassifizierung, die den
GroBteil der noch heute praktizierten Religionen als primitiv einstuft, die groBen
Weltreligionen als historisch oder frilhmodern und das Christentum in seiner heutigen
Form als modern, sind sowohl in der Wissenschaft als auch in der politischen Umsetzung
dieser Erkenntnisse unabsehbar. Nahezu klassisch geworden ist diese Auffassung in der
Psychologie. Das Gleichsetzen bestimmter Denkmodi urspriinglich lebender Vélker mit
dem Denken geisteskranker Personen oder unreifen Kindern hat hier Tradition. An-
gefangen von Sigmund Freuds »Totem und Tabu. Einige Ubereinstimmungen im
Seelenleben der Wilden und Neurotikere, {iber Jean Piaget bis zu Ludwig Haesler wird

l DARWIN, CHARLES, The Origin of Species by Means of Natural Selection (1859), Studio Editions Ltd, London
1995.

2 FRAZER, JAMES GEORGE, Der goldene Zweig. Das Geheimnis von Glauben und Sitten der Vélker (1922),
Hamburg 1994,

3 Vgl. BELLAH, ROBERT N, »Religiose Evolution«, in: SEYFARTH, CONSTANS / WALTER M. SPRONDEL(Hg.),
Religion und gesellschafiliche Entwicklung, Frankfurt 1973, 267-302 sowie DOBERT, RAINER, Systemtheorie und die
Entwicklung religioser Deutungssysteme, Frankfurt 1973 und SToLz, FRITZ, Grundziige der Religionswissenschaft,
Gottingen 1988, 70.
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bewusst oder unbewusst das Denken und religidose Empfinden von Jager- oder Pflanzervol-
kern als kindlich, krankhaft oder zuriickgeblieben diskreditiert.* Zum Verstindnis der
unterschiedlichen kulturellen Gegebenheiten, wie sie fiir menschliche Gemeinschaften
charakteristisch sind, und deren Abhéngigkeit von dufleren Faktoren wie Klima, Umwelt,
sozialen und politischen Verhiltnissen oder wirtschaftlichen Faktoren kénnen evolutio-
nistische Stufenmodelle nicht beitragen.

2. Evolutionstheorien

Ausgangspunkt dieser Studie ist der offenkundige Gegensatz zwischen biologischen und
sozialwissenschaftlichen Vorstellungen von Evolution. Ein wissenschaftliches Modell soll
eine komplexe Wirklichkeit widerspruchsfrei erkliren. Diese Aufgabe erfillt die
biologische Evolutionstheorie, wie sie von Darwin erstmals formuliert und in den
folgenden Jahrzehnten von Wissenschaftlern wie Ernst Mayr oder Franz Wuketits vertieft
wurde, in perfekter Weise.’ Die Entstehung der Arten, ihre Vielfalt, ihre Anpassung an
bestehende Okologische Nischen und ihr Aussterben werden von der biologischen
Evolutionstheorie tiberzeugend erklart; Widerspriiche treten nicht auf. Die biologische
Evolutionstheorie ist offensichtlich »richtig«, kein ernstzunehmender Biologe zweifelt an
ihren Thesen oder stellt sie zur Disposition. Dies betrifft allerdings nur die biologische
Evolutionstheorie. Von dem Bonus der Richtigkeit profitieren jedoch auch Entwicklungs-
modelle, die nicht die biologische, sondern die Evolution anderer Systeme, z. B. Religion,
beschreiben. Intuitiv wird der Schluss gezogen, wenn ein Evolutionsmodell die Ver-
anderung der biologischen Arten in der Zeit iberzeugend beschreibe und erklire, gilte dies
auch fiir die Verdnderung der Religionen: Biologische und religiose Evolution werden
gleichgesetzt. Dabei wird nicht beriicksichtigt, dass es sich bei Religion und Biologie um
vollig verschiedene Systeme handelt — ob Prozesse wie Mutation und Selektion, die fiir
ein System gelten, ohne weiteres auf ein anderes System iibertragbar sind, bleibt im
konkreten Falle Biologie und Religion noch nachzuweisen. Entscheidender fiir die
fehlerhafte Modellbildung in den Geistes- und Sozialwissenschaften ist jedoch, dass deren
Schopfer wie z.B. Robert Bellah der Uberzeugung sind, mit ihren Entwicklungsmodellen
ein dem biologischen Evolutionsmodell genau entsprechendes Modell aufgestellt zu haben.®
Dass sich die geldufigen Definitionen von biologischer und religioser Evolution deutlich
unterscheiden, ist bisher nicht aufgefallen.

Keine noch so knappe Auflistung von Forschern, die sich mit dem Thema Evolution von

- Vgl. FREUD, SIGMUND, Totem und Tabu. Einige Ubereinstimmungen im Seelenleben der Wilden und der

Neurotiker, S. Fischer, Frankfurt/Main 1984 sowie FRAAS, HANS-JURGEN, Die Religiositit des Menschen, Gottingen
1993, 61-65 und HAESLER, LUDWIG, Auf der Suche nach einer ertriglichen Welt. Uber den Umgang des Menschen mit
der Wirklichkeir, Darmstadt 1995, 61.

5 Vgl. MAYR, ERNST, Eine neue Philosophie der Biologie, Miinchen, Ziirich 1991 (Cambridge Mass. 1988) sowie
WUKETITS, FRANZ M., Evolutionstheorien. Historische Vorausseizungen, Positionen, Kritik, Darmstadt 1995.

S Vgl. BELLAH, ROBERT N., »Religiose Evolution«, 2.2.0.
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Religion auseinandergesetzt haben, kann auf die Erwéhnung Herbert Spencers verzichten.’
In seinem Werk »The Principles of Sociology« formulierte er seine Gedanken tiber die
religiosen Vorstellungen urspriinglicher Kulturen. Von der sozialen Organisation segmenta-
rer Gesellschaften ausgehend versuchte er, den Ursprung der Religion im Ahnenkult zu
finden.® Edward B. Tylor (1823-1917) gilt als der Begriinder des so genannten »Animis-
mus«. Seiner Ansicht nach beginnt Religion mit dem Animismus, dem Glauben an eine
menschliche Geist-Seele, der spiter auf belebte und auch unbelebte Dinge libertragen wird.
Ein weiterer Schritt wird mit dem Manenkult erreicht, es folgen der Fetischkult, die
Idolatrie, der Polytheismus und der Monotheismus.’ Fiir James George Frazer galt
Religion als eine defiziente Art und Weise, die Wirklichkeit zu erfassen. In seinem
Hauptwerk »The Golden Bough« bringt er die Religion in eine Entwicklungsreihe, die von
der Magie iiber Religion zur Wissenschaft fithrt.!” Das Werk Robert Ranulph Maretts
(1866-1943) markiert schlieBlich den Ubergang vom Evolutionismus in der Religions-
wissenschaft und Anthropologie zum Funktionalismus.'! Damit schien das Schicksal
evolutionistischer Ideen zum Thema Religionsentwicklung besiegelt.

3. Klassifizierung von Gesellschafts- und Religionssystemen

Die heutigen Typologien von Gesellschafts- und Religionssystemen gehen auf den
Begriinder der Soziologie, Emile Durkheim, zuriick. Er erkannte, dass alle wesentlichen
sozialen Institutionenund Normen ihren Ursprung in der Religion haben. Nach Durkheim
wird das soziale Verhalten, das fiir das Funktionieren einer jeden Gesellschaft unabdingbar
ist, dessen Regeln aber im Alltag immer wieder gebrochen werden, durch die Religion
gestiitzt und stabilisiert. Eine menschliche Gemeinschaft kann daher als Spiegel ihrer
Religion betrachtet werden. Auf dieser Basis versuchte Emile Durkheim, Gesellschafts-
systeme in verschiede Grundtypen zu klassifizieren, welche je spezifische soziale und also
auch religiose Mechanismen aufweisen.'? Ein Beispiel fiir eine mogliche Klassifizierung
von Religionstypen im Hinblick auf den Grad ihrer inneren Gliederung, der Ausdifferen-
zierung von gesellschaftlichen Funktionen fiihrt Fritz Stolz an:'? Demnach sind segmentiire
Gesellschaften, die haufig auch als »primitiv« oder »archaisch« bezeichnet werden,
Gesellschaften mit geringer Arbeitsteilung und einer wenig entwickelten Technologie.

i Vgl. KOHL, KARL-HEINZ, »Edward Burnett Tylor«, in: MICHAELS, AXEL (Hg.), Klassiker der Religionswissen-
schaft, Miinchen 1997, 41-59 und SPENCER, HERBERT, »Social Statics«, in: Collected Writings Bd. 2, Routledge (1851)
1996, 409-413.

8 Vgl. EVANS-PRITCHARD / EDWARD EVAN: Theories of Primitive Religion, Oxford 1965, 23 und 24.

? Vgl KOHL, KARL-HEINZ, »Edward Burnett Tylor«, 2.2.0., 41-59.

19" Vgl. WisMANN, HANS, »James George Frazere, in: MICHAELS, AXEL (Hg.), Klassiker der Religionswissenschaft,
a.a.0., 77-89.

1" Vgl. RIESEBRODT, MARTIN, »Robert Ranulph Marett«, in: MICHAELS, AXEL (Hg.): Klassiker der Religionswissen-
schaft, a.a.0., 170-184.

"2 vgl. STOLZ, FRITZ, Grundziige der Religionswissenschaft, a.a.0., 46-51.

" Vgl. ebd., 70-78.
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Samtliche Aufgaben innerhalb der Gesellschaft konnen von jedem ihrer Mitglieder
wahrgenommen werden, hochstens gibt es eine Trennung der Aufgaben nach Geschlech-
tern. Die Gesamtgesellschaft ist in Personengruppen unterteilt, die auf verwandtschaftlichen
Bindungen basieren, wie z. B. Clan, Subclan und Lineage. Eine groBe Rolle spielen die
Vorfahren, von denen sich das einzelne Verwandtschaftsgefiige ableitet. Obwohl das auf
verwandtschaftlichen Beziehungen basierende Sozialgefiige fiir die Orientierung in der Welt
in wirtschaftlicher und religioser Hinsicht von entscheidender Bedeutung ist, entspricht ihm
kein Machtgefiige. Der geringen sozialen Differenzierung dieser Gesellschaften entspricht
eine ebenso geringe Differenzierung im Bereich der Religion. Sie umfasst alle Lebens-
bereiche; es gibt keine Trennung in sakral und profan. Die Religion vermittelt Orientierung
in samtlichen Lebensbereichen, wie Natur, Geografie, Wetter, Gesellschaft usw. Alle diese
Bereiche werden in einen Zusammenhang gebracht, aus dem sich eine Orientierung ergibt,
die die Grundprobleme des Lebens angeht. Besonders wird immer wieder das Verhaltnis
zwischen Leben und Tod, zwischen Natur und Kultur und zwischen analogen Spannungen,
die das Menschsein betreffen, geregelt. Im Konzept von der Person findet sich in
segmentdren Gesellschaften keine scharfe Unterscheidung zwischen ich und wir, innen und
auBen. Daher werden psychische Erfahrungen AuBenerfahrungen gleichgestellt. '
Hierarchisch gegliederte Gesellschaftsformen entstehen dann, wenn komplexere
Wirtschaftsformen Arbeitsteilung unabdingbar machen. Arbeitsteilung aber ist nur bei
einem hoheren Grad gesellschaftlicher Organisation méglich. Das Bediirfnis nach
Verwaltung, Verteilung von Kompetenzen, Koordination und Organisation schafft
spezialisierte Berufsstinde, und es entstchen verschiedene Bevolkerungsklassen. Diese
zunehmende Stratifizierung der Gesellschaft spiegelt sich in ihrer Religion wider. Einer
hierarchisch gegliederten Gesellschaft steht ein analog gegliedertes Pantheon gegeniiber,
dessen Gatter deutlich von einander abgegrenzte Charaktere und Eigenschaften haben und
dadurch zu Persénlichkeiten werden. Es entsteht ein Priestertum mit genauer Funktions-
abgrenzung. Religidse Spezialisten iiberarbeiten das iiberlieferte religiose Traditionsgut;
Mythen und Riten werden in einen stirkeren Zusammenhang gebracht. Innerhalb von
Schriftkulturen kommt es zu priesterlicher Spekulation. An die Stelle fragmentarischen
rituellen Handelns tritt das umfassende Ritual. Mit zunehmender Weiterdifferenzierung

" Dass es keine tatsichlichen Unterschiede zwischen psychischer Erfahrung und AuBienerfahrung gibt, konnte

LupwiG HAESLER zeigen. Kein Bild der Wirklichkeit ist ein getreues Abbild des »AuBen«, sondern ist ein Konstrukt,
das durch verschiedenste Prozesse der sinnlichen Wahrnehmung und des denkenden Verarbeitens dieser Eindriicke auf
der Basis von bereits vorhandenen Modellen der Wirklichkeit zustande kommt. Eine Unterscheidung zwischen innen
und auBen, wie sie hier vorgenommen wird, ist also rein willkiirlich und geht von einem naiv-eurozentrischen Weltbild
aus, das der Ansicht ist, unsere Art der Wahrnehmung zeige uns die Welt, wie sie wirklich ist. Dementsprechend ist
bei Naturvélkern offen oder unterschwellig stets von einem »noch-nicht«, also von einer noch nicht voll entwickelten
Fihigkeit, die Wirklichkeit zu erkennen, die Rede. Wire das der Fall, hatten diese Vélker, die aufgrund ihrer
Abhingigkeit von der Natur auf Wirklichkeitserkenntnis in viel starkerem MaBe angewiesen sind als der Kulturmensch,
bestimmt nicht bis heute iiberleben kdnnen. Dass der Begriff der Person und des »ich«, wie sie uns heute selbstver-
standlich sind, historisch gewachsen ist, so dass unsere heutige Vorstellung von der Person als apomorphes Merkmal
gelten muss, konnte MARCEL MAUSS zeigen. Vgl. MAUSS, MARCEL, Soziologie und Anthropologie 2. Eine Kategorie
des menschlichen Geistes: Der Begriff der Person und des »ich«, Frankfurt 1989, 221-252, und HAESLER, LUDWIG,
Auf der Suche nach einer ertriglichen Welr. Uber den Umgang des Menschen mit der Wirklichkeir, Darmstadt 1995.
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solcher Gesellschafts- und Kultursysteme konnen sich Umschichtungen einstellen.
Privatkulte, die vom Staatskult oft véllig getrennt sind, nehmen einen hoheren Stellenwert
ein. In dieser Phase der Entwicklung kommt es zu religiosen Revolutionen, bei denen
Religionsstifter auftreten, die das Symbolsystem umbilden. Diese neue Religion wird
entweder marginalisiert oder setzt sich durch und fiihrt ihrerseits zu gesellschaftlichen
Verinderungen. '

Zuletzt werden in der modernen Gesellschaft einzelne gesellschaftliche Bereiche
ausdifferenziert und zu eigentlichen Teilbereichen ausgebaut; hier ist Religion ein System
neben anderen Systemen. Sie wird zunehmend zur Privatsache, zu einem personlichen
Orientierungsrahmen.

4. Evolution von Religion

Nur ein kleiner Schritt fiihrt von der Klassifizierung von Religionen nach soziologischen
Gesichtspunkten iiber das ordnende Auflisten zur Feststellung einer Entwicklungsrichtung.
Die oben kurz umrissene Gliederung in Religionen segmentérer Gesellschaften, stratifizier-
ter Gesellschaften und moderner Gesellschaften erfasst sowohl alle rezenten Religionen als
auch die Religionen erloschener Kulturen und beschreibt damit ebenfalls eine Religions-
entwicklung von niederer zu hoherer Differenzierung.'® Dies entspricht nach Fritz Stolz
»der biologischen Evolutionstheorie: Hoher organisierte Lebewesen mit spezifischerer
Umweltanpassung sind im Evolutionsverlauf spéter angesiedelt als niederer organisierte. L
Diese neuen Theorien sind angeblich weniger ethnozentrisch und beriicksichtigen
Variationen in der Entwicklung ebenso wie die Rolle exogener Faktoren. '® Die wesentlichen
Eigenschaften der neueren evolutionistischen Theorien werden besonders bei dem haufig
zitierten und diskutierten Modell Robert Bellahs deutlich.!” Er definiert zunichst den
Evolutionsbegriff: »Ich definiere Evolution auf jeder Systemebene als einen Prozef}
zunehmender Differenzierung und Komplexitat der Organisation, die den Organismus, das
Sozialsystem, oder welche Einheit auch immer zur Debatte steht, mit einer groferen Fi-
higkeit ausstattet, sich an seine Umwelt anzupassen, so daf diese Einheiten gegeniiber ihrer
Umgebung eine gréfere Autonomie besitzen als ihre weniger komplexen Vorldufer.«*

P Vgl. StoLz, FRITZ: Grundziige der Religionswissenschaft, a.a.0., 74-77.

16 Vgl. ebd., 70.

U Ebd.., 70!

e Vgl. LAEYENDECKER, LEO, »Evolutions, in: Evangelisches Kirchenlexikon Bd. 1, Goéttingen 1986, Spalte
1227-1228.

19 Vgl. BELLAH, ROBERT N., »Religiése Evolution«, a.a.0., 267-302. Nachfolgend wird hauptsiichlich auf die
Evolutionstheorie Bellahs Bezug genommen, nicht, weil es keine anderen Versuche gegeben hitte, Evolutionsmodelle
zur Religion zu entwerfen, sondern weil das Modell Bellahs das meistzitierte Modell ist und weil sich andere Modelle
wie beispielsweise das von RAINER DOBERT in der Abgrenzung der einzelnen Entwicklungsstufen voneinander oder in
der Anzahl der Swfen, nicht aber in ihrem prinzipiellen Aufbau von dem Bellah’schen Modell unterscheiden. Vgl.
DOBERT, RAINER, vgl. Anm. 3, 87-139.

20 BELLAH, ROBERT N., »Religidse Evolution«, a.a.0., 268.
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Religion, um deren Entwicklung und Differenzierung es hier geht, ist nach Bellah »eine
Reihe symbolischer Formen und Handlungen, die den Menschen mit den letzten Bedin-
gungen seiner Existenz in Beziehung setzen.«*! Religionen lassen sich anhand bestimmter
Merkmale wie das »Phinomen der religiésen Weltablehnung«?2 oder Fehlen des »Ziel(s) der
Erlésung«* einer Reihe von Stufen zuordnen. Hier unterscheidet Bellah die primitive, die
archaische, die historische, die friilhmoderne und die moderne Stufe, in deren zeitlicher
Abfolge ein Ubergang von einem monistischen zu einem dualistischen Weltbild stattfindet.**

Merkmale primitiver Religion sind einmal ein religiéses Symbolsystem, welches Robert
Bellah in Anlehnung an Lucien Lévy-Bruhl als »le monde mythique« bezeichnet.?
Kennzeichnend sind teils menschliche, teils animalische Ahnengestalten, deren Krifte und
Maoglichkeiten das MaB menschlichen Vermégens iiberschreiten, die aber dennoch keine
Gotter sind.?® Der Mythos verkniipft Menschen und Ahnengestalten mit der Welt. Die
vielen Mythen sind noch unzusammenhingend, Eigenschaften der Gottheiten liegen nicht
fest. Ebenso wie der Mythos Ausdruck des religidsen Symbolsystems in primitiven
Religionen ist, entspricht primitivem religiosen Handeln das Ritual, in dem das Handeln
der mythischen Gestalten wiederholt wird. Auf dieser Stufe gibt es keine getrennten
religiosen Organisationen. Weder ist eine Kirche noch sind religidse Spezialisten bekannt.
Eine Differenzierung innerhalb der Gesellschaft erfolgt nach Alter, Geschlecht und
Verwandtschaftsbeziehungen. Frauen sind vom religisen Leben zwar nicht ausgeschlossen,
aber spielen eine geringere Rolle.?” In sozialer Hinsicht stirkt die Religion die Solidaritit
in der Gesellschaft und fiihrt deren Angehérige in ihre Rechte und Pflichten ein.

Die archaische Religion dagegen kennt einen echten Kultus mit Géttern, Priestern, Ver-
ehrung, eventuellen Opfern und moéglicherweise Gott- oder Priesterkdnigtum.?® Mythische
Wesen werden nun bestimmter gefasst, ihnen werden Eigenschaften zugeordnet, sie haben
Personlichkeit. Der Mensch kann sich an sie wenden, mit ihnen interagieren, aber nicht
mehr im Ritual mit ihnen eins werden. Die Beziehungen der Gotter untereinander und ihre
Zusténdigkeit fiir einen bestimmten Bereich der Welt werden Inhalt religidser Spekulation
und Systematisierung. Wissen, Macht und Einsicht dieser Gétter sind weitreichend. Die
Beziehung der Menschen zu diesen Gottern wird mit Hilfe von Kommunikationssystemen
geregelt, wie sie Verehrung, Opfer und Anbetung darstellen. Zur Aufrechterhaltung dieser
Kommunikation ist ein besonderer Priesterstand notwendig. Diese religiose Organisation
ist aber noch immer eng mit anderen sozialen Strukturen verbunden. Die politische Elite
beansprucht auch einen hoheren religiosen Status. Die sozialen Implikationen der

! Ebd., 268,

2 Ehd., 270.

ZVEbd 2,

* Vgl ebd., 272.

% Vgl. ebd., 276.

% Es handelt sich hier offensichtlich um die Gestalten der Mythologie, die Jensen Dema-Gottheiten genannt hat.
Vgl. ADOLF E. JENSEN, Das religiose Weltbild einer frithen Kultur, Stuttgart 1948,

' Ob Frauen auch in den steinzeitlichen Religionen eine geringere Rolle spielten, ist zumindest sehr fraglich. Vgl.
GIMBUTAS, MARUA, Die Zivilisation der Géttin, Frankfurt 1996, und MELLAART, JAMES, Caral Hiiyiik, Stadt aus der
Steinzeit, Bergisch-Gladbach 1967, 95-155 und 211-240.

*® Vgl. BELLAH, ROBERT N., »Religidse Evolutions, a.a.0., 280-283.
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archaischen Religion bleibt denen in primitiven Gesellschaften &hnlich. Die gottliche
Ordnung umfasst den geschaffenen Kosmos ebenso wie Gotter, Mensch und Natur, so dass
es kaum Unterschiede zwischen religivsen Geboten und sozialen Normen gibt. Soziale
Konformitit wird mit religivsen Sanktionen gesichert.

Die nichste Stufe nehmen die historischen Religionen ein. Sie unterscheiden sich von
den bisher genannten dadurch, dass sie transzendental sind: neben die empirische Welt tritt
eine ginzlich andere Welt religidser Realitit. Den religiosen Symbolsystemen, so
verschieden sie auch sind, ist gemeinsam, dass sie alle eine dualistische Weltsicht haben.
Das Interesse religidsen Lebens ist nicht mehr auf die diesseitige, sondern auf die jenseitige
Welt, auf das Leben nach dem Tode gerichtet. Religioses Handeln konzentriert sich
dementsprechend konsequent auf Heilsgewinnung. Religiose und politische Hierarchien
sind nun getrennt. Das Zwei-Klassen-System der archaischen Periode geht in ein Vier-
Klassen-System iiber, indem sich eine kulturell-religiose und eine kulturell-militérische
Elite sowie eine stiddtische und eine l4ndliche untere Schicht ausbilden.

Als typisches Beispiel fiir frihmoderne Religion nennt Robert Bellah die protestantische
Reformation.2® Kennzeichnend ist der Zusammenbruch der hierarchischen Strukturierung
der religivsen wie der politischen Welt. Das Heil kann nicht mehr in der Weltflucht,
sondern muss im Handeln in der diesseitigen Welt gefunden werden. Im friithmodernen
Symbolismus geht es um die direkte Beziehung zwischen Individuum und transzendenter
Realitat. Religioses Handeln ist nun nicht mehr auf besondere Akte und Kulte beschréinkt,
sondern ist eine Forderung, an der sich jedes Handeln im Alltag messen lassen muss. Auch
in den religiésen Organisationsformen wurde die Hierarchie eliminiert. An die Stelle von
zwei Ebenen religioser Qualifikation trat die Unterscheidung zwischen Erwiéhlten und
Verworfenen. Das alte Vier-Klassen-System in der Gesellschaft 16ste sich auf und wurde
durch einen multizentrierten Typus gesellschaftlicher Orgsanisation ersetzt. Kirche wie
Staat erhielten eigene Autorititsbereiche, obwohl die Kirche noch lange eine Rolle als
ethische Kontrollinstanz spielte und sie zahlreiche Entwicklungen in der offentlichen
Wohlfahrtspflege wie auch der Kultur initiierte.

Die moderne Religion ist eine Stufe der religiosen Entwicklung, die sich von den
vorausgehenden eklatant unterscheidet. Uber ein religidses Symbolsystem kann nicht mehr
gesprochen werden. Das Problem der Religion wird nicht mehr von einer Gruppe
verwaltet, sondern es besteht eine Vielzahl von Mdéglichkeiten »die Welt neu zu gestalten,
einschlieBlich der symbolischen Formen, mittels derer sie erfat und auch der Formen, die
die unverinderlichen Bedingungen seiner eigenen Existenz ausdriicken.«<*® Religioses
Handeln ist noch weniger an den begrenzten Raum der Kirche gebunden als bei der
friihmodernen Religion, sondern bedeutet die Suche nach personlich reifem und verant-
wortungsbewusstem Handeln in der Welt. Religitse Organisation findet im Rahmen
privater religidser Vereinigungen mit offener und flexibler Mitgliedschaft statt.’!

¥ ygl. ebd., 289-294.

3 Ebd., 298.
31 Vgl ebd., 294-301.
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5. Kritik an den Modellen zur religidsen Evolution

Allen &lteren Modellen zur Evolution von Religion ist gemeinsam, dass sie die
Entwicklung von Religion von ihren primitivsten Anfingen in der Vorzeit bis heute
beschreibend zu erkldren versuchten. Dabei wurden die Religionen steinzeitlicher Jager-
und Sammlerkulturen oder frither Ackerbauern mit den Religionen rezenter Jiger und
Sammler bzw. den Religionen primitiver Pflanzerkulturen gleichgesetzt; d.h. es wurde
postuliert, dass es sich bei jenen Kulturen um eine Art lebender Fossilien handele, die den
direkten Riickschluss auf nicht nur die Lebensweise, sondern auch die Glaubensvorstel-
lungen unserer Vorfahren erméglichen sollte. Diese Vorstellungen erwiesen sich jedoch
als nicht haltbar.3

Im Zusammenhang mit neueren Vorstellungen zur Evolution von Religion treten zwei
verschiedene Evolutionsbegriffe auf: Wihrend Fritz Stolz in seiner Typologie von
Gesellschafts- und Religionssystemen die Entwicklung von Religionen als eine der
biologischen Evolution entsprechende Weiterentwicklung ansieht,? definiert Robert Bellah
den Evolutionsbegriff fiir seine Zwecke neu: »Ich definiere Evolution auf jeder System-
ebene als einen Prozef zunchmender Differenzierung und Komplexitit der Organisation,
die den Organismus, das Sozialsystem, oder welche Einheit auch immer zur Debatte steht,
mit einer groferen Fihigkeit ausstattet, sich an seine Umwelt anzupassen, so daf diese
Einheiten gegeniiber ihrer Umgebung eine groBere Autonomie besitzen als ihre weniger
komplexen Vorldufer.<** Diese Definition von Evolution geht auf Herbert Spencer
zuriick,?> der unter dem Einfluss Jean Baptiste de Lamarcks eine organizistische
Evolutionstheorie noch vor Charles Darwin entwickelte. Spencer war der Ansicht, dass
sich das Evolutionsprinzip auf alle Wissenschaften anwenden lasse. Er erméglichte damit
eine Betrachtungsweise, die Aspekte des sozialen Wandels mit Modernisierungs- und
Differenzierungserscheinungen verbindet und so versucht, die Komplexitit und die erhdhte
Funktionalitdt moderner Gesellschaften zu erfassen. Auch Robert Bellah kommt zu dem
Ergebnis, »daB der Freiheitsspielraum des Subjekts wie der Gesellschaft gegeniiber den sie
umgebenden Bedingungen auf jeder Stufe zugenommen hat ... weil auf jeder folgenden
Stufe die Beziehung des Menschen zu den Bedingungen seiner Existenz komplexer, offener
und geeignet zu Wandel und Entwicklung aufgefaBt wurde.«*® Im Vergleich Bellah —
Spencer wird also nicht ganz klar, was an Robert Bellahs Evolutionstheorie, abgesehen von
ihrer systemtheoretischen Konzeptualisierung, so neu ist.?’

? Eine zusammenfassende Kritik findet sich z. B. bei MUHLMANN, WILHELM EMIL, »Urreligion«, in: CAMPEN-
HAUSEN, HANS FRH. VON u.a. (Hg.), Die Religion in Geschichte und Gegenwart Bd. VI, 3. Ausg., Tibingen 1957,
1203-1204.

B Vgl. SToLZ, FRITZ, Grundziige der Religionswissenschaft, a.2.0.., 70.

% BELLAH, ROBERT N., »Religiose Evolutione, a.2.0., 268.

3 Vgl. RuboLph, W., »Kulwreller Evolutionismuss«, in: RITTER, JOACHIM (Hg.): Historisches Worterbuch der
Philosophie Bd. 2, Darmstadt, Basel 1972, Spalte 835-836.

R0 BELLAH, ROBERT N.: »Religitse Evolution«, a.a.0., 301.

37 Kritik am systemtheoretisch konzeptualisierten Phasenmodell Robert Bellahs iibt u.a. auch RAINER DOBERT.
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Robert Bellah nimmt in seine Definition von Evolution ausdriicklich die Organisation
von Organismen mit hinein, unterstellt also genau wie Fritz Stolz, dass bei der religiésen
Evolution die gleichen Mechanismen wirksam werden wie bei der biologischen Evolution,
wobei fiir ihn Evolution eine von Stufe zu Stufe fortschreitende Entwicklung bedeutet. Dies
ist aber zumindest fiir die Biologie nicht richtig. Es handelt sich bei der biologischen
Evolution nicht um etwas, das man analog zu Entwicklungsprozessen in der Sozialwissen-
schaft definieren kann, sondern um eine Reihe empirisch ermittelter Fakten, die gewissen
GesetzmiiBigkeiten gehorchen. Eine einfache Definition der Evolution in der Biologie gibt
Franz Wuketits: »Mit Evolution bezeichnen wir ... einen Vorgang der Abidnderung der
Phiinomene in der unbelebten und in der belebten Welt. In der Biologie ist mit Evolution
jener ProzeB charakterisiert, der dazu fiihrt, daB im Laufe langer Generationenfolgen Tier-
und Pflanzenarten verglichen mit fritheren Formen (ihren Vorfahren) »andersartig« werden
... Evolution bedeutet also in der Biologie die Verinderung der Arten in der Zeit.<** Im
Gegensatz zu Evolutionsvorstellungen in den Sozialwissenschaften, in denen bisher unter
Evolution eine Entwicklung auf ein ganz bestimmtes Ziel hin — bei Bellah ist es
zunehmende Differenzierung und Komplexitit, bei Stolz zunehmende Umweltbeherr-
schung®® — verstanden wird, beschreibt biologische Evolution keine zielgerichtete, also
teleologische Entwicklung. Aus der Perspektive des Menschen als »Krone der Schépfung«
— so die menschliche Selbsteinschitzung — erscheint es dem nicht biologisch geschulten
Beobachter, als hitten sich pflanzliche und tierische Organismen im Laufe der Erd-
geschichte von einfachen zu komplizierten Formen entwickelt. Tatsache ist jedoch, dass
es komplexe und hochspezialisierte Lebewesen in der Erdgeschichte schon sehr friih
gegeben hat, ebenso, wie es immer noch einfache Organismen gibt.*’ Evolution im
biologischen Sinne kommt nicht durch Hoéherentwicklung, sondern durch die Anpassung
einer Population an einen bestimmten Lebensraum zustande. Dies kann unter Umstinden
auch bedeuten, dass Organismen im Laufe der Entwicklung ihres Taxons einfacher und
weniger komplex werden, wenn es ihr Uberleben in einer bestimmten Umwelt fordert.*!
Die Vorstellung von einer zielgerichteten Entwicklung zahlt zu den Dauerproblemen nicht
nur der Sozialwissenschaften. »Es ist etwas iiberraschend, wie viele Philosophen, Physiker
und gelegentlich sogar Biologen immer noch mit dem Konzept einer teleologischen
Determinierung der Evolution liebdugeln. Teilhard de Chardins (1955) ganzes philosophi-
sches Gebédude baut auf einer derartigen Teleologie auf, und das gleiche gilt ... fiir fast alle

Allerdings bezieht sich seine Kritik nicht darauf, ob Bellah den Evolutionsgedanken richtig auf die Entwicklung von
Religion iibertragen hat, sondern ob sich ein kulturelles System, speziell Religion, unter das systemtheoretische
Entwicklungsmodell subsumieren ldsst. Vgl. DOBERT, RAINER, vgl. Anm. 3, 75-82.

38 WUKETITS, FRANZ, Evolutionstheorien, Darmstadt 1995, 7.

** Vgl. BELLAH, ROBERT N., »Religitse Evolutione, a.a.0., 301 und STOLZ, FRITZ, Grundziige der Religions-
wissenschaft, a.a.0., 70.

% Mit Beginn des Kambriums, also vor etwa 570 Millionen Jahren, waren alle erhaltungsfihigen Tierstimme mit

Ausnahme der Wirbeltiere bereits ausdifferenziert vorhanden. Vgl. ZIEGLER, BERNHARD, Allgemeine Paldontologie,
Stuttgart 1975, 216.

4 Vgl. WUKETITS, FRANZ, Evolutionstheorien, a.a.0., 70-78.
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bedeutenderen Ideologien der Vergangenheit wie auch der Gegenwart.«*? schreibt Ernst
Mayr, und weiter heift es: »Teleologische Auffassungen gehoren zu den Haupthindernissen
fir die Theoriebildung in der Biologie.«** Dabei konnte bereits Charles Darwin die
evolutiondren Ursachen fiir die scheinbare Effizienz und ZweckmaBigkeit der lebenden
Systeme erkldren, deren Angepasstheit das Resultat von Millionen von Generationen der
natiirlichen Auslese ist.*

Ein kurzer Vergleich der neueren evolutionistischen Klassifizierungen von Religions-
systemen mit kognitiven Theorien zur Entwicklung von Religiositit im Rahmen bio-
psychischer Reifungsprozesse zeigt, dass zwischen diesen psychologischen Modellen auf
der einen und den religionssoziologischen Modellen auf der anderen Seite Ahnlichkeiten
bestehen. So entspricht die Stufe des symbolisch-vorbegrifflichen Denkens in der
kognitiven Theorie Jean Piagets oder die Stufe intuitiv projektiven Glaubens in der Theorie
J.W. Fowlers® der Stufe primitiver Religion, in der »die aktuelle Existenz auf die denkbar
intimste Weise mit den paradigmatischen Mythen verquickt ist«.*® Die Maglichkeit einer
solchen Parallelisierung von Entwicklungspsychologie und Entwicklung von Religion birgt
die Gefahr in sich, in den Angehorigen von Volkern auf urspriinglicher Wirtschaftsstufe
Menschen zu sehen, die zu logisch-abstraktem Denken, der fiinften Entwicklungsstufe bei
Piaget, noch nicht fihig sind. Die Ubereinstimmung der Vorstellungen der kognitiven
Theorien mit der Evolutionstheorie Bellahs wird iiberdies dadurch deutlich, dass hier wie
dort der Stufenbegriff auftaucht. Diesen Stufenbegriff kritisiert bereits Hans-Jiirgen Fraas
im Zusammenhang mit psychologischen Modellen; die Kritik trifft aber auch auf moderne
Modelle zur religiosen Evolution zu: »Der Stufenbegriff legt die ... Vorstellung nahe, daB
es sich um eine Wertung handelt. Hier ist nun aber offen, was gewertet werden soll: das
Denkniveau hinsichtlich seiner Abstraktionshéhe bzw. die logische Urteilsfihigkeit oder
aber die Religiositit selbst.«*” Der Verdacht einer Wertung dringt sich auch darum auf,
weil die beiden obersten Entwicklungsstufen, die friilhmoderne und die moderne Religion,
von Religionen Europas bzw. des modernen nordamerikanisch-europdischen Kulturraumes
eingenommen werden, andere Kulturen also offensichtlich nicht in der Lage waren, eine
derartige Entwicklungshohe tiberhaupt zu erreichen.

Robert Bellah hat im Unterschied zu Edward B. Tylor oder James 