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Im Ubergang zu einer
neuen Kirchengestalt

von Mariano Delgado

ir missen uns endlich eingestehen, dass das Christentum in der seit Jahr-

»Whunderten konservierten Form bei uns im Grunde nicht besser verstanden wird

als in Asien und Afrika. Es ist nicht nur dort fremd, sondern auch bei uns, weil

ein Schritt ausgefallen ist: der vom Mittelalter zur Neuzeit. Das Christentum lebt gerade

auch bei uns selber nicht in unserer eigenen, sondern in einer uns weitgehend fremden
Gestalt, der Gestalt des Mittelalters.«

So duflerte sich der junge Theologe Joseph Ratzinger 1960 am Vorabend des Kon-
zils im Zusammenhang mit der Diskussion um die Akkommodation des europdischen
Christentums in den »Missionsgebieten«. Und er fligte hinzu: »So ist die primare Aufgabe,
die sich Theologie im Hinblick auf die Mission stellt, nicht die >Akkommodation« an
oOstliche oder afrikanische Kulturen, sondern die »Akkommodation< an unseren eigenen,
gegenwdrtigen Geist«.

Ratzinger brachte damit zur Sprache, was die vorkonziliare Aufbruchsbewegung dachte:
Das katholische Christentum muss authoren, die Gestalt des Mittelalters zu konservieren,
die durch die tridentinische Reform und im Schatten des Ultramontanismus kaum ver-
andert wurde. Heute aber muss das Christentum seine moderne Gestalt finden. In seiner
Ansprache an die Kurie vom 21.12.2019 zitierte Papst Franziskus die Worte des Maildnder
Kardinals Carlo Maria Martini in seinem letzten Interview im August 2012, wenige Tage
vor seinem Tod: »Die Kirche ist zweihundert Jahre lang stehen geblieben. Warum bewegt
sie sich nicht? Haben wir Angst? Angst statt Mut? Wo doch der Glaube das Fundament
der Kirche ist. Der Glaube, das Vertrauen, der Mut. [...] Nur die Liebe tiberwindet die
Miidigkeit. «

Ein wesentliches Problem besteht darin, dass viele die Notwendigkeit des Ubergangs
nicht einsehen und fiir die Kirche in der Welt von heute die Losungen der alten Kirchen-
epoche des 2.Jahrtausends befiirworten, die nun ihren Schwanengesang erlebt. Aber
weder religionssoziologisch noch religionspolitisch noch im Hinblick auf die persénliche
religiose Erfahrung sind die Bedingungen heute wie zur Zeit des Konzils von Trient oder des
Ultramontanismus. Zu meinen, man kénne die Kirchenkrise wieder mit einer verstiarkten
Bemiihung um mehr »Klerus« und mit einer erneuten Anstrengung zur Neuevangelisierung
des »Volkes« meistern, ist ein Trugschluss.

Um den Ubergang zur neuen Kirchenepoche zu gestalten, brauchen wir heute einen
dreifachen Mut: Erstens den Mut zu einer schopferischen »relecture« oder Wieder-
gewinnung »der« Tradition, auf die es wirklich ankommt: den Glauben an den Gott des
Lebens (Joh 10,10), den Gott Jesu Christi und die Verbreitung seiner Botschaft vom Reich
Gottes, das Unwandelbare, das allen Wandlungen zugrunde liegt (Gaudium et spes 10);
gelegentlich wird dies zur Kritik an Einzeltraditionen fithren, ja zum Bruch mit ihnen wie
beim Apostelkonzil (Apg1s), wenn sie lebensfremd geworden und zur Evangelisierung
nicht mehr hilfreich sind. Wie Gilbert Keith Chesterton sagte, besteht die lebendige Uber-
lieferung in der Rettung des »Feuers«, nicht in der Bewahrung der » Asche«.
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Zweitens brauchen wir den Mut (und ein Karl Rahner hat es immer wieder einge-
klagt), die unserer Zeit angemessenen Entwicklungen zu inaugurieren und mit einem
»Tutiorismus des Wagnisses« zu begleiten. Dazu ist die prophetische Tugend der Parrhesia,
der Redefreiheit, der Anklage von Missstinden und Sackgassen nétig.

Und drittens brauchen wir auch den Mut, »kognitive Minderheiten« zu werden, die aber
weltoffen bleiben und den Riickzug ins »Ghetto« der Gleichgesinnten nicht einschlagen.
Dieser Riickzug, der mit dem Abschied vom »Kulturkatholizismus« der »Volkskirche«
einherginge, ist fiir viele verlockend; er wiirde aber auf die Dauer die Kirche in eine gesell-
schaftlich marginale Sektenexistenz fithren, was das Konzil mit seinem Aggiornamento-
Programm gerade vermeiden wollte.

Viele verbinden mit der nétigen »Neuausrichtung« oder »Bekehrung« (conversion),
von der Papst Franziskus im Apostolischen Schreiben Evangelii gaudium spricht, diesen
dreifachen Mut, damit die neue Kirchenepoche Gestalt nimmt. Dass vieles im Fluss ist,
aber noch nicht befriedigend gel6st wurde, kann man gerade anhand der Frage von Klerus
und Laien zeigen. Am 11.2.1906 argumentierte Pius X. in seiner Enzyklika Vehementer nos
noch auf dem Boden des Paradigmas der Gregorianischen Reform des 2. Jahrtausends. Er
stellte z. B. klar, dass die Kirche »in Hinsicht auf ihre Gewalt und Beschaffenheit« eine
»ungleiche« Gesellschaft mit den zwei Stinden, Hirten und Herde, ist: »Dabei sind diese
Stande so voneinander unterschieden, dass das Recht und die Gewalt, die Mitglieder der
Kirche zur Erstrebung ihres Zieles anzuregen und anzuleiten, bei der Hierarchie ruht, die
Gldubigen aber die Pflicht haben, sich der Kirchenregierung zu unterwerfen und der Leitung
ihrer Vorsteher gehorsam zu folgen. «

Spitestens seit dem Konzil sind wir nun in der Phase des Ubergangs zu einer neuen
Kirchengestalt, in der die Laiinnen und Laien im Namen des gemeinsamen Priestertums
aller Christgldubigen selbstverstindlich mehr Mitverantwortung und Mitbestimmung
wahrnehmen sollten. Aber gerade in der Laienfrage merkt man, wie schwer sich die
Bischofe und die romische Kirchenleitung damit tun: Sie scheinen eher um die Identitat
des hierarchischen Priestertums als um die Forderung des gemeinsamen Priestertums
und der laikalen Mitverantwortung besorgt zu sein. Denn auch beim Konzil heift es: »Der
Amtspriester ndmlich bildet kraft seiner heiligen Gewalt, die er innehat, das priesterliche
Volk heran und leitet es« (Lumen gentium 10). Der Abschied von der alten Kirchengestalt
ist auf halbem Weg geblieben ... und nicht jede Theologische Fakultidt ist bemiiht, ein neues
Priester- und Laienbild zu fordern, das die unterschiedlichen Aufgaben von beiden in der
Kirche wahrnimmt, aber auf die sakrale Uberhéhung eines Standes im priesterlichen Volk
Gottes (1 Petr 2,9) endlich verzichtet.

Ahnliches liefe sich von der »Strukturreform« der Kirche sagen, die seit dem Konzil in
der Luft steht, von diesem Papst besonders erwartet wird, aber letztlich kaum vom Fleck
kommt. Franziskus weif3, dass die Dinge nicht so bleiben kénnen, wie sie sind. Daher
visiert er eine spirituelle Erneuerung und eine Kirchenreform an. Es geht ihm um eine
spirituelle Einkehr und einen neuen Stil der Evangelisierung in den Fufispuren Jesu: um eine
»samaritanische Kirche, die sich um die Armen vorrangig kiimmert und angesichts der
Note der Gldubigen eher Barmherzigkeit als Kirchenrecht anbietet, weil sie verstanden hat,
dass der Herr in die Welt kam, »zu retten, nicht zu richten; zu dienen, nicht sich bedienen
zu lassen« (Gaudium et spes 3). Aber die Kirchenreform ist nur in Konturen erkennbar. Thr
Prinzip ist, von jenen kirchlichen Strukturen Abschied zu nehmen, »die eine Dynamik der
Evangelisierung beeintrachtigen konnen« (Evangelii gaudium 26).

Wie weit Franziskus mit den Reformen gehen wird, wissen wir nicht. Einiges hat er aber
angedeutet: weniger kurialer Hofstaat, grofiere Effizienz, stirkere Beteiligung der Laiinnen
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und Laien, nicht zuletzt gerade der Frauen, und der Weltkirche, d. h. mehr Synodalitit;
eine Reform der Vatikanbank, die zu mehr Transparenz und zu ethischem Banking fithren
soll; eine Dezentralisierung im Sinne groflerer Autonomie der Bischofskonferenzen und
der Ortskirchen; Uberwindung des Klerikalismus; und schliellich eine »Neuausrichtung
des Papsttums« (Evangelii gaudium 32) im Sinne von mehr Kollegialitit und einer Form
der Primat-Ausiibung, die der Okumene dienlich ist.

Angesichts der Struktur der katholischen Kirche wird vieles von der eigenen »Kiihnheit«
des Papstes abhdngen, von seinem Mut und seiner Entschlossenheit zum Wandel, von
seiner Fahigkeit, den »Tutiorismus des Wagnisses« zu itbernehmen, von seinem Willen zur
Konzentration auf das Wesentliche: die Rettung des »Feuers« der Evangelisierung, nicht
die Bewahrung der »Asche« der Kirchengestalt des 2. Jahrtausends. *

Note des Schriftleiters

Mit Jahrgang 85 (2001) habe ich die Schriftleitung der ZMR iibernommen.
Nach dem Jahrgang 107 (2023) verabschiede ich mich aus dieser Aufgabe.
Es waren 23 arbeitsintensive Jahrgénge, in denen die Jahrginge 95 (2011),
100 (2016) und 106 (2022) als Festschrift in Buchform erschienen. Ich habe
versucht, dem missionswissenschaftlichen und religionswissenschaftlichen
Profil der ZMR unter Beriicksichtigung der wichtigsten Aufgaben in
Geschichte und Gegenwart zu entsprechen.

Mein Dank gilt den Vorsitzenden des IIMF in dieser Zeit (Prof. Dr. Glinter
Rife, Prof. Dr. Lothar Bily SDB, Prof. Dr. Dr. h.c. Michael Sievernich SJ und
Prof. Dr. mult. Klaus Vellguth), den Kolleginnen und Kollegen, die mich
im Redaktionsbeirat unterstiitzten, den Mitarbeitern und Mitarbeiterinnen der
Schriftleitung in diesen Jahren (Dr. David Neuhold, Dr. Mirjam Kromer,
Dr.Michael Lauble) - und nicht zuletzt den Leserinnen und Lesern der ZMR.

Ab Jahrgang 108 (2024) iibernimmt Prof. Dr. Klaus von Stosch (Bonn) die
Schriftleitung. Ich wiinsche ihm eine gute Hand und viele gute Jahre im Dienste
der ZMR und ihres Anliegens. Uber den Wechsel in der Schriftleitung wird der
Vorsitzende des IIMF im ersten Heft 2024 informieren.

zmr | 107.Jahrgang | 2023



Eine Ara geht zu Ende

23 Jahre Schriftleiter
der Zeitschrift fiir Missionswissenschaft
und Religionswissenschaft

von Klaus Vellguth

die das Wirken von Prof. DDr. Dr. h.c. Mariano Delgado als Schriftleiter der Zeit-

schrift fiir Missionswissenschaft und Religionswissenschaft (ZMR) umfasst. Angela
Merkel und Helmut Kohl waren als dienstalteste Amtstrager jeweils sechzehn Jahre lang
Bundeskanzlerin bzw. Bundeskanzler der Bundesrepublik Deutschland und pragten mit
ihrer politischen Handschrift jeweils eine ganze Epoche. Wenn Mariano Delgado nun mit
dem hier vorliegenden Heft die Schriftleitung der ZMR in jiingere Hénde legt, hat er
insgesamt 23 Jahre lang das Amt des Schriftleiters dieser Zeitschrift innegehabt (nur der
Griinder der Zeitschrift, Josef Schmidlin, nahm die Schriftleitung linger wahr, ndmlich
25 Jahre) und mit seiner theologischen Handschrift sowohl der Missionswissenschaft als
auch der Religionswissenschaft im deutschsprachigen Bereich in dieser Zeit wesentliche
Impulse verliehen. Kompetent hat er die Zeitschrift in all den Jahren neben seiner T4tigkeit
als Professor fiir Mittlere und Neuere Kirchengeschichte und Direktor des Instituts fiir das
Studium der Religionen und den interreligiosen Dialog an der Universitét Freiburg/Schweiz
geprégt. Dabei hat er die ZMR als ein offenes Forum fiir den akademischen Diskurs ver-
standen und profiliert. Eines seiner groflen Verdienste ist es, dass er Autorinnen und
Autoren mit ganz unterschiedlicher missionswissenschaftlicher und religionswissen-
schaftlicher Ausrichtung wertschitzend zur Mitwirkung an der Zeitschrift eingeladen, sie
gefordert, unterstiitzt und integriert hat.

Ein Gliicksfall fiir die Entwicklung der ZMR waren in all den Jahren seiner Schriftleitung
die theologische Kompetenz und missionswissenschaftliche Profilierung von Mariano
Delgado. Grundgelegt wurden diese nicht zuletzt durch sein Studium der Theologie,
Philosophie, Romanistik und Religionswissenschaft in Valladolid, Valencia, Innsbruck,
Paris und Berlin. Von seiner beeindruckenden fachlichen missions- und religions-
wissenschaftlichen Expertise zeugen weit iiber neunhundert Publikationen (Biicher,
Fachartikel und kleine Beitrage), die Mariano Delgado im Rahmen seines langjahrigen
akademischen Wirkens in grofer inhaltlicher Weite veroffentlicht hat. Sie umfassen ana-
Iytische Abhandlungen tiber Theologen und Philosophen, zeitgeschichtliche Themen der
Vergangenheit und Gegenwart, missionstheologische Modelle in der Geschichte und ihre
Herausforderung in der Gegenwart, Perspektiven einer interkulturellen Theologie in der
Begegnung mit dem Fremden, Beitrége tiber Bartolomé de Las Casas und die Missionierung
Lateinamerikas durch die Conquista-Mission und die gegenwirtige Theologie der Befrei-
ung sowie Beitrdge tiber die Bedeutung der Mystik in der spanischen Tradition und ihre
Relevanz fiir die Gegenwart.

In der Zeit der Schriftleitung von Mariano Delgado erschien die ZMR in Form von ins-
gesamt 38 Doppelausgaben, einem Jahresband und drei Festschriften: Zum hundertjédhrigen
Bestehen des Internationalen Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen (IIMF)

E in Vergleich sei eingangs gestattet, um ein Gefiihl fiir die Zeitspanne zu vermitteln,
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publizierte Mariano Delgado im Jahr 2011 den Band Mission und Prophetie in Zeiten der
Interkulturalitit. Funf Jahre spater veroffentlichte er anlésslich des hundertsten Jahrgangs
der ZMR die Festschrift Transformationen der Missionswissenschaft.? Zuletzt widmete
er dem 4oojdhrigen Jubildum der Propaganda Fide die Festschrift Evangelisierung und
Geschwisterlichkeit in der pluralen Welt,® die im vergangenen Jahr 2022 im Rahmen eines
Festaktes in Mainz Kardinal Michael Czerny SJ tiberreicht werden konnte. Gerade diese
Festschriften ragen als Leuchttiirme im Wirken von Mariano Delgado als Schriftleiter der
ZMR hervor. Fiir die Zeitschrift pragend waren aber auch seine zahlreichen inhaltlichen
Akzentuierungen, beispielsweise durch die Einfithrung der Rubrik »Missionarische
Spiritualitdt«. Sie verliehen der ZMR uniibersehbar die Handschrift ihres langjdhrigen
Schriftleiters.

Mariano Delgado tibernahm die ZMR in stiirmischen Zeiten im Jahr 2001. Als Schriftleiter
bemiihte er sich, die seinerzeit schwelenden Konflikte insbesondere in der missions-
wissenschaftlichen Zunft zu begrenzen und zu 16schen. Niemals grenzte er aus, sondern lud
Vertreterinnen und Vertreter der verschiedensten Richtungen ein, an der ZMR mitzuwirken.
Mit seinem verbindlich-verbindenden Stil hat Mariano Delgado auch das IIMF gepragt,
dessen Vorstand er seit dem Jahr1999 angehort. Hilfreich war in all den Jahren, dass Mariano
Delgado beeindruckend stark vernetzt war und ist: als Prasident der » Schweizerischen Theo-
logischen Gesellschaft/Société Suisse de Théologie« (2000-2003), als Griinder und Heraus-
geber der Reihe »Studien zur Religions- und Kulturgeschichte« (seit 2003), als Mitglied
im wissenschaftlichen Beirat des »Fordervereins der Forschungsstiftung fiir vergleichende
europdische Uberseegeschichte« (seit 2003), als Leiter des »Religionsforums Universitit
Freiburg Schweiz« (seit 2005), als Griinder und Herausgeber der Reihe »Religionsforum«
(seit2006), als Mitglied im Kreis der Fachherausgeber des Forschungsprojektes des Instituts
fiir Europdische Geschichte (2007), als Direktor des neu gegriindeten »Instituts fiir das
Studium der Religionen und den interreligiosen Dialog« an der Universitdt Freiburg
Schweiz (seit 2008), als Leiter der Sektion »Religionswissenschaft, Religionsgeschichte,
Ethnologie« der Gorres-Gesellschaft (seit 2009), als Gutachter fiir die »Schweizerische
Akademie der Geisteswissenschaften«, den »Schweizerischen Nationalfonds«, die »Deutsche
Forschungsgemeinschaft«, die »Studienstiftung des Deutschen Volkes«, die »Oster-
reichische Akademie der Wissenschaften« und die »Deutsche Bischofskonferenz« und
nicht zuletzt als Mitglied und Dekan der Klasse VII (Weltreligionen) in der Européischen
Akademie der Wissenschaften und Kiinste.

Weit geschdtzt war und ist Mariano Delgado in akademischen und kirchlichen Kreisen.
Als ihm im Jahr2018 die Ehrendoktorwiirde der missionswissenschaftlich profilierten
Philosophisch-Theologischen Hochschule Sankt Augustin verliehen wurde, ging Joachim
Piepke in seiner Laudatio auch auf das Wirken von Mariano Delgado als Schriftleiter der
ZMR ein und betonte: »Durch seine wissenschaftliche Kompetenz, seine breit gefacherten

1 Mariano DELGADO/Michael 2 Mariano DELGADO/Michael

SIEVERNICH (Hg.), Mission und Pro-
phetie in Zeiten der Interkulturalitat.
Festschrift zum hundertjahrigen
Bestehen des Internationalen Instituts
fur missionswissenschaftliche For-
schungen 1911-2011, St. Ottilien 2011.

SIEVERNICH/Klaus VELLGUTH (Hg.),
Transformationen der Missionswis-
senschaft. Festschrift zum 100. Jahr-
gang der ZMR Zeitschrift fur Mis-
sionswissenschaft und Religionswis-
senschaft 1911-2016, St. Ottilien 2016.
3 Mariano DELGADO/Margit ECK-
HOLT/Klaus VELLGUTH (Hg.), Evangeli-
sierung und Geschwisterlichkeit in der
pluralen Welt. Festschrift 400 Jahre
Propaganda Fide, St. Ottilien 2022.
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Kontakte und seinen unermiidlichen Einsatz hat er der Zeitschrift ein neues und
bereicherndes Profil verliehen.« Zwei Jahre spater, im Jahr 2020, wurde Mariano Delgado
anlésslich seines 65. Geburtstags eine Festschrift mit dem Titel Christentum in der Neuzeit*
gewidmet. Im Vorwort des 650seitigen Bandes schreiben die Herausgeber tiber den Jubilar:
»International ausgewiesen, prigt er Geschichte und Theologie auf intradisziplindre Weise.
Zum einen interpretiert er die Kirchengeschichte auch als Missionsgeschichte sowie als
christliche Religions- und Kulturgeschichte; zum anderen weif3 er die Kirchengeschichte
auch mit systematischen, praktischen und geistlichen Aspekten zu verbinden. Uberdies
arbeitet er mit interdisziplindren Perspektiven, die vor allem durch Interkulturalitdt und
interreligiose Fragestellungen zum Tragen kommen.«®

Eine akademische Zeitschrift als Schriftleiter zu verantworten, erfordert nicht so sehr die
Mentalitit eines Sprinters, sondern die eines Langstreckenldufers. Uber 23 Jahre hinweg ist
Mariano Delgado weite Wege gelaufen. Erwihnt werden soll an dieser Stelle nicht zuletzt
sein Bemiihen um eine umfassende Digitalisierung der ZMR: In Kiirze werden alle Jahr-
gange der Zeitschrift online zugénglich sein. Auch ist es Mariano Delgados Verdienst, dass
seit dem Jahr 2019 der Hans-Waldenfels-Preis fiir Missionswissenschaft und Kontextuelle
Theologie verliehen wird. Verlasslich und freundschaftlich arbeitete Mariano Delgado in all
den Jahren mit den jeweiligen Vorsitzenden des IIMF zusammen: Mit Prof. Dr. Giinter Rif3e,
Prof. Dr. Lothar Bily SDB, Prof. Dr. Dr. h.c. Michael Sievernich SJ und Prof. Dr. mult.
Klaus Vellguth. Auch im Namen meiner Vorgéinger als Vorsitzende des IIMF sowie im
Namen des gesamten Vorstandes des IIMF danke ich Mariano Delgado fiir seinen lang-
jahrigen unermudlichen Einsatz fiir die ZMR, deren Schriftleitung er zum Jahresende an
Prof. Dr. Klaus von Stosch weitergeben wird. Ich freue mich, dass Mariano Delgado dem
IIMF auch weiterhin als wichtiger Begleiter und der ZMR als Autor verbunden bleiben wird.

Seinen 65. Geburtstag hat Mariano Delgado im Jahr 2020 unter das Motto »Gracias
a la vida« gestellt. In Anlehnung an das von ihm gewihlte Motto darf ich nun zur
Verabschiedung von Mariano Delgado als Schriftleiter der Zeitschrift fiir Missionswissen -
schaft und Religionswissenschaft schreiben: Gracias, Mariano! *

4 Michael SIEVERNICH/Klaus
VELLGUTH (Hg.), Christentum in
der Neuzeit. Geschichte. Religion,
Mission, Mystik (FS Mariano
Delgado), Freiburg 2020.

5 Ebd., 1.




Befreiungstheologie -

eine Tochter Chenus
Oder: Ein Theologe der Zeichen der Zeit

von Gustavo Gutiérrez OP

Zusammenfassung

Gutierrez hat diesen Vortrag
2004 in TUbingen anlasslich der
Buchprasentation der deut-
schen Ubersetzung von M.-
Dominique Chenu, Une école
de théologie. Le Saulchoir
gehalten. Es ist sein Anliegen,
die Bedeutung Chenus fir die
Theologie der Befreiung darzu-
stellen, und er umschreibt dies
mit der Formulierung: »Befrei-
ungstheologie — eine Tochter
Chenus« (in Absetzung etwai-
ger Vorstellungen, Chenu sei
der »Vater« dieser theologi-
schen Strémung gewesen). Die
Quellen seiner Offenheit flr
Geschichte waren die domini-
kanische Spiritualitat (u. a. Tho-
mas von Aquin), die in Le Saul-
choir konzipierte Methode der
intellektuellen Arbeit sowie die
Arbeit in der praktischen Pasto-
ral. Gutierrez betont in seiner
eigenen Theologie die Sprache
der Gratuitat sowie die Sprache
des Prophetischen der leiden-
den Armen. Diese beiden Spra-
chen sind zu verknuipfen. Die
kontemplative Sprache und die
Sprache der Armen sind zwei
Dimensionen von einer Weise
der Gottesrede. Hier sieht
Gutiérrez in Chenu ein wirklich
gutes Beispiel dieser beiden
Sprachen.

Schliisselbegriffe

- M.-Dominique Chenu

- Gustavo Gutiérrez

- Befreiungstheologie

> Le Saulchoir

- Option fir die Armen

> Spiritualitat der Befreiung

Abstract

Gutiérrez gave this lecture in
Tubingen in 2004 on the
occasion of the book launch
of the German translation of
M.-Dominique Chenu, Une éco-
le de théologie. Le Saulchoir.
His concern is to show the
importance of Chenu for the
theology of liberation and he
paraphrases this with the
formulation: »Liberation theo-
logy — a daughter of Chenu«
(in dismissal of any notions
that Chenu was the »father«
of this theological movement).
The sources of Chenu’s open-
ness to history were Dominican
spirituality (Thomas Aquinas,
among others), the method of
intellectual work conceived in
Le Saulchoir, and his work in
practical pastoral ministry.
Gutiérrez emphasizes in his
own theology the language of
gratuity as well as the lan-
guage of the prophetic which
is the language of the suffering
poor. These two languages are
to be linked. The contemplative
language and the language of
the poor are two dimensions
of one way of talking about
God. In Chenu Gutiérrez sees a
really good example of these
two languages.

Keywords

- M.-Dominique Chenu

- Gustavo Gutiérrez

- Liberation Theology

> Le Saulchoir

- Option for the poor

- Spirituality of liberation

Sumario

Gutiérrez pronuncio esta
conferencia en 2004 en Tubin-
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u Beginn mochte ich meiner Dankbarkeit fiir diese Einladung Ausdruck verleihen,

dass ich die Gelegenheit erhalte, das theologische Programm des Klassikers

M.-Dominique Chenu zu présentieren, das zwischenzeitlich auf Deutsch {ibersetzt
wurde.! Es ist wirklich eine grof3e Ehre fiir mich, hier an der Universitdt Tiibingen zu sein,
nachdem ich seitens des Instituts M.-Dominique Chenu Berlin dazu eingeladen worden
war. M.-Dominique Chenu war sicherlich ein grofier Theologe und ganz gewiss auch ein
sehr guter Freund. Ich wurde gebeten, iiber die Beziehung zwischen der Theologie Chenus
und der Theologie der Befreiung zu sprechen.

Ich werde iiber Chenu und die Befreiungstheologie sprechen. Thomas Eggens-
perger, einer der Mitorganisatoren der Veranstaltung, schlug mir den Vortragstitel
»Chenu - der Vater der Befreiungstheologie« vor. Ich denke, dass man ihm mit dem
Titel hohen Respekt zollt, aber ich musste Nein sagen und ich mochte erklaren, warum
ich ablehnte. Ich scheue mich, ihn Vater der Befreiungstheologie zu nennen. Es ist
evident, dass dies auch nicht die Absicht des Vorschlagenden war, aber es bestand das
Risiko, dass es so verstanden werden wiirde. Es ist wichtig zu sehen, dass seine Befrei-
ungstheologie nicht bereits vor ihrem eigentlichen Beginn ihren Anfang nahm, denn
das glaube ich nicht. So hatte ich zunéchst die groflartige Absicht, einen anderen Titel
vorzuschlagen, der lautet: »Befreiungstheologie - eine Tochter Chenus«. Das scheint
das gleiche zu sein, aber dem ist nicht so. Der Akzent im zweiten Titel liegt auf Chenu.
Nun gut, schlussendlich habe ich mich entschieden, den Vortrag mit »Ein Theologe
der Zeichen der Zeit« zu betiteln.

Im Folgenden werde ich mich auf einige Punkte in der Beziehung zwischen Chenu
und der Befreiungstheologie fokussieren. Der Beitrag besteht aus drei Teilen: Der erste
Teil erinnert an die hauptsichlichen Intentionen Chenus. Der zweite Teil handelt von der
Befreiungstheologie, und im dritten Teil werde ich die Lektionen Chenus betrachten und
versuchen, in die Zukunft zu schauen.

1 Die primiren Anliegen Chenus

Meines Erachtens war das grofie Anliegen Chenus sehr schlicht, nimlich die Relevanz
von Geschichte des christlichen Lebens und von Theologie miteinander zu verbinden. Wir
miissen das Anliegen in den Kontext der 1920er und 1930er Jahre stellen. Unter diesem
Blickwinkel war er stets sehr treu. So schrieb er beispielsweise einen sehr kurzen Satz: »Wir
kénnen die Ewigkeit nicht erlangen, indem wir die Zeit unseres Lebens ausschlieflen.«?
Das ist sehr einfach, gleichzeitig aber auch sehr dicht. Fiir ihn war dieses Studium nicht
abstrakt, er sprach tiber historische Ereignisse, das heifSt, das war fiir ihn Geschichte. Es
handelte sich um eine sehr komplexe Weise, mit Geschichte umzugehen. Ereignisse sind,
wie Yves Congar es gerne ausdriickt, »schwanger, sie sind voll von Ideen. Und aus diesem
Grund haben einige die Theologie Chenus als Theologie der Zeichen der Zeit oder auch
Theologie der Inkarnation bezeichnet, weil es Gott ist, der Geschichte gemacht hat. Ich

1 M.-Dominique CHENU, Le 2 Vgl.M.-Dominique CHENU, Das 3 »la loi de lincarnation«, Marie-
Saulchoir. Eine Schule der Theologie. Werk des HIl.Thomas von Aquin. Aus Dominique CHENU, La Parole de Dieu,
Aus dem Franzosischen von Michael dem Franzoésischen von O. M. Pesch, in: La Foi dans l'intelligence, Paris
Lauble und mit einer Einfiihrung Graz/Wien/Koéln 21982, 9: » Zeit« wird 1964, 8.

von Christian Bauer, hg. von Christian so zur theologischen Kategorie, denn

BAUER/Thomas EGGENSPERGER/ sie ist »der menschliche Weg des

Ulrich ENGEL, Berlin 2003. Ewigen«.
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denke, dass das korrekt ist und beide Bezeichnungen gut sind. Fiir Chenu waren historische
Ereignisse eine Ableitung vom Wort Gottes, und Inkarnation war fiir ihn sicherlich sowohl
Doktrin als auch Methode.

Inkarnation ist fiir ihn die Erfahrung der Liebe, weil Gott uns liebt. Aus diesem Grund
ist er geméfl dem Johannesevangelium Mensch geworden. Aber ich denke, die Idee einer
»Erfahrung der Liebe« ist eine Art und Weise, das Phanomen zu verstehen. Er spricht auch
tiber das »Gesetz der Inkarnation«,? weil fiir ihn Inkarnation nicht die Menschwerdung
der dreieinen Person war, sondern eine fortwéhrende Inkarnation. Es war ein Gesetz, die
kritische Botschaft zu verstehen, um unsere Zeit zu verstehen.

Hinsichtlich seiner Sensibilitét fiir Geschichte sind viele Bemiihungen Chenus fest-
zustellen, bestimmte Punkte herauszuarbeiten. Um ein Beispiel zu nennen: Er war sehr
klassisch und studierte griindlich Thomas von Aquin. Er versuchte, ihn in dessen his-
torischen Kontext zu stellen. Ein Teil des Werks Chenus bestand darin, Theologie und
Philosophie des Mittelalters — und dabei besonders die des Aquinaten - zu erforschen. Aber
er betonte immer die historische Perspektive. Er war Historiker und beharrte darauf, dass
man Kirchengeschichte nicht ohne Profangeschichte studieren kénne. Der Kontext der
Menschheitsgeschichte ist aufSerordentlich wichtig, um die Kirchengeschichte zu verstehen.
Und fiir ihn ist jeglicher Ausdruck von Glauben und folglich jegliche Art von Theologie
historisch. Das klingt sehr einfach, ist aber wahre Affirmation und Sache der Theologien.
Theologien wurden einst in der Geschichte der Christenheit geboren, und sie werden
irgendwann auch wieder sterben. Das ist ein wesentliches Element von Theologien. Das
Anliegen, historische Ereignisse zu studieren, ging mit seinem Interesse an der Geschichte
des Heils einher. Diese Art des Studiums war in den 1920er und 1930er Jahren nicht geldufig,
und noch viel weniger hinsichtlich der Frage nach der Beziehung zwischen einer Spiritualitat
des konkreten christlichen Lebens und der Theologie. Ich méchte spéter auf diese Frage
zuriickkommen, die einen zentralen Teil ausmacht. An dieser Stelle sei es nur erwéhnt, um
Chenus sensiblen Zugang zur Geschichte und sein Interesse an der Neuausarbeitung u. a.
einer »Theologie der Arbeit«* aufzuzeigen. Die Offenheit fiir solche Fragen ist die Folge
seiner zentralen Intuition. Aus dem gleichen Grund war er immer offen gegeniiber neuen
Theologien, er war sehr interessiert an neuen theologischen Perspektiven. M. E. war Chenu
bis zu seinem Tod der jiingste Theologe der katholischen Kirche. Die Tatsache, spirituell und
intellektuell jung zu sein, war sicherlich ein Schliisselelement im Ansatz seines Studiums.

Wenn wir nach den Quellen seiner Offenheit fiir Geschichte fragen, so ist m. E. mit der
dominikanischen Spiritualitdt zu antworten. Das Wort Gottes zu predigen, zu verkiindigen
ist das Ziel des Dominikanerordens. Aber die Predigt, die Verkiindigung ist immer eine
historische Tatsache, weil sie an konkrete Personen gerichtet ist, die in bestimmten Zeiten
innerhalb der Menschheitsgeschichte leben. Das klassische Motto des Dominikanerordens,
»contemplata aliis tradere«,> das heifit, das in der Kontemplation Erfahrene anderen wei-
tergeben, ist immer eine historische Perspektive, die in einen historischen Kontext eingebettet
ist. All diese klassischen Ausdriicke aus dem Bereich der Spiritualitit wie beispielsweise »zu
Gott sprechenc, »beten« oder »ihn verehren« bedeuten ebenso, zu jeder konkreten Person

4 M.-Dominique CHENU, Théologie 5 Das Motto entstammt der Summa
de la matiere, Paris 1967; DERS. Théo- theologiae des Thomas v. Aquin: »Ita
logie du travail, in: DERS., La Parole majus est contemplata aliis tradere,
de Dieu. lI: L' Evangile dans le temps, quam solum contemplari« (dt.: »So
Paris 1964, 543-570 (deutsch in: ist es groRer, das in der Beschauung
DERS., Theologie der Arbeit, aus dem Empfangene an andere weiterzu-
Franzésischen von Michael Lauble, geben, als bloR in der Beschauung zu

Ostfildern 22016, 65-105). leben«; S.th. I1-11188, 6¢).
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zu sprechen. Meines Erachtens kommt bei ihm von daher eine sehr bedeutende und tiefe
Quelle der Sensibilitat fiir Geschichte; sie entspringt der dominikanischen Spiritualitit. Eine
andere Quelle, die mit der ersten verbunden ist, war das Buch Le Saulchoir. Chenu schreibt
darin: »Wir konzipieren unsere Methode der intellektuellen Arbeit nicht auflerhalb unseres
Ordenslebens als Dominikaner. «®

Der Autor des sehr klassischen Buches »Le donné révélé et la théologie«, Ambroise
Gardeil OP, stand historischen Aspekten und Fragen offen gegeniiber.” Noch bevor Chenu
tiberhaupt damit begann, waren Gardeil ebenso wie Pierre Mandonnet OP und Marie-Joseph
Lagrange OP bereits historischen Studien oder der historisch-kritischen Methode gegeniiber
offen, um die Bibel tiefer zu ergriinden. Eine dritte Quelle war die pastorale Arbeit. In dieser Zeit
war Chenu immer wieder in Le Saulchoir (Belgien) und hatte Kontakt mit den jungen Arbeitern
der katholischen Jugendbewegung »Jeunesse Ouvriére Chrétienne« (JOC). Sowohl der Kontakt
mit der Bewegung als auch deren Methode »Voir - juger - agir« (Sehen, Urteilen, Handeln)
waren fiir ihn sehr wichtig. Die Methode ist recht schlicht, aber ich erlebe es personlich in
meiner pastoralen Arbeit, dass sie bis heute wichtig ist. Die Wirklichkeit sehen, im Lichte der
christlichen Botschaft urteilen und konkrete Optionen wihlen, das ist sehr wichtig. Spéter war
Chenu in der Arbeiterpriester-Bewegung involviert, besonders wihrend der Krisen der frithen
1950er Jahre. Er musste zwar einen sehr hohen Preis fiir die Auseinandersetzung mit dem
Arbeiterpriestertum zahlen, aber gleichzeitig waren die spirituellen und theologischen Aspekte
fiir ihn die Quellen seiner Sensibilitit gegentiber der Offenheit und Dynamik von Geschichte.

Auf dem Konzil hatte er die Idee, die erste Botschaft an die Welt zu richten, etwas ganz zu
Beginn zu sagen - und er tat es auch. Der Entwurf als Ganzer wurde nicht akzeptiert, aber
zumindest die Idee. Am 20. Oktober 1962, neun Tage nach Konzilsbeginn, lag die Botschaft
vor. Chenu wurde nicht zum »Konzilsexperten« ernannt, sondern er arbeitete mit Bischof
Claude Roland® zusammen. So war er also doch beim II. Vaticanum sehr prasent. Er war
iberall. Wihrend der Sitzungen referierte er in Rom, schrieb Textentwiirfe und Briefe an
Bischéfe und Theologen. Und so waren seine Studien auch in Texten prasent. Ich denke,
wann man {iber Beziehungen reden mochte, dann war Chenus Einfluss grofier als der der
Befreiungstheologie. Der Einfluss beispielsweise in der Theologie war deutlich wichtiger
als die Befreiungstheologien eines Edward Schillebeeckx OP oder Yves Congar OP. Aber
der Gewinn dieser Offenheit und Dynamik ist meines Erachtens der zentrale Punkt, um
den Einfluss in der Befreiungstheologie zu verstehen.

2 Befreiungstheologie

Im zweiten Teil mochte ich auf die Befreiungstheologie eingehen. Zuallererst wurde diese
Theologie mit dem Bestreben geboren, serios der Herausforderung von Armut in der Welt
zu begegnen. Das ist das Ziel ihrer theologischen Reflexionen. Armut ist eine grofie Heraus-
forderung in den historischen Ereignissen, woraus zwei Aspekte resultieren — einerseits

6 CHENU, Le Saulchoir (Anm. 1),101. 9 Bei der Gregoriana handelt es Neuen Welt kritisierte. Das war der

7 Ambroise GARDEIL, Le donné sich um die Papstliche Universitat Start eines langjahrigen Kampfes
révélé et la théologie, Paris 1909. der Jesuiten in Rom. gegen Ungerechtigkeit, dem sich auch
8 Roland, Mitglied der Ordens- 10 Gutiérrez meint die Gruppe der Bartolomé de Las Casas anschloss.
gemeinschaft der Salettiner, war Dominikaner um und mit Antonio

ehemaliger Schler in Le Saulchoir Montesinos, der im Namen der Ge-

und zur Zeit des Konzils Bischof meinschaft in einer Predigt im Advent

von Antsirabe (Madagaskar). 1511 zum ersten Mal eindriicklich die

spanische Siedlungspolitik in der
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unseren Weg als Christen in der Nachfolge Jesu ernsthaft zu gehen und andererseits die
Frohbotschaft heute zu verkiindigen. Beides ergibt sich aus der durch Armut entstehenden
Herausforderung.

Ich méchte im Entwurf der Befreiungstheologie den Aspekt der Armut hervorheben. Im
christlichen Bewusstsein handelt es bei ihr nicht nur um eine soziale oder 6konomische,
sondern um eine globale Angelegenheit zur Verteidigung des menschlichen Seins, denn
Armut ist eine theologische Angelegenheit. Ich sage das bewusst, weil in den christlichen
Kirchen - nicht in allen oder von allen - die Armut als soziale Frage betrachtet wird. Oft
wurde ich in meinem Leben nach dem Verhiltnis von Befreiungstheologie und kirchlicher
Soziallehre gefragt. Darauf antworte ich, dass wir gute Freunde seien, aber unterschiedlich
angelegt sind. Die Dokumente der Soziallehre diskutieren weder Trinitdt noch Spiritualitit,
Gnade oder Freiheit. Niemals! Das sind aber Themen nicht nur der Befreiungsttheologie,
sondern der Theologie tiberhaupt! Ich erinnere mich an den frithen Anfang der Befreiungs-
theologie im Jahr 1972, als mir ein Jesuit aus Kolumbien bei einem Treffen sagte: »Ich freue
mich, Sie treffen zu konnen, weil ich gerade daran denke, an der Gregoriana meine Doktor-
arbeit tiber Befreiungstheologie zu schreiben. Bitte sagen Sie mir, was die Hauptpunkte
der Befreiungstheologie sind.«® Ich antwortete ihm: »Kein Problem! Die Hauptpunkte
sind: Gott, die HI. Dreifaltigkeit, Jesus, der HI. Geist, Spiritualitdt, Sakramente, Stinde und
Gnade.« Er war ziemlich iiberrascht und notierte sich nichts. » Sie machen Witze!« Und ich
antwortete ihm: »Sie sind es, der Witze macht, weil Theologien unterschiedliche Weisen des
Umgangs mit den gleichen Gegenstanden pflegen.« Der Unterschied zwischen den Theo-
logien ist der Weg, neue Fragen in der Geschichte aufzuwerfen und zur Diskussion zu stellen,
aber die Gegenstande sind immer die gleichen. Ich sagte meinem Freund - auch wenn ich
nicht weif3, ob er danach immer noch mein Freund war: »Sie wissen, dass ich keine Privat-
offenbarung hatte, Befreiungstheologie zu treiben. Es ist die gleiche Offenbarung, wie sie
jedem Christen eignet. Ich weif3 nicht, warum ich keine besondere Offenbarung erfahren
habe, vielleicht weil ich nicht ein wahrer Heiliger bin oder weil ich psychisch ausgeglichen
bin - aber ich hatte schlichtweg keine! Wissen Sie, die Frage ist meiner Meinung nach die
folgende: der Unterschied zwischen den Theologien besteht jenseits des Umgangs mit der
Liebe und Hoffnung, der allen gleich ist.«

Ich gehe also von der Armut aus, und das ist der Grund, warum ich erwéhnt habe, dass
sie ein theologisches Thema ist, und so haben wir wiederum tiber die Hauptpunkte der
christlichen Botschaft zu reflektieren. Das ist gar nichts Besonderes, denn das, was wir
moderne Theologie nennen, meint die Uberpriifung moderner Freiheitstheorien und die
Akzentverlagerung auf individuelle und kritische Begriindungen. Das ist der Weg, sich mit der
christlichen Botschaft auseinanderzusetzen. So dhnlich verhilt es sich mit der Armut. Sie ist
eine Herausforderung fiir unsere theologische Reflexion. Wie gesagt, Armut ist nicht nur eine
okonomische Angelegenheit, sondern sie fiihrt schlussendlich zum Tod. Die Dominikaner-
missionare im 16. Jahrhundert sagten, dass die indigenas im ganzen amerikanischen Kon-
tinent — nicht nur im Norden - vor der eigentlichen Zeit starben.’® Das ist heute auch noch
wahr. Armut meint auf der einen Seite den physischen Tod durch Hunger und Krankheit, und
auf der anderen Seite den kulturellen Tod. Wenn wir eine Kultur verachten, dann vernichten
wir die Menschen, die zu dieser Kultur gehoren. Anthropologen pflegen zu sagen: »Kultur ist
Leben!« Wenn wir beispielsweise nicht die vollen Rechte von Frauen in unseren Gesellschaften
anerkennen, dann - kulturell gesprochen - vernichten wir sie. Ich denke, dass dies Armut ist.
Aus diesem Grund nennen wir die Armen - immer im Kontext der Befreiungstheologie - die
Unbedeutenden, die Un-Personen. Sicherlich ist niemand fiir Gott unbedeutend, niemand
ist Un-Person, aber eine arme Person ist fiir uns jemand, der nicht als Person betrachtet wird.
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Jemand konnte aus 6konomischen, kulturellen oder ethnischen Griinden bzw. wegen
der Hautfarbe oder aus Gender-Griinden unbedeutend sein — denn es gibt viele Griinde,
als unbedeutend zu gelten. Das ist Armut. Wir betrachten Armut als globale und 6ko-
nomische Herausforderung, wir nennen es die Komplexitit der Armut. Heute wird in
internationalen Organisationen - ich denke u. a. an den Human Development Report der
Vereinten Nationen - von der Multi-Dimensionalitit der Armut gesprochen.

Die Befreiungstheologie versucht, der komplexen Herausforderung ernsthaft zu
begegnen. Ich bin davon iiberzeugt, dass wir — wie jede andere Theologie auch - die
christliche Botschaft zu tiberdenken haben. Armut und was aus ihr folgt, ist ein starkes
Zeichen der Zeit. Es gilt diesen Punkt zu prazisieren: Die Zeichen der Zeit sind nicht
einfach nur gute Zeichen, sondern sie sind ein grofles historisches Ereignis. Zunachst
war das noch nicht vollkommen ausgearbeitet, spiter wurde Chenu préziser. Die Zeichen
der Zeit miissen entworfen werden. So wies Chenu beispielsweise darauf hin, dass das
Treffen der asiatischen und afrikanischen Nationen (die lateinamerikanischen kamen erst
spater dazu) im indonesischen Bandung im Jahr 1955 ein ausgesprochen wichtiges Faktum
gewesen war, denn das waren arme Nationen. Heute haben wir keine Zweite Welt. Oder
sind wir die Zweite Welt? Wir waren die Dritte Welt und sind méglicherweise heute die
Zweite Welt - eine Art Beférderung, die uns in der letzten Zeit zugeeignet wurde. Aber
diese armen Lander in der Bandung-Konferenz waren - und da hatte Chenu recht - der
Ausdruck der Zeichen der Zeit.

Der zweite Aspekt in der Befreiungstheologie fokussiert sich auf drei Punkte: die
Waurzeln der Theologie und des Theologietreibens, die Ausrichtung auf die Perspektive
des Armen und das hauptsidchliche Moment, ndmlich das Evangelium zu verkiindigen.
Dies waren, chronologisch gesehen, die ersten Punkte der Befreiungstheologie, bevor
sie iberhaupt diesen Namen bekam. Unser Bemiithen des Theologietreibens, sich auf die
Perspektive des Armen zu beziehen, existierte bereits vor 1968, als die Theologie mit dem
Begriff der Befreiungstheologie bezeichnet wurde. Chenu war hinsichtlich dieser drei
Punkte hochst présent.

Was also ist {iber diese drei Punkte zu sagen? Ich mochte von meinem persénlichen
Standpunkt ausgehen, wenngleich ich darin nicht gut bin, aber in diesem Fall ldsst es sich
nicht vermeiden. Als ich noch Student war, wurde mir die Erlaubnis erteilt, das Buch Le
Saulchoir. zu lesen. Nachdem ich es gelesen hatte, dnderte ich meine Art und Weise, Theolo-
gie zu sehen und zu erwégen. Es war fiir mich eine Erleuchtung, denn das ist der zentrale
Punkt, nach Spiritualitit und Theologie zu fragen. Chenu sagt ganz einfach, aber auch
sehr tiefsinnig an einer Stelle: »Wenn wir Thomas von Aquin verstehen wollen, miissen
wir auf Dominikus schauen, wenn wir Bonaventura verstehen wollen, dann miissen wir zu
Franziskus gehen.«' Und die Konsequenz ist klar: Oft riicken wir auf sehr intellektuelle
Weise die Theologie hinter die Spiritualitdt. Die brennende Frage fiir Chenu war aber:
Welche Spiritualitit steht hinter der Theologie? Ist das der erste Kontakt mit Gott, der
Erfahrung von Gottes Liebe in unserem Leben?

11 Das Zitat selbst hat Gutiérrez 12 M.-Dominique CHENU, Les
zwar dem Buch Le Saulchoir zugeord- ~ masses humaines, mon prochain?,
net, aber es findet sich in: M.-Domini- in: Peuple (1995) 99-128.

que CHENU, Saint Thomas d Aquin,
fils de Saint Dominique, in: Cahiers
saint Dominique 150 (July-August
1974) 507-513, 509. Allerdings findet
sich der Gedankengang grundgelegt
in CHENU, Le Saulchoir (Anm. 1),146.
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Chenu blieb in diesem Punkt immer treu und es war ihm wichtig, sich dergestalt mit
den Begriffen der Spiritualitit und der Theologie auseinanderzusetzen. Denn wenn bei
ihm Spiritualitét eine reflektierte Erfahrung ist, und Reflexion wahre Theologie ist, dann
ist sie — die Theologie - ein spiritueller Weg zur Nachfolge Jesu. M.E. steckt in dieser
Idee der luzide Punkt, dem zuzustimmen ist und den wir diskutieren kénnen, denn er
steckt zweifellos in der Befreiungstheologie. Theologie ist Reflexion der Praxis im Lichte
der christlichen Botschaft. Wenn wir das im Kontext der Befreiungstheologie sagen,
dann greifen wir damit die Idee Chenus auf. Spiritualitit bewegt sich nicht nur auf der
intellektuellen, sondern auf der praktischen Ebene, und die ganze Person ist dahingehend
ausgerichtet. So hat diese Reflexion der Praxis im Lichte der christlichen Botschaft, die mit
der Befreiungstheologie verbunden ist, ihren eigentlichen Ursprung in Chenu.

Die Praxis beinhaltet in der Befreiungstheologie zwei Aspekte: der eine ist Gebet und
Kontemplation, der andere ist historische Verpflichtung. Theologie kommt danach - sie ist
ein zweites Moment, eine zweite Stufe. Das ist keine Frage der Chronologie, aber Theolo-
gie ist Reflexion des christlichen Lebens. Christsein bedeutet, sowohl zu kontemplieren
als auch sich immer wieder neu solidarisch mit allen Menschen zu verpflichten. Daraus
entsteht Theologie. Das ist sehr schwierig, und sicherlich kann man hier auch Einwinde
vorbringen. Es stimmt, dass man das alles unter dem Blickwinkel der Theologie betrachtet.
Ich denke, dass diese Art und Weise des Theologietreibens nicht ausreichend ist, aber es
war in unserer Reflexion sehr wichtig. Aus dem gleichen Grund sage ich gerne, dass unsere
Methode unsere Spiritualitét ist. Die Praxisreflexion ist unsere Methode und unser Ver-
standnis eines Weges, Christ zu sein - das ist Spiritualitdt. Das ist der erste Punkt in der
Befreiungstheologie, ein Thema der frithen 1960er Jahre, und ich denke, dass hier sehr klar
das Denken Chenus prasent ist. Es gibt die Vermutung, dass Chenu eine induktive Weise
des Theologietreibens hatte, aber dem stimme ich nicht zur Génze zu. Ich sage lieber ganz
Kklassisch, dass dies ein Kreis ist, weil die Praxis der historische Ausgangspunkt ist, aber das
lumen fidei, das Licht der christlichen Botschaft, deutlich ausdriickt, dass Theologie und
Tradition aus der HI. Schrift kommen.

Ein zweiter Schliisselbegriff in der Befreiungstheologie ist die Perspektive des Armen.
Als Christen sollen wir Zeugnis geben vom Leben, vom Sieg tiber jegliche Art des Todes und
von der Auferstehung. Die Perspektive des Armen wurde zwischen den beiden General-
versammlungen der lateinamerikanischen Bischofe in Medellin (1968) und Puebla (1979)
aufgezeigt. Dazu mochte ich zwei Anmerkungen machen: Zuallererst meint die bevorzugte
Option fiir die Armen die bevorzugte Option fir den real Armen. Es ist mir durchaus
bewusst, dass es in der HI. Schrift eine andere Bedeutung, die des geistlich Armen, gibt,
aber in diesem Fall, wenn wir von der bevorzugten Option fiir den Armen sprechen, dann
sprechen wir vom real Armen. Geistliche Armut meint, unser Leben in die Hinde Gottes
zu legen. Geistlich arm sind die Heiligen - das ist das Ideal. Das heif3t, die Option fiir
die Heiligen anzuwenden, ist nicht wirklich schwierig und es gibt auch nur wenige von
ihnen. Aber es gibt die Option fiir die Abermillionen, die real Arme sind. Chenu hat einen
beriihmten Artikel iiber unsere Nachsten geschrieben - »Les masses humaines, mon pro-
chain?«'2 Ich denke, dass diese Perspektive kein Vokabular der Befreiungstheologie ist,
aber die grundsitzlichen Ideen finden sich dort schon. Die Relevanz des Armen besteht -
nicht im messianischen Sinne, denn der Punkt ist nicht, dass die Armen in der gesamten
Menschheit befreit sind -, und das ist meine zweite Anmerkung, zuerst in der Liebe zu Gott,
dem Werk der Vorrangigkeit. Aus welchem Grund haben wir den Armen zu bevorzugen?
Weil sie besser sind als die Nicht-Armen? Das ist nicht der Fall. Das deckt sich nicht mit
meiner eigenen pastoralen Erfahrung. Ich habe 40 Jahre lang mit den Armen in Rimac,
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einem Distrikt von Lima, gearbeitet. Man weif$ doch, dass man in nicht-armen Personen
jegliche Art von Menschen findet - sehr grofiziigige, aber auch sehr schlechte Menschen.
Der Grund fiir den Vorrang der Armen liegt nicht darin, dass die Armen gut sind, sondern
der Grund liegt darin, dass Gott gut ist. Das ist der wahre Grund. Zuweilen spreche ich iiber
diese Fragen auflerhalb meines Heimatlandes oder meines Kontinents, und die Menschen
sagen mir, dass sie mich verstehen. Ich spriche so deutlich tiber Armut, weil ich Latein-
amerikaner sei. Meine Antwort darauf ist immer die gleiche: »Mein Freund, verstehen Sie
mich nicht zu schnell, denn der Hauptgrund liegt nicht darin, dass ich Lateinamerikaner
bin. Das mag hilfreich sein oder auch nicht. Viele Lateinamerikaner sind hinsichtlich der
Armut einfach blind. Der Hauptgrund liegt vielmehr darin, dass ich Christ bin. Ich glaube
an den Gott Jesu Christi, und das ist auch dein Gott. Das hat nichts damit zu tun, dass ich
von einem armen Kontinent komme.« Es ist zwar wichtig, die unmittelbare Erfahrung zu
haben, aber der eigentliche Grund besteht darin, dass Gott den Schwichsten, den Kleinsten
und den Letzten liebt. Das steht vor allem, und es ist eine umsonst gegebene Liebe oder,
um es anders auszudriicken und um meinen zweiten Punkt zu schlieflen, die Option fiir
den Armen ist keine egozentrische Option. Der Hauptgrund ist, dass wir an den Gott Jesu
Christi glauben. Daran anschlieflend gibt es dann viele weitere Griinde. Ich denke, dass
im Fall von Chenu - ohne ihm in allem zuzustimmen - dessen Gefiihl fiir Kontemplation
immer so eindeutig war, selbst wenn er in politische Aktivititen oder Schwierigkeiten ver-
wickelt war. Wir miissen die letzte Wurzel der Option verstehen, die darin liegt, sich des
Glaubens an Gott zu vergegenwartigen.

3 Lektionen Chenus

Der dritte Punkt in der Befreiungstheologie ist mein Hauptanliegen. Dies gilt nicht nur fir
die Theologie der Befreiung, sondern fiir uns alle. Theologie ist gemacht, um Christen zu
helfen, dass sie Christen sind und Jesus nachfolgen. Zu Beginn nannte man es Spirituelle
Theologie. Jede Theologie muss spirituell sein. Wire sie es nicht, wire es keine Theologie.
Ich denke, dass in diesem Fall dieser Begriff in seiner Intuition sehr wichtig war. Nicht nur,
um Christen zu helfen, Christen zu sein, sondern um der christlichen Gemeinde - der
Kirche - zu helfen, das Reich Gottes zu verkiinden. Das ist das Ziel, das Letztziel von Theolo-
gie, das heifit, es geht darum, Theologie als Dienst am christlichen Leben zu verstehen. Die
Frohbotschaft zu verkiinden, so wie Chenu es in seinem Buch mit dem Titel »L’Evangile
dans le temps «'3 beschreibt, gilt sicherlich auch fiir viele andere theologische Stromungen.
Dabei ist die Verkiindigung des Evangeliums, die Evangelisierung nicht das gleiche wie die
Transformation von Geschichte. Chenu hat seinerzeit diesen Dualismus des Ofteren heftig
bekdmpft. In den 1940er Jahren diskutierte man besonders in Frankreich — gemeinsam mit
einigen deutschen Theologen - die Frage des Natiirlichen und Ubernatiirlichen und des
Natiirlichen in der Gnade. Grofiziigigerweise lautete das Angebot von einigen, konkret
zu beweisen, dass wir den Link nicht trennen kénnen — wobei niemand von Separierung
sprach - und man sich der engen Verbindung sehr bewusst ist. Chenu bekdmpfte in seiner

13 M.-Dominique CHENU, L'Evangile 14 1Petr1,13: »Deshalb umgurtet

dans le temps. La Parole de Dieull, euch und macht euch bereit! Seid

Paris 1964. nlchtern und setzt eure Hoffnung
ganz auf die Gnade, die euch bei der
Offenbarung Jesu Christi geschenkt
wird!«




Befreiungstheologie — eine Tochter Chenus 257

Zeit diese Dualitdt und den darin steckenden Dualismus mehrfach. Das Evangelium im
Rahmen der Befreiungstheologie oder anderer Theologien aus Afrika oder Asien in einem
armen Kontinent wie Lateinamerika zu verkiinden ist fiir uns ein Versuch, Geschichte zu
verandern und Menschen zu helfen. Nichtsdestotrotz sind wir uns des theologischen oder
besser christlichen Faktors hinsichtlich der Verdnderung konkreter Situationen bewusst.

4 Fazit

Chenu war ein Intellektueller, der Menschen zu stimulieren suchte, was sein Leben war. Die
Hauptaufgabe Chenus war es, viele Berufungen - seien sie theologischer oder christlicher
Art - zu wecken. Er wurde noch vor Beginn des 20. Jahrhunderts geboren und war seiner
Zeit immer voraus. Er war wirklich eine Personlichkeit voller Uberraschungen. Denken wir
an die Worte von Gilson: »Personen wie Chenu - die haben wir nur einmal im Jahrhundert«.
Kann sein, dass er nicht der einzige ist, vielleicht gibt es zwei oder drei davon, aber er war
als Person sicherlich ein besonderer Fall. Er hat niemals ein theologisches System entwickelt.
Das war nicht seine Berufung. Das Systematische ist grundsétzlich wichtig, aber das war
bei ihm nicht der Fall. Er hatte so viele Ideen hinsichtlich des theologischen Glaubens. Er
versuchte, Geschichte - »historische Ereignisse« gemdf3 W. Benjamin - gegen den Strich
zu biirsten. Chenu hat nicht nur versucht, Geschichte im Allgemeinen zu lesen, sondern
er versuchte, die Geschichte von denen her zu lesen, die unter die Rdder gekommen sind.
Das ist eine Perspektive und ein bestimmter Blickwinkel. Er 6ffnete viele Tiiren und lud
ein, einzutreten. So hat Chenu gerne Papst Paul VI. zitiert mit der Aussage, dass wir eine
konkrete und historische Theologie brauchen. Chenu ging noch einen Schritt weiter, indem
er Geschichte nicht nur im genannten Sinn betrachtete, sondern ebenso versuchte, aus den
historischen Ereignissen etwas zu machen. Die Frage ist nicht, in die Zukunft zu schauen.
Vorhersagen der Zukunft ist ein recht schwieriges Unterfangen und Chenu hat nicht ver-
sucht, das zu tun, aber er hat dem kommenden Jahr wirklich ins Auge geschaut. Er war
ein Mann der Grenzen, ein Mann der Kirche in der Welt. Abgesehen von seiner Tatigkeit
fiir unterschiedliche Menschen formulierte er das groflartige Dokument im Rahmen des
Konzils. Die Kirche in der Welt und die Grenzen der christlichen Gemeinden waren ihm
so wichtig. Indem er dem Weg folgte, versuchte er all die ewigen Aspekte der Kirche zu
verstehen. Ich denke, dass man diese Art Theologie - vielleicht auch jegliche Art Theo-
logie - eine Hermeneutik der Hoffnung nennen kann. Wir wissen nur zu gut, dass der Text
aus dem 1. Petrusbrief stammt, in dem auf unsere Hoffnung gesetzt wird.' Chenu hat dies
versucht. Das ist der Grund, warum er sich so sicher war und aus verschiedenen Griinden
zuweilen ein wenig zu optimistisch. Er war hinsichtlich der Ursache von Armut kritisch,
aber nicht kritisch genug. Sein Akzent lag auf der Hoffnung, und ich denke, dass jegliche
Theologie eine Humanitit der Hoffnung sein soll. Uber die traurigen und peinvollen Wirk-
lichkeiten von Menschen zu sprechen, ist nicht nur Sache der armen Linder. Ich halte es
fiir sehr wichtig, die Griinde unserer Hoffnung als Christen vertieft zu betrachten. Wir
haben Nationen oder Lander in so elenden Bedingungen und Situationen, dass wir uns
der Notwendigkeit, nicht desillusioniert zu sein, bewusst sind und wir als Christen sagen
sollen: »Hoffnung ist moglich«. Hoffnung ist sicherlich ein Geschenk, aber wir miissen
die Gnade erhalten und den Grund dafiir erklédren.

Ein letztes: Chenu hat mehrfach wiederholt, dass Theologen Propheten sein
sollen. Er gab selbst ein gutes Beispiel ab. Und er wurde misshandelt wie viele Pro-
pheten auch. Er hat einen hohen Preis dafiir bezahlt, Theologie in dieser Weise
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zu treiben. Hinsichtlich des Lebens Chenus bin ich mir nicht sicher, ob seine
Lebensfreude nur das Ergebnis von Gnade war. Ich denke, dass dies auch Psycho-
logie war. Er war so lebensfroh und offen gegeniiber neuen Ideen und zweifellos
aulergewohnlich in seiner Personlichkeit. Im Jahr 1942 - er lehrte damals nicht
mehr - wurde sein Buch auf den Index gesetzt. Das war unglaublich. Eine ebenso
schlechte Zeit war 1954 hinsichtlich der Arbeiterpriesterfrage. Auf dem Konzil
wirkte er als grofler Theologe, aber er arbeitete als Berater fiir einen afrikanischen
Bischof. Fiir ihn personlich war das kein Problem, aber er wurde immer wieder
marginalisiert. Das gilt auch fiir manche Propheten und zuweilen auch fiir die Befrei-
ungstheologie. Im Sinne des Buches Job sage ich: Um Theologie zu treiben und um an
Gott festzuhalten, miissen wir zwei Sprachen verkniipfen. Die Sprache der Gratuitit,
d.h. der gnidigen Liebe Gottes, und der Verehrung einerseits, und die Sprache des
Prophetischen und des Gerechten und der leidenden Armen andererseits. Das ist pro-
phetische Sprache. Wir miissen diese zwei Sprachen verkniipfen. Selbst wenn wir sie
klar zu unterscheiden haben, sind letztlich die kontemplative Sprache und die Sprache
der Armen zwei Dimensionen von einer Weise der Gottesrede. Ich glaube, dass Chenu
ein wirklich gutes Beispiel dieser beiden Sprachen war. *

Ubersetzung aus dem Englischen
(Bandaufzeichnung):
Thomas Eggensperger OP

Anmerkung zum Text

Gustavo Gutiérrez OP hat diesen Vortrag am 15. Juni 2004 in Tiibingen gehalten.
Anldasslich der Prasentation der Erstiibersetzung des Buches von M.-Dominique
CHENU, Une école de théologie. Le Saulchoir (»pro manuscripto« 1937) ins
Deutsche (Le Saulchoir. Eine Schule der Theologie. Aus dem Franzdsischen von
Michael Lauble, Collection Chenu Bd. 2, Ostfildern 2004), hat das Berliner
Institut M.-Dominique Chenu gemeinsam mit der Katholisch-Theologischen
Fakultat der Universitat Tiibingen einen Actus durchgefiihrt und Gutiérrez
gebeten, die Laudatio zu halten. Zum Hintergrund vgl. Thomas EGGENSPERGER,
Befreiungstheologie - eine Tochter Chenus? Gustavo Gutiérrez rezipiert
M.-Dominique Chenu, in: Michelle Becka/Franz Gmainer-Pranzl (Hg.),
Gustavo Gutiérrez: Theologie der Befreiung (1971/2021). Der bleibende Impuls
eines theologischen Klassikers (Salzburger Theologische Studien Bd. 64),
Innsbruck 2021, 63-70.




Die Mystik und das Wort

Oder: Was Frommigkeitsgeschichte
zur 6kumenischen Verstindigung beitragen kann

von Volker Leppin

Zusammenfassung

Die protestantische Dialekti-
sche Theologie hat sich Anfang
des 20. Jahrhunderts scharf
von Mystik abgegrenzt. Zentral
hierfir wurde die Kritik an
Schleiermacher und den ihm
zugeschriebenen mystischen
Zugen. Auf Karl Barths deut-
liche Kritik folgte Emil Brunner
mit seiner programmatischen
Schrift Die Mystik und das Wort,
die eine Abrechnung mit dem
Berliner »Kirchenvater des

19. Jahrhunderts« darstellte.
Dass sich das in diesem Zuge
von der Dialektischen Theologie
gezeichnete negative Bild vom
Verhaltnis von Mystik und Pro-
testantismus nachhaltig durch-
setzen konnte, liegt nicht
zuletzt daran, dass umgekehrt
unter den Deutschen Christen
die Verbindung von Mystik und
Luthertum sehr popular war. In
kritischem Umgang mit diesem
Missbrauch hilft der Blick auf
Schleiermacher, aber auch
Johann Arndt, Johann Sebas-
tian Bach und nicht zuletzt
Martin Luther selbst, positive
Potenziale der Mystik fir den
Protestantismus zu entdecken.
Dies eroffnet dann auch 6ku-
menische Perspektiven. In
einem interdependenten
kritischen Wechselspiel kann
Mystik den Weg zum Wort
erdffnen und das Wort den
Raum der Mystik eréffnen.
Schliisselbegriffe

-> Mystik

- Worttheologie

- Dialektische Theologie

- Protestantismus

Abstract

At the beginning of the 20th
century Protestant Dialectical
Theology stridently distanced
itself from mysticism. The criti-
cism of Schleiermacher and the
mystical traits attributed to him
were a central part of this. Karl
Barth’s outspoken criticism was
followed by Emil Brunner's pro-
grammatic monograph Die
Mlystik und das Wort, which
was a reckoning with the Ber-
lin »church father of the 19th
century.« That the negative
view of the relationship be-
tween mysticism and Protes-
tantism depicted in this process
by Dialectical Theology was
able to gain lasting acceptance
is not least due to the fact that
the connection between mysti-
cism and Lutheranism, con-
versely, was very popular
among the German Christians.
In a critical treatment of this
abuse, a look at Schleiermacher,
but also Johann Arndt, Johann
Sebastian Bach, and not least
Martin Luther himself helps
one discover mysticism'’s posi-
tive potential for Protestantism.
This also then opens ecumeni-
cal perspectives. In an interde-
pendent critical interaction,
mysticism can open the way to
the Word and the Word can
open the realm of mysticism.
Keywords

- mysticism

- theology of the Word

- Dialectical Theology

- Protestantism

Sumario

La teologia dialéctica protes-
tante se distinguid claramente
del misticismo a principios del
siglo XX. Para ello fue funda-
mental la critica a Schleierma-
cher y a los rasgos misticos que
se le atribuian. A la clara critica
de Karl Barth siguio el escrito
programatico de Emil Brunner
Die Mystik und das Wort (La
mistica y la Palabra), que supu-
so un ajuste de cuentas con el
»padre de la Iglesia del siglo
XIX« berlinés. El hecho de que
la imagen negativa de la rela-
cion entre misticismo y protes-
tantismo dibujada en este curso
por la teologia dialéctica logra-
ra una aceptacion duradera se
debe no en ultimo término a
que, a la inversa, la conexion
entre misticismo y luteranismo
gozaba de gran popularidad
entre los Cristianos Alemanes.
En una aproximacion critica a
este abuso, una mirada a
Schleiermacher, pero también a
Johann Arndt, Johann Sebas-
tian Bach y no en ultimo térmi-
no al propio Martin Lutero,
ayuda a descubrir potenciales
positivos del misticismo para el
protestantismo. Esto abre tam-
bién perspectivas ecuménicas.
En una interaccion critica inter-
dependiente, la mistica puede
abrir el camino a la Palabra y la
Palabra puede abrir el espacio
de la mistica.

Palabras clave

- Mistica

- Teologia de la Palabra

- Teologia dialéctica

- Protestantismo

zmr | 107. Jahrgang | 2023 | 259 - 276



260 Volker Leppin

as Wort ist eindeutig, klar und rational. Mystik scheint von all dem nichts bieten
zu konnen. Diffus erscheint sie, an Gefithl und Erfahrung orientiert, unklar,
bestenfalls ambigue.
So scheinen die Titelworte dieses Beitrags miteinander zu verbinden, was nicht zusammen -
gehort — und tatsdchlich hat dasjenige Buch, dem der Titel entlehnt ist, Emil Brunners »Die
Mystik und das Wort«," beides in einen unaufléslichen Gegensatz gestellt — und zugleich
den Anspruch erhoben, genau damit genuin evangelisches Selbstverstindnis zum Aus-
druck zu bringen. Dass dies alles anderes als eindeutig ist, soll im Folgenden Thema sein.
Dazu soll zunichst die intellektuelle Konstellation, in welcher diese Konstruktion ent-
standen ist, nachgezeichnet werden. Sie blickt tief in das 19. Jahrhundert zuriick. Ein weiter
in die historischen Tiefenschichten reichender Blick fithrt in einem zweiten Gedankengang
zu den positiven Wurzeln von Mystik im protestantischen Raum - um schliefflich in einem
dritten Abschnitt den Weg zuriick in die Gegenwart und zum 6kumenischen Gesprich zu
finden.

1 Die Mystik und das Wort:
zur Ablehnung der Mystik im Protestantismus

Wer Neues erreichen will, muss sich vom Alten abgrenzen — manchmal auch iiberscharf.
Das war auch bei der Dialektischen Theologie der Fall, der wohl wichtigsten theolo-
gischen Erneuerungsbewegung im Protestantismus im 20. Jahrhundert. Sie hatte einen
starken Schwerpunkt in der Schweiz. Nicht nur die zentrale Griindergestalt, Karl Barth
(1886-1968),2 war Schweizer. Zu seinen Weggefihrten gehorten mit Eduard Thurneysen
(1888-1974) und dem schon erwahnten Emil Brunner (1889-1966) auch weitere bedeutende
Theologen mit Schweizer Hintergrund. Ihm fiel es zu, fiir eine ganze Generation durch sein
Buch »Die Mystik und das Wort« mit dem Kirchenvater des 19. Jahrhunderts abzurechnen,
mit Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834)

Fiir die theologische Bewegung, die sich hier formierte, war es von Anfang an klar, dass
sie sich nicht nur mit dem iiberméchtigen, vielfach vernetzten Adolf von Harnack (1851-1930)
in Berlin3 und seinem Lehrer Albrecht Ritschl (1822-1889) auseinanderzusetzen hatte,
sondern eben auch mit Schleiermacher selbst. Schon in der zweiten Auflage seines Romer-
briefes von 1922, die als eine Art Fanal der dialektischen Theologie gilt, hatte Karl Barth
»der protestantischen Theologie seit Schleiermacher« vorgeworfen, »Verrat an Christus«
zu treiben, weil sie versuche, aus der Heilsbotschaft von diesem eine Religion zu machen,*
und er hatte ihn auch schon in Zusammenhang mit Mystik gesetzt: Ohne seinen Namen zu

1 Emil BRUNNER, Die Mystik und
das Wort. Der Gegensatz zwischen
moderner Religionsauffassung und
christlichem Glauben dargestellt

an der Theologie Schleiermachers,
Tubingen 1924, 9.

2 Christiane TIETZ, Karl Barth.

Ein Leben im Widerspruch,

Minchen 2018.

3 S.hierzu die aussagekraftige
Debatte zwischen Harnack und Barth
in: Anfange der dialektischen Theo-
logie. Teil 1: Karl Barth, Heinrich Barth,
Emil Brunner, hg. v. Jirgen MOLT-
MANN, Minchen 1995, 324-247.

4 Karl BARTH, Der Romerbrief, Zirich
1922, 207; Sung Hyun OH, Karl Barth
und Friedrich Schleiermacher
1909-1930, Neukirchen-Vluyn 2005,
68, hat gezeigt, dass sich die zweite
Auflage des Romerbriefkommentars
als die Stelle identifizieren lasst, an
welcher »Barths indirekte Distanzie-
rung von Schleiermacher [...] in
aktive Auseinandersetzung mit ihm«
umschlagt.

5 Das gegenliber dem Originaltitel
zum Maskulin veranderte Personal-
pronomen bezieht sich auf »Leben«.

6 BARTH, Romerbrief (Anm. 4), 35f.
7 Ebd., 34.

8 Karl Barth an Eduard Thurneysen,
18. Mai 1921 (Karl BARTH — Eduard
THURNEYSEN, Briefwechsel. Bd.1:
1913-1921, bearb. u. hg. v. Eduard
THURNEYSEN, Zurich 1973 [Karl
BARTH — Gesamtausgabe V,2], 489).
9 Im Register der kritischen Aus-
gabe (Karl BARTH, Gesamtaus-
gabe. Il. Akademische Werke. 11: Die
Theologie Schleiermachers. Vorlesung
Géttingen Wintersemester 1923/24,
hg. v. Dietrich RITSCHL, Zirich 1978)
fehlt das Lemma »Mystik« sogar.
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nennen, spielte er in seiner Kritik an einem bloflen » religiose[n]« Leben« auf die »Reden
an seine Veréchter«> an und machte deutlich, was er von diesen und ihrer »romantischen
Unglaubwiirdigkeit« hielt: »Es entsteht aus der Gottesgerechtigkeit des Propheten die
Menschengerechtigkeit des Pharisders«.® Dies tat er im Zusammenhang seiner Auslegung von
Rém 2,3-5, in welcher er betonte, dass das Erkennen der Gottesgiite, die zur Buf3e treibt, nicht
»Mystik, Intuition, Ekstase, Wunderwerk besonders veranlagter und gefithrter Menschen«
sei,” und unterstrich damit, dass er unter Mystik eben ein solches Tun des Menschen ver-
stand. Diese Invektiven passten gut zu der schon im Mai 1921 von Barth angekiindigten
»Kriegserklarung« gegen Schleiermacher.® Diese erfolgte, noch nicht 6ffentlich, in einer
Vorlesung, die Karl Barth im Wintersemester 1923/24 iiber Schleiermacher hielt. Darin
war nicht viel von Mystik die Rede,® wo sie aber vorkam, geschah dies an einer zentralen
Stelle und mit offenkundiger Absicherung durch Verweis auf den » Gewif$ unverdichtige[n]
Zeuge[n] « Rudolf Otto,'0 der in seiner Ausgabe von Schleiermachers Reden iiber die Religion
vermerkt hatte, dass dieser »ganz offenbar eine genuin mystische Veranlagung der mensch-
lichen Seele« voraussetze." Eben das griff Barth auf, um diese zum zentralen Scharnier von
Schleiermachers Grundlegung zu machen, indem er erklirte, »dafd eben diese Einheit von
Anschauung und Gefiihl [bei Schleiermacher; V.L.], in der die menschliche Seele, mystisch
veranlagt, wie sie ist, ihr eigener Prophet wird, nachher schlechthinniges Abhadngigkeitsgefiihl
heiflen und das Grundprinzip der angeblich christlichen Glaubenslehre werden wird. «'2

Schon der Zusatz »angeblich« zu Schleiermachers Rede von der christlichen Glaubens-
lehre ldsst erkennen, dass es Barth nicht um eine sachliche Deutung Schleiermachers ging,
sondern um eben jene Abrechnung mit ihm in welcher er »die Miindung des Geschiitzes «
auf ihn richten wollte."® Diese martialische Begrifflichkeit spiegelt wider, dass Barths Kritik
an der Befiirwortung der deutschen Kriegspolitik nicht einem generellen und unkon-
ditionierten Pazifismus entsprang'® - den Kriegsmetaphern zumindest stand er nicht fern.

Wihrend der Erarbeitung seiner Vorlesung hatte Karl Barth bereits in Ausziigen das
Manuskript von Brunners »Mystik und das Wort« gelesen, das wenig spater veréffent-
licht werden sollte, und erklérte, dass er hiermit »einig gehe«.' Brunners Buch zielte
nun im Zentrum auf Mystik und deutete Schleiermacher als herausragenden Exponenten
einer umfassend von Mystik geprigten Theologie.'® Wie der Titel seines Buches, der
von einer Darstellung »an der Theologie Schleiermachers« sprach, deutlich macht,
war Schleiermacher ihm dabei Repriasentant eines weiterreichenden Grundproblems,
das er ebenso plakativ wie wirksam durch zwei Mottos charakterisierte: Dem so nicht
nachweisbaren' Lutherzitat: »Verbum est principium primumc« stellte er das Zitat aus
dem Faust: »Gefiihl ist alles, Name ist Schall und Rauch« gegeniiber und kennzeichnete
es, unter Ubergehung der Frage von Rollensprache, als Goethezitat.

10 BARTH, Gesamtausgabe 11,11
(Anm. 9), 451. .

11 Friedrich SCHLEIERMACHER, Uber
die Religion. Reden an die Gebildeten
unter ihren Verachtern, hg. v. Rudolf

14 Barth selbst hat spater in der
Kirchlichen Dogmatik deutlich
zwischen - abgelehntem - »Absolu-
ten Pazifismus« und der bejahten
»relativen Kraft der pazifistischen

17 Nicht zuletzt aufgrund des Kon-
textes in De servo arbitrio ist wohl am
ehesten zu denken an: »Verum quia
in contrarium persuasi sumus iamdu-
dum pestilenti illo Sophistarum verbo,

OTT, Géttingen 21906, 47 Anm.
12 BARTH, Gesamtausgabe 11,11
(Anm.9), 452.

13 Karl Barth an Eduard Thurneysen,

20. Mai 1921 (BARTH/THURNEYSEN,
Briefwechsel 1 [Anm. 8], 492).

These« unterschieden (Karl BARTH,
Die Kirchliche Dogmatik: IlI: Die Lehre
von der Schépfung. Vierter Teil, Zolli-
kon-Zurich 1957, 523).

15 BARTH, Gesamtausgabe 11,11
(Anm.9), 7.

16 BRUNNER, Mystik und Wort
(Anm. 1), 9.

Scripturas esse obscuras et ambiguas,
cogimur primum probare illud ipsum
primum principium nostrum, quo
omnia alia probanda sunt, quod apud
philosophos absurdum et impossibile
factu videretur.« (WA18,653,31-35).
Frank JEHLE, Emil Brunner: Theologe
im 20. Jahrhundert, Zirich 2006,193
Anm. 67 verweist auf ein offenbar
mundlich vorgetragenes einleuchten
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Damit war der Duktus der Argumentation vorgegeben: Das Wort gehdrt zum
reformatorischen Grunderbe, die Mystik hingegen, anders als das Wort im zugeord-
neten Motto nicht einmal verbal aufgenommen, gehort in den Bereich des dufSerst
diffusen Religionsbekenntnisses, mit welchem Faust auf die beriihmte Gretchenfrage
reagiert. Und genau so exponiert Brunner das Gegeniiber dann auch in seiner Ein-
leitung: der Mystik wird »Ddmmerung« und »Schweigen« zugeordnet,'® ja, noch mehr,
sie ist eigentlich »die feinste, sublimste Form der Naturvergotterung, des Heidentums,
der Geistverdinglichung«.'® Thr Gegeniiber bildet der Glaube, der von allem Erlebnis-
haften, das Brunner der Mystik zuschreibt, fern ist.2® Er ist hervorgerufen, von »der
klaren, hellen Offenbarung Gottes im Wort«,2! und so gilt unumwunden: »Entweder
die Mystik oder das Wort«.22 Die erstaunliche Wendung, dass nun die Mystik einerseits
fernem Heidentum zugeordnet wird, andererseits der Moderne, findet Emil Brunner
in ihrer Deutung als »Immanenzphilosophie« begriindet.2® Als solche ist sie dem
Christentum fern und, so Brunners Gedankengang, den modernen, auf Transzendenz
verzichtenden Philosophien nahe: Schleiermacher, so Brunners Fazit, sei »orientiert [...]
am Gegebenen, am konstatierbaren Sein«, wihrend reformatorisches Denken orientiert
seiam »Nichtgegebenen, am nicht Daseienden«.24 Brunner identifiziert hier offenkundig
reformatorisches Denken mit einer massiv ausgepragten Transzendenzphilosophie - ohne
dabei zu merken, dass gerade die negative Theologie, die die Andersheit Gottes gegen-
tiber aller begrifflichen Erfassbarkeit betont, ein Erbe der mystischen Theologie darstellt.
Diese ist fiir ihn, letztlich durch die Schleiermacher-Brille hindurch gelesen, offenbar in
eins mit romantischen Gefiithlskonzeptionen zu sehen. Die lange Tradition christlicher
Mystik nimmt Brunner gar nicht zur Kenntnis, ordnet sie vielmehr in ein Gesamt-
muster von Verurteilung angesichts der Offenbarung ein, in welches dann auf dieselbe
Seite wie die Mystik der »Rationalismus« zu stehen kommt,?> so wie Barth sie wenig
spater in der Kirchlichen Dogmatik gleichfalls der Offenbarung gegeniiber stellen und
ihr als Schwester den Atheismus beigesellen sollte.26 Auch in diesem Falle ist das Urteil
nicht von allzu viel Kenntnis der Quellen beeinflusst, sondern folgt einer klaren offen-
barungstheologischen Agenda. Der »Kampf«?? gegen die Mystik war ein Kampf gegen
Schleiermacher und damit, wie Karl Barth in Aufnahme einer Schrift von Christian
Lilmann, ihn nannte: den »Kirchenvater des 19. Jahrhunderts«.28 Schleiermacher galt
den Dialektikern als derjenige, der eben jene liberale Theologie geprigt hatte, gegen die
sie sich mit ihrem Programm abhoben. Dabei ist es bemerkenswert, dass Barth in seiner
Darstellung der protestantischen Theologie im 19. Jahrhundert, in welcher dieser Ausdruck

Fortsetzung FN 17 18 BRUNNER, Mystik und Wort 27 BRUNNER, Mystik und Wort
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fiel, Schleiermacher gerade nicht mehr der Mystik zuordnen wollte.2® Dass er sich hier
ausdriicklich gegen Brunners »Die Mystik und das Wort« wandte, hatte sich vorher schon
abgezeichnet,3° ldsst aber auch bereits erahnen, dass im Hintergrund der Auerungen
nicht zuletzt auch die Verdnderung des Verhaltnisses zu Brunner stand, das 1934 in einen
massiven Streit gemiindet war.3!

Mit dem Insistieren auf dem Gegensatz zwischen reformatorischer Theologie und
Mystik konnte Brunner sicherlich Anhalt in einzelnen Schriften Luthers finden, ins-
besondere in dessen Auseinandersetzung mit Andreas Karlstadt in »Wider die himmlischen
Propheten«.32 Luther hat sich hier 1525 deutlich gegen alle Versuche, theologische Erkennt-
nisse ohne Bindung an das Wort Gottes zu beanspruchen, gewandt. Karlstadt, einst sein
Kollege in Wittenberg, hatte unter dem Druck Luthers und anderer die Universitit verlassen
und in Orlamiinde an der mittleren Saale eine Gemeinde aufgebaut, die von Einfachheit
und mystischer Glaubensauffassung bestimmt war.

In einer der in diesem Zusammenhang 1524 entstandenen Schriften, »Von dem Sabbat,
hatte Karlstadt den Sabbath ganz in mystischem Sinne gedeutet: Gott habe ihn eingerichtet,
damit der Mensch »langeweylickeyt« erfahre und in dieser Zeit der Langeweile selbst in
vollige Passivitdt gerate, ja, ganz im Leiden nur noch Gottes Wirken an ihm erfahre.33
Noch im selben Jahr musste Karlstadt Orlamiinde verlassen. Die fiirstlichen Beh6rden
wiesen ihn, unter Luthers Zustimmung, aus Kursachsen aus — und Luther begriindete in
der genannten Schrift diese Ablehnung: Ausdriicklich wandte er sich gegen das mystische
Konzept der Langeweile und die von Karlstadt in seinem »Dialogus « iiber das Abendmahl
angedeutete Moglichkeit einer unmittelbaren Erkenntnis durch eine Gottesstimme.34 Dem
stellte er eine klare Vorordnung von Wort und Sakrament entgegen:

»So nu Gott seyn heyliges Euangelion hat auslassen gehen, handelt er mit uns auff
zweyerley weyse. Eyn mal eusserlich, das ander mal ynnerlich. Eusserlich handelt er mit
uns durchs muendliche wort des Euangelij und durch leypliche zeychen, alls do ist Tauffe
und Sacrament. Ynnerlich handelt er mit uns durch den heyligen geyst und glauben sampt
andern gaben. Aber das alles, der massen und der ordenung, das die eusserlichen stucke
sollen und muessen vorgehen. Und die ynnerlichen hernach und durch die eusserlichen
komen, also das ers beschlossen hat, keinem menschen die ynnerlichen stuck zu geben on
durch die eusserlichen stucke. Denn er will niemant den geyst noch glauben geben on das
eusserliche wort und zeychen, so er dazu eyngesetzt hat«.3%

Auf den damit seit etwa 1523 von Luther in Auseinandersetzung mit den » Schwédrmern«
angeschlagenen Ton einer unbedingten Vorordnung des Wortes vor alle innerliche
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Berufung auf den Heiligen Geist, stiitzt Brunner sich also zu Recht - freilich fllt auf, dass
die gleichfalls bei Luther genannten Sakramente bei ihm eine weit geringere Rolle spielen.

Darin erweist sich der eminent zeitgebundene Charakter seines Konzepts des
Reformatorischen im Gegensatz zur Mystik. Die Betonung des Wortes Gottes gegen alle
subjektiven Formen von Religion, zu welchen letztlich auch die Orientierung an Vernunft
gehort, ist ein markantes Merkmal der aufkommenden Bewegung der dialektischen Theolo-
gie. Damit will sie sich zunédchst gar nicht so sehr gegen Schleiermacher absetzen, sondern
gegen die oben schon genannten Vertreter der Liberalen Theologie, die ihre Generation
als die entscheidenden Autoritdten erfahren hatte: Albrecht Ritschl und, zu Zeiten der
Formierung der dialektischen Theologie noch am Leben und in Amt und Wiirden, Adolf
von Harnack. Eine besondere Merkwiirdigkeit stellt es nun dar, dass Barth und seine
Gefihrten sich von diesen zwar vielfach abgrenzten — an dem hier interessierenden Punkt
der Einschitzung der Mystik ihr Erbe aber ungebrochen fortsetzten und damit auch die
mit der Ablehnung der Mystik verbundene antikatholische Tendenz aufnahmen.

Auf die Spur des Ritschl-Erbes fiihrt eine kleine Nebenbemerkung Karl Barths in seinem
Rémerbriefkommentar: Als Beispiele fiir das Bemithen um eigene menschliche Gerechtigkeit
fithrt er hier auf: »Buddhismus, Mystik, Pietismus«.3® In dieser eigenartigen Kombination
ldsst sich zumindest die Verbindung der beiden letzteren recht gut erkldren, wenn man das
Werk Albrecht Ritschls zu Rate zieht: Er war geradezu besessen von der Vorstellung, dass der
Pietismus in der Gestalt, wie sie ihm im 19. Jahrhundert begegnete, einen unangemessenen
Individualismus fordere, der noch dazu aufgrund »der willkiirlichen Ausbreitung vereinzelter
Schleiermacher’scher Sitze« weiter Boden in der evangelischen Kirche gewinne.3” Diese
negative Haltung zum Pietismus war es, die Ritschl zur Anlage seiner dreibandigen Geschichte
des Pietismus fithrte, denn in der mystischen Erfahrung sah er vor allem die Gefahr, dass
»der Spielraum des gepredigten Wortes und der Gnadenverheiflungen, also die nothwendige
Unterordnung unter die 6ffentliche Offenbarung in der Kirche iiberschritten sein soll und
vergessen werden darf«.3® Den Hintergrund fiir diese scharfe Invektive bildete Ritschls
Insistieren darauf, dass Rechtfertigung immer nur innerhalb einer Gemeinschaft erfolgen
konne, nie aber als blof individuelles Geschehen zwischen Gott und den Glaubenden.39

Hinter diesen Polemiken diirfte die zunehmend scharfe Auseinandersetzung Ritschls
mit seinem einstigen, selbst scharfen Invektiven von pietistischer Seite ausgesetzten Lehrer
Ferdinand Christian Baur (1792-1860) stehen. Tatséchlich hatte dieser die Pneumatologie
des Paulus in einer nachgerade mystischen Weise beschrieben - auch wenn in den
Formulierungen im Einzelnen eher Hegel durchdringt als mittelalterliche Frommigkeit:

»[...] dieser das Gottliche wissende Geist ist der Geist aus Gott, er ist aber nicht blos der
von Gott mitgetheilte Geist, sondern als der Geist des christlichen Bewusstseins auch
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identisch mit dem Geiste Gottes selbst, demselben Geist, welcher auf dieselbe Weise,
wie der Geist im Menschen das Princip des menschlichen Selbstbewusstseins ist, so in
Gott das Princip des gottlichen Selbstbewusstseins ist, so dass in der Einheit desselben
das Wissen des Menschen von dem Inhalt seines christlichen Bewusstseins das Wissen
Gottes selbst ist. In dem Inhalt seines christlichen Bewusstseins, als einem wesentlich
geistigen, weiss also der Christ sich identisch mit dem Geiste Gottes«.#°

Gut paulinisch war dies dann fiir Baur auch ein Geist der Freiheit, der »Freiheit des Selbst-
bewusstseins «.4! Wie nah er mit diesen Uberlegungen bei der Mystik stand, diirfte Baur be-
wusst gewesen sein, denn er fand auch bei Meister Eckhart solche Freiheitsvorstellungen.*2
Eigentlich zielte er aber mit seiner Vorstellung von Geist und Freiheit auf eine antikatholische
Konstitution des Protestantismus. Jene Freiheit namlich machte nach seiner Darlegung des
»Gegensatzes des Katholicismus und Protestantismus«, die er 1834 unmittelbar gegen die
zwei Jahre zuvor erschienene »Symbolik« seines Tiibinger katholischen Kollegen Johann
Adam Mohler (1799-1838) gerichtet hatte, das Prinzip des Protestantismus aus.*3
Eben die damit vorgetragene Berufung auf die Freiheit suchte Ritschl umzudeuten:

»Die Freiheit ist nach Luther die geistige Beherrschung der Welt, welche aus der Ver-
sohnung mit Gott oder der Rechtfertigung durch Christus dem Gldubigen zusteht, als
eine Bestimmung, die er nur durch seine Zuversicht auf Gott auszuiiben braucht. Die
Freiheit des Mystikers ist die Abgezogenheit von der Welt, welche seiner Vereinigung
mit Gott entspricht; denn Gott ist eigentlich nur die Verneinung der Welt. «#4

Mit seiner Wendung gegen Baur hat sich Ritschl keineswegs fiir ein besseres Verhiltnis
zum Katholizismus verwandt, sah aber offenkundig in dem Baurschen Modell eine zu
weit reichende Aufgabe des gemeindlich-iiberindividuellen Moments im Christentum.
Diese Gefahr witterte er ausdriicklich mehr in den Folgen des Pietismus als in dessen
Griindergestalten: Lediglich Johann Arndt (1555-1621)4° attestierte er eine »Zersetzung«
des Luthertums durch Aufnahme katholischen Erbes.#¢ Philipp Jakob Spener (1635-1705)
hingegen4” und August Hermann Francke (1663-1727),48 die eigentlichen Begriinder des
Pietismus sprach er von dem Verdacht allzu intensiver Aufnahme der Mystik frei. Durch-
gangig ist dabei bei ihm die Zuordnung der Mystik zum Katholizismus leitend. Mystik sei
geradezu »[...] nur die prononcirte Stufe der katholischen Frommigkeit«.4® Dieses Muster
der Identifikation von Mystik und Katholizismus setzte Ritschls prominentester Schiiler Adolf
von Harnack fort, der unter ausdriicklicher Berufung auf Albrecht Ritschl erkldrte Mystik
sei »die katholische Frommigkeit« tiberhaupt,>® die man werde »[...] niemals protestantisch
machen konnen, ohne der Geschichte und dem Katholicismus ins Gesicht zu schlagen«.>!
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Die scharfe Ablehnung der Mystik als nicht genuin protestantisch, mit der Karl Barth und
die anderen dialektischen Theologen die deutschsprachige Theologie des 20.Jahrhunderts
prégten, war im Grunde hier, ausgerechnet bei den liberalen Theologen, von denen sie sich sonst
plakativ absetzten, bereits geformt. Die Diastase von »Mystik« und »Wort«, wie sie Brunner
auf den Punkt brachte, ist letztlich ein Produkt jener Auseinandersetzung Albrecht Ritschls mit
Baur - wie sich oben in Ritschls Hinweis auf den » Spielraum des gepredigten Wortes « und die
Offenbarung gezeigt hat, bis in die Begrifflichkeit und die mit dieser gesetzten Oppositionen
hinein.>2 Nicht allein das ist bemerkenswert - sondern viel mehr noch, dass das Pathos genuin
reformatorischer Lehre, das bei Brunner mitschwang, sich historisch etwas geringer ausnimmt,
wenn es nicht die vergangenen vier Jahrhunderte, sondern eher vier Jahrzehnte sind, die diese
Vorstellung von einer Entgegensetzung von Protestantismus und Mystik geprigt haben.

2 Mystik: eine lutherische Geschichte

Dass sich das von der dialektischen Theologie gezeichnete Bild vom Verhéltnis von Mystik
und Protestantismus nachhaltig durchsetzen konnte, liegt nicht zuletzt daran, dass
unter denjenigen, die ein positives Verhiltnis zwischen beidem weiter lehrten, auffillig
viele waren, die sich den Deutschen Christen und der von Alfred Rosenberg (1893-1946)
propagierten Grundlegung nationalsozialistischer Ideologie in Meister Eckhart®3 zu-
ordneten. Ihre kirchenpolitische Option desavouierte das Thema nachhaltig, und es bleibt
eine Forschungsaufgabe, die Verquickung zwischen der Berufung auf Mystik und der
Bejahung der nationalsozialistischen Herrschaft aufzuarbeiten.

Aufgabe bleibt es aber auch, die unter dieser ebenso oberfldchlichen wie missbrauchlichen
Verwendung verschiitteten Potenziale protestantischer Mystik neu in den Blick zu nehmen.
Dabei ist Brunners Hinweis auf die mystische Grundierung von Schleiermachers Theologie
mehr als berechtigt, und dieser selbst hat sich sehr deutlich hierzu bekannt: In demselben
Brief, in welchem er sich in einer oft zitierten Wendung als »Herrnhuter (nur von einer
héheren Ordnung)« bezeichnete, sprach er auch davon, seiner Jugend entstamme jene
»mystische Anlage die mir so wesentlich ist«.5# Tatsédchlich lassen sich mystische Spuren
auch in seinem weiteren Werk, insbesondere in den oben schon erwahnten »Reden tber
die Religion« nachvollziehen, in denen er der Religion einen eigenen Bereich jenseits von
Vernunft und Moral zuweist und in unverhohlener Aufnahme des mittelalterlichen Motivs
vom Seelenfiinklein erkldrt: »Sobald der heilige Funken aufgliiht in einer Seele, breitet er
sich aus zu einer freien und lebendigen Flamme, die aus ihrer eigenen Atmosphire sich
ihre Nahrung saugt. Mehr oder weniger erleuchtet sie der Seele den ganzen Umfang des
Universums. «3°
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Die Anschauung des Universums, die Schleiermacher nun in den Mittelpunkt riickte,
und aus der durch einige Transformationen hindurch in der Tat, wie von Barth konstatiert,
spiter das Gefiihl der schlechthinnigen Abhéngigkeit als Grundfigur theologischen Denkens
wurde, ist ohne die Geschichte der Mystik kaum erklarbar.

Das gilt im frithneuzeitlichen Protestantismus nicht nur fiir Schleiermacher, sondern
auch und erst recht in dlteren Schichten der Frommigkeit. Ahnliches findet sich etwa
bei jenem Komponisten, der seit einer entsprechenden Bemerkung Nathan S6derbloms
(1866-1931) im Luthertum gerne als ein »Flinfter Evangelist« gesehen wird:>® Johann
Sebastian Bach (1685-1750). Methodisch ist die frommigkeitsgeschichtliche Deutung eines
Musikers nicht ganz einfach, da die textliche Evidenz in der Regel nicht ihm zuzuschreiben
ist, sondern eben den Librettisten seiner Kantaten oder den Autoren der Chorile, die er
vertont hat. Zwar lasst sich die Vermutung, dass der gelehrte>” Thomaskantor sich auch
in ein inneres Verhiltnis zu dem von ihm vertonten Stoff gesetzt hat, schwerlich von der
Hand weisen,>® aber {iber Gewissheit verfiigt man hier nicht.

Doch kann gelegentlich auch die Weise der Komposition nahelegen, dass Bach die
mystischen Stoffe, die er vertonte, sich sehr bewusst aneignete. Besonders deutlich ist dies
in einer Passage aus der Kantate BWV 49 »Ich geh und suche mit Verlangen«. Hier ist der
Choral, der iiblicherweise am Ende einer Bach-Kantate zu erwarten ist, nicht als Chor
gesetzt, sondern eine entsprechende Melodiestrophe wird vom Sopran gesungen und in
ein Duett mit dem Jesus-Bass gesetzt:

»[JESUS: ]
[SEELE:]

Dich hab ich je und je geliebet,

Wie bin ich doch so herzlich froh,
Dass mein Schatz ist das A und O,
Der Anfang und das Ende.

Und darum zieh ich dich zu mir.

Er wird mich doch zu seinem Preis
Aufnehmen in das Paradeis;

Des klopf ich in die Hande.

Ich komme bald,

Amen! Amen!

Ich stehe vor der Tiir,

Komm, du schone Freudenkrone, bleib nicht lange!
Mach auf, mein Aufenthalt!

Deiner wart ich mit Verlangen.
Dich hab ich je und je geliebet,
Und darum zieh ich dich zu mir.«3°

[JESUS: ]
[SEELE:]

[JESUS: |
[SEELE:]
[JESUS: |
[SEELE:]
[JESUS: ]
[
[
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Kompositorisch antworten die beiden Singenden einander nicht einfach, sondern die
Stimmen und Worte verschlingen sich mehr und mehr, aus der Zweiheit wird im Fortgang
des Singens eine Einheit — die mystische Beziehung wird tonlich so deutlich umgesetzt, dass
man den Lutheraner Bach hier durchaus als mystischen Komponisten bezeichnen darf.

Dass er dabei offenkundig Anleihen an der Brautmystik macht, bedeutet keinen unmittel -
baren Riickgriff auf Bernhard von Clairvaux. Vielmehr diirfte ihm diese Art der Mystik im
»Paradiesgdrtlein« des schon oben erwidhnten Johann Arndt®® begegnet sein. Arndt galt
nicht erst Albrecht Ritschl als verdédchtig. Er sah sich vielmehr bereits in seiner Tatigkeit
an der Braunschweiger Martinikirche heftigen Vorwiirfen seines unmittelbaren Kollegen
Hermann Denecke ausgesetzt, der seine Rechtgldubigkeit in Frage stellte.6" Aber Arndt
blieb dem Luthertum verbunden und konnte in seinen letzten Lebensjahren sogar noch die
Stelle des Generalsuperintendenten in Celle versehen,®? die hervorgehobenste geistliche
Stellung innerhalb der welfischen Herzogtiimer.

Vor allem aber hat er im Luthertum literarisch gewirkt — durch seine viel gelesenen »Vier
Biicher vom wahren Christentum« und eben durch das Gebetbiichlein unter dem Namen
»Paradiesgdrtlein«. Dort fand sich beispielsweise eine brautmystische Auslegung der Fels-
Kliifte aus Hld 2,14, wenn der Beter Christus ansprach:

»Du bist meiner Seele Ursprung, darum kann sie nirgend ruhen, denn in dir. Darum
rufe meine Seele und sprich zu ihr: Komm, meine Taube, meine Taube in den Steinritzen
und Felslochern; das sind deine Wunden, Herr Jesu, o du Fels des Heils, in welchen meine
Seele ruhet. «&3

Noch deutlicher nahm Arndt die erotische Sprache bernhardinischer Mystik in seinen
Vier Biichern vom Wahren Christentum auf:

»Wie ein Braut’gam pflegt zu kiissen
Im Verborg’nen seine Braut,
Laf3t es niemand gerne wissen,
Wenn er ihr sein Herz vertraut,
So giebst du, wenn wir allein.
Deiner Briiste stiffen Wein. «&4

Dieses Maf3 an Sinnlichkeit, diese Intensitdt der Mystik — das ist nicht das, was tiblicher-
weise mit dem Luthertum verbunden wird, und es ist gewiss auch nicht das, was Ritschl fiir
protestantisch hielt: Eben dies sind offenbar die Stellen, an die er dachte, wenn er Arndt vor-
warf, allzu viel Katholisches aufgenommen zu haben. Gewiss ist es auch fiir die Zeitgenossen,
wie nicht zuletzt Denneckes Reaktion zeigt, eher ungewdhnlich gewesen, im Luthertum
so deutlich mystische Bilder zu gebrauchen - nur eine Generation spéter sollte Johannes
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Scheffler, der Angelus Silesius, seinen Ubertritt vom Luthertum zum Katholizismus unter
Verweis auf die bei den Lutheranern zu findende »freventliche verwerffung der jhnen [...]
gantz vnerkandten geheimen mit Gott gemeinschafft Kunst (Theologiae Mysticae) welche
doch der Christen hochste WeifSheit ist«, begriinden.®®

Auch fir das 17. Jahrhundert also scheint zu gelten, dass Mystik im Luthertum eher
ungewohnlich war - und doch ist Schefflers Urteil ungerecht angesichts dessen, dass sich
selbst in dem wohl wichtigsten Werk der lutherischen Orthodoxie, den Loci theologici des
Jenaer Theologen Johann Gerhard (1582-1637), die Rede von der unio mystica zwischen
Christus und der Kirche, ja, zwischen Gott und jedem einzelnen Glaubenden findet.®®
Die Forschung tiber diese mystischen Spuren in der lutherischen Konfessionskultur ist
noch nicht so weit, dass man ein geschlossenes Gesamtbild zeichnen konnte. Selbstbilder
und Fremdbilder weisen jeweils in sich im Blick auf die Wertung der Mystik eine enorme
Spannung auf, die sich nicht ohne Weiteres 16sen ldsst. Es gibt nicht einfach die mystische
lutherische Orthodoxie, so wie es auch nicht einfach ein mystikabstinentes Luthertum
gibt. Offenkundig hat das Luthertum - oder, blickt man auf so bedeutende Vertreter der
Mystik im reformierten Raum wie Gerhard Tersteegen (1689-1769), der Protestantismus
insgesamt — eine Ambivalenz in sich aufgesogen, die sich schon bei Luther selbst findet.

Oben wurde schon darauf verwiesen, dass sich Gegner der Mystik im Protestantismus
durchaus mit einem gewissen Recht auf Luthers Angriffe gegen die berufen konnen, die
er als Schwirmer diskreditiert hat. Doch trifft das nicht die gesamte Breite von Luthers
Denken. Zunichst bleibt festzuhalten, dass die Schirfe der Abgrenzung Luthers von Karl-
stadt auch damit zu tun hatte, dass beide aus denselben Quellen spatmittelalterlicher Mystik
schopften, ndmlich aus der intensiven Lektiire Johannes Taulers.®? Nicht um Bejahung oder
Bestreitung von Mystik ging es, sondern darum, wie mit ihr zu verfahren sei. Ohne hier die
Argumentation zu wiederholen, mit der aufgewiesen werden kann, dass Luthers Thesen
gegen den Ablass sich im Kern seiner Beschéftigung mit Johannes Tauler verdanken,®® sei
an dieser Stelle nur eine markante Notiz aus den Randbemerkungen hervorgehoben, mit
denen Luther die ihm zugangliche Ausgabe der Tauler-Predigten versehen hat: » Also besteht
das ganze Heil in der Aufgabe des Willens in allen Dingen, wie er hier lehrt, den geistlichen
wie den weltlichen. Und im nackten Glauben an Gott«.%® Der nackte Glaube an Gott, nuda
fides in Deum - hier klingt offenbar schon an, was spéter zu den zentralen Formeln der
Reformatoren in Abgrenzung vom alten Glauben gehéren sollte: sola fide. Gewiss wire die
kleine Randbemerkungen vollig tiberfrachtet, wollte man hier schon jenes rechtfertigungs-
theologische Glaubensprinzip sehen, das die Eigenheit lutherischer Theologie ausmacht.
Aber die Bemerkung macht deutlich, dass der Weg von der Liebe zum Glauben als zentrale
theologische Tugend, den Berndt Hamm beim frithen Luther nachgezeichnet hat,”° tiber
die Mystik ging.
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Die zitierte Notiz findet sich in einem lingeren Abschnitt, in welchem Luther sich auf die
Erwihnung der Gottesgeburt in der Seele bei Tauler bezog: »die geburt ist nahe. Vnn sol in
dir geboren werden«.”" Eben diesen Vorgang, der nach dem Kontext Finsternis weichen lief3
und das Licht brachte, deutete Luther nun also als Glauben um - und tat dies noch einige
Jahre spdter, als er, nun definitiv zum Reformator geworden und in Bann und Acht gesetzt,
1521/22 auf der Wartburg die Perikopen der Advents- und Weihnachtszeit auslegte, schrieb:

»Da hatt der Euangelist aber eyn maltzeychen gesteckt, das er hie schweygt der namen
Joseph und Maria, nennet sie vatter und mutter, uns ursach tzu geben an die geystliche
bedeuttung. [...] So ists nu klar, das die Christliche kirche, das ist: alle glewbige
menschen sind Christus geystliche mutter, und alle Apostel und lerer ym volck, 30 sie
das Euangelium predigen, sind seyn geystlicher vatter. Und 3o offt eyn mensch von new
glawbig wirt, 80 offt wirt Christus geporn von yhnen.«”2

Glaube als Gottesgeburt in der Seele: Das hat sich von den frithen Bemerkungen zu
Tauler 1515 oder 1516 durchgehalten bis zu dieser Bibeldeutung, die unzweifelhaft in
reformatorischen Kontext zu setzen ist — und auf Jahrhunderte hinaus pragend fiir das
Luthertum bleiben sollte: Die Wartburgpostille, der das Textstiick entstammt, ging als Teil
der Kirchenpostille in das lutherische Gedachtnis ein, und wo immer sie genutzt wurde,
konnte man in den folgenden Jahrhunderten von lutherischen Kanzeln von der mittel-
alterlichen Idee der Gottesgeburt in der Seele horen.

Das war nicht der einzige Gedanke aus der mittelalterlichen Mystik, der sich in weit
verbreiteten Schriften Luthers fand. Im Zentrum der Freiheitsschrift, in welcher Luther
1520 dem Papst eine »gantz summa einify Christlichen leben«”3 vorzulegen gedachte, stand
die vor allem aus der Mystik Bernhards von Clairvaux bekannte Metapher von der Ehe
zwischen Christus und der Seele:

»Nit allein gibt der glaub f3ovil, das die seel dem gottlichen wort gleych wirt aller gnaden
voll, frey und selig, sondernn voreynigt auch die seele mit Christo, als eyne brawt mit
yhrem breudgam. Aufl wilcher ehe folget, wie S. Paulus sagt, das Christus und die seel
eyn leyb werden, 3o werden auch beyder gutter fall, unfall und alle ding gemeyn, das
was Christus hatt, das ist eygen der glaubigen seele, was die seele hatt, wirt eygen Christi.
So hatt Christus alle guetter und seligkeit, die seyn der seelen eygen. So hatt die seel alle
untugent und sund auff yhr, die werden Christi eygen.«74

Die Rede vom »voreynigt« Werden, die Vorstellung von der Ehe einschliefllich ihrer wirt-
schaftlichen Folgen durch den Austausch der Giiter: All dies ldsst Luther als Erben der
mystischen Frommigkeit erscheinen, freilich mit jener charakteristischen Transformation,”>
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die schon seine Randbemerkungen zu Tauler ausgezeichnet hat: Das, was in mystischen Kon-
texten sehr allgemein als passive Aufnahmefahigkeit des Menschen fiir Gott beschrieben wurde,
gewinnt bei Luther im augustinisch-paulinischen Horizont die konkrete Gestalt als Glaube.

Damit war der Transformationsprozess freilich bei weitem noch nicht abgeschlossen. Die
oben angesprochene Auseinandersetzung mit Karlstadt ndmlich fiihrte nicht, wie es auf den
ersten Anschein aussehen mag, zu einer Absage Luthers an die Mystik. Die Vorordnung
von Wort und Sakrament vor der Innerlichkeit formte vielmehr das, was Luther fortan als
Mystik vertrat: eine sakramentale und worttheologische Mystik.

Die Entwicklung der sakramentalen Dimension kann man unmittelbar mit seiner
Auseinandersetzung mit Karlstadt verbinden: Eben in der Zeit, in welcher diese ihrem
Hohepunkt zustrebte, als Karlstadt schon nicht mehr in Wittenberg, aber auch noch nicht
an seiner bald hervorgehobenen Wirkungsstitte in Orlamiinde war, hielt Martin Luther
am Griindonnerstag, den 2. April 1523, dem Tagesanlass entsprechend, eine Predigt tiber
1Kor 10 und das Abendmahl. Als einen herausragenden Nutzen des Sakraments stellte er
hier heraus, dass die Glaubenden »werden eyn kuchen mit Christo« und dass sie »werden
eyn kuchen mit einander als mit dem nehisten«.”¢ Diese Formulierung ist vielleicht eines
der eingéngigsten Bilder aus der Geschichte der Mystik - es beruht darauf, dass im Frithneu-
hochdeutschen Kuchen auch fiir Brot stehen konnte, und dass eher an den Teig gedacht ist
als an das fertige Produkt. So wird eine massive Verschmelzung ausgedriickt, die, denkt
man das Bild zu Ende, sogar die Frage stellen ldsst, ob die entstehende Einheit sich tiber-
haupt noch auflosen ldsst — ein Teig ldsst sich ja nicht mehr in seine Einzelteile zerlegen.

Der Zusammenhang mit der Mystik wird aber noch markanter, wenn man beob-
achtet, dass das, was Luther hierzu weiter ausfiithrt, sich sprachlich aufs engste mit seinen
brautmystischen Ausfithrungen in der Freiheitsschrift beriihrt.”” So begegnet fast wortlich
jene Rede vom Gitertausch wieder, der bildlich eigentlich zur Wirtschaftsgemeinschaft der
Ehe gehort: »Sihe, so wirstu denn eyn kuchen mit Christo, das wir tretten mit yhm ynn eyn
gemeynschafft seyner gutter, und er ynn eyn gemeynschafft unfler gutter«.”®

Die zeitliche Kongruenz mit der Auseinandersetzung mit Karlstadt legt die Vermutung
nahe, dass Luther hier in dem Bemiihen, eine spiritualistisch-individualistische Form von
Mystik abzuweisen, eine sakramentale Form von Mystik zu etablieren suchte. Mystik also
anderte ihre Form und Funktion. Verschwunden ist sie nicht.

Sie verband sich naheliegenderweise nicht allein mit dem Sakrament, sondern auch mit
dem Wort, und dies noch bei dem reifen Luther, der wenige Jahre vor seinem Tode eine,
wie er behauptete, gegen seinen anfinglichen Willen vorgenommene Sammlung seiner
deutschen Schriften mit einer Vorrede versah, in welcher er Grundlinien fiir die Weise ent-
warf, wie Theologie getrieben werden soll und kann. Tatsdchlich kniipfte er mit der Trias von
oratio, meditatio und tentatio ganz offenkundig - und wiederum transformierend - an das
an, was das Mittelalter als lectio divina kannte. Dem Schema von lectio, meditatio, oratio
und contemplatio hat Guigo (II.) der Kartduser im 12. Jahrhundert Gestalt gegeben. Es
konnte stets leicht variiert werden. Bei Luther ist nun deutlich, dass aufgrund der zentralen
Rolle der Schrift in seiner Theologie die lectio nicht als eigene, von anderen unterschiedene
Stufe erscheint, sondern als durchgiangige Grundierung der drei Schritte. Auffillig ist auch,
dass das Gebet als Bitte an die SinnerschliefSung durch Gott den hermeneutischen Vorgang
eroffnet — und dass den Abschluss mit der Anfechtung ein Vorgang bildet, dessen Verwur-
zelung in der mystischen Theologie Johannes Taulers Luther selbst sehr bewusst war. Schon
in den 1519-1521 entstandenen Operationes in Psalmos, seiner zweiten Psalmenvorlesung,
hatte Luther Tauler als einen homo dei bezeichnet, der zeige, »dass Gott seinen Kindern
niemals lieblicher, liebenswerter, stiffer und vertrauter ist als nach der Prifung durch
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Anfechtung (tribulationis)«.” Wiederum ist es frappierend, wie sich bestimmte Wendungen
bei Luther iiber Jahrzehnte halten, denn ganz dhnlich tritt die Reihung nun auch in jener
Vorrede auf, in welcher Luther von der Anfechtung sagt: »die leret dich nicht allein wissen
und verstehen, sondern auch erfaren, wie recht, wie warhafftig, wie suesse, wie lieblich, wie
mechtig, wie troestlich Gottes wort sey, weisheit uber alle weisheit«.8°

Nicht nur die im Luthertum »geradezu >kanonisch]...] ««®! gewordene Trias der Schrift-
aneignung insgesamt stellt sich so als transformierende Fortschreibung der monastischen
Kultur des Mittelalters dar, sondern auch speziell und eigens ihre dritte Stufe, die
Anfechtung. Die von Veit Dietrich in einer Tischrede iiberlieferte Aussage Luthers: »Sola
autem experientia facit theologum«®2 gewinnt hier als erfahrender Umgang mit dem Wort
Gottes in mystischer Perspektive eigene Gestalt.

Und Luther beschreibt sogar, wie dieser Aneignungsprozess sich vollziehen kann:

»Zum andern soltu meditirn, das ist: Nicht allein im hertzen, sondern auch eusserlich
die muendliche rede und buchstabische wort im Buch jmer treiben und reiben lesen
und widerlesen, mit vleissigem auffmercken und nachdencken, was der heilige Geist
damit meinet.«83

Lautes Lesen und Aneignung im Herzen, vor allem aber stete Wiederholung, ganz wie die
ruminatio in corde, Wiederkduen im Herzen, als welches in der Devotio moderna Meditation
bezeichnet werden konnte:84 Das fithrt den Weg zu jener mystischen Aneignung durch die
tentatio. Luther ist mit dieser hermeneutischen Anleitung gewiss um einiges naher bei den
monastischen Autoren des Mittelalters als bei seinen Erben in der Exegese seit der Auf-
kldrung.85 Aber so wie diese durchaus Griinde aufbringen kénnen, sich auf eine ihrerseits
transformierende Aneignung des reformatorischen Schriftprinzips zu berufen, erscheint auch
Luthers Haltung zur Mystik insgesamt ambigue: Die scharfen Invektiven gegen Karlstadt
haben Bestand - aber die Transformationen der Mystik in der Lehre von Schrift und Sakrament
ebenso. Jene Eindeutigkeit des Gegensatzes zwischen Wort oder auch nur reformatorischem
Wortverstindnis und Mystik, wie Emil Brunner sie behauptete, geht {iber Luther weit hinaus.
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3 Mystik: eine 6kumenische Perspektive

Mystik als »die katholische Frommigkeit« schlechthin? Das gilt in eben dieser Ausschlief3-
lichkeit nach dem Dargelegten nicht. Dass Mystik ihren Ort im Katholizismus der Neu-
zeit behalten hat, musss hier nicht eigens nachgewiesen werden. Und darauf, dass selbst
ein Ignatius zum Teil aus denselben mystischen Quellen - ndmlich Zerbold von Zutphen
(1367-1398) — schopfte wie Luther,8¢ kann hier nur verwiesen werden. Die Bewiltigung
des Problems, dass der spanischen Mystik auch gelegentlich - etwa von Hans Urs von
Balthasar - vorgeworfen wird, »fernab von der Mystik der Bibel« zu stehen,8” muss schlief3-
lich Kompetenteren iiberlassen bleiben: Ulrich Dobhan hat in einer grundlegenden Studie
gezeigt, wie intensiv der Bezug Teresas von Avila auf die Heilige Schrift ist.88 All dies kann
nur die Selbstverstindlichkeit weiter unterstreichen, dass Mystik, wenn sie auch Teil der pro-
testantischen Konfessionskultur ist, einen Strang gemeinsamen christlichen Erbes darstellt.

Wenn sie zudem in protestantischer Perspektive nicht einfach in einen Gegensatz zum
Wort zu stellen ist, sondern seine Vertiefung darstellt, so bedeutet dies fiir evangelische
Theologie vor allem, sich darauf zu besinnen, dass das Wort im biblischen Sinne weit mehr
ist als das Medium sprachlicher Mitteilung. Gerade Karl Barth hat mit seiner Lehre von
der dreifachen Gestalt des Wortes Gottes hieran erinnert: Die grundlegende Gestalt des
Wortes Gottes ist gemaf3 Joh 1 die Offenbarung in Jesus Christus.8° Thr gegeniiber sind die
geschriebene Gestalt der Bibel und die verkiindigte der Predigt abgeleitet im Sinne eines
Zeugnischarakter. Eben dies entspricht zutiefst der mystischen Grundiiberzeugung von
einer Begegnung mit Jesus Christus selbst, wie sie erkennbar wird, wenn man Mariano
Delgado in seinem Vergleich Teresas von Avila mit Martin Luther folgt:

»Das Christentum ist nicht eine blofle Schriftreligion, Gottes Wort ist in der Nacht zu
Bethlehem nicht als >Wort«< vom Himmel hinabgestiegen [...], um in einer Sprache
sakralisiert zu werden. Fiir Christen ist das Wort Gottes Fleisch/Mensch in Jesus
Christus geworden. Er ist das lebendige Wort Gottes — und er teilt es den Seinen selbst
unmittelbar mit«.9°
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Fiir beide aber gilt, auf je unterschiedliche Weise, dass sie menschliches Wort sind, und als
»menschliche Rede von Gott« stehen sie immer auch in einer uniiberbriickbaren Differenz
zum Wort Gottes selbst in seiner Gestalt in Jesus Christus.®?

Auch eine an der Offenbarung orientierte evangelische Theologie also kann nicht anders, als
der gottlichen Wirklichkeit eine die verbale Mitteilung in menschlicher Rede iiberschreitende
Wirklichkeit zuzumessen. Die Wirklichkeit der Fleischwerdung des Wortes Gottes ist als
historische Realitdt fiir uns Heutige nur durch solche verbalisierte Zeugnisse erfassbar, die
ihrerseits hermeneutisch immer schon als »Deutungen des Geschehens« zu verstehen sind.%?
Soll der Glaube aber im Sinne Luthers von der blof3 historischen Erfassung in der fides his-
torica voranschreiten zu einer tatsichlichen fides apprehensiva Christi,®3 so entsteht eine
Spannung zwischen dem Wissen um die Begrenztheit der historischen Erfassbarkeit Jesu
Christi und der Bezogenheit auf Christus selbst, um welche es Martin Luther ging, wenn er
seit seinen frithen Vorlesungen einscharfte, dass Auslegung der Schrift auf die pro nobis ziele.

Mit diesen Uberlegungen zur Schrifthermeneutik driicken Barth wie Luther grund-
legende Dimensionen der mystischen Tradition aus, die in einer vereinseitigend
intellektualisierenden Anwendung des protestantischen Schriftprinzips verloren zu gehen
drohen. Die erste wichtige Einsicht ist die, die ihren Ausdruck in der theologia negativa,
die Ps.-Dionysius Areopagita aus dem neuplatonischen Denken in das Christentum einge-
bracht hat, gefunden hat. Diese Uberlegungen betreffen eben nicht allein alle Formen
philosophischer Begriffsbildung, sondern sie betreffen, schon bei Ps.- Dionysius selbst die
Benennungen Gottes, die dieser selbst offenbart hat:

»Noch weiter emporsteigend, sagen wir, dass er weder Seele ist, noch Denkkraft, noch
Vorstellung, Meinen, Sagen oder Denken hat, noch auch Sagen oder Denken ist, und
auch nicht gesagt oder gedacht werden kann. Dass er nicht Zahl ist, nicht Ordnung,
nicht Grof3e, nicht Kleinheit, nicht Gleichheit, nicht Ungleichheit, nicht Ahnlichkeit,
nicht Undhnlichkeit. [...] Dass er keines von den nichtseienden und keines von den
seienden Dingen ist, und dass keines der Dinge ihn erkennt, insoweit er ist, noch dass
er die Dinge erkennt, insoweit sie sind; dass es kein Wort, keinen Namen, kein Wissen
von ihm gibt.«%4

Gott hat sich in Christus offenbart — und doch hat er sich zugleich auch wieder entzogen. Die
Auferstehung ist ein umfassender Erweis der Gottlichkeit Gottes in Jesus Christus — aber in
diesem Erweis schafft sie doch zugleich auch die Verlassenheit. Der Auferstandene verlasst
die Welt des Irdischen. Das damit gegebene Problem hat Michel der Certeau in seinem
Versuch, die spanische Mystik zu verstehen, scharf erfasst:
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»In der christlichen Tradition ruft ein uranfinglicher Mangel an Kérper unauthorlich
Institutionen und Diskurse hervor, die die Wirkungen und Substitute dieser Abwesenheit
sind: kirchliche Korper, doktrinelle Kérper usw. Wie kann man im Ausgang vom Wort,
vom Sprechen, Korper bilden, Korper sein? Diese Frage ruft die unvergessliche Frage
voll unbeschreiblicher Trauer herauf: >Wo bist du?« Diese Fragen sind es, die die Mystiker
bewegen. «%%

Zu jenen Diskursen gehoren auch die biblischen Reden von Christus in all der ihnen eigenen
Gegensitzlichkeit. Sofern sie verbalisiertes Wort Gottes sind, stehen sie unter dem Vorbehalt
der Vorldufigkeit — und damit unter einem Vorbehalt, der erst recht alle dogmatischen
Erfassungen der wesentlichen biblischen Inhalte erfasst. Gleichwohl leitet eine pro nobis
gelesene Schrift auf religiése Erfahrung hin, macht sie méglich und baut sie auf.%®

Wo die Einsicht in die Vorldufigkeit nicht der Offenbarung Gottes selbst, wohl aber jeder
sprachlich-begrifflichen Erfassung dieser Offenbarung beachtet wird, ist der Setzung jeder kon-
fessionellen Identitit, sei es in einem Konzilstext oder, wie im protestantischen Raum tiblich,
in einer Bekenntnisschrift, immer schon eine Negation dieser Setzung inhdrent, insofern jede
dieser Setzungen unter dem Vorbehalt der Nichtbegreifbarkeit Gottes steht. Jeder zeitlichen
Artikulation des Wortes Gottes eignet so eine »Verhiillung, Verborgenheit des Verhiillten«,%?
oder, mit Luther gedacht: Der Deus revelatus oder praedicatus ist die dem Menschen zugewandte
Seite Gottes, und doch ist er stets bezogen auf den Deus absconditus, den Gott in maiestate
et natura sua®® - es ist kaum erstaunlich, dass Albrecht Ritschl genau den Traktat »De servo
arbitrio«, in welchem sich diese Unterscheidung findet, als »ungliickliches Machwerk « abgetan
hat;%9 er fand darin »die nominalistische Anschauung von Gott als der tibergesetzlichen Will-
kiir«.19% Dabei wurzelt die Rede vom Deus absonditus kaum in der potentia-Lehre der Scholastik,
sondern viel eher in der Seelsorge, die Martin Luther durch seinen Beichtvater Staupitz erfahren
hat,'®? und damit wiederum in der monastisch-mystischen Tradition des spiten Mittelalters.

An dieser Stelle kann nur angedeutet werden, dass man aus diesen Uberlegungen
weitreichende Folgerungen zum Dialog der Religionen insgesamt ziehen kann - und
dass diesen die Orientierung am Wort Gottes nicht entgegensteht, sofern man sieht, dass
Christus nicht allein als der Gekreuzigte das Wort Gottes ist, sondern dass er auch »das
Wort ist, durch das Gott die Schépfung vollzogen hat und durch das er sie fort und fort
erhdlt und regiert.«'2 Fiir den christlichen Glauben gibt es auch dort, wo der Glaube an
Jesus Christus nicht geteilt wird, eine Prasenzweise Gottes in und durch Jesus Christus,
die es dem christlichen Glauben ermdéglicht, in der je anderen Religion nicht allein das
andere ihrer selbst zu erkennen, sondern Spiegelungen eben desselben Gottes, zu dem
Christinnen und Christen sich bekennen. Die Hermeneutik der Demut ermdéglicht es dabei,
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in dem Bewusstsein, dass auch Mystik nie ohne Verbindung mit einer je konkreten Religion
gelebt wird,'3 auf die anderen Religionen im Modus der Frage und der Lernbereitschaft
zuzugehen, ohne das eigene Bekenntnis zu verhehlen.

Denn die Einsicht, dass jede Rede von Gott, vorlaufig ist, fithrt nicht zu einer voélligen
Aufhebung religioser Schranken und auch nicht, das ist das primédre Thema an dieser
Stelle, zur Bestreitung konfessioneller Unterschiede. Solange Menschen auf sprachliche
Verstindigung angewiesen sind, bediirfen sie der Benennung, der begrifflichen Erfassung
dessen, was Gott ist, und sie diirfen und mussen sich hierzu der Worte bedienen, die ihnen
in der Bibel als in aller Begrenztheit zuverlédssigste Zeugnisse der Wirklichkeit Gottes gelten.
Aber auch diese Rede steht unter einem Vorbehalt, den Karl Barth in seiner frithen Zeit
deutlicher ausgedriickt hat als in jener Phase, in welcher der die Kirchliche Dogmatik
schrieb: »Wir sollen als Theologen von Gott reden. Wir sind aber Menschen und kénnen
als solche nicht von Gott reden. Wir sollen beides, unser Sollen und unser Nicht-Kénnen,
wissen und eben damit Gott die Ehre geben«,'4 so hat er 1922 in seinem Vortrag »Das
Wort Gottes als Aufgabe der Theologie« formuliert. Und diese Beschreibung der Miithen
der theologischen Ausgabe hat seitdem ihre Gtiltigkeit nicht verloren.

Das Dilemma, das Barth damit beschrieben hat, ist 6kumenisch gesehen aber auch
eine Chance. Es ist die Chance fiir eine Okumene der Demut und der Spiritualitit. Denn
wenn die Begrenztheit des menschlichen Wortes auch die grundlegenden Schriften der
Konfessionen betriftt, so evoziert die Spannung zwischen Christus als dem einen wahren
Wort Gottes und den menschlichen Worten tber ihn eine stete Herausforderung zum
Uberdenken der eigenen konfessionellen Verfestigung und zu ihrer je neuen Verfliissigung
angesichts der Wirklichkeit Gottes, die in anderen Konfessionen auf andere, darum aber
nicht einfach weniger zureichende Weise beschrieben wird. Die letzte Erfassung Gottes
erfolgt nicht durch den Horizont sprachlicher Bestimmungen, sondern in einer Unmittel-
barkeit der fides apprehensiva oder der mystischen Gotteserfahrung. Vor aller begrifflichen
Erfassung schenkt sie eine Erfahrung der Wirklichkeit Gottes. Diese ist, da Christus durch
die Bibel begegnet, durch diese vermittelt und daher immer neu an ihrer Entsprechung zum
biblischen Wort zu messen. Aber sie eréffnet als subjektive Disposition Offenheit fiir Gott
wie auch fiir den je anderen. Mystik eréffnet den Weg zum Wort - und das Wort eroffnet
den Raum der Mystik. Kommt beides zusammen, kdnnen christliche Konfessionen mit-
einander den Gott suchen, der sie in Jesus Christus immer schon gefunden hat. *
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Zusammenfassung

Im vorliegenden Beitrag soll vor
allem das Verstandnis der Tole-
ranz im Buddhismus aus west-
licher Perspektive sowie im
interreligiésen Kontext erfasst
werden. Dabei ist zuerst auf die
Wahrnehmung des Buddhis-
mus als einer durchwegs tole-
ranten Religion einzugehen,
wie sie seit Beginn seiner
Rezeption in westlichen Lan-
dern anzutreffen war und ist. In
einem zweiten Schritt wendet
sich der Beitrag den Anfragen
an einer einseitigen Sicht dieser
Thematik zu, die in neueren
Studien exemplarisch zur Spra-
che gebracht werden, und

die zugleich Grenzen der bud-
dhistischen Toleranz aufzeigen.
SchlieBlich wird mit Bezug auf
zentrale innerbuddhistische
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im buddhistisch-christlichen
Dialog gefragt.
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This paper deals with the un-
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perspective as well as in an
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gion is delineated —a percep-
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gundo paso, el articulo se cen-
tra en las cuestiones sobre una
vision unilateral de este tema,
que se plantean en estudios
recientes de forma ejemplar, y
que al mismo tiempo muestran
limites de la tolerancia budista.
Por ultimo, haciendo referencia
a motivos budistas internos
centrales y a contenidos doctri-
nales, se indaga sobre el signifi-
cado de la tolerancia en el dia-
logo budista-cristiano.
Palabras clave
> Tolerancia en el budismo
- Critica a la intolerancia
cristiana
- Violencia e intolerancia
> Didlogo interreligioso

zmr | 107. Jahrgang | 2023 | 277 - 290



278 Johann Figl

ie generelle Toleranz des Buddhismus ist fiir viele Menschen eine fast selbstver-
stindliche Vorgabe, nicht allein fiir die Angehérigen dieser Religion, sondern
ebenso fiir Mitglieder anderer Religionsgemeinschaften und auch fiir Menschen,
die keiner Religion angehoren. Infolge davon wird die grofie Toleranz dieser Religion sowohl
generell als auch im Besonderen hinsichtlich anderer Religionen meist ohne weitere Riick-
fragen angenommen. Diese Situation versucht der folgende Beitrag zu thematisieren und
teils zu kldren.

Vor diesem Hintergrund soll in den Darlegungen zundachst auf die Wahrnehmung des
Buddhismus seit dessen frither Rezeption in westlichen Lindern eingegangen werden. Dabei
ist einleitend auf die philosophische Sichtweise Schopenhauers hinzuweisen, und dann
insbesondere auf das Selbstverstindnis der frithen Konvertiten, wie es sich vor allem in
>Buddhistischen Katechismenc« zeigt, sowie auf weitere 6ffentlichkeitsrelevante Positionen
von Reprasentanten dieser Religion.

1 Frithe Wahrnehmung des Buddhismus
als besonders tolerante Religion
1.1 Schopenhauers Urteil iiber den Buddhismus

Eine wirkungsgeschichtlich wichtige Rolle fiir die Wertung des Buddhismus in der westlichen
Kultur kommt dem Verstindnis des Buddhismus bei Arthur Schopenhauer zu. In dem Dialog
»Ueber Religion« kommt seine Sicht klar zum Ausdruck. Dort weist er auf die Aussage von
Spence Hardy in dessen Buch Eastern Monasticism hin, der »die auflerordentliche Toleranz
der Buddhisten [lobt] «, und die Versicherung hinzufiigt, »daf$ die Annalen des Buddhaismus
wenigere Beispiele von Religionsverfolgung liefern, als die irgend einer andern Religion«.’
Zugleich aber fiigt Schopenhauer seine eindeutige Kritik am Monotheismus hinzu: »in
der That ist Intoleranz nur dem Monotheismus wesentlich: ein alleiniger Gott ist, seiner
Natur nach, ein eifersiichtiger Gott, der keinem andern das Leben génnt. Hingegen sind
polytheistische Gétter, ihrer Natur nach, tolerant [...]«.2 Schon hier zeigt sich die klare
Entgegensetzung von Toleranz und Intoleranz von Religionen und ihrer Vorstellung vom
Absoluten, die eindeutig zu Ungunsten monotheistischer Religionen ausfillt: »Wahrlich Dies
ist die schlimmste Seite der Religionen, daf8 die Glaubigen einer jeden gegen die aller andern
sich alles erlaubt halten und daher mit der duflersten Ruchlosigkeit und Grausamkeit gegen
sie verfahren [...]«. Diese Aussage aber treffe nicht auf alle Religionen zu, sondern solche
Vorkommnisse seien uns »eigentlich doch nur von den Anhéngern der monotheistischen
Religionen, also allein des Judenthums und seiner zwei Verzweigungen, Christenthum
und Islam, bekannt. Von Hindu und Budhaisten wird dergleichen uns nicht berichtet«.?

1 Arthur SCHOPENHAUER, Ueber religious ceremonies, and present 2 SCHOPENHAUER, Ueber Religion
Religion, in: Sémtliche Werke, Bd.6, circumstances, of the order of (Anm. 1), 380.

Wiesbaden 1972, 343-419, Zitat 380; mendicants founded by Gétama 3 Ebd.,379f.
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1.2 Kritik christlicher Intoleranz durch Gelehrte
und von Reprisentanten dstlicher Religionen

a  Die Thematik von Toleranz und Intoleranz
auf dem >Weltparlament der Religionen« (1893)

Anagarika Dharmapala ist ein bedeutender singhalesischer Reformer des Buddhismus
im 19. Jahrhundert, der - wie auch eine Reihe buddhistischer Gelehrter und Monche aus
Japan - am Weltparlament der Religionen in Chicago 1893 teilgenommen hat. Dort kommt
auch »die Intoleranz des Westens gegeniiber der Toleranz des Ostens« zur Sprache.* Schon
in der Eroffnungssitzung betont der hinduistische Reformer Vivekananda, dass sich selbst
in sprachlicher Hinsicht diese Differenz zum Westen zeige, da es im Sanskrit - das als
heilige Sprache des Hinduismus gilt, und in dem auch zahlreiche kanonische Schriften des
Buddhismus tiberliefert sind - gar kein Wort fiir »exclusion« gebe; Indien habe die Welt
Toleranz gelehrt, und es sei Zufluchtsort fiir Verfolgte verschiedener Religionen gewesen.>
Thm gehe es darum, den verschieden Landern »the idea of toleration« zu bringen, nicht
um Konversion. Dharmapala wendet sich ebenfalls gegen das Verstdndnis von Mission im
christlichen Sinn, zugleich hebt er in seiner Rede vor dem Weltparlament »the Compas-
sionateness Shown by Buddhist Missionaries« hervor,® wodurch deren tolerante Art zum
Ausdruck komme.

b »ultra-tolerance« —
Essenz des Buddhismus (und Brahmanismus)

Ein bedeutendes Werk in der zweiten Halfte des 19. Jahrhunderts, in dem ebenfalls die vor-
behaltlose Toleranz Buddhas hervorgehoben wird, stammt von dem Professor fiir Sanskrit
Moiner-Williams an der Universitit Oxford, und ist 1889 erschienen.” Er gibt in einem
fiktiven Dialog zu, dass der Buddhismus dem bevélkerungsreichsten Teil Asiens viele Vor-
teile gebracht hat: er hat physischen, moralischen und intellektuellen Fortschritt bis zu
einem gewissen Punkt gebracht, er proklamierte Frieden, Wohlwollen und Briiderlichkeit
unter den Menschen, er gab den Frauen viel Unabhéngigkeit zuriick, und generell wird
hervorgehoben, dass er Wohltitigkeit, Toleranz, Liebe und Mitleid mit allen Lebewesen
verkiindet hat.® Er spricht sogar von »ultra-tolerance«, die die Essenz beider Religionen,
des Brahmanismus und Buddhismus, sei.® Der fiir die Geschichte des Buddhismus
bedeutende Kaiser Ashoka, der von 268 bis 232 v. Chr. herrschte, gilt sozusagen als der
ideale und schlechthin tolerante Herrscher, nachdem er sich dem Buddhismus - nach
blutigen Kriegen - zugewandt hatte: das 12. Edikt Ashokas bezeichnet Monier-Williams
als Dokument »universaler Toleranz«.1°

5 Vgl.Dorothea LUDDECKENS, Das 7 Monier MONIER-WILLIAMS,
Weltparlament von 1893. Strukturen Buddhism in its Connexion with
interreligiéser Begegnung im 19.Jahr-  Brahmanism and Hindaism and
hundert, Berlin/New York 2002, 210. in its contrast with christianity,
6 Vgl.ebd., 219, mit Anm. 925. Zur London 1889.

Thematik der buddhistischen Mission 8 Ebd., 551

vgl. meinen Beitrag »Buddhistische 9 Ebd., 171, Anm. 1.

»Mission« in Begegnung und Dialog 10 Ebd., 90.
mit dem Christentum, in: ZMR 106
(2022) 251-258.
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1.3 Toleranz in der Darstellung buddhistischer Katechismen
a  Verbreitung solcher Katechismen

In Analogie zur Form christlicher Katechismen haben Autoren, die zum Buddhismus
konvertiert sind, auch fiir die fiir sie sneue« Religion »Katechismen« verfasst. Der Hinweis
auf diese religiose Literaturgattung ist m. E. deshalb wichtig, weil durch sie eine grofie
Anzahl von Menschen angesprochen wird, die am Buddhismus Interesse haben. Die
kurzen und pragnanten Antworten auf die real oder fiktiv gestellten Fragen vermitteln ein
relativ einheitliches Bild von den Auffassungen der betreffenden Religion. Katechismen
erreichen einen weitaus grof8eren Leserkreis als spezielle wissenschaftliche Abhandlungen
oder Einfithrungen fiir den engeren Kreis von Mitgliedern, besonders in Lindern, wo
der Buddhismus als >neue« Religion allmahlich Anhdnger/innen findet. Einer der ersten
buddhistischen Katechismen ist jedoch in britischer Kolonialzeit fiir singalesische Schulen
erschienen, und es war Steven Olcott, der als erster westlicher Konvertit gilt und 1881 diesen
Buddhist Catchism verfasst hat. Dieser Katechismus erlangte schon in den ersten beiden
Jahrzehnten seines Erscheinens eine Anzahl von tiber 30 Auflagen, was seine grofle Ver-
breitung zum Ausdruck bringt.

Der deutsche Buddhist Friedrich Zimmermann erstellte unter dem Pseudonym Subhadra
Bhickshu dann einen weiteren Buddhistischen Katechismus, der erstmals 1888 in deutscher
Sprache publiziert wurde,' und der bis 1921 in 14 Auflagen erschien, dann wurde eine
revidierte Fassung durch Karl Seidenstiicker herausgegeben. Zimmermanns Katechismus
ist in viele Sprachen {ibersetzt worden, noch 1980 erschien die englische Ubersetzung in
der >Buddhist Publication Society« in Sri Lanka (Kandy). Fiir die Darstellung des Toleranz-
verstandnisses wird im Folgenden auf die erste Auflage des Katechismus von Subhadra
Bhickshu Bezug genommen.

b  Generelle Vorgaben fiir das ethische Verhalten:
Nicht-Verletzen

In dem Teil des Katechismus von Zimmermann, in dem es tiber die »Lehre Buddhas« geht,
ist eine starke ethische Ausrichtung gegeben. Grundlegend gehéren zu dieser Lehre die
»Fiinf Geliibde« bzw. Ethischen Vorschriften, die fiir alle Buddhisten/Buddhistinnen gelten.
Deren erstes, das fiir die Grundlegung von Toleranz in der Lehre des Buddhismus sehr
wichtig ist, lautet: »kein lebendes Wesen zu t6ten oder zu verletzen« (Nr.105). Vor diesem
Hintergrund ergibt sich auch die Beantwortung der Frage, ob es Unrecht ist, dem Feinde,
der uns Leid angetan hat, mit Gleichem zu vergelten. Die Antwort lautet: »Ja. Der rechte
Buddhist wird nicht Boses mit Bosem vergelten« (Nr.123). Eine bose Handlung namlich
ist es, absichtlich »andere lebende Wesen zu verletzen, zu schadigen oder denselben Leid
zuzufiigen.« Erklarend wird ein Wort aus dem Dhammapada hinzugefiigt: »Denn Hass wird
nicht durch Hass tiberwunden. Hass wird durch Liebe iiberwunden, so ist es die Ordnung
von Ewigkeit her.«'? Damit kommt eine klare Absage an das Prinzip der Talion zum Aus-
druck, nach dem Gleiches mit Gleichem vergolten werden soll.

11 Subhadra BHIKSCHU, Buddhisti- 13 Vgl.dazu Nr.113, wo der Kern der
scher Katechismus zur Einflihrung ganzen Lehre Buddhas »am kirzes-
in die Lehre des Buddha Gautama, ten« in dem einen Wort Gerechtigkeit
Braunschweig 1888. ausgedrickt wird.

12 Anm.zu Nr.123 mit Verweis auf 14 Ebd.
das Dhammapada, 5. Strophe.
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¢ Duldung der Andersgliaubigen
durch den Buddhismus

Im ethischen Kontext ist es eine wichtige Frage wie der Buddha andere Religionen im
Hinblick auf die Erlangung des Heils bewertet. Sie lautet: »Lehrte der Buddha, dass nur
Anhinger seiner Religion zur Erlosung gelangen konnen ?« (Nr.141). Die Antwort wird aus
der Perspektive des Karma-Gesetzes gegeben, das fiir alle Menschen gleich sei und die von
Buddha verkiindigte »Herrschaft der moralischen Weltordnung und der ewigen Gerechtig-
keit« darstelle, die nicht danach fragt, was der Einzelne tut, sondern auf seine innere
Gesinnung abzielt, daher komme es auf »reinen oder bésen Willen« an.'® Darum kénnen
auch Andersgldubige zur Erlosung gelangen - allerdings sei es »fiir sie viel schwieriger, und
die Gefahr, das Ziel zu verfehlen, sehr grof3«; des Weiteren wird deutlich ausgesprochen,
dass es falsche Wegweiser gebe, die in die Irre fithren, und abschlieflend thetisch betont:
»Der richtige Wegweiser ist allein (!) der Buddha.«' Dem Stifter der Religion, zu der man
konvertiert ist, kommt somit eine herausragende Sonderstellung zu, wihrend in anderen
Glaubensformen zwar auch die Erlosung erreicht werden kann, jedoch nur unter grofien
Schwierigkeiten und Gefahren, da deren »Wegweiser « auch in die Irre fithren konnten.

In der folgenden Nummer des Katechismus geht es direkt um die buddhistische Toleranz
gegeniiber Gldubigen anderer Religionen: »Gebietet der Buddhismus Andersgldubige zu
hassen, verachten oder zu verfolgen?« (Nr.142). Die Antwort darauf ist eindeutig und
universell ausgerichtet, nimlich dass diese Religion vielmehr gebietet, »alle Menschen,
welcher Rasse, Nationalitit oder Glaubens sie auch sein mégen«, zu lieben, und die »Uber-
zeugung jedes Andersgldubigen zu achten«. Konkreter werden die Tatbestinde genannt,
die schon bei Schopenhauer und seinem Gewéhrsmann Hardy deutlich ausgesprochen
wurden, ndmlich dass fiir die buddhistische Lehre »niemals und nirgendwo fiir ihre Aus-
breitung Blut geflossen [ist], nie hat sie, wo sie zur Herrschaft gelangte, Andersgldubige
verfolgt oder unterdriickt.« Hierin kann ein legitimer Vorwurf gegeniiber Entwicklungen
in der Geschichte der christlichen Herkunftsreligion erblickt werden. Demgegeniiber sei
die Lehre des Buddhismus »vom Geiste reinster Duldung durchweht«. Es wird somit eine
durchgehende Toleranz des Buddhismus angenommen.

1.4 Toleranz des Buddhismus
als Motiv westlicher Konvertiten

Bei einer Reihe von frithen Buddhisten/Buddhistinnen hat die Konversion zum
buddhistischen Glauben und dessen Verstindnis anderer Religionen zur Kritik an der
Intoleranz des Christentums gefiihrt, bzw. wurde sie als ein Grund fiir die Abwendung
vom Christentum genannt. Darauf soll hier anhand der Schriften einiger Vertreter, die
sich um die Griindung und den Ausbau organisatorischer Strukturen des Buddhismus in
europidischen Lindern bemiiht haben, kurz hingewiesen werden.

Einer der beutenden Gestalten der Griindungsorganisation des Buddhismus in Deutsch-
land war Karl Bernhard Seidenstiicker. Es war Sohn eines evangelischen Pastors, und hatte
1903 eine buddhistische Gesellschaft gegriindet, zundchst unter dem Titel »Buddhistischer
Missionsverein fiir Deutschland«. Seine radikale Kritik am Christentum und dessen fehlende
Toleranz gegeniiber anderen religiésen Gruppierungen fiihrt er in Publikationen durch,
die unter dem Pseudonym Bruno Freydank veroffentlicht wurden. Das Buch Buddha und
Christus: Eine buddhistische Apologetik erschien 1903 in Leipzig, und in diesem werden das
Christentum, ebenso das Alte Testament aufgrund der in ihm berichteten brutalen Kdmpfe
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entschieden kritisiert, aber Christus an sich positiv dargestellt — freilich schétzt der Autor
Buddha héher ein. In einem Werk, in dem die Vorwiirfe gegeniiber dem Christentum einem
fiktiven Lama in den Mund gelegt werden, ist ebenfalls eine extreme Kritik an der Religion
seiner Viter anzutreffen.’ Das Verhiltnis beider Religionen wird in einem schrillen Kon-
trast gegeniibergestellt.® So stellt er dem Fanatismus Karls des GrofSen die Mildtatigkeit
Ashokas gegeniiber. In summa: »Der Buddhismus hat niemals das Schwert geziickt«."”

Eine ebenso deutliche Kritik an der Intoleranz in der Geschichte des Christentums,
wenn auch nicht in dieser polemischen und fast karikierenden Art wie in der erwdhnten
Seidenstiickers, finden wir bei einem Buddhisten, der die Griindung der Osterreichischen
Buddhistischen Religionsgesellschaft (die erst 1983 erfolgte) nach langen Bemiithungen
erreicht hat, und deren erster Prasident er war, nimlich bei Walter Karwath in seinem
dreigeteilten, umfassenden Werk Buddhismus fiir das Abendland.'® In dem Teil iber
»Buddhismus und Christentum « wird als Resiimee formuliert: »Wirkliche Toleranz [...] war
dem kirchlichen Christentum immer fremd und das was darin heute als Toleranz erscheint,
ist nur zeitbedingte Anderung und Taktik. «

Und gleichsam diese Uberlegungen zusammenfassend, sagt er: »Der Buddhismus
hat nie Gewalt angewendet, weder sanfte noch brutale.« Und obwohl der Buddhismus
oft selbst verfolgt wurde, »sind niemals Andersgldubige im Namen des Buddha oder des
Buddhismus unterdriickt oder gar getétet worden«. »Feuer und Schwert« gehdren nicht
zu den »Verbreitungsrequisiten« des Buddhismus, und es gibt in dieser Religion »weder
Religionskrieg noch Ketzerverfolgungen. Weder Inquisition noch Glaubenszwang.«°
Die Toleranz des Buddhismus erstreckt sich ausdriicklich »auch auf andere Glaubens-
formen«.2°

2 Anfragen an das buddhistische Toleranzverstindnis
2.1 Neuere religionswissenschaftliche Untersuchungen

Diese radikale Kritik an Fakten christlicher Intoleranz und einseitige Betonung der
buddhistischen Toleranz ist wohl ein nicht zu iibersehendes Kennzeichen vor allem der
frithen Buddhisten in westlichen Landern, die sich allerdings in gewissen Strémungen weiter-
hin erhielt, und insgesamt zu dem vielfach verbreiteten Bild von der durchgehenden
Toleranz des Buddhismus beigetragen hat. Fiir eine weiterfithrende Diskussion dieser
Thematik ist vor allem auf religionswissenschaftliche Tendenzen in jlingerer Zeit hinzuweisen,
die aber eine solche undifferenzierte Toleranzauffassung im Buddhismus infrage stellen.
Eine einseitige pazifistische Sicht des Buddhismus wurde durch spezielle historische und
sozialwissenschaftliche Forschungen innerhalb des Faches der Religionswissenschaft relati-
viert. Hinzu kamen politische Entwicklungen in mehrheitlich buddhistischen Lindern, die
die Frage der Toleranz in einem neuen Licht erscheinen lieflen. Auf einige dieser historischen
und aktuellen Tendenzen sei hier hingewiesen, wobei zuerst Ansitze genannt werden sollen,

15 Vgl.Bruno FREYDANK, Die Greuel 18 2., verbesserte Auflage, 23 Vgl.Jan ASSMANN, Die Mosa-
der christlichen Zivilisation. Briefe Wien 1983. ische Unterscheidung oder der Preis
eines buddhistischen Lamas aus Tibet, 19 Ebd., 439f. des Monotheismus, Minchen/Wien
Leipzig 2003. 20 Ebd., 112. 2003, 19ff., bes. 28ff: >Intoleranz,

16 Vgl.Volker ZoTz, Auf den gllick- 21 Jan ASSMANN, Moses der Gewalt und Ausgrenzungc.

seligen Inseln. Buddhismus in der Agypter. Entzifferung einer Gedacht- 24 Vgl. zu dieser Debatte etwa: Peter
deutschen Kultur, Berlin 2000,147. nisspur, Miinchen/Wien 1998, 21. WALTER (Hg.), Das Gewaltpotential
17 Bruno FREYDANK, Buddha und 22 Vgl.ebd., 20. des Monotheismus und der dreieine

Christus, Leipzig 1903, 61. Gott, Freiburg u. a. 2005.
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die diese Fragestellung direkt auf Buddha beziehen (2.2.), und hernach sollen kurz einige
Entwicklungen in Geschichte und Gegenwart des Buddhismus genannt werden (2.3.). Vorweg
(2.1.) sei der weitere zeitgeschichtliche Kontext in Erinnerung gerufen, der die Fragestellung
der Toleranz in engem Zusammenhang mit jener der Gewalt betrachtete und auch fiir
buddhismuskundliche Studien mitbestimmte.

2.2 Der zeitgeschichtliche Kontext:
Religion und Gewalt

Die seit den 1990er Jahre gefithrte Diskussion zur Toleranz ist eingebettet in grofiere gesell-
schaftliche sowie wissenschaftliche und philosophische Kontexte, die sich mit der Gewalt-
auslibung von Religionen, insbesondere jener der monotheistischen befasst haben. Einen
Anstof3 dazu gaben unter anderem die Uberlegungen von Jan Assmann in Publikationen zur
»Mosaischen Unterscheidung«. Diese fiihrt, wie er in dem grundlegenden Buch Moses der
Agypter sagt, zu vielfachen Unterscheidungen, doch »die leitende ist die zwischen wahrer
Religion und Gétzendienst«, was den Gegensatz von monotheistischer und polytheistischer
Religion meint.2 Der Monotheismus sei ein neuer Typ von Religion, eine »Gegenreligion«
zum »Heidentume, das den antiken Polytheismus prige.?2 In dem weiteren Werk, das den
Titel Die Mosaische Unterscheidung trigt, und in dem er die inzwischen weithin diskutierten
und auch kritisierten Thesen zum Teil modifiziert, geht er ausfithrlicher auf das Problem der
Gewalt und im Zusammenhang damit auf (In-)Toleranz ein.?3 Dies hat auch dazu gefiihrt,
dass die Thematik der Toleranz in einer Reihe kulturwissenschaftlicher Disziplinen sowie
derTheologie unter dem Leitbegriff der »Gewalt« thematisiert wurde.?4 Die Fragestellung
betreffend der Gewaltanwendung wird iiber die monotheismuszentrierte Ausrichtung nun
auch auf den Buddhismus und andere Religionen bezogen.

2.3 Buddhas Verhiltnis zum »Anderen«

In einigen neueren religionswissenschaftlichen Untersuchungen wird gefragt, wie das
»Andere« oder >Fremde« im Buddhismus gesehen, beurteilt und im Diskurs thematisiert
wurde. Diese Fragestellung wurde von Andreas Griinschloff vor dem Hintergrund der
Toleranzthematik im Hinblick auf Buddhas Verhalten zu anderen Religionen und religiésen
Bewegungen seiner Zeit gestellt, da der Buddhismus weithin als eine tolerante und
anspruchslose Religion gilt.2> Dennoch beinhalten nach Meinung von Griinschlof$ - wie er
im Kapitel >Interreligiése Hermeneutik im Pali-Buddhismus«2® ausfiihrt - die meisten der
Pali-Diskurse eine sehr kritische Wahrnehmung von anderen Wanderménchen, Brahmanen
oder Aszeten, und es sei »vollig klar, dafy es keine realen soteriologischen Alternativen
unabhiéngig von Buddhas Dharma gebe: dafi es keine Erlosung auflerhalb des Edlen acht-
gliedrigen Pfades« gebe, und Vertreter anderer Religionen und deren Gurus werden als
»blind« und »ignorant« im Kontrast zu dem erleuchteten Buddha dargestellt.??

25 Andreas GRUNSCHLOSS, Der 27 Vgl.ebd., z.B.199, 202, 220,
eigene und der fremde Glaube: Anm. 50. Potthapada-Sutta (Digha
Studien zur interreligiésen Fremd- Nikaya 9, 33), und 247: »blind« oder
wahrnehmung in Islam, Hinduismus, »wahnsinnig«.

Buddhismus und Christentum,
Tubingen 1999, vgl. 318: Zusammen-
fassung.

26 Ebd.,189ff.




284 Johann Figl

In eine vergleichbare Richtung zielt auch die Studie von Caroline Widmer, die sich
ebenfalls der Strategie Buddhas im Umgang mit anderen religiosen Gruppierungen
zuwendet.28 Um eine Klarung der frithen Religionsgeschichte des Buddhismus
erreichen zu konnen, werden darin die Texte des Pali-Kanons methodologisch als
literarisch-narrative Werke angesehen. Es ist damit eine Untersuchung, die zu einem
differenzierteren Verstdndnis der frith-buddhistischen Entwicklung beitréagt. Es geht um
eine literaturwissenschaftliche Analyse, ndherhin um eine allgemeine narratologische
Beschreibung der Majjhima-Nikaya-Suttas.2® Wenn nun die Texte des Pali-Kanons als
literarisch-narrative Werke angesehen werden, so ist eines der Ergebnisse dieser Studie,
dass die Deutung in Orientierung an den Begriffen wie Inklusivismus, Toleranz, aber auch
Opposition oder Reformation, keine neuen Antworten zur Klarung der frithen Religions-
geschichte des Buddhismus liefern kann.3°

Zusammenfassend konne festgehalten werden, dass in Buddhas Lehrgesprachen nicht
»Toleranz, Desinteresse oder Indifferenz gegentiber anderen Lehren« zu erkennen sei,
auch nicht, »was in Richtung einer konfliktfreien Koexistenz gedeutet werden konnte,
oder das Bemiihen, sie mit den eigenen Vorstellungen in Einklang zu bringen oder zu
integrieren«; vielmehr werde »in einer bindren Differenzierung sehr klar zwischen richtig
bzw. vollkommen (d. h. die »eigene« Lehre) und falsch bzw. unvollkommen (d. h. die Lehre
der »Anderen«) unterschieden«.3" Es gehe demnach in diesen Lehrgesprdchen nicht um
einen offenen Dialog, auch nicht um eine tolerante Einstellung im Sinne einer addquaten
Wiirdigung der religiosen Position des Gesprachspartners. Im Pali-Kanon sei der Umgang
mit »nicht-buddhistischen Figuren [...] in erster Linie durch Abgrenzung gepragt«, es sei
ein vorrangig apologetischer Umgang mit dem >Anderenc.32

2.4 Intolerante Verhaltensweisen
in der Geschichte des Buddhismus

Vor dem Hintergrund der in der westlichen Offentlichkeit geltenden Meinung, dass »der
Buddhismus weithin als die friedfertige, gewaltfreie Religion par excellence« gilt, hat
Lambert Schmithausen darauf hingewiesen, dass »in der wissenschaftlichen Literatur
diesem Klischee schon seit langerem ein erheblich differenzierteres Bild gegeniiber gestellt
[wird]«.33 Zum Nachweis dieses Befunds hat er selbst wesentliche Beitridge verfasst, und in
wichtigen Untersuchungen historische Konstellationen der Geschichte des Buddhismus
genannt, wo diese Norm der Vermeidung von Gewalt nicht befolgt wurde. Das grundlegende
und erste der fiinf Gebote, das fiir alle Buddhisten verbildlich ist, und in der Befolgung
des Nicht-Verletzens (ahimsa) besteht, wurde iibertreten, kompensiert oder eingeschrankt,
insbesondere im Zusammenhang mit kriegerischen Aktivititen buddhistischer Herrscher.

Ubertretungen der Norm des Nicht-Verletzens und Nicht-Totens kam sowohl in
Theravada- als auch Mahayana-Landern vor, in denen buddhistische Konige Kriege — auch
untereinander — gefiihrt haben, wobei sich diese allerdings an altindischen Lehrbiichern

28 Caroline WIDMER, Der Buddha
und der »Anderec. Zur religiésen
Differenzreflexion und narrativen
Darstellung des >Anderen< im
Majjhima-Nikaya, Géttingen 2015.
29 Vgl. bes. Kapitel 4, 47ff.

30 Ebd., 330.

31 Ebd., 334.

32 Ebd.,345.

33 Vgl.das Manuskript: Lambert
SCHMITHAUSEN, Gewalt und Gewalt-
losigkeit im Buddhismus: Eine Ein-
flhrung, in: Numata Zentrum fur
Buddhismuskunde, URL: https://www.
buddhismuskunde.uni-hamburg.de/
pdf/4-publikationen/buddhismus-
in-geschichte-und-gegenwart/bd10-
koischmidthausen.pdf

(30.8.2023); in Anm. 2 findet sich hier
auch eine umfangreiche Liste ein-
schlagiger Literatur; eine Kurzfassung
des Beitrags ist unter dem Titel
Buddhismus und Gewalt erschienen:
DERS., Buddhismus und Gewalt, in:
Tibet und Buddhismus 53 (2000)
6-11, 6. Vgl. DERS., Buddhismus und
Glaubenskriege, in: Peter HERRMANN
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der Staatskunst orientierten, in denen es dabei um Machterhalt und -ausweitung geht,
»und nicht an buddhistischen Werten«.3# Doch Buddha selbst habe in Gesprachen mit
Ministern oder Konigen zwar auf die generellen ethischen Prinzipien seiner Verkiindigung
hingewiesen, jedoch diese nicht konkret auf Fragen der Kriegsfithrung oder des Strafrechts
angewandt, z. B. auch nicht hinsichtlich des Angriffskrieges.3> Eine Kompensation fiir
gewalttdtiges Handeln der Herrscher und das dadurch entstandene negative Karma ist auch
in theravada-buddhistischen Landern durch verdienstvolle Handlungen (wie Spenden an
Orden, Bau von Pagoden etc.) moglich.36

Als ein Beispiel fiir die Einschrinkung der Norm des Nichttotens wird der Krieg des
singhalesischen Konigs Dutthagamani, der im zweiten vorchristlichen Jahrhundert
herrschte, gegen die Tamilen in der im 6.Jh.n. Chr. verfassten Chronik Mahavamsa
angefithrt. Mehrere Monche haben demnach den Kénig mit dem Hinweis beruhigt, dass
»das Toten tbler Irrglaubiger [...] nicht schwerer [wiege] als das Téten von Tieren«.3?
Schmithausen weist darauf hin, dass die Laien und insbesondere der Konig aufgefordert
werden, »die buddhistische Lehre, vor allem das Mahayana, und die tugendhaften Ménche
bei Bedarf auch mit Waffengewalt zu schiitzen«.38

Die Auseinandersetzung mit anderen Religionen fand indirekt mit den erwidhnten
Kéampfen gegen die Tamilen statt, die Hindus sind.

In einem wichtigen Text des tibetischen Buddhismus, dem Kalachakra-Tantra, ist
wiederum der Islam der Feind, von dem sich Tibet zur Entstehungszeit dieses Tantra-Textes
(ca.10Jh.) sehr bedroht fiihlte und der in einem endzeitlichen Kampf endgiiltig besiegt
werden soll.3°

Zudem ist auch auf die innerbuddhistischen Kampfe, die intolerant und nicht selten
waren, hinzuweisen. Schmithausen stellt generell fest: »Die meisten kriegerischen Aus-
einandersetzungen fanden jedoch, vor allem in Tibet und Japan, zwischen den Institutionen
verschiedener buddhistischer Richtungen statt.«49

2.5 Gewalt und Intoleranz
in aktuellen Entwicklungen

Im Vajrayana ist vor einigen Jahren ein ideologischer Kampf um Dorje Shugden, eine
seit dem 17. Jahrhundert verehrte Schutzgottheit entstanden, deren Verehrung der jetzige
Dalai Lama wegen ihrer latenten Aggressivitit ablehnte, was zu starken Konflikten, die
noch immer weiterwirken, innerhalb des tibetischen Buddhismus der Gegenwart fiihrte,
besonders der Gelug-Schule, deren Oberhaupt er ist. Mitglieder dieses Kultes haben den
Direktor eines vom Dalai Lama gegriindeten Instituts in Dharamsala und zwei seiner
Monchs-Studenten 1997 ermordet, wie auf der Homepage zu lesen ist.4!

Gerade dieser Mord, der nicht restlos geklirt ist, zeigt, dass innerreligios motivierte
Intoleranz selbst zu solchen Taten fithren kann, die prinzipiell vom Buddhismus abgelehnt
werden.

(Hg.), Glaubenskriege in Vergangen- 35 Vgl.ebd., 5, mit Verweis 40 Ebd.

heit und Gegenwart, Gottingen auf »Mahaparinirvana-Satra: 41 History, in: College for Higher
1996, 63-92. Digha 11 72ff.«. Tibetan Studies (CHTS), URL: https://
34 SCHMITHAUSEN, Buddhismus 36 Vgl.ebd., 7 sarah.instituteofbuddhistdialectics.
und Gewalt (Anm. 33), 6. Vgl.auch 37 SCHMITHAUSEN, Buddhismus org/about-us/history (30.8.2023).
Hans-Jirgen GRESCHAT, Die Religion und Gewalt (Anm. 33), 8.

der Buddhisten, Minchen/Basel 38 Ebd.

1980, bes.185-187. 39 Ebd.,15, vgl. DERS., Gewalt und

Gewaltlosigkeit (Anm. 33),17.
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In neueren Publikationen wird wiederholt auf Entwicklungen hingewiesen, die ebenfalls
das Bild des Buddhismus als einer durchgingig pazifistischen und toleranten Religion in
Frage stellen.?2 Besonders wird dabei auf die ethnischen und teils religiosen Konflikte in
zwei theravada-buddhistischen Landern hingewiesen: auf Sri Lanka*3 und Myanmar, wo
tiber lange Zeit das Militdr herrschte, das aktuell 2021 wieder die Macht tibernommen hat.
In diesem Land gibt es eine religidse Intoleranz, die sich stark gegen die muslimischen
Rohingyas richtet, aber auch die Christen/Christinnen haben wiederholt Ubergriffe
erfahren missen.44

Als Zwischenergebnis der bisherigen Darstellung kann festgehalten werden, dass die
einseitige Betonung einer durchgehend praktizierten Toleranz des Buddhismus nicht
aufrechterhalten werden kann, wie aufgrund relevanter Fakten in der Geschichte dieser
Religion in mehreren Untersuchungen aufgezeigt wurde. Durch eine narrative Analyse
konnte zudem nachgewiesen werden, dass selbst Buddhas Lehrreden mit Anhéngern
anderer aszetischer Richtungen oder Religionsvertretern Elemente beinhalten, die nicht
von der Gleichwertigkeit der Ansichten der Dialogpartner ausgehen. Es muss aber auf der
anderen Seite auch gesagt werden, dass es viele Aussagen im Pali-Kanon gibt, die zu Recht
als Ausdruck grofler Toleranz angefiihrt werden, wie z.B. die Lehrrede des Buddha an
die Kalamer, in der es heifit: »Geht, Kalamer, nicht nach Hérensagen, nicht nach Uber-
lieferungen, nicht nach Tagesmeinungen, nicht nach der Autoritit heiliger Schriften, nicht
nach bloflen Vernunftgriinden und logischen Schliissen, nicht nach erdachten Theorien
und bevorzugten Meinungen, nicht nach dem Eindruck personlicher Vorziige, nicht nach
der Autoritdt eines Meisters! Wenn ihr aber, Kalamer, selber erkennt: >Diese Dinge sind
unheilsam, sind verwerflich, werden von Verstiandigen getadelt, und, wenn ausgefiihrt und
unternommen, fithren sie zu Unheil und Leidens, dann o Kalamer, moget ihr sie aufgeben.«
(Anguttara-Nikaya 111, 66, Kalama-Sutta).

Moglichst viele Aspekte sind fiir das interreligiose Gespréch wichtig, weil auf diese Weise
jede Religion in ihrer Gesamtheit gesehen wird. Es gilt alle Dimensionen miteinzubeziehen,
um die Frage nach der Toleranz einer Religion umfassend beantworten zu kénnen. Es
ist aber auch festzuhalten, dass die angefiihrten intoleranten Entwicklungen zu einem
grofSen Teil in kausalem Zusammenhang mit politischen Konflikten stehen, aber auch mit
ethnischen, sozialen und ékonomischen Problemen. Generell ist eine explizit religidse
Motivation fiir Gewaltanwendung im Buddhismus sehr selten.4>

Angesichts dieses Resultates stellt sich konkret die Frage, worin die konstitutiven Inhalte
einer Religion grundgelegt sind, von denen her das Prinzip der - trotz der aufgezéhlten
kriegerischen Entwicklungen - bestehenden groflen Toleranz, einschliefllich der Gewalt-
freiheit und Friedensbereitschaft, verstanden werden kann. Diese zentralen Lehrinhalte
und existenziellen Lebensorientierungen sollen im Folgenden kurz genannt werden, um
vor deren Hintergrund die interreligiosen Beziehungen (besonders im Verhéltnis zum
Christentum) anzusprechen.

42 Vgl.z.B. Zeitschrift fur Religions-
wissenschaft (=zfR) 2 (2003) 143-281,
zum Thema >Buddhismus und
Gewaltc.

43 Vgl.Sven BRETFELD, Zur Institu-
tionalisierung des Buddhismus und
der Suspendierung der ethischen
Norm der Gewaltlosigkeit in Sri
Lanka, in: ZfR 11 (2003) 139-166,
bes.162ff., wo er von der Norm des

Nichtverletzens spricht. Zum Burger-
krieg in Sri Lanka und den darauf-
folgenden Friedensbemiihungen
vgl.Johann FIGL, Leben nach 1945

im Kontext religiéser und politischer
Strémungen, Wien 2020, 169f.

44 Vgl.den Bericht des Menschen-
rechtsaktivisten Benedict ROGERS,
Volkszugehérigkeit, Religion, Identitat
und Nationalismus in Myanmar - Reli-

giose Intoleranz in einem von Konflik-
ten heimgesuchten Land, in: Volker
KAUDER/Hans-Gert POTTERING (Hg.),
Glauben in Bedréngnis: Religionsfrei-
heit als Menschenrecht, Freiburg/Br.
2017,167-175. Vgl.ebenso die Beitrage
zu Myanmar in Chosein YAMAHATA/
Sueo SUDO/Takashi MATSUGI (Hg.),
Rights and Security in India, Myanmar,
and Thailand, Singapur 2020,
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3  Toleranz im Buddhismus und seine Relevanz
fiir den interreligiosen Dialog

3.1 Sprachliche Entsprechungen zum Begriff von Toleranz
in buddhistischen Texten

a  Das semantische Wortfeld von Geduld

Im Allgemeinen werden die einem toleranten Verstindnis entsprechenden Worter khanti
(Pali) bzw. kshanti (Sanskrit) mit dem Wort »Geduld« oder mit semantisch benachbarten
Begriffen ibersetzt, wie »Nachsicht« oder »Ertragen«. Dieser Zusammenhang wurde
auch etymologisch aufgewiesen, wie in dem Beitrag von Eiko Hanaoka zur >Toleranz im
Buddhismus«. Darin werden die Sanskritentsprechungen fiir den Begrift Toleranz auf
Basis der etymologischen Wurzelworter der zugrundeliegenden Verben aufgezeigt. Diese
bedeuten »geduldig sein« bzw. »ruhig sein, indem man dem Zorn widersteht«, was auch
die Bedeutung von »geduldig« umfasst: »In diesem Sinn kann man sagen, daf$ die Sanskrit-
entsprechung der Toleranz sich im Wortfeld der Geduld bewegt, d. h. »etwas Bedriickendes
zu ertragen««.*® Allein schon im aufgezeigten semantischen Wortfeld von Geduld zeigt sich
eine wichtige Differenz zum westlichen Verstidndnis von >Toleranz«. Eiko Hanaoka versteht
»Geduld als Quelle der Toleranz«, wobei aber ein Unterschied zu herkommlichem Ver-
standnis hervorgehoben wird: »Toleranz im Buddhismus bedeutet nicht jene Nachsicht, die
man in der Reaktion auf gegenldufige Meinungen und andere Religionen antrifft, sondern
vielmehr und vor allem Geduld, angesichts Mithe und Miihsal, d. h. angesichts der vom
Ego herrithrenden eigenen Begierden und verstindnislosen Verleumdungen von auflen
her«, letztlich des eigenen Selbstes gewahr zu werden.4?

b  Die Tugend der Geduld

Von mafigeblichen buddhistischen Texten her zeigt sich ferner, dass es bei dem Begriff
Toleranz nicht primar um die Duldung, z.B. von religiésen, ethnischen oder anderen
gesellschaftlichen Minderheiten, sondern um eigenes Ertragen von Leid und bedriickenden
Situationen, also um Erdulden geht. Es ist eher ein passives Erfahren von nachteiligen
Gegebenheiten, wie Ungerechtigkeit, das aber trotz der Einschrankungen zu einem aktiven
Verhalten fithren kann. Im Hinblick auf den >Anderen« steht dann die Unterstiitzung, das
Wohlwollen, die Hilfe im Vordergrund. Explizit kommt ein geduldiges Verhalten in diesem
Sinn in klassischen buddhistischen Werken vor allem innerhalb der Aufzihlung der zehn
(Theravada)#® bzw. sechs (Mahayana) Tugenden bzw. Vollkommenheiten vor, die zur
Buddhaschaft fithren. In dem von Buddhaghosa (5. Jh. n. Chr.) verfassten systematischen
Werk iiber den Theravada-Buddhismus versteht er unter der der Geduld entsprechenden
Tugend die »Nachsicht (khanti) gegen die vielartigen Verfehlungen der Wesen«; eine solche
Riicksichtnahme bzw. Unterstiitzung ist ebenso bei den anderen Tugenden gegeben. Die

48 Siehe zu den zehn Vollkommen-
heiten: NYANATILOKA, Art.Parami,
Paramita, in: DERS., Buddhistisches
Worterbuch, Konstanz 31983, 159f.;
vgl. MONIER-WILLIAMS, der im selben
Kontext den Ausdruck Kshanti der

bes.Khen Suan KAl, De facto State
Religion as a threat to Freedom

of Religion and Belief: Case Study of
Ethnic Chin Christians in Burma/
Myanmar, 47-60.

45 Vgl.Franz-Johannes LITSCH, Tole-

ROLOFF, Gewaltfreiheit im Buddhis-
mus, in: Fernando ENNS/Wolfram
WEISSE (Hg.), Gewaltfreiheit und
Gewalt in den Religionen, Munster/
New York 2016, 235-245.

46 Eiko HANAOKA, Toleranz im

ranz im Buddhismus, in: Hamid Reza

YOUSEFI (Hg.), Interkultureller Dialog:
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Nordhausen 2004, 33-45; Carola

Buddhismus, in: Hamid Reza YOUSEFI/
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kontext, Wiesbaden 2013, 95-102, 99.
47 Ebd.,100.

Mahayana-Tradition mit »patience
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herausragenden Personlichkeiten, die diese Tugenden befolgen, wirken »zum Heile und
Wohle der Wesen«, und zwar mit »unerschiitterlicher Giite (metta)«, und sie erwarten
keine Gegenleistung.*® Im Mahayana werden diese Wesen Bodhisattvas (Erleuchtungs-
wesen) genannt.

3.2 Grundlegende Voraussetzungen - in der Ethik,
der Lehre und spirituellen Praxis

Neben der expliziten Forderung toleranten Verhaltens gibt es eine Reihe von weiteren
grundlegenden Voraussetzungen der Toleranz in der buddhistischen Religion, deren
wichtigste hier stichwortartig genannt werden sollen.

a  Ethische Prinzipien

Es gibt mehrere Voraussetzungen der Toleranz in der buddhistischen Religion, deren
wichtigste hier stichwortartig genannt werden sollen. Zuerst sind die ethischen Axiome
zu nennen: Einer der Schliisselbegriffe fiir die Ablehnung intoleranten Verhaltens ist
Ahimsa, das Prinzips des Nicht-Verletzens, letztlich des Nicht-T6tens, ein Begriff, der als
Gewaltfreiheit zu verstehen ist. Er ist mehreren Religionen indischen Ursprungs gemein-
sam, wie insbesondere hinduistischen Traditionen, ebenso dem Jainismus und dem
Buddhismus. Er gilt als das erste der fiinf ethischen Prinzipien (paricasila), und beinhaltet,
dass anderen Lebewesen kein Leid zuzufiigen ist, wobei nicht nur Menschen, sondern alle
lebenden Wesen, einschliefllich der Tiere, gemeint sind. Dieses erste, fiir alle Buddhisten/
Buddhistinnen verpflichtende Gebot wird als wichtige Grundlage fiir Toleranz gesehen.>°

Diese Prinzipien bilden auch die ethischen Postulate, die im Achtgliedrigen Pfad
gefordert werden, dessen Ziel es ist, den Weg aus dem das Dasein im Ganzen bestimmende
»Leiden« zu zeigen. Die drei ethischen Forderungen lauten hier >rechtes Redens, >rechtes
Tun< und >rechtes Leben«. Unter »Rechtem Tun« ist dabei als erste Pflicht verstanden, es zu
»unterlassen, Leben zu zerstoren«.

Elementare Ursachen fiir unheilvolles Handeln, wie es in der Intoleranz zum Aus-
druck kommt, werden in der Trias >Gier, Hass und Verblendung« - auch als >Geistesgifte«
bezeichnet - erblickt. Es sind »Wurzeln des Leidens «3' - daher gilt es sie zu tiberwinden.

b  Zentrale Lehren

Mit den ethischen Auffassungen sind grundlegende lehrmifSige Uberzeugungen wie
Karma und Wiedergeburt verbunden. Zur Mafligung moglicher Aggressivitit wird darauf
hingewiesen, dass der »Feind« auch ein Verwandter im vorangegangenen Leben gewesen
sein konnte. Und um nachteilige Wirkungen fiir die nachste Existenzweise zu vermeiden,
sei boswilliges und diskriminierendes Handeln zu vermeiden. Die Zusammengehorigkeit
aller Lebewesen ist in der Lehre von der Allverbundenheit und Interdependenz begriindet.

49 BUDDHAGOSA, Der Weg zur Rein-  forderungen und Chancen fur 52 Zur Frage nach der Toleranz in
heit. Visuddhi-Magga, aus dem Pali eine neue Weltpolitik und Weltord- einem mystischen Kontext vgl. iber-
Ubersetzt von Nyanatiloka Mahathera,  nung, Innsbruck 2006, 116-129, blicksmaRig: Cynthia OSAMMOR,
UttenbUhl 71997, 371, mit Anm. 63. bes.117ff. Toleranz in der buddhistischen

50 Vgl.Franz-Johannes LITSCH, Das 51 DALAI LAMA, Die Regeln des Mystik, in: YOUSEFI/SEIFERT (Hg.),
»Projekt Weltethos« aus buddhisti- Glucks, Bergisch Gladbach 1999, Toleranz im Weltkontext (Anm. 46),
scher Sicht, in: Helmut REINALTER bes.126ff, 135. 187-194. Vgl.generell zur Thematik:

(Hg.), Projekt Weltethos, Heraus- Ram Adhar MALL, Buddhistische




Toleranz des Buddhismus — Moglichkeiten und Grenzen 289

¢ Spirituelle Praxis

Eine dritte Dimension, um tolerantes Verstehen und Handeln aus religiésen Motiven zu
verwirklichen, ist Spiritualitit und Meditation. Sie wird ebenfalls in neueren Arbeiten zur
Toleranz im Buddhismus betont.5? Ebenso wurde und wird sie wiederholt vom Dalai Lama
hervorgehoben.

3.3 Toleranz im Verstindnis des Dalai Lama

Die angefithrten drei Dimensionen finden sich in verschiedener Gewichtung und
Akzentuierung in Beitrdgen zur Toleranz im Buddhismus. In den zahlreichen Veréffent-
lichungen und Stellungnahmen des Dalai Lama sind sie wiederholt anzutreffen. Dessen
Sicht dieser Thematik sei daher exemplarisch an seiner Position dargestellt, weil sie einerseits
sehr stark im interreligiésen Dialog formuliert wurde, und er andererseits nicht allein den
Tibetischen, sondern gewissermafien den Weltbuddhismus reprasentiert.

a  Meditation als Einiibung in
tolerantes Denken und Verhalten

Nach Ansicht des Dalai Lama »ist Mitgefiihl die Essenz eines spirituellen Lebens«, und um
dieses Mitgefiihl zu entwickeln, ist »die Praxis von Geduld und Toleranz unverzichtbar«; es
geht daher um eine Eintibung von Geduld und Toleranz, wie er wiederholt betont.>3 Diese
beiden psychischen Einstellungen sind grundlegend fiir den Umgang mit Zorn und Hass.
Sie erfordern eine Geistesschulung durch meditative Methoden. Zusammenfassend sagt
er, dass der einzige Faktor, der Schutz vor den destruktiven Folgen von Zorn und Hass
geben konne, »die eigene Praxis von Toleranz und Geduld [ist]«;54 daher fiigt er diesen
Uberlegungen konkrete Meditationsiibungen an.>®

b  Strukturelle Differenzen zwischen Religionen

Der Dalai Lama ist {iberzeugt, dass es »auerordentlich viele Punkte der Annédherung und
Ubereinstimmung zwischen der buddhistischen und der christlichen Uberlieferung und
ein enormes Potenzial zu wechselseitiger Bereicherung durch den Dialog [gibt]: zumal im
Bereich der Ethik und in der spirituellen Praxis, wenn es um Mitgefiihl, Liebe und gré3ere
Toleranz geht.«%¢ Der Dialog kann also zur Vertiefung des Verstindnisses der Toleranz
beitragen, insofern ist darin ein gemeinsames Anliegen beider Religionen gegeben. Zugleich
aber betont er in Das Herz aller Religionen ist eins, dass bleibende Unterschiede, ja Gegensatze
zwischen den beiden Religionen bestehen bleiben, ndmlich im Bereich von philosophischen
metaphysischen Fragen — hier miissten wir, wie er sagt »getrennte Wege einschlagen«. Das
trifft gerade auch auf die erwdhnte Anschauung der universalen Dependenz®’ zu: »Die
gesamte buddhistische Weltsicht basiert auf einem philosophischen Prinzip, dessen zentraler

Lehre und die inhaltliche Toleranz. 56 DALAI LAMA, Das Herz aller

Eine interkulturelle Einfihrung, Nord- Religionen ist eins. Die Lehre Jesu aus
hausen 2005, bes.138ff. buddhistischer Sicht, Hamburg

53 DALAI LAMA, Regeln des Glicks 1997, 166f.

(Anm. 51), 167. 57 Sanskrit: pratitya-samutpada,
54 Ebd., 232f. wortlich »bedingtes Entstehenc.

55 Vgl.ebd., 237-239.
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Gedanke das Prinzip der wechselseitigen Bedingtheit ist«, was bedeutet, dass alle Dinge
»allein [durch] Wechselwirkungen zwischen Ursachen und Bedingungen ins Dasein treten,
was im Gegensatz zu dem Glauben an einen géttlichen Schopfer stehe.>®

Ebenso sieht er eine strukturelle Differenz zwischen Christentum und Buddhismus im
Begriff der Leerheit (sinyata, emptiness), wie er auf einem in Sarnath gehaltenen Vortrag im
Rahmen der interreligiésen Tagung {iber >Leerheit und Fiille« ausfiihrte.5® Das Bewahren
von Glaubensunterschieden habe »einen guten Sinn, da es ein Reichtum sei, wenn es viele
verschiedene Darstellungen des Weges zur Erlangung von Heil gebe.6? Daher lehnt er Aus-
sagen ab, die die Verschiedenheit der Religionen relativieren, wie z. B. die Vorstellung einer
»Universalreligion«, bei der die Parallelen so sehr betont wiirden, dass die Unterschiede
aufler Acht gelassen werden.®! Ebenso wurde in interreligiosen Gespriachen mit dem Dalai
Lama deutlich, dass er inklusivistische Auffassungen zurtickweist, nach denen »Buddhismus
und Christentum verschiedene Sprachen fiir im Wesen gleiche Religionen« seien. Und er
warnt vor Leuten, die sich »buddhistisch-christlich« nennen.®2 Er halt es aber durchaus
fiir sinnvoll, wenn Christen buddhistische Meditationsmethoden tibernehmen.

¢ Wechselseitige Toleranz —
Basis des interreligiosen Gesprichs

Die bleibenden Differenzen zwischen Religionen werden nicht zu einem Hindernis fiir
Toleranz, sondern das Bemiithen um wechselseitiges Verstehen geht von beiden Seiten aus.
Und es fithrt auf diese Weise zu einem gréf8eren und offeneren Verstehen des je Anderen.
Gerade im ethischen Bereich entspricht der Buchtitel der Intention der Aussage, dass das
Herz aller Religionen eins ist.

Von dieser Weite des Verstehens her ist es buddhistischen Gelehrten moglich, Jesus als
einen Bodhisattva zu bezeichnen, »der Millionen von Menschen spirituell berithrt und
bewegt, ihre Befreiung und ihr Freisein bewirkt hat«.6® Ein Bodhisattva (wortlich: >Erleuch-
tungswesen«) - der Dalai Lama wird als solcher verstanden - ist ein Erleuchteter, der von
dem Ziel beseelt ist, so lange wiedergeboren zu werden, bis alle Menschen die Erlésung
erreicht haben. So wie »Buddha ein Beispiel an Geniigsamkeit, Toleranz und Dienst [...] ge-
geben hat, hat es auch Jesus Christus getan«.®4

Die Uberzeugung von der weitgehenden Gemeinsamkeit der ethischen Forderungen
und der daraus folgenden erforderlichen Toleranz trifft nicht allein fiir das christ-
lich-buddhistische Verhiltnis zu, sondern fiir alle Weltreligionen. Auch wenn es wei-
terbestehende Unterschiede im Glauben gibt, so sind »die Lehren iiber Toleranz, Liebe und
heilende Hinwendung gleich«.%> Aufgrund dieser in allen Religionen gegebenen Motive
kann die Toleranz selbst zur gemeinsamen Basis des interreligiosen Dialogs werden. ¢

58 DALAI LAMA, Das Herz
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Leere und Fiille
als Frage nach der Mystik
im Buddhismus

von Rolf Kiihn

Zusammenfassung

Die Einstufung der Leidempfin-
dung als lllusion durch den
Buddhismus impliziert die
Frage der Phdnomenalitat sol-
cher lllusion in Bezug auf das
Ich. Weder letzteres noch die
ihm zugesprochene illusionare
Verhaftung an Wirklichkeits-
wahrnehmung kénnen originar
sein, insofern ein dem Ich
vorausliegendes Selbst eine
unmittelbare Lebensselbstge-
bung beinhaltet. Der Versuch
jeglicher Entleerung im
Buddhismus fuhrt daher zur
Problematik von signitiven
Wahrheits- wie Seinsanspru-
chen durch praktisch-asketi-
sche oder mystische Annahe-
rungsweisen an den rein imma-
nenten Lebensvollzug Uber-
haupt. Dieser kann allerdings
keinerlei transzendenter Deu-
tung mehr unterliegen, was die
Waurzel aller Traditionsbildung
als existentielle, ontologische
oder ethische Sinnstiftungen
betrifft, die mit einem unmittel-
baren Nicht-Wissen transzen-
dentaler Verlebendigung zu
konfrontieren bleiben.
Schliisselbegriffe

> Erscheinen

> lllusion

> Leben

> Leid

- Leere

Abstract

Buddhism'’s classification of

the sensation of suffering as an
illusion implicates the question
of the phenomenality of such
an illusion in relation to the
ego. Neither the latter nor the
illusionary attachment to a per-
ception of reality attributed to
it can be original insofar as a
self that precedes the ego en-
tails an unmediated self-giving
of life. The attempt at any emp-
tying in Buddhism therefore
leads to the problematic of sig-
nitive claims to truth as well

as to being by means of practi-
cal-ascetic or mystical approa-
ches to the purely immanent
execution of life as such. This
execution of life, however, can
no longer be subject to any
transcendent interpretation
whatsoever, and this affects the
root of all tradition-building as
existential, ontological, or ethi-
cal creations of meaning which
remain to be confronted with
an immediate non-knowledge
of transcendental vivification.
Keywords

- Appearance

> lllusion

> Life

- Suffering

- Emptiness

Sumario

La clasificacion budista de la
sensacion de sufrimiento como
una ilusién implica la cuestion
de la fenomenalidad de dicha
ilusiéon en relacion con el yo. Ni
este ultimo ni el apego ilusorio
a la percepcion de la realidad
que se le atribuye pueden ser
originales, en la medida en que
un yo anterior al ego implica
un yo-vida inmediato. El intento
de cualquier tipo de vaciamien-
to en el budismo conduce, por
tanto, a la problematica de las
pretensiones significativas a

la verdad y al ser a través de
aproximaciones ascéticas o
misticas practicas a la realiza-
cion puramente inmanente de
la vida en general. Esto, sin em-
bargo, ya no puede estar sujeto
a ninguna interpretacion tras-
cendental, que concierne a la
raiz de toda formacion de la
tradicion como fundamentos
existenciales, ontoldgicos o
éticos de sentido que permane-
cen para ser confrontados con
un no-conocimiento inmediato
de la vivificacion trascendental.
Palabras clave

- Apariencia

> llusion

> Vida

- Sufrimiento

- Vacio
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Tendenz aus, dass dieser als Ethik eine »Transzendenz« setze, auch wenn der
Gegenstand der buddhistischen Meditation die Leere sei. Und weil der
Buddhismus - starker als das Christentum - die Welt verneine, miisse er deshalb auch das
Subjekt verneinen, weil letzteres eine »individuelle Gewalt« darstelle. Eine solche Gewalt
beziehe sich auf die einzelnen Objekte in ihrer Aufenheit, so dass hier der Ubergang vom
»Subjekt« zum »Nicht-Subjekt« durch die »Hpertrophie« des Subjekts selbst angezeigt
wire, insofern dessen innere Gewalt der »Begierde« oder des »Diirstens« unbegrenzt sei.
Durch diese »Entfesselung« gemdf} der Gewalt- und Erotikanalyse Batailles wird jede
Handlung des Subjekts — wie in der Psychoanalyse - in Frage gestellt, weil seine Energie
die Wurzel des Bosen als solchem darstelle. In der alltiglichen Praxis fithrt dies natiirlich
nicht zur Abwesenheit jeglichen Handelns, aber doch zu dessen Relativierung oder
Abwertung, so dass die Negation des Subjekts auch eine Negation der »Profanitit« darstellt,
um eine »sakrale Welt« (monde sacré) zu setzen, welche die genannte Transzendenz der
ethischen Position als Verwerfung von Welt und Subjekt bildet und somit zu einer unmittel -
baren Immanenz von Subjekt und Universum als Grundzug des Mystischen im Sinne
unmittelbarer »Teilhabe« (participation) fihrt, die sich dem »mystischen Christentum«
annédhere. Dem widerspricht nicht, dass Buddha selber bereits ethische wie spirituelle Hin-
weise fiir eine »Harmonie« des sozialen und politischen Lebens gab, und zwar nach Maf3-
gabe eines idealen allgemeinen Konigtums tiber die Welt, welches allen den Frieden bréchte.?

Die a-theologische Religionstheorie Georges Batailles’ macht im Buddhismus die

1 Ich und Leid als Problematik

Mit Bataille lief3e sich demzufolge fiir eine hier verfolgte Analyse des Buddhismus festhalten,
dass dessen theoretische Ausdehnung des Leids auf die gesamte Existenz unbewusst auf einem
Grundaffekt beruht, der sich als verallgemeinerte Empfindung gegeniiber dem Sein insgesamt
ausdriickt, selbst wenn im letzten mehr die nicht aufzuhaltende Alternanz von Freude/Leid
damit gemeint ist als die einzelnen empirischen Leiden. Ob der historische Buddha dies
so empfunden hat,® ist nicht der Gegenstand unserer Untersuchung, sondern nur die
Tatsache, dass ein solches Empfinden universalisierten Leids es unmdglich macht, sich
selber als ein origindres »Sich« zu empfinden, so dass diese Ohnmacht das eigentliche Leid
als »Erleiden« ausmacht und von einem »Ich-Wahn« in Bezug auf eine zeitliche Konsistenz
des »Ich« oder der »Person« sprechen ldsst: »Die Ansichten, welche manche Asketen und
Brahmanen gesondert in der Welt hegen werden, die mit der Lehre von einem Ich verkniipft
sind, mit Lehre von einem Wesen verkniipft sind, mit der Lehre von einer Seele verkntipft
sind, mit der Lehre von einer Personlichkeit verkniipft sind, mit gliickbringenden Zeichen
und Spriichen verkniipft sind, alles Tun und Lassen, das ist von [Buddha] zu dieser Zeit
aufgegeben, vollkommen erkannt, von Grund auf beseitigt gleich dem Wipfel einer Palme,
seinem Wesen nach nicht mehr erscheinend und in Zukunft nicht mehr dem Entstehen und
Vergehen unterworfen.«* Aber dann liegt ein Sophismus hinsichtlich eines solchen »Sich«
vor, denn um meine Ohnmacht tiberhaupt empfinden zu konnen, muss ich gleichzeitig die

1 Vgl. »Schéma d'une histoire des 3 Vgl.Hermann OLDENBERG, 4 Salistambasutram, das dem
religions« (1948), in: CEuvres comple- Buddha. Sein Leben, seine Lehre, Buddha Maitreya als tberlieferter
tes VII, Paris 1976, 406-442, 430f. seine Gemeinde, Leipzig 1998. Mahayana-Text in den Mund ge-
2 Vgl. Bhikkhu BODHI (Hg.), In den legt wird; zit. Erich FRAUWALLNER,
Worten des Buddha. Eine Lehrreden- Die Philosophie des Buddhismus,
Anthologie aus dem Pali-Kanon, Berlin 2010, 37.

Stammbach 2008, 107f.




Leere und Fiille als Frage nach der Mystik im Buddhismus 293

origindre Ipseitit schon kennen, um diese Ohmacht des empirischen »Selbst« erproben zu
kénnen. Grundsitzlich lasst sich deshalb sagen, dass alle emprischen Aussagen in Bezug auf
»Ich«und »Leid« nur méglich sind, weil sie in der vorgangigen Erprobung transzendentaler
Lebendigkeit griinden, so dass auch der empirische Kausalnexus von Ursache/Wirkung im
Buddhismus keinen Anspruch auf urspriingliche Wahrheit erheben kann, um sein ganzes
Lehrgebdude zu tragen: »Ich habe diese Wahrheit zum Erwachen entdeckt, ndmlich: mit dem
Aufhéren von Name-und-Form ist das Authoren von Bewusstsein; mit dem Aufhoren von Be-
wusstsein ist das Authoren von Name-und-Form; mit dem Aufhoren von Name-und-Form
ist das Aufhoren der sechs Sinnesgebiete, mit dem Aufhoren der sechs Sinnesgebiete ist das
Authoren von Kontakt ... Auf diese Weise kommt das Authéren der ganzen Leidensmasse
zustande. >Aufhoren, Authdren« - so, ihr Monche, entstand in mir ein Bezug auf nie zuvor
gehorte Dinge, Einsicht, Erkenntnis, Weisheit, Durchdringen und Licht.«®

Das »Erlosen des Durstes« als endgiiltige »Seinsbefreiung« im Sinne einer Wesens-
bestimmung von »Sein« oder »Nicht-Sein« ist daher eine hohere Aussage als die Grund-
erkenntnis des Universums iiber das existentielle Verhaftetsein in Empfindung und Vor-
stellung als Leidensursache. Entsprechend tritt auch das Nirvana als eine Gegebenheit auf,
die leer von einem Selbst ist, insofern das buddhistische » Erwachen« eben die Aufgabe eines
jeden Strebens nach »Dauerhaftigkeit« von einem »Ich« als »Selbst« impliziert. Und die
Aufthebung des bestandigen Wandels als je neuem »Geburts-Kreislauf« (samsara) besteht
dann in jener »Weisheit«, das Bewusstsein als eine je nur voriibergehende Bildung von
Form/Begriff bzw. Namen zu verstehen, um aus etwas kein Etwas zu machen. Nimmt man
die »Rede« als korrelative Sprachproblematik hinzu, dann wird das Schweigen Buddhas in
all jenen Situationen verstandlich, wo er die Bejahung oder Verneinung einer theoretischen
Wirklichkeitsaussage vermeidet, um es bei der rein praktischen »Zweckdienlichkeit« des
sich-befreienden Tuns bewenden zu lassen, welches allein dem Gebot von Achtsamkeit
und Wachsambkeit folgt.

Gegentiber der Wiederholung des Leidens ohne Ende und der Substanzlosigkeit
aller Erscheinung in der Existenz halten wir deshalb die radikal phdnomenologische
Aussage fest, wonach Freude/Schmerz nicht nur eine permanente Oszillation im Leben
als Subjektivitit bilden, sondern letztlich eine origindre Einheit als Leben in dessen
immanentem Sich-Geben/Sich-Empfangen als urspriinglicher Selbst-Offenbarung seiner
selbstaffektiven Materialitit.® In solch originir phanomenologischem Rahmen bildet unsere
urspriingliche Passibilitdt des Lebensempfangs als dessen Empfanglichkeit selbst unsere
Ipseitit, die vor jeder empirischen »Begierde« ein Selbst-Begehren des Lebens beinhaltet,
welches in der Tat nicht »Etwas « will, sondern mit der inneren Selbst-Bewegung des Lebens
als dessen origindrem Sich-Selbst-Empfinden identisch ist. Mithin »Seligkeit« im Sinne
Fichtes ohne Transzendenz oder Gewalt in Bezug auf duflere Objekte,” so dass auch der
Kausalnexus von Welt und Ich im Sinne des Buddhismus innerhalb dieser Originaritit
des Lebens als seinem immanenten Selbst-Erscheinen allen Erscheinens nicht zutreffen
kann. Ubereinstimmung mit Buddha und der mystischen Tradition allgemein bestiinde
allerdings darin, dass gleichfalls die Selbst-Bewegung des Lebens ein »Prozess« ist, in dem
unsere Ipseitdt als »Mich« standig neu geboren wird, ohne jemals zu einem fixierten oder

5 Samyutta-Nikaya 12,65, in: 6 \Vgl. Michel HENRY, Affekt und 7 Vgl.Rolf KUHN, Lebensmystik.

BODHI, In den Worten des Buddha Subjektivitat. Lebensphanomenologi- Urspriingliche Erfahrungseinheit

(Anm. 2), 61. sche Beitrage zur Psychologie und von Religion und Ethik im Spiegel
zum Wesen des Menschen, Freiburg/ »philosophischer Mystik«, Dresden
Mdinchen 2005, 124-139: »Leid und 2018, 157ff.

Leben«.
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gespiegelten Bild als »Ich« zu gerinnen, welches erst auf der intentional zeitlichen Ebene
auftritt. Damit finden auch Karma und Wiedergeburt eine Antwort, denn wo diese Ipseitit
origindr stets neu geboren wird, liegen auch noch keine Taten vor, deren Folgen sich mit
der Weltkausalitdt und Intersubjektivitdt verkniipfen. Vielmehr herrscht im Bereich der
origindren Geburt zugleich ein unmittelbares »Ich kann, in dem sich Macht wie Ohnmacht
der Passibilitdt zu ein und derselben Manifestation jeder leiblich-geistigen Potentialitdt
vereinen.® Unter dieser transzendentalen Bedingung des ur-impressional naturierenden
Lebens kann dann Buddhas Hinweis gelten: »Nimm Gesehenes nur als Gesehenes, Gehortes
nur als Gehortes, Gespiirtes nur als Gespiirtes, Gedachtes nur als Gedachtes. So kannst
du dich schulen. [...] dann bist du nicht mehr dort [im Gesehenen-Gehorten-Gespiirten-
Gedachten]; dann ist das [dort] nicht mehr dein [Besitz]; und dann bist du weder in
dieser [Welt] noch in der ndchsten Welt noch in der dazwischenliegenden Welt.«® Die Ein-
heit von Freude/Schmerz in der Selbstgebung des Lebens impliziert daher die genannte
rein immanente »Seligkeit« als Grundoffenbarung unserer transzendentalen Ipseisierung,
ndmlich die »Freude zu leben, anstatt nichts zu sein. Da dieses Leben rein urspriinglich
allein auf sich selbst »lastet«, das heifft ohne Distanz in sich selbst gegeben ist, ereignet
sich ein solches »Ur-Leiden« als Sich-Selbst-Erleiden des Lebens in jedem Schmerz wie
auch in jeder Freude. Als Selbstbindung des Lebens an sich selbst ist solch selbstaffektive
»Last« zu keinem Augenblick von uns aufkiindbar. Dies heifit in Bezug auf die universal
mystische wie buddhistische Tradition, dass es keinerlei meditative, kontemplative oder
ekstatische Methode gibt,'® um aus dieser Ursprungs-Faktizitit heraustreten zu konnen,
die niemals Gegenstand irgendeiner » Begierde« von uns gewesen ist, sondern in jeglicher
Gegenwart als unverfiigbares »Mehr« des Lebens anwest. Grundlegender als alle aufgesuchte
Gelassenheit, Befriedung oder Authebung im Bereich von Vorstellungen, Wiinschen und
Angsten, welche asketische wie buddhistische Methoden anbieten,' ist daher die Einheit des
Sich-Erleidens und Sich-Gebens des Lebens selbst als Erméglichung jeglicher Erscheinung
dank lebendiger Subjektivitit als origindrer Selbsterprobung. Hier sind Leben und Ipseitit
eins in der Koinzidenz von Freude/Schmerz, welche keine coincidentia oppositorum
bildet,'? sondern die Unmittelbarkeit des Lebens in seiner Einfachheit. Dies schwebte allen
apophatischen Anndherungen in Mystik und Buddhismus vor, da hier zugleich auch alle
Sprachprioritdt bzw. Symbolisierung und Metaphorisierung aufgehoben ist. Denn Name
wie Begriff (nama) beinhalten sowohl - lebensweltlich gesehen - eine Vorgabe allgemeiner
Bedeutungen wie eine je eigene Rhetorik, so dass hier im Sinne buddhistischer Sprach-
philosophie von »Wort« oder »Rede« ein Anhaften an abstrakte Allgemeinbegriffe wie an
nur je subjektive Bedeutungen gegeben sein kann,'® denen allerdings ebenfalls das rein
phdnomenologische Leben vorausliegt.

Eine nicht empirische wie nicht spekulative Analyse bestitigt mithin die Unauthebbar-
keit des origindren Leidens als Sich-Erleiden des Lebens, wodurch sie der »Ersten Edlen
Wahrheit« Buddhas »Alles ist Leiden« eine zusitzliche Tiefe verleiht, insofern dadurch

8 Vgl. Michel HENRY, »Potentialitat«,  als »Weg der Befreiung« wirkte und 10 Vgl.Saskia WENDEL, Christliche

in: Rolf KUHN, »Ich kann« als Grund- dies weiterhin in Zukunft tun wird; Mystik. Eine Einfuhrung, Kevelar
vollzug des Lebens. Analysen zur vgl. BODHI (Hg.), In den Worten des 2011, 18ff.
material-phanomenologischen Hand- Buddha (Anm. 2), 16f. 11 Buddha selbst hat die anfang-
lungsstruktur, Dresden 2022, 11-26, 9 Udana I,10; zit. Fritz SCHAFER, liche Phase einer »selbstqualenden
21f., mit Bezug auf die All-Erlésung Verse zum Aufatmen. — Die Samm- Askese« hinter sich gelassen, um
durch die Bodhisattvas. — Dies kann lung Udana und andere Strophen des  »Gliickseligkeit und Freude« in der
durch die buddhistische Annahme Buddha und seiner erlésten Nach- Versenkung zu finden, wodurch
erganzt werden, dass der Buddha folger, Stammbach 1998, 10f. das »Erwachen« nicht aufgehoben
gleichfalls ein kosmisches Prinzip dar- wurde; vgl. Majjhima-Nikaya 36, in:

stellt, das bereits in der Vergangenheit BODHI, In den Worten des Buddha
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die historiale Lebensidentitit als permanenter Offenbarungsprozess in allem Erscheinen
ausgedriickt wird. Letzteres meint radikal phdnomenologisch, dass wir in uns selbst die
letzte Wirklichkeit beriihren, die auch nach den methodischen Anspriichen im Buddhismus
keinerlei Vorstellungssystem unterliegt. Wenn dies zutrifft, dann wird meta-genealogisch
ebenfalls jede heuristische Unterscheidung von Ontologisch/Existentiell bzw. Trans-
zendental/Empirisch schlieSlich aufgehoben, insoweit die notwendige anfingliche Selbst-
phdnomenalisierung des Erscheinens in jeglicher Erscheinung gegeben ist. Mit anderen
Worten fallen Selbstgebung/Gegebenheit als Affizierendes/ Affiziertes zusammen, so dass
gleichfalls die permanente Oszillation von Freude/Schmerz stets dieselbe Selbstoffenbarung
des Lebens als Einheit in sich birgt. Dieses urspriingliche »Wie« des Erscheinens ist niemals
von irgendeinem Erscheinenden im Sinne einer unaufthebbaren Prisenz getrennt,'® so dass
wir in allem die origindre Wirklichkeit in unseren leiblich-geistigen Vollziigen beriithren.
Damit sind Stufen und Variation von Schmerz/Leid in deren Intensitat als »Empfindung«
nicht geleugnet, die mentale und asketische Techniken teilweiser Distanzierung herbeirufen
konnen, ebenso wie Medizin und Therapie.

Aber der Wille, jenes Leid, welches mit dem urspriinglichen Sich-Selbst-Erleiden des
Lebens identisch ist, zum »Erl6schen « zu bringen, ist eine phanomenologische Unméglich-
keit, welche an der grundsitzlichen Selbstgebung des Lebens durch sich selbst als dem
Wirklichen schlechthin scheitert. In diesem Sinne ist ein »Versiegen des Begehrens« als
»Diirsten« in urspriinglich naturierender Hinsicht undenkbar, was eine Freiheit des zu
erkennenden Zusammenhangs nicht ausschliefit, keine Gegebenheit mit dem »Selbst«
zu identifizieren. Dies scheint ein Kommentar zu Buddhas Rede gesehen zu haben, wenn
festgehalten wird: »Also nur die nichtverstandene Empfindung ist Ursache des Durstes,
aber nicht jede [...] Weil hier bei der Behandlung des Gegenstandes vorausgesetzt wird,
dass das Nichtwissen gemeinsame Ursache der Gestaltungen ist. [...] Wenn namlich
das Nichtwissen genannt wird, so ist die allgemeine Ursache des Durstes gemeint. Das
gleiche gilt von der Beriihrung. Bei der Empfindung dagegen ist die besondere Ursache
gemeint.«'® Jeglicher Zustand, der im augenblicklichen Bestehen eine Form der Gegen-
wartigkeit zu implizieren scheint, ist in der Tat nicht das unmittelbare »Lebenswissen«
meiner Affektabilitdt als solcher, weshalb jegliche Annahme irgendeiner »Ordnung des
Geistes« nur die Abhéngigkeit von einer Bedeutungskette mit ihrer allgemeinen Gesetz-
mafligkeit bedeutet. Wird dies » Durst nach dem Leben« genannt,'® dann betrifft dies allein
ein »Gewordenes«, von dem man nicht lassen will, oder ein Zukiinftiges, welches fiir den
weiteren »Bestand des Ich« erwartet wird. Im origindren Sinne jedoch unterliegt das Leben
keinerlei »Durst« als »Begierde«, da das Selbst-Begehren des Lebens als seine immanente
Selbst-Bewegung zugleich die Fiille seiner eigenen Wirklichkeit stets einschlief3t. In diesem
Sinne konnte selbst Buddha in der tiefsten Versenkungsstufe dieses Leben nicht autheben,
da »nur noch die Spur von Bedriickendem, die in dem mit den sechs Sinnen ausgestatteten
Korper besteht, weil er noch lebt.«"?

(Anm. 2), 57. Siehe ebenfalls Gonsar
RINPOTSCHE, Essentielle Punkte der
Meditation, Le Mont Pélerin 2003.

12 Vgl. Michel DE CERTEAU, La fable
mystique XVIé-XVIlé siécles II, Paris
2013, 51-122: »Le regard: Nicolas de
Cues«.

13 Vgl. Wilhelm K. ESSLER/Ulrich

MAMAT, Die Philosophie des Buddhis-

mus, Darmstadt 2006, 139ff.

14 Vgl.Rolf KUHN, Alles, was leiden
kann. Zur Ursprungseinheit von

Freude und Leid, Dresden 2019, 11-36:

»Das origindre Wie als unsagbarer
Ursprung«.

15 Vasubandhus »Kommentar zum
Sutra vom abhangigen Entstehen,
zit. FRAUWALLNER, Die Philosophie
des Buddhismus (Anm. 4), 299.

16 Vgl.ebd.,135f.

17 Kurt SCHMIDT (Hg.), Buddhas
Reden. Majjhimanikaya. Die Samm-
lung des buddhistischen Pali-Kanons,
Reinbek 1992, X111,121 (Hervorhebung
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Die Verbindung von Leiden/Ich im Buddhismus beinhaltet mithin phdnomenologisch
die origindre Gegebenheit von Subjektivitit/ Ur-Passibilitdt des Lebens, sofern die Negation
des Ich nicht als eine logische Forderung der Authebung der egohaften Ursachlichkeit
des Leidens gesehen, sondern als Hinweis auf die dltere Erscheinensrelation von Sub-
jektivitdt/Leben als reinem »Wie« bezogen wird. Denn jede Affektion als Freude/Schmerz ist
selbstreferentiell, da sie als Ipseisierung erprobt werden muss, um iiberhaupt sein zu kénnen.
Leiden impliziert stets ein »Erleiden« in der ersten Person, so dass eine Interpretation
vom Mentalen, Geistigen oder Erkennen aus, wie in der buddhistischen Deskription, eine
Schwierigkeit, wenn nicht sogar Widerspriichlichkeit enthdlt - ndmlich das Entstehen des
Ich durch ein » Nicht-Wissen« hinsichtlich des ursichlichen Werdens der Phdnomene. Die
Gldubigkeit an die Dauer von Objekten und ihrem mentalen Tréger als » Selbst« kann nicht
von einem formalen Konzept des »Ich« abhédngig gemacht werden, da selbst eine solche
Sichtweise eine transzendentale Ermoglichung voraussetzt — die Ipseitdt als »Mich« der
Lebensoffenbarung in jedem Ich und jeder Erscheinung. Das Ich als »Nichts « konnte sich
nicht irrtiimlicherweise einbilden, »etwas« zu sein, wenn originar keinerlei selbstaffektive
Materialitit als Phanomenalisierung vorldge. Die ontologischen Grundverhaltnisse liegen
selbst jeglicher Illusion stets voraus und kénnen nicht zeitlich oder intentional hervor-
gebracht werden, da sie sonst ohne eine konstituierende »Tragerschaft« wiren, wobei diese
als »Un-Grund« im Sinne Meister Eckharts, Bchmes und Schellings'® einen immanenten
Offenbarungsprozess des Lebens und keine seinsméflige Substanz bildet. Dass Welt und
Empfindungen ein »Erleiden« tiber die Sinne sowie durch begriffliche Beziehungen
beinhalten, ist daher nicht in Frage zu stellen. Auch nicht das Weltsein als eine je eigene
Welt, die keine »Welt an sich« beinhaltet, was eine Abstraktion wire, wie schon Husserl
ausfithrlich aufgewiesen hat.’® Aber diese Veranderung von Wahrnehmung und Bewusstsein
als Prozess des Werdens und Vergehens fuft auf einer vorherigen Erméglichung desselben
als ur-impressionaler Verlebendigung durch die Immanenz des Lebens.

2 »Abhingiges Entstehen« und
transzendentale Lebensgeburt

Worin bestand mithin genau der Ubergang des Siddharta Gautama in den Buddha
Sakyamuni, das heifit des »vollkommen Erwachten«? Loste sich fiir ihn nur das begrenzt
psychologische Ich auf oder offenbarte sich ihm ein »Selbst« als »Sich«, das jeglicher
sekundiren Ich-Konzeption vorausliegt? Selbst wenn der »erwachte Budda« ein Schweigen
hinsichtlich einer solch alteren Ipseisierung bewahrt haben sollte, so ist im Buddhismus
nach ihm ein breiter Traditionsstrom gegeben, der die Wirklichkeit eines jeden »Selbst« als
Waurzel der geistigen Unkenntnis anprangert.2® Um Missverstidndnisse fiir unseren Vergleich
zu vermeiden, der auch das originire Wesen der Mystik betrifft, so bedeutet die Ipseitit
keine »Qualitdt« des Lebens, sondern sie ist das Leben selbst. Denn ein Leben, welches

18 Vgl. Hans-Joachim FRIEDRICH, 19 Vgl. Edmund HUSSERL, Die Krisis 20 Abgeschlossen wurde die Dog-
»Der Ungrund Bohmes in Schellings der européischen Wissenschaften und ~ matik vom »abhangigen Entstehen«
Freiheitsschrift«, in: Andrés QUERO- die transzendentale Phanomenologie.  durch Vasubandhu den Jingeren
SANCHEZ (Hg.), Mystik und Idea- Eine Einleitung in die phdnomeno- (ca. 400-480 n. Chr.); siehe FRAU-
lismus. Eine Lichtung des deutschen logische Philosophie (Husserliana V1), WALLNER, Die Philosophie des Bud-
Waldes, Leiden/Boston 2020, 301-324. Den Haag 1976. dhismus (Anm. 4), 47-53; ebenfalls

ESSLER/MAMAT, Die Philosophie des
Buddhismus (Anm. 13), 89-118 u.
171-192.
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kein stidndig proto-relationaler Bezug zu sich selbst wire, bliebe eine phdnomenologische
Unmoglichkeit bzw. ein konzeptueller Widerspruch. Um diesen absoluten, einfachen und
origindren Charakter des Lebens auszudriicken, griff Michel Henry zur Kategorie des schon
erwdhnten »Sich« (le s0i).2' Man kann Gautama/Buddha sicher zugestehen, in seiner
»edlen Suche«, um die »Geburt« als Ursache allen »Entstehens und Vergehens« iiber einen
nicht mehr »anhaftenden Geist« an dessen Bewusstseinszustinde hinter sich zu lassen,
alle subjektiven Selbsterprobungen durchquert hat, die sich im Bereich des Empfindens,
Wahrnehmens und Wollens in einem Menschenleben stellen. Dass er so »Zuversicht und
Vereinheitlichung« des Geistes gewann, um »Friede und Gliickseligkeit« zu kennen,??
gehort in den Bereich jeder lebendigen Selbsterprobung, sofern sie origindr von Begehren/
jouissance gepragt ist. Auch der Anspruch, nur »durch eigene Verwirklichung und direkte
Einsicht« diese Wahrheit (dhamma) erreicht zu haben, spricht fiir eine solche Selbsterpro-
bung, die sich allein auf das eigene Erfahren ohne Abhéngigkeit von formal analytischen
Deduktionen oder traditionellen Lehren stiitzt, auch wenn er sich mit solch brahmanischen
Vorgaben auseinandergesetzt hat. Aber den »Kreislauf der Geburt« aufzuheben, um sich an
die »Anfanglosigkeit«vor jeder »Geburt« zu begeben, schlief3t gerade ein, letztere anders zu
konzipieren denn als ein »Entstehen« durch feststellbare »Veranderungen«. Diese Anfang-
losigkeit als Originaritit des Lebens ist die rein immanente Wirklichkeit von Geburt/Sich
im transzendentalen Sinne, die keiner Verdnderung mehr unterliegt, sondern die rein
phdnomenologische Radikalitdt der Selbsterprobung in deren Unmittelbarkeit wie Ein-
fachheit ausmacht. Dadurch wird jede »Weder-Wahrnehmung-noch-Nicht-Wahrnehmung«
hinterschritten, wie es Buddha selbst gegeniiber ihm vorausgehenden asketischen Lehrern
einforderte.?3

Denn was im Leben ins Leben gelangt, gewinnt durch diese — durch nichts ersetz-
bare - origindre Geburt eine transzendentale Affektivitit, die von allen Phinomemen in
der dritten Person zu unterscheiden ist, da letztere kein Sich in sich trdgt und niemals
tragen wird. Dieses Sich fundiert sich nicht selbst, was die Grundlage aller Religion und
Mystik ausmacht, wie auch der Buddhismus weif3, da er eine andere, »todlose« Wirklich-
keit denn die des zeitgebundenen »Ich« als Wahrheit annimmt, selbst wenn er diese rein
negativ iiber die Leere oder das Nichts bestimmt.2# Wir nannten schon das »Ich«, welches
als transzendentale Affektivitdt im Leben geboren wird, ein »Mich im Akkusativ«. Dadurch
wird zusitzlich deutlicher, dass kein unmittelbarer Ubergang zwischen Buddhismus und
einer materialen Phinomenologie dieses »Mich« bestehen kann, insoweit letzteres gerade
keine »Illusion« darstellt, sondern die urspriingliche Wirklichkeit als das Wirkliche der
Subjektivitdt im Sinne des origindren »Wie« als Erscheinen selbst. Jedes Ich oder Ego im
phdnomenologischen Sinne ist originir naturiert, aber insoweit es eine absolut subjektive
Ipseisierung impliziert, kann es nicht auf einen abstrakten Inhalt reduziert werden, um
durch eine solch konzeptuelle Formalisierung auf eine blof3 nominalistische Wirklichkeit
zuriickgefiihrt zu sein.?> Denn das »Mich« als selbstaffektive Subjektivitit umfasst unmittel-
bar alle lebendigen Potentialititen, die zu jedem Augenblick innerhalb eines originir

21 Vgl. »Ich bin die Wahrheit«. Fur 24 Majjhima-Nikaya 26, in: BODHI, 25 Vgl.das Gesprach zwischen dem
eine Philosophie des Christentums, In den Worten des Buddha (Anm. 2), Kénig Menandros und Nagasena tber
Freiburg/Munchen 1997,186ff. 65f.; dazu auch V. GUNARATNA, die Benennung als Wesensbezeich-
22 Majjhima-Nikaya 26 u. 36, in: Buddhistische Betrachtungen tber nung fur einzelne Bestandteile bei
BODHI, In den Worten des Buddha den Tod, Kandy/Sri Lanka 2000. Wagen, Person etc.; zit. FRAUWALL-
(Anm. 2), 48f.u.s7f. NER, Die Philosophie des Buddhismus
23 Digha-Nikaya 21 u.Majjhima- (Anm. 4), 42-47.

Nikaya 26, in: BODHI, In den Worten
des Buddha (Anm. 2),30 u. 51.




298 Rolf Kiihn

praktischen Lebenswissens vollzogen werden, wozu auch alle apophatischen, asketischen
oder mystischen Bemithungen gehoren. Gegeniiber dem Buddhismus bleibt deshalb fest-
zuhalten, dass das urspriingliche »Ich« auf solchem Hintergrund weder eine Frucht des
Unwissens iiber die perzeptiven und willentlichen Kausalverkettungen darstellt noch durch
ein erwachtes Bewusstsein im Sinne eines autonomen Erkenntnisweges aufgeldst zu werden
vermag. Es tragt ndmlich bereits eine absolute Erkenntnisweise in sich, welche als originires
»Wie« aller subjektiven Wirklichkeit identisch mit dem Sich-Selbst-Erleiden des Leidens
als »Sich« der lebendigen Passibilitét ist. Ein solches »Mich« auf der Grundlage des »Sich«
vermag infolgedessen als Erstgegebenheit aller Formen in der ersten Person durch keinerlei
dezentrierende oder reduzierende Kritik aufgehoben zu werden, sondern es besitzt in sich
selbst den sowohl singuldren wie umfassenden Charakter einer konstitutiven Wirklichkeit,
die in der absoluten Unaufhebbarkeit des Lebens als solchem ruht.

Buddhismus, Mystik wie radikale Lebensphianomenologie treffen sich, wie andere
ethische und spirituelle Traditionen, in der Analyse der Sorge des »Ich« als einer Suche
nach stindiger Befriedigung seiner selbst, ohne hier ndher auf den »Sorge«-Begriff bei
Heidegger2® als Existenzial einzugehen. Aber diese Ubereinstimmung kann nicht die
angefiithrten ontologischen Unterschiede {iberdecken, wie der Ursprung dieses »Ich«
wahrgenommen wird - als origindres Sein in der Aprioritdt des Lebens oder als Ergebnis
einer Illusion tiber sich selbst. Ethische Dekonstruktion und Verstindnis der urspriing-
lichen Wirklichkeit der Ipseitdt als unumstofilicher »Un-Grund« jedes menschlichen
Individuums kénnen also beide zu einer Kritik der »transzendentalen Illusion« eines aus-
schlieSlich intentional besorgten Egos fithren. Der mdgliche »Durchbruch zur Mystik«
bei solch tibereinstimmender ethischen wie radikal phanomenologischen Annéherung
birgt fiir solche Ich-Problematik jedoch noch andere Konsequenzen hinsichtlich eines
origindren principium individuationis. Namlich die Aufhebung schlechthin aller kulturellen
wie geschichtlichen Unterschiede von Jude/Grieche, Mann/Frau und Herr/Sklave gemaf3
Gal 3,28, ohne dabei in die Abstraktion eines allgemeinen Bewusstseins zu verfallen, wie es
die Konzeption eines universalen Atman-Begriffs oder auch Husserls zeitlich bestimmter
Bewusstseinsfluss nahe legen konnten.?” Diesbeziiglich muss auch die zusitzliche Frage
erlaubt sein, ob die »edle Suche« gemafl Buddha, um »Sicherheiten« iiber die »Vier
edlen Wahrheiten« hinsichtlich Geburt und Leidlosigkeit zu gewinnen,?® nicht noch eine
»Sorge« impliziert, auch wenn die Entdeckung der Wahrheit einem je eigenen priifenden
»Berithren« unterworfen wird. Da dieses seinerseits eine »Begeisterung« beinhalte, die
den Willen entfache, lasst sich fragen, ob damit nicht eben ein ungeklirtes Verhiltnis
von Sorge/Begehren um »Sicherheit« bestehen bleibt,2® welches nicht der urspriing-
lichen Aufhebung aller transzendenten Meinungen im Sinne von Un- und Fehlwissen
entspricht. Ohne Zweifel lenkt der Buddhismus die Konzentration auf den jeweiligen Wahr-
nehmungs- wie Erkentnisvollzug hin, aber das »Hier« und »Nicht-Dort« ist nicht nur eine
Reduktion innerhalb der Raumlichkeitsvorstellung, sondern die originire Erméglichung
aus der absolut subjektiven »Situativitit« des Lebens heraus, welche erst jedes »Hier und

26 Vgl.Sein und Zeit, Tubingen Stuttgart 1988; Edmund HUSSERL, 29 Majjhima-Nikaya 95, in:

1967, 180ff. Die Idee der Phanomenologie, BODHI, In den Worten des Buddha
27 Vgl. Alfred HILLEBRANDT (Hg.), Hamburg 1986, 27ff. (Anm. 2), 91ff.

Upanishaden - indische Weisheit aus 28 Samyutta-Nikaya 42,11, in: 30 Udana 1,10, in: Helwig SCHMIDT-
Brahmanismus und Upanishaden, BODHI, In den Worten des Buddha GLINTZER, Die Rede des Buddha,
Dusseldorf/Koln 1958; Claus OETKE, (Anm. 2), 85f. Minchen 2005, 122.
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Jetzt« begriindet: »Siehst du, so kann das nur Sehen sein. Horst du, so kann dies nur Horen
sein. Denkst du, so kann dies nur Denken sein. Erkennst Du, so kann das nur Erkennen
sein. [...] Dann bist du nicht hier, wenn du nicht hier bist. Dann bist du nicht hienieden,
nicht driiben, nicht dazwischen. Dies ist des Leidens Ende. «3°

Die Selbstgebung des Lebens entreifit in ihrer Impressionabilitdt die transzendentale
Subjektivitit als Ipseitdt dem ontologischen Nichts. Aber diese Ur-Prisenz als Erméglichung
jeglicher Gegenwirtigkeit von Erscheinung entspricht keinem blofien Konzept oder einer
rein spekulativen Voraussetzung, sondern als origindre Phdnomenalisierung ist dadurch
gerade eine effektive Phanomenalisierung impliziert. Sie ldsst Individuum/ Affektivitdt als
prinzipielles Empfinden-Konnen fiir immer eins sein, mithin als unmittelbare Selbstoffen -
barung des Lebens in jedem leiblich-geistigen Vollzug. Dieses transzendentale Individuum
als Ipseitit und Subjektivitdt in origindrer Singularitdt kann daher auch nicht urspriing-
lich mit einem empirischen » Person«-Begriff korrelieren, dessen Begrenzung hinsichtlich
illusionarer »Personlichkeits «-Vorstellungen im Buddhismus anvisiert ist.3' Das »Mich/Ich«
als Selbst unter Ausschluss aller Person-, Raum- und Zeitaspekte ist daher ein radikales
Individuum, welches in seiner Ur-Faktizitdt nur durch das je gegebene Empfinden-Konnen
in der Originaritdt des Lebens gekennzeichnet ist. Deshalb kann die Analyse des »Ich« auch
nicht bei den einzelnen Empfindungen und ihrer Verbindung mit kausalen Bewusstseins-
zustdnden stehen bleiben, da der Fluss dieser Zustandlichkeiten als Empfindungs- und
Denkprozess nicht autonom ist, sondern in einer transzendentalen Verlebendigung als
Impressionabilitdt wurzelt, wie sie Descartes und Maine de Biran schon herausgearbeitet
hatten.32 Insoweit daher unsere »Korperlichkeit« in einer subjektiven Ur-Leiblichkeit ruht,
ist sie nicht der Vernichtung zu iiberantworten, wie Buddhas Gleichnis vom Feuer und
Holz aufweisen will: »Die Korperlichkeit, durch welche man die Vollendeten kennzeichnen
mochte: [...] ihre Wurzeln sind zerstort, sie ist gleich einem Palmbaum ausgerottet, sie
ist der Vernichtung tiberantwortet, so dass sie in Zukunft nicht mehr entstehen kann.«33

Vor jedem Person-, Vorstellungs- oder Bewusstseins-Ich im reflexiven Sinne hat mithin
immer schon die origindre generatio eines »Mich« stattgefunden, das als reine Affektabilitét
ebenfalls die Grundlage aller Mystik bildet. In jedem Augenblick vollzieht sich die Selbst-
offenbarung der Prisenz des origindren Lebens, weshalb in jeder Ich-Form, die buddhistisch
als kausaler Fluss von Bewusstseinszustinden gedacht wird, deren scheinbare Autonomie
als eine nicht originare Bewusstseinsstruktur der Gegen-Reduktion zu unterwerfen bleibt.
Dabher ist die Immanenz des Absoluten, Einen oder Einfachen nicht am Ende irgend-
eines ethisch oder asketisch methodischen Weges zu erwarten,34 sondern sie ist in jeder
impressionalen Individuierung als Ipseitdt bereits ebenso unmittelbar wie unzerstérbar
gegeben. Die Aufreihung der Person- und Geiststruktur im Buddhismus als Geisteszustinde,
Korpersinne, energetische Begleitkrifte willentlicher und gefithlsméfiger Entfaltungskrafte
zur Bewusstseinsverbindung einschliefllich Empfindungs- und Unterscheidungskraft im
Erkenntnisakt (skandas) beinhalten in all dem das genannte origindre Ankiinftigwerden des
Lebens als Potentialitdt von leiblich-geistiger Selbstimpressionabilitat schlechthin. Ohne

31 Vgl.dazu die Kommentare von 32 Vgl. Michel HENRY, Inkarnation.
BODHI (Hg.), In den Worten des Eine Philosophie des Fleisches, Frei-
Buddha (Anm. 2), 35, 286f., 343 u. burg/Minchen 2002, 94ff. u. 216ff.

400, einschlieRlich des »Ich-Diinkels« 33 Majjhima-Nikaya I, in: SCHMIDT-
als Einbildungsphanomen, ebd., 358f.; GLINTZER, Die Rede des Buddha

zum »lch-Wahn« auch FRAUWALL- (Anm. 30), 126.
NER, Die Philosophie des Buddhismus 34 Vgl. »Lohn der Asketenschaft«,
(Anm. 4), 28-54. in: Karl E. NEUMANN, Buddhas Reden,

Minchen 2008, 61-89.
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diese notwendige, material phanomenologische Bedingung bliebe der Buddhismus nur
eine naturalistische Kategorisierung von Bewusstseins-, Willens- und Gefiihlsaggregaten,3>
was erkldren diirfte, warum einige Interpretationen ihn auch vornehmlich heutzutage in
der Nihe von Naturwissenschaften und Neurobiologie ansiedeln, da sie in der gegen-
wartigen und zukiinftigen Wissenschaftssprache die einzig addquate Darstellungsform des
Buddhismus erblicken.3¢

Wenn Mystik wie Buddhismus hingegen gerade nicht ohne ein originidres Emp-
finden-Konnen verstindlich sind, dann bleibt die leiblich affektive »Potentialitdt« als
origindre Individuierung vor allen anthropologischen und kulturellen Differenzierungen
die Verstehensvoraussetzung fiir die Gesamtheit der erhebbaren subjektiven Phanomene
einschlieflich ihrer meditativen Komponenten, die auf eine »Entleerung« von Ego, Sub-
jekt, Person etc. als konditionierte Wahrnehmungs- oder Korperwesen abzielen. Die
»Ur-Leiblichkeit« (Fleisch) als radikal phanomenologisches »Bewusstsein« im Sinne des
origindren »Mich« schlief3t all diese Vollzugsmoglichkeiten des Lebens in sich ein, welche
in dessen »Uber-Michtigkeit« wurzeln, sich selbst als Leben zeugen zu kénnen, in dem
wir geboren werden. Solch origindre Potentialitat ldsst sich keiner zusatzlichen Reduktion
mehr unterwerfen und bildet daher eine nicht weiter dekonstruierbare Wirklichkeit, die
vor allen empirischen Verkniipfungen von Empfindungen und Vorstellungen am Werk ist.
Welthafte Kategorien wie auch ein angenommener Wiederverkérperungsprozess vermogen
dieses »Ur-Konnen« als transzendentale Bedingung unseres subjektiv gegebenen »Ich
kann« nicht einzufangen, weil es in seinem » Un-Grund « unmittelbar von sich selbst Besitz
ergreift und demzufolge jeder buddhistischen oder anderen introspektiven Beobachtung
entgeht. Zum geschichtlichen Verstindnis des Buddhismus sei allerdings in Erinnerung
gerufen, dass das »Erkennen« gleich einem feinen Kérper der Trager von »Wiedergeburt« ist.
Gleich nach dem Tod geht ein solches Erkennen in seiner Korperhaftigkeit in einen neuen
Mutterschof} ein, wodurch die Grundlage der Berithrung zwischen Willensregungen und
Sinnesorganen mit den dufleren Objekten als Bindung eines neuen Daseins gegeben ist.3?

Die ur-pathische Einheit jeder Ipseitit ist jedoch die urspriingliche Affektivitat
ohne jeden empirischen Gehalt in der Unsichtbarkeit wie Unbenennbarkeit der rein
phidnomenologischen Effektivitit, die auch ein »Ur-Fleisch« genannt wurde, welches in
der christlichen Mystik mit der Inkarnation Christi zusammentfillt und alles Begehren
letztlich motiviert.3® Die Ipseitdt vermag daher auf keine begrenzte Erscheinungsweise
eines Ego reduziert zu werden, denn letzteres bildet nur eine Manifestationsform des
Lebens, welches in einer élteren Selbst-Ermoglichung ruht. Daher gilt das eigentliche »Mit-
gefiihl«, welches im Buddhismus eine zentrale ethische wie soteriologische Rolle einnimmt,
nicht der »Illusion« eines jeden Ich, um sich daraus zu befreien, sondern es bedeutet als
urspriingliches »Ko-Pathos « die unmittelbare Anerkennung und Férderung jeder Ipseitit
ohne irgendwelche Einschriankung. Das Leiden ist dann kein Epiphdnomen mehr, sondern
als gegriindet im Sich-Erleiden des Lebens hat sich darin bereits eine gleichurspriing-
lich ko-pathische Gemeinschaftlichkeit gebildet, in der alle Beziige zwischen Individuen
und Gruppen wurzeln. Damit erwéchst das »Mitgefiihl« aus keinem Bedauern vor einer

35 So spricht auch FRAUWALLNER,
Die Philosophie des Buddhismus
(Anm. 4),72, von einem »primitiven
Realismus«.

36 Vgl. ESSLER/MAMAT, Die Philoso-
phie des Buddhismus (Anm. 13), 51f.;
Gesche RABTEN, Stufen des Bewusst-
seins, Le Mont Pélerin 2000.

37 Vgl. FRAUWALLNER, Die Philoso-

phie des Buddhismus (Anm. 4),

19 U. 51, mit Bezug auf den Text von
Vasubandhu den Jungeren »Es gibt
keine Seele«.

38 Vgl.Rolf KUHN, Der Erst-Leben-
dige. Christologie leiblicher Ur-
sprungswahrheit, Freiburg/Minchen
2021, 9off.

39 Vgl. Michel HENRY, »Ich bin die
Wabhrheit.« Flr eine Philosophie des
Christentums, Freiburg/Munchen
1997, 233ff.
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»Unkenntnis« beziiglich des »Ich«. Vielmehr ergibt es eine unmittelbare Begegnungs-
moglichkeit diesseits aller mundanen Regelhaftigkeit, die in der christlichen Mystik auch
mit der »Barmherzigkeit« in Zusammenhang gebracht wurde,3 wie sie sich aus dem Leben
Gottes und Christi als imitatio unmittelbar ablesen ldsst und analog im Buddhismus als
lebensschiitzender »Einklang mit dem Dhamma« wieder zu finden ist: »Da gibt jemand
das Zerstoren von Leben auf, enthilt sich vom Zerstéren von Leben. Nachdem er Kniippel
und Waffen beiseite gelegt hat, lebt er verantwortungsbewusst, voller Giite und Mitgefiihl
mit allen lebenden Wesen. «4°

Wenn jeder »Andere« daher eine Ipseitdt ist, die in ihrem immanenten Wesen jedem
psychologischen, gesellschaftlichen, ethnischen, geschichtlichen oder religiésen Verdacht
entgeht, dann verhilft der Buddhismus aus der Sicht einer lebensfundierten Mystik zu
einer Anndherung an die individuelle wie gemeinschaftliche Wirklichkeit des Lebens,
welche keinen moralisierenden Betrachtungen mehr unterliegt. Die phdnomenologischen
Divergenzen, welche hinsichtlich unserer Analyse von Ich/Leiden aufgetreten sind,
ergeben mithin den Anlass zu einer prinzipiellen Vertiefung, in welcher der Buddhismus
die eigenen Voraussetzungen {iberpriifen kann, um seine methodischen Vorgaben im
origindren Sinne einldsen zu konnen, ohne dabei einem westlichen Modell des »personal
Absoluten« oder aufkldrerischer »Selbstautonomie« unterworfen werden zu miissen.
Zumindest haben wir den Dialog in dieser Perspektive hier gefithrt, um in der Selbst-
gegebenheit von Ipseitdt/Potentialitdt eine rein phdnomenologische Wirklichkeit aus-
zumachen, welche diesseits der kulturellen und geschichtlichen Unterschiede mit Hilfe
der origindr subjektiven Modalitdten des Erscheinens zugleich eine »komparative Mystik«
ermoglicht, die abschlieflend noch genauer erdrtert werden soll.#1

3 Buddhismus als »Mystik«

Mystik, Buddhismus und Lebensphdnomenologie als Denken und Praxis nicht dualer
Wirklichkeit als Ursprung, den wir auch als selbstaffektive Immanenz bezeichneten, lasst
Idealismus wie Materialismus als versuchte Integrationsweisen des lebendig Wirklichen
hinter sich. Der »ontologische Monismus«,*? der mit solcher Immanenz als urspriing-
licher Einheit verbunden ist, findet sich bereits im »Maya«-Begriff des hinduistischen
Denkens der Veden.4® Dort ist solcher Monimus an den illusorischen Charakter der Welt
gebunden, insofern diese auf eine Schopfung durch die menschliche Einbildungskraft
verweist. Nur Brahma ist wirklich und wahr, so dass er sich unter dem »Schein« des
Universums prisentiert, welches eine subjektive Illusion darstellt. Als Manifestation des
Absoluten verstanden, kann jedoch ebenfalls ein solch kosmologischer Begriff der »Illusion«
in phdnomenologischer Hinsicht nicht ausschliellich negativ sein. Denn genauer betrachtet,
bedeutet hier die Illusion nicht den Schein dessen, was sich uns als Welterscheinung zeigt,
sondern unseren spontanen Wahrnehmungsglauben in deren &ufleren Charakter als
einer grundsitzlichen Objektivitdt. Letztere wiirde als reine Aulenheit jedoch jegliche

40 Majjhima-Nikaya 41,11, in: 42 Vgl. Michel HENRY, L'essence 43 Vgl. Eckehart SCHMIDT, Die
BODHI, In den Worten des Buddha de la manifestation, Paris 1963 Voraussetzung einer verborgenen
(Anm. 2), 148. (dt. Das Wesen des In-Erscheinung- »Einheit« im vedischen und frih-

41 Vgl.Jad HATEM, La rosace: Tretens, Freiburg/Miinchen 2019), §11. buddhistischen Wissen. Untersuchung
prolégomenes a la mystique com- von Bernhard Uhdes Religionsbe-
parée, Paris 2008. griff in Anwendung auf die altin-

dische Geistesgeschichte, Freiburg/
Minchen 2021.
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Erscheinung verunmoglichen, weil die Auflenheit eine uniiberwindbar phanomenologische

Distanz beinhaltet, so dass beispielsweise der Gesang eines Vogels niemals bis zu mir drin-
gen wiirde, wo er eine affektive Bestimmung meines originir subjektiven Lebens bildet.
Wire der Kosmos insgesamt eine solch reine Auflenheit, dann wire er als prinzipielle

Auflerlichkeit, Distanz oder Transzendenz ein ontologisches Nichts fiir uns. Die Illusion als

»Maya«wire daher blof3e Ideologie, wenn es sich dabei nur um einen nicht ontologischen

Charakter der Welt handeln sollte,

Der vedische »Schleier der Maya« bzw. die »Illusion des Ich« im Buddhismus intendiert
daher keine Wirklichkeit, die sich diesseits oder jenseits des Erscheinens der Erscheinung
hielte, sondern die Fundierung aller Wirklichkeit im Sich-Selbst-Erscheinen der leiblich
affektiven Impressionalitit als Selbstgegebenheit. Allein diese ermdglicht eine spontane
Wahrnehmungsdoxa in die Existenz der Welt, welche transzendental gesehen die onto-
logische »Gewohnheit« des ur-leiblichen »Gedéchtnisses« all unserer Potentialitdten
oder Affekte als immanenten Leibbewegungen einschlieft. »Leben« bedeutet daher stets
wirklich im Sinne des origindren Selbsterscheinens solchen Lebens, welches jeden Zweifel
an einen ebenso unmittelbaren wie einfachen Lebensvollzug ausschliefSt. Der onirische
Charakter der vedischen wie buddhistischen Realititsauffassung meint daher radikal
phédnomenologisch letztlich nicht, dass Triume und Traum zusammenfallen, sondern dass
wir als absolute Subjektivitit mit der Selbstgebung des Lebens als ein und demselben Wirk-
lichen zusammentfallen. Das heif3t, die phanomenologisch ontologische Effektivitit besteht
in der radikalen Koinzidenz von Sein/Erscheinen in origindrer Selbst-Phdnomenalisierung.
In dem »Herz-Sutra«, das als einer der schwierigsten buddhistischen Texte gilt und oftmals
kommentiert wurde, lesen wir entsprechend:

»Form ist Leerheit, Leerheit ist Form.
Form unterscheidet sich nicht von der Leerheit,
Leerheit unterscheidet sich nicht von der Form.
Was daher Form ist, das ist Leerheit,
was Leerheit ist, das ist Form.«44

Es handelt sich in diesem Text weder um einen absoluten Idealismus noch um einen
Nihilismus, sondern dieses hochst theoretische Selbstverstindnis des Buddhismus gibt
sich als eine Bestimmung der urspriinglichen Identitdt allen Erscheinens, mithin als eine
urspriingliche »Sammlung« - um einen Ausdruck Heideggers*> zu gebrauchen -, wie
sie als Einheit vor allen abstrakten Aufteilungen des Erscheinens in unterschiedliche und
entgegengesetzte Elemente gegeben ist. Die Selbstheit des »Selben« von Leben, Welt und
Ich ist jene als »Ur-Sammlung« sich gebende Einheit, die als absolutes Apriori in dem
»Herz-Sutra« durch die Einheit von Form/Leere ausgedriickt wird, um in einem radikalen
Denken ohne eigentlich theoretische Herleitung eines Systems die in jeder Wahrnehmung
erprobte Einheit des Wirklichen zu unterstreichen. Die Materialitdt des Erscheinens ist
mit anderen Worten die pathische Einheit einer origindren Selbstgebung, die als reine
Phidnomenalisierung mit einem »Bewusstsein« identisch ist, welches zundchst nicht als

44 Vgl. Gesche RABTEN, Essenz 46 Vgl. NYANAPONIKA, Geistes- 47 Vgl.den Grindungstext der
der Weisheit. Ein Kommentar zum training durch Achtsamkeit. Die apophatischen Tradition um 500
Herzsutra, Hamburg 1990; Robert buddhistische Satipatthana Methode, bei Dionysios Areopagiga, Uber die
W. HADUCH, Das Herz-Sutra, Konstanz 1989. Mystische Theologie und Briefe
Zurich 2002. (hg. von Adolf M. RITTER), Stuttgart
45 Vgl. Was ist Metaphysik?, 2020.

Frankfurt/M. 1985, 14f.
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intentional, sondern affektiv leiblich erprobt wird und daher jeden Vollzug als subjektiv
immanente Praxis griindet. Diese steht im Buddhismus als Ethik der Achtsamkeit und
des Mitgefiihls im Zusammenhang mit dem »Achtfachen Pfad« im Mittelpunkt,?® da
in all diesen Verhaltensweisen zugleich die illusionsfreie, nicht objektivierte »Einheit
der Erfahrung« als Dhamma gelebt werden kann. »Die Form ist leer«, weil sie nicht zur
Ordnung der Empirizitit transzendenter Gegenstande der Welt gehort. Und »die Leere ist
Form, insofern die origindre Phanomenalitit keine abstrakte Fahigkeit darstellt, duflere
Gegenstinde tiber die Sinne aufzunehmen, um ihnen eine raum-zeitliche Konkretion zu
verleihen. Vielmehr ist die lebendige Versinnlichung stets schon in der subjektiv konkreten
Selbstimpressionabilitit gegeben, die ein pathisches Fleisch bildet.

Das Unsichtbare wie Unbenennbare, wie es die mystischen Traditionen immer
wieder herausgestellt haben,4” ist mithin die Ursprungswahrheit als Hervorbrechen aller
Phédnomenalitit, welche identisch mit dem lebendig Realen ist. Als unser »Fleisch« benotigt
dieses Wirkliche keine ihm fremde Voraussetzung, um diese origindre Entbergung als
Selbstaffektion allen Erscheinens zu sein. Das »Herz-Sutra« sagt dazu in seiner Sprache:

» Alle Dinge dieser Welt
erscheinen als Form und als Substanz.
Das ist nichts anderes als ihre Leerheit:
sie entstehen nicht und vergehen nicht.
Sie sind weder rein noch unrein.
Sie nehmen nicht zu und nehmen nicht ab. «

Demzufolge ist rein phinomenologisch immer schon alles gegeben, die »Erleuchtung«
als »Erwachen« ist unsere Anfangsbedingung ohne weiteren Erkenntnisweg in Bezug auf
diesen unabdingbaren Ursprung als stets gegebene Prasenz, weshalb auch die Frage nach
»Ursachen« im Buddhismus nicht in die reine Originaritit des » Anfangs« gehort, der frei
von Kausalitdt ist.#® »Geborenwerden« im »Ur-Leiden« des Lebens ist deshalb identisch
mit der Phdnomenalitit der Phdnomenalisierung selbst, zu der keine Schau, Ekstase oder
Erkenntnis hinfiihrt, denn auflerhalb von uns kénnen wir nicht finden oder erwarten,
was wir origindr sind. Deshalb ist das urspriingliche Begehren auch nicht »Begierde« im
Auflen, sondern »Genieflen« seiner selbst als die immanente Freude des transzendentalen
Lebendigseins, welches in aller Impressionalitit - schmerzvoll wie lustvoll - gegeben ist und
nicht negiert zu werden vermag. Dem Buddhismus als Hermeneutik vom »Sinn des Leidens«
mit seiner berechtigten Skepsis wie Negation gegentiber blof3 theoretischer Erkenntnis liegt
die Selbst-Freude des » Ur-Einen « geméf3 Nietzsche als reine Selbst-Freude voraus,*9 so wie
Buddha selbst unmittelbar nach Erlangung seiner Erleuchtung »die Freude der Erlésung
geniefit«.5° Da hier nicht mehr »der Geist hemmt«, wie das »Herz-Sutra« seinerseits sagt,
»leben die Bodhisattvas aus dieser Freiheit«, um »ohne Furcht zu sein«. Wird dies als
originire »Wahrheit« gesehen, »in der nichts fehlt«, dann ist diese Wahrheit nicht mehr im
Bereich der Vorstellung angesiedelt, sondern identisch mit jener Selbstaffektion, in der sich
das Leben standig selbst expliziert, ohne dazu dufleres Sein zu benétigen, da Vergangenheit,

48 Vgl. »Die Augenblicklichkeit 49 Vgl. Rolf KUHN, Lebensreligion.
der Dinge«, zit. FRAUWALLNER, Unmittelbarkeit des Religiésen als
Die Philosophie des Buddhismus Realitatsbezug, Dresden 2017, 155ff.
(Anm. 4), 65f. 50 Mahavagga I,1,in: SCHMIDT-

GLINTZER, Die Rede des Buddha
(Anm.30),7u.9.
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Gegenwart und Zukunft in der lebendigen Prisenz aufgehoben sind. Die Selbsterprobung
dieser Prdsenz ist mit anderen Worten die stindige »Selbstumschlingung« des Lebens,>’
wo Innen/Auflen aufgehoben sind, so dass »nichts mehr entsteht und nichts mehr ver-
geht«, das nicht die Unmittelbarkeit des Lebens in seiner Selbstbewegung ohne Zeit wére.

Wenn Buddha infolgedessen zum Meinungsstreit zwischen Asketen bemerkt, sie blieben
in ihren »Ansichten fixiert«,>? dann muss in letzter Hinsicht auch im Buddhismus selbst
jede Fixierung aufgehoben sein. Betrachtet man diese rein praktische Ablosung als das
Wesen universaler Mystik, dann sind in der Tat alle Ansichten tiber »Ich« und »Selbst«
aufzuheben, da im Vollzug solcher Loslosung keine theoretische Thematisierung mehr
bestehen kann, die wiederum nur eine Weise der dufleren Selbstversicherung dieses Aktes
wire. Dadurch 16st sich ebenfalls jedes »Wissen« tiber ein »Nicht-Wissen« auf, denn letzteres
kann nicht mehr intentional gewusst werden, da der Akt der Loslosung nur noch das reine
Ankiinftigwerden des Lebens als subjektive Ab-griindigkeit ohne jeden Namen und Begriff
bedeutet. Der buddhistische »Gleichmut durch Nichtanhaftung« an die Veranderungen
der Bewusstseinszustdnde mit ihren Folgen von Unruhe und Angst iiber Gewinn/ Verlust
durch Gefiihlsschwankungen®3 fiihrt mithin nur dann zum letzten » Nicht-Wissen«, wenn
die »edle Suche« nach dem richtigen Zustand des Bewusstseins als » Unwissenheit« selbst
aufgegeben wird. Ohne dogmatischen Wahrheitsanspruch ldsst sich dann festhalten, dass
in der Inkarnation Christi als Agonie duf8erster Verlassenheit das tiefste Anliegen Buddhas
selbst verwirklicht ist, da innere wie auflere Leere unter der Form von Schmach, Tod und
Verlassenheit durch den »Vater« als »Ursprung« selbst zusammentfillt, wahrend Buddha
von einer Schar ihn verehrender Ménche umgeben bleibt. Liefle sich ein solcher Wegfall
aller inneren wie dufleren Stiitzen in Buddhismus wie Christentum als mystischer Anspruch
aufrecht erhalten,54 dann gilte dies kriteriologisch fiir alle Religion und Mystik. Denn ihr
rein immanenter Vollzug ist von keinerlei Signifikanten als dem »um sich selbst wissenden
Subjekt« nach Lacan bzw. »Selbst« fiir Bataille einschlieSlich irgendeiner fixierten Gottes-
vorstellung mehr abhingig.>5

Die Frage der »Mystik« im Buddhismus beantwortet sich dann nicht linger iiber
traditionelle Begriffe wie Atman bzw. des Absoluten, Ungeborenen oder Todlosen, sondern
alle kulturellen Traditionsbildungen sind aufgehoben zugunsten einer subjektiv universalen
Vollzugswirklichkeit des Lebens. Dies bedeutet dann gleichfalls keine blof3e »Kontingenz«
im Rahmen kontextueller Pluralitit,>® sondern die Ablosung des »mystischen Geschehens«
von jeglicher »kognitiven Vergegenwirtigung«, die sich noch im Bereich einer Selbst-
versicherung anstelle eines rein immanenten Lebensvollzugs in seiner radikalen Bildlosig-
keit und Unauthebbarkeit vollz6ge. Wenn somit die » Erfahrung« als eine solche Erprobung

51 Vgl. HENRY, Affekt und Subjek-
tivitat (Anm. 6), 25f.

52 Vgl. Anguttara-Nikaya 2,1V, 6,

in: BODHI, In den Worten des Buddha
(Anm. 2), 29.

53 Samyutta-Nikaya 36,6, in: BODHI,
In den Worten des Buddha (Anm. 2),
25f.; vgl. Mudagamuwe MAITHRI-
MURTHI, Wohlwollen, Mitleid, Freude
und Gleichmut. Eine ideengeschicht-
liche Untersuchung der vier aprama-
nas in der buddhistischen Ethik und
Spiritualitdt von den Anfangen bis hin
zum frihen Yogacara, Stuttgart 1999.

54 Vgl. Georges BATAILLE, Lexpéri-
ence intérieure, in: CEuvres comple-
tes V:La Somme athéologique I, Paris
1973, 7-190 (dt. Die innere Erfahrung
nebst Methode der Meditation und
Postskriptum 1953. Atheologische
Summe 1, Berlin 2017); Jacques
LACAN, Le Séminaire XVII: Lenvers de
la psychanalyse, Paris 1991, 43ff.;
sowie die umfassende Lehrrede
Buddhas »Zur Erléschung« (Neu-
mann, Buddhas Reden [Anm.34],
90-182).

55 Vgl.auch Erich FROMM/Richard
DE MARTINO/Daisetz T. SUZUKI,
Zen-Buddhismus und Psychoanalyse,
Frankfurt/M. 1971; Ralf ZWIEBEL/
Gerald WEISCHEDE, Buddha und
Freud - Prasenz und Einsicht,
Géttingen 2015.

56 Vgl. Michael voN BRUCK, Christ-
liche Mystik und Zen-Buddhismus.
Synkretistische Zugange, in: Wolfgang
GREIVE/Raul NIEMANN (Hg.), Neu
glauben. Religionsvielfalt und neue
religiése Stromungen als Herausfor-
derung an das Christentum, Gutersloh
1990, 146-166, 147f.
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nicht nur von allen »Begierden« und »Wiinschen« abgelost werden kann, sondern vom
weltanschaulichen Hintergrund und dessen Deutungen selbst, wie der Zen-Meister Roshi>?
dies fiir den Zusammenhang von Zen/Buddhismus betonte, dann kann dies ebenfalls
auf die Methode - sowie die Meister/Schiiler-Abhingigkeit>® - selbst angewandt werden.
Der Anspruch der »Gegenstandslosigkeit« als volliger Entleerung des Bewusstseins von
Wahrnehmungsrelationen iiber sinnliche Empfindungen und von gedanklichen Begriffs-
bildungen entspricht darauthin nicht nur einer »gegenstandlosen Bewusstheit«,>® sondern
als Phdanomen jeder Mystik letztlich der Aufhebung aller konstituierenden »Bewusstheit«
als Unmittelbarkeit der Fiille der durch nichts zu benennenden Selbstgewissheit des Lebens.
Da diese Moglichkeit fiir jede lebendige Subjektivitit origindr gegeben ist, wie wir sie
zuvor mit Hilfe von Selbstaffektion oder Potentialitit als » Ur-Fleischlichkeit« aufzeigten,
ist solch »mystische Erfahrung« als Selbsterprobung des Lebens ohne weiteren Begriff in
jedem Menschen angelegt, wie dies auch bereits Henri Bergson in Bezug auf den élan vital
postulierte.5°

Die Bindung der christlichen Mystik an »Schau des All-ein-Seins« bzw. die »nicht
differenzierte Schau allen geschopflichen Seins« bei zugleich gegebener »personaler
Beriihrung des Absoluten«®? verbleibt dann ebenso eine sekundare Bedeutungsstruktur
wie die »Kensho-Erfahrung« (Wesensschau) als satori im fernéstlichen Buddhismus. Selbst
die willentlich gemeinte Integration solcher Erfahrung ins alltdgliche Leben als Einwirkung
in die Struktur der Gesamtpersonlichkeit bliebe noch interpretationsabhéngig, da sie
zwischen Wahrnehmung/Akt und Deutung oszilliert. Ob Schau oder Deutung - beides
Mal bliebe noch die phdnomenologische Kategorie der Transzendenz als Voraussetzung
gegeben, anstatt sich in der wesensgemif3 unbefragten wie unbefragbaren Unmittelbar-
keit des Lebens als dessen Selbstgebung zu bewegen, von der keinerlei Manifestation des
Erscheinens ausgenommen ist. Letzteres kennt als Selbsterscheinen in seiner Immanenz
keinerlei »weltliche Bedingung« des Bezugs von Ganzheit/Selbst mehr, wie Buddha sie
noch annahm.%?

Wir konnen hier nicht weiterverfolgen, inwieweit Methode, Ubung, Ordenszugehorig-
keit etc. im buddhistischen wie christlichen Sinne ein elitires Bewusstsein implizieren, das
stets auch institutionelles Wissen mit seinen Diskurs- und Machtanspriichen der »Diszipli-
nierung« beinhaltet, wie Michel Foucault dies fiir Wissenschaft, Religion und Psychoana-
lyse detailliert untersuchte.®® Dabei wird stets vom »Menschen« als einem Miéngelwesen
im Sinne von »Illusion« oder »Stindhaftigkeit« ausgegangen, was zur Folge hat, dass die
absolute Ursprungssituation jeder Subjektivitit verkannt wird,®4 um sie mit dogmatischen
oder moralischen Bevormundungen von ihrer Unmittelbarkeit der lebendigen Wahrheit

57 Vgl. Taisen D. ROSHI, Hannya-
shingyo, Das Sutra der Hochsten
Weisheit, Heidelberg/Leimen 2002.
58 Vgl.Kurt SCHMIDT, Buddha
und seine Jinger, Konstanz 1955.
59 Vgl.Hugo EMONIYA-LASSALLE,
Zen-Meditation far Christen, Weilheim
1968, 30ff.

60 Vgl. Les deux sources de la
morale et de la religion (1932),

Paris 2012, Kap. IV (dt. Die beiden
Quellen der Moral und der Religion,
Frankfurt/M. 1993).

61 Vgl.Hugo ENOMIYA-LASSALLE,
Zen-Buddhismus, KoIn 1972, 398.

62 Anguttara-Nikaya 8,61, in:
BODHI, In den Worten des Buddha
(Anm. 2), 26f.

63 Vgl. Die Regierung des Selbst
und der anderen I-11.Vorlesungen am
Collége de France 1983-1984, Frank-
furt/M. 2011. Fir den Buddhismus
siehe die »Beichtregel« Mahavagga
11,3, in: SCHMIDT-GLINTZER, Die Rede
des Buddha (Anm. 30), 132-137 sowie
die Begrenzungen fir buddhistische
Nonnen und Laien-Nachfolger,
ebd.,143-148 u.149-153, wie auch
BODHI, In den Worten des Buddha
(Anm. 2), 353f., wonach Haushaltsftih-
rung und Begierdelosigkeit letztlich

nicht vereinbar sind; ahnliche Unter-
scheidung zwischen »Heiligen« und
»weltlichen Menschen, die den Erl6-
sungsweg nicht betreten haben bei
FRAUWALLNER, Die Philosophie des
Buddhismus (Anm. 4), 73.

64 Vgl.zur absoluten Situativitat
Rolf Kiihn, Leben als Prasenz und
Immanenz. Hinflhrung zu Grund-
fragen der Phanomenologie, Dresden
2021, 127ff., in Auseinandersetzung
mit Sartre.
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abzuschneiden. Diese ist mit der in jeder Hinsicht unauslotbaren »Nacht« unseres passiblen
Fleisches identisch, dessen abgriindig »nackte Wahrheit« gemafl Simone Weil ®° spitestens
im Ubergang des Sterbens spitestens wieder aufbricht, nachdem unsere originére Geburt
im Leben damit begann. Schweigt nun diese Abgriindigkeit des Fleisches als reiner Lebens-
empfingnis in allem diskursiv institutionellen Wissen jeglicher traditionellen Auffassung,
wofiir die Agonie Christi als von Gott wie Menschen verlassene Gestalt steht, dann ist
»Mystik« der tiefste »Schrei der Wahrheit« solch rein subjektiver Erprobung gegeniiber
allen Bevormundungen, weil sie diese radikale Subjektivitit in ihrer origindren Lebens-
affektabilitdt niemals erreichen.

Erhoffte »Einung« mit Gott sowie die Ubung eines »entleerten Bewusstseins«
unterliegen daher noch einer solchen Gegen-Reduktion von jener allein unauthebbaren
Wirklichkeit aus, welche dem selbstaffektiven Leben zukommt. Denn unio wie sunyata
beinhalten weiterhin Interpretationen erhoffter Wirklichkeiten, die nur der weiteren
Bestdtigung harren und als intentionale Ziele die unmittelbar gegebene Originaritit
der Subjektivitdt als Selbsterscheinen des Erscheinens verkennen. Denn sie beinhalten
eine Distanz zur Unmittelbarkeit wie absoluten Einfachheit der nie aufgehobenen und
dennoch sich stets immanent wandelnden Selbstgebung des Lebens in seiner Selbst-
bewegung. Wenn wir dergestalt Buddhismus wie Christentum und andere &stliche
mystische Traditionen®® in ihrer méglichen Zugénglichkeit zur radikalen Aprioritét des
Lebens ernst nehmen, dann folgt daraus, sowohl das Verhaften in der Dichotomie von
Natur/Gnade bzw. von Satori/Entleerung aufzuheben. Denn all dies ist bereits in der
reinen Potentialitit des Lebens gegeben, sofern dieses in seiner Absolutheit weder von
einem »Uber-Natiirlichen« noch von einer Erreichung des »Gleichmuts« gegeniiber
Angst und Unruhe oder der »Zerstreuung« abhéngig ist.6” Auch der Begriff »wilde«
oder »proto-religiose Mystik« setzt noch eine solche Dichotomie voraus,® so dass hier
unser Ergebnis nur lauten kann, dass jedes Leben bereits »Mystik« ist und in den Weisen
der unmittelbaren Einfachheit unzédhlig alltdglicher Existenzen gelebt wird, ohne einer
metaphorisierten Thematisierung zu bediirfen. Jedes Individuum ist in seiner selbst-
affektiven Originaritdt eine Weise des Lebens selbst, durch sich zu leben, eine absolute
Offenbarung desselben, die keiner Hinzufiigung von auflen bedarf. Und dies hinein bis
in »Schuld« und »Versagen« oder »Wiedergeburt«, die nur die »Uber-Michtigkeit« des
Lebens unterstreichen, uns unabhingig von jeder Bedingung auch dann noch das Leben
ohne Riickhalt weiter zu gewéhren.%9

Ohne selbstaffektives Vertrauen in die Wahrhaftigkeit Christi oder Buddhas sowie in
die angemessene Weitergabe ihrer Lehren durch Apostel bzw. Lehrmeister wire keine
Verwirklichung entsprechender Religion und Mystik moglich, die zugleich in ihrem

65 Vgl.Zeugnis fir das Gute. 67 Samyutta-Nikaya 36,6 u. 22,7, 70 Vgl.Rolf KUHN, Diskurs und Reli-
Traktate, Briefe, Aufzeichnungen, in: BODHI, In den Worten des Buddha  gion. Der psychoanalytische Wahr-
Munchen 1990, 13-44: »Die Gottes- (Anm. 2), 25. u. 27f. heitszugang nach Jacques Lacan als
liebe und das Ungliick«. 68 Vgl. Michel HULIN, La Mystique religionsphilosophische Problematik,
66 Vgl.etwa Francoise LAUWAERT, sauvage. Aux antipodes de l'esprit, Dresden 2016, 179ff.

Manger de l'air, manger des mots. Paris 1993, 293f. 71 Vgl.Hugo EMONIYA-LASSALLE,
La recherche de I'aliment d'immorta- 69 Fir die Kritik an den »Listen« Wohin geht der Mensch?,

lité dans le taoisme, in: Alain DIER- bei der erwerbstétigen Bevolkerung Zurich/Einsiedeln 1981, 125f.;
KENS/Benoit BEYER DE RYKE (Hg.), vgl. Majjhima-Nikaya 1,85, in: DERS., Zen-Meditation fir Christen
Mystique: la passion de I'Un de SCHMIDT-GLINTZER, Die Rede des (Anm. 59), 85f.

I'antiquité a nos jours, Brissel Buddha (Anm. 30), 97, auch oft

2005, 9-22. als »unwissende Weltmenschen«

bezeichnet (BODHI, In den Worten
des Buddha [Anm. 2], 355).
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Erlésungsaspekt als » Geschenk « oder »Erwachen« empfunden werden. Wiirde jedoch das
absolut phdnomenologische Leben keinen unzerstérbar immanenten Bezug zu sich selbst
besitzen, den wir als seine nicht-intentionale, unmittelbare » Selbstgewissheit« bezeichneten,
welche jede Subjektivitdt in ihrem Gefiihl unverlierbarer Lebendigkeit verwirklicht, dann
wdre auch keinerlei doxisches Vertrauen in irgendeine Tradition denkbar. Die Frage
besteht dann darin, ob das Verhaltnis des Menschen zu »Gott« oder zum »Nirvana« als
vollendeter Buddhaschaft durch eine »Bewusstseinsiiberformung« bestimmt ist oder
durch eine nicht transzendente Relation, die eine unmittelbare Identitat mit dem absolut
phdnomenologischen Leben impliziert, ohne hybrisartigen Phantasmen einer »Vergott-
lichung« zu unterliegen.”® Verwandlung in ein gnadenhaftes Sein wie Verwirklichung eines
entleerten Geistes als »Nichts« sind auflerhalb des Lebens nicht méglich, so dass dessen
Immanenz die transzendentale Bedingung aller existentiellen Umgestaltungen bedeutet - sei
es die Erfahrung der Transzendenz Gottes in solcher Immanenz oder die Freiheit von allen
Konditionierungen durch Begierde und Schein seitens eines illusionshaft angenommenen
»Ich«. Dass letztlich sowohl in der christlichen wie buddhistischen Weltsicht nichts »ver-
drangt« werden muss, um »erlost« zu werden, sondern einer Transformation zugefiihrt
wird, ergibe zusitzliche Anndherungspunkte, wie sie Enomiya-Lassalle schon heraus-
gearbeitet hat.”!

Aber radikal phinomenologisch ist fiir jede Religion und Mystik entscheidend, dass
solche Transformation eine origindre »Kraft« beinhaltet, welche nur aus der absoluten
Potentialitdt des Lebens als dessen je singulédrer Selbstaffektion herriihren kann. Letztere
in allen Vollztigen und Relationen unbefragt in Anspruch zu nehmen, begriindet deshalb
einen Wirklichkeitsbezug, der nicht erst auf einen kommenden »Bewusstseinswandel«
der Menschheit warten muss, um die Widerspriiche eines meist dualistisch strukturierten
Daseins zu tiberwinden. Vielmehr ist diese absolut lebendige Kraft in jedem Augenblick
bereits origindr gegeben, wobei auch die plurale Singularitit der Individuen nicht auf-
gehoben wird. Denn letztere ist eine prinzipielle Offenbarungsweise des ipseisierenden
Lebens selbst, wodurch sich Kultur als historiale Weitergabe des jeweiligen Begehrens in
der immanenten »Nacht« der Subjektivitdten begriindet und jeweils im Sinne des zuvor
genannten Ko-Pathos aufgegriffen werden kann, um die eigene Selbstaffektion zu verwirk-
lichen. Unter solch kriteriologischem Gesichtspunkt sind geschichtliche Formen von Mystik
und Religion nur Hinweise auf eine dltere Wirklichkeit, die ihnen als transzendentales Leben
vorauliegt. Aus diesem allein heraus sind jene Verwirklichungskrifte zu schopfen, welche
die Individuen konkret in Anspruch nehmen konnen, ohne Zwangen und Projektionen
unterworfen zu sein, die in lebensweltlich verankerten Traditionen zumeist unerkannt
impliziert sind. .
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Zusammenfassung
Hat christliche Mission mit ihrer
geschichtlichen Last des Kolo-
nialismus, Nationalismus und
Imperialismus heute noch eine
Existenzberechtigung? Ist Mis-
sion noch zeitgemaR? Darf es
Mission Uberhaupt noch geben
angesichts der neuen Verhdlt-
nisbestimmung der katholi-
schen Kirche zu den nicht-
christlichen Religionen? Diese
Fragen kamen wahrend des
I1. Vatikanischen Konzils auf
und fuhrten dazu, das Thema
»Mission« in seiner existentiel-
len Bedeutung fur die Kirche
zu entfalten: Mission ist die
Fortsetzung der Sendung Jesu
Christi und kann daher nur
durch Inkulturation, Religions-
freiheit und Dialog gelingen.
Damit ist die Toleranz als struk-
turelles Prinzip Gberwunden,
wohl aber als ethische Haltung
umso mehr gefordert.
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Abstract
Does Christian mission still
have a right to exist today with
its historical burden of colonial-
ism, nationalism and imperial-
ism? Is mission still suited to
our times? Should mission still
exist at all in light of the new
definition of the relationship of
the Catholic Church to
non-Christian religions? These
questions arose during the Sec-
ond Vatican Council and led to
developing the topic of »mis-
sion« in its existential signifi-
cance for the Church: Mission-
ary activity is the continuation
of the mission of Jesus Christ
and can therefore only succeed
through inculturation, religious
freedom and dialogue. Toler-
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thereby overcome, but it is all
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Con su carga historica de colo-
nialismo, nacionalismo e impe-
rialismo, itiene todavia la mi-
sion cristiana derecho a existir
hoy? ¢Sigue estando la mision
a la altura de los tiempos?
¢Puede seguir existiendo la mi-
sién en vista de la nueva rela-
cion entre la Iglesia catolica y
las religiones no cristianas? Es-
tas preguntas surgieron duran-
te el Concilio Vaticano Il y lle-
varon a desarrollar el tema de
la »misidn« en su significado
existencial para la Iglesia: La
mision es la continuacion de la
misién de Jesucristo y, por tan-
to, solo puede tener éxito me-
diante la inculturacion, la liber-
tad religiosa y el didlogo. La to-
lerancia como principio
estructural queda asi superada,
pero es tanto mas necesaria
como actitud ética.
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»Ein Unbehagen an der Missionstatigkeit der Kirche ist weit verbreitet.

Man sagt:

+ Die Mission sei ein Uberrest kolonialen Denkens. Sie wolle nur den
Einflussbereich der Kirche erweitern.

* Die Mission sei Ausdruck christlicher und westlicher Uberheblichkeit.
Sie missachte die religiose Uberzeugung der Andersgliubigen und die
hohen Werte fremder Kulturen.

¢ Die Mission sei nur auf Bekehrungen aus. Sie iibersehe, dass die Menschen
auch in anderen Religionen Gott begegnen und ihr Heil gewinnen kénnen.

* Die Mission lenke von den eigentlichen Problemen der heutigen Welt ab.
Sie solle sich lieber darum kiimmern, dass die Menschen genug zu essen
haben, frei leben konnen und ihr Recht bekommen. «'

10 Jahre nach dem II. Vatikanischen Konzil 1975 auf der Gemeinsamen Synode

der Bistiimer in der Bundesrepublik Deutschland gezogen worden. Aber auch
heute, fast 50 Jahre spdter, scheint sich daran nichts gedndert zu haben. Zumindest ist auch
in zeitgenossischen Abhandlungen zu lesen: »In Europa ist derzeit zu beobachten, dass
»Mission« als ekklesiologischer Begriff und kirchenpraktischer Vollzug hochst suspekt
geworden ist. Nach einer verbreiteten Ansicht hat christliche Mission in einer religids
pluralen Gesellschaft nichts zu suchen ...«2

W as fiir eine erntichternde Bilanz des christlichen Selbstverstindnisses! Sie ist

1 Mission als Fortsetzung der Sendung Jesu Christi -
die theologische Grundlegung
auf dem II. Vatikanischen Konzil

Hat christliche Mission mit ihrer geschichtlichen Last des Kolonialismus, Nationalismus
und Imperialismus heute iiberhaupt noch eine Existenzberechtigung? Ist Mission heute
wirklich noch zeitgemdf3? Darf es Mission iiberhaupt noch geben angesichts der neuen
Verhiltnisbestimmung der katholischen Kirche zu den nichtchristlichen Religionen? Diese
Fragen kamen wihrend des II.Vatikanischen Konzils allmdhlich auf und griffen immer
mehr um sich.? Sie verlangten danach, dass das Thema »Mission« nicht nur kurz und
nebenbei mitbehandelt werden durfte, sondern in seiner existentiellen Bedeutung fiir die
Kirche entfaltet werden musste.

Diese Aufgabe erfiillte das Konzil, indem es die Mission im Heilsplan Gottes selbst ver-
wurzelte: Weil Gott will, dass alle Menschen zum Heil, ndmlich zur Gemeinschaft mit ihm,
kommen, sandte er seinen Sohn in die Welt. Christliche Mission ist daher urspriinglich die
Menschwerdung Gottes in Jesus Christus, der lebte, was er verkiindete: Gott wendet sich
allen Menschen zu, besonders den Armen und Verlorenen. Und dieser Jesus Christus starb
fiir den géttlichen Heilsplan den Erlosertod und sandte zur Fortsetzung seiner Sendung den

1 Beschluss: Missionarischer Dienst 2 Christine LIENEMANN-PERRIN, 3 Vgl.Johannes SCHUTTE, Fragen der
an der Welt, in: Gemeinsame Synode Mission und interreligidéser Dialog, Mission an das Konzil, in: DERS. (Hg.),
der Bistimer in der Bundesrepublik Géttingen 1999, 179f.; vgl. auch Mission nach dem Konzil, Mainz
Deutschland. Beschlusse der Voll- Michael SIEVERNICH, Missionarisch 1967, 13f.

versammlung. Offizielle Gesamtaus- Welt-Kirche sein.Konturen des heuti-

gabe I, Freiburg i. Br. 1976, gen Missionsverstandnisses, in: zur

819-846, 821. debatte 7 (2004) 21f., 21.
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Heiligen Geist, der zur Griindung der Kirche fithrte. Wesentliche Aufgabe der Kirche ist es
daher die Mission, die Sendung Jesu Christi in der Kraft des Heiligen Geistes fortzusetzen.
Die Mission der Kirche ist Fortsetzung der Mission Jesu Christi: alle Menschen zum
Heil, zur Gemeinschaft mit Gott zu fithren. Was Jesus Christus in seiner Menschwerdung
begonnen hat, driickt sich zeichenhaft in der Kirche aus: das Reich Gottes ist angebrochen
(vgl. AG 9,2).% Die Kirche ist somit » Sakrament der Mission Gottes.«>

Deshalb ist die Kirche von ihrem Ursprung wie von ihrem Wesen her verpflichtet,
missionarisch zu sein, d.h. »als Gesandte unterwegs« zu sein zu den Menschen, und
zwar nach dem Vorbild Jesu Christi und in Verbindung mit ihm. Das bedeutet, dass die
Kirche ihre Sendung auf die gleiche Weise wie Jesus Christus auszuiiben hat, ndmlich als
Herabsteigen zu den Menschen und ihrer Armut, als kénosis, als Erniedrigung bis hin zur
Selbstaufopferung (AGs,2).

2 Inkulturation, Religionsfreiheit und
Dialog als Konsequenz der heilsgeschichtlichen
Verankerung der Mission

Eine neue Grundlegung des missionarischen Selbstverstindnisses verlangt unwillkiirlich

eine entsprechende Anpassung der Missionsprinzipien und -methoden. Die diesbeziiglichen

Uberlegungen der Konzilsviter und ihrer Interpreten konnen unter den drei Stichworten

Inkulturation, Religionsfreiheit und Dialog zusammengefasst werden. Dabei ist zu beachten,
dass der Begriff der Inkulturation auf dem Konzil selbst noch nicht verwendet wird, sondern

erst spater aufkommt,® die Grundgedanken der Inkulturation aber sehr wohl in der Linie der
konziliaren Aussagen iiber die Mission liegen, ja man kann sogar sagen: Das, was die Inkul-
turation meint, ist eine direkte Folge der heilsgeschichtlichen Verankerung der Mission in

der Inkarnation Jesu Christi. Und eine weitere Schlussfolgerung ldsst sich anschliefSen: Wie

die Inkulturation aus der Inkarnation folgt, so bilden die Religionsfreiheit und der Dialog

die notwendigen Voraussetzungen fiir die Inkulturation. Denn ohne Religionsfreiheit und

Dialog ist keine Inkulturation moglich. Oder anders gesagt: Wo die Inkulturation praktiziert

wird, sind bereits die Religionsfreiheit und der Dialog verwirklicht. Diese missionstheo-
logischen Zusammenhinge von Inkarnation, Inkulturation, Religionsfreiheit und Dialog

ergeben sich aus folgender Gedankenfiihrung:

Mission als radikale Inkulturation Wenn Mission in der Nachfolge Jesu Christi Ernied-
rigung, Entdulerung und Selbstaufopferung des Missionierenden verlangt — und zwar
ontologisch verlangt -, dann kann und darf die missionierende Kirche als Einzelne wie
als Gemeinschaft nicht nur das Evangelium verkiinden, sondern muss vielmehr in das

4 Vgl. Horst RZEPKOWSKI, Umgren-
zung des Missionsbegriffes und

das neue kirchliche Gesetzbuch, in:
Verbum SVD 24 (1983), Fasciculus 2,
101-139, 139; SCHUTTE, Fragen der
Mission (Anm. 3), 11; Knut WENZEL,
Kleine Geschichte des Zweiten
Vatikanischen Konzils, Freiburg i. Br.
2005, 216f.

5 Oskar STOFFEL, Die Missions-
tatigkeit der Kirche im neuen Kirchen-
recht, in: Neue Zeitschrift fir Missi-
onswissenschaft 39 (1983)
178-197,178.

6 Der Begriff der »Inkulturation«
wird erstmals offiziell im Schlussdoku-
ment der Bischofssynode von 1977
»Ad populum Dei nuntius« (Art. 5)
verwendet und wird dann von

Papst Johannes PaulI1.in »Catechesi
Tradendae« und in »Redemptoris

Missio« rezipiert (vgl. Giancarlo
COLLET, »... bis an die Grenzen
der Erde«. Grundfragen heutiger
Missionswissenschaft, Freiburg i. Br.
2002, 174).

7 SCHUTTE, Fragen der Mission
(Anm. 3), 15.
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Wesen einer Gemeinschaft, eines Stammes oder eines Volkes eindringen, dessen Du
annehmen und sich von sich selbst befreien, um »sich selbst und in sich Christus in
einer anderen Gemeinschaft inkarnieren zu kénnen. Sie muss die eigentliche Seele dieser
Gemeinschaft, dieser sozialen Gruppe erfassen und in ihr Christus und seine Kirche
heimisch werden lassen.«” Mission stiilpt also nicht das Evangelium tiber die einhei-
mische Kultur und Zivilisation eines Volkes oder verdrangt diese, sondern fiihrt in dieser
Kultur und Zivilisation zu einer neuen Inkarnation Christi und seiner Kirche.® Damit
zwingt die Missionstatigkeit die Kirche immer wieder neu, tiber die Ausdrucksformen
ihres Glaubens nachzudenken, deren Relativitdt »zu erkennen und sich zu reinigen von
falschen Identifizierungen mit Wirklichkeiten, die in Wahrheit nicht der Ordnung des
Glaubens, sondern den Ordnungen dieser Welt zugehéren.«® So gesehen kann sogar
formuliert werden: Um er selbst bleiben zu konnen, braucht der Glaube die Mission bzw.
den Reinigungsprozess der Mission.' Und umgekehrt betrachtet: Nur durch den steten
Reinigungsprozess des Glaubens ist christliche Mission wirklich »Glaubensmission« und
degeneriert nicht zu einer »Kulturmission«." Deshalb ist die Inkulturation im Vergleich
zu den bis dahin iiblichen Missionsmethoden der Adaption und Akkomodation radikal.
Denn sie beinhaltet nicht nur eine mehr oder weniger innere Anpassung gleichsam als einen
einbahnigen Prozess vom Glauben zur Kultur,'? sondern den schwierigen, wechselseitigen,
aber unabdingbaren Prozess des Hineingehens in die andere Kultur und damit den steinigen
Weg der Selbstentduflerung. Grundlage der Inkulturation ist die Uberzeugung, dass der
christliche Glaube erstens niemals in abstrakter Reinform begegnet, sondern immer schon
in Verbindung mit einer bestimmten Kultur, dass der christliche Glaube zweitens nicht
nur in einer einzigen kulturellen Gestalt zum Ausdruck gebracht werden kann, sondern
offen ist fiir eine Vielfalt von kulturellen Ausdrucksformen, und dass der christliche Glaube
drittens nicht nur dufSerlich an die jeweilige Kultur angepasst werden kann, sondern in die
jeweilige andere Kultur eingehen muss. Inkulturation als Missionsmethode lebt somit von
der Begegnung mit fremden Kulturen auf gleicher Augenhdhe.

Mission und Religionsfreiheit Wenn Mission in der Sendung Jesu Christi verankert
ist und demzufolge Inkulturation als Inkarnation konzipiert ist, dann ist es fast schon
selbstverstandlich, dass das Prinzip der Religionsfreiheit sowohl der Mission an sich wie
auch der Inkulturation im Speziellen wesensimmanent ist. In diesem Sinn wird im Mis-
sionsdekret betont: »Die Kirche verbietet streng, dass irgendjemand zur Annahme des
Glaubens gezwungen oder mit unangemessenen Mitteln hingefiihrt oder angelockt wird,
so wie sie auch nachdriicklich das Recht beansprucht, dass keiner durch ungerechtfertigte
Druckmittel vom Glauben abgeschreckt wird« (AG13,2). Damit ist im Grunde genommen
nur das wiederholt, was bereits seit Jahrhunderten ein feststehender Grundsatz in der
christlichen Mission war (vgl. auch c.1351 CIC/1917), der in der Praxis allerdings oft nicht

9 Joseph RATZINGER, Konzilsaus-
sagen Uber die Mission auBerhalb des

8 Vgl. AG, 9,2: »Alles, was sich an
Gutem im Herzen und im Geist der

Menschen oder in den je eigenen
Riten und Kulturen der Voélker einge-
sat findet, geht deshalb nicht nur
nicht zugrunde, sondern wird geheilt,
erhéht und vervollkommnet zur
Herrlichkeit Gottes, zur Beschamung
des Damons und zur Seligkeit des
Menschen. So zielt die missionarische
Tatigkeit auf die eschatologische
Fulle.«

Missionsdekrets, in: SCHUTTE (Hg.),
Mission nach dem Konzil

(Anm. 3), 21-47, 45.

10 Vgl.ebd., 45.

11 Ebd., 45.

12 Vgl.Vincenzo MOSCA, Per un
diritto particolare missionario secondo
la legislazione universale della chiesa,
in: Euntes docete 54/3 (2001)
73-98,91.
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eingehalten wurde. Wegen dieser Kluft zwischen der Missions-Theorie von der religiosen
Freiheit und der Missions-Praxis von der Zwangsausiibung bei der Glaubensannahme
wire es wiinschenswert gewesen, das Konzil hétte sich nicht nur damit begniigt zu betonen,
dass die Mission die Religionsfreiheit stets zu wahren hat. Es wire ein Gebot der Stunde
gewesen, die Konzilsvéter hdtten hier grundsitzlicher angesetzt und klar herausgearbeitet,
dass Mission und Religionsfreiheit »wie zwei Seiten derselben Miinze [sind]. Sie gehdren
zusammen, teilen miteinander dieselben Entstehungsbedingungen und sind bleibend auf-
einander angewiesen. Fiir beide gilt, dass sie ihrer Voraussetzungen verlustig gehen, wenn
versucht wird, sie isoliert voneinander zu verwirklichen:

+ Mission bleibt nicht Mission, wenn sie auf Kosten von Religionsfreiheit praktiziert
wird.

¢ Religionsfreiheit bleibt nicht Religionsfreiheit, wenn sie so verstanden wird, dass
Mission in ihr keinen Platz haben soll.«

Mission und Dialog In den Uberlegungen zu Inkulturation und Religionsfreiheit ist
bereits indirekt zum Ausdruck gebracht, dass auch die christliche Mission und der Dialog
keine Gegensitze darstellen, sondern vielmehr einander bedingen. Mission als Selbst-
entduferung und Inkulturation als Reinigung des Glaubens kénnen sogar als synonyme
Ausdrucksweisen fiir das Prinzip des Dialogs betrachtet werden. Denn »Dialog driickt in
erster Linie das Element des Fremdverstehens aus«'* und ist damit die Grundlage und das
Ziel von christlicher Mission und Inkulturation. Christliche Mission, Inkulturation und
Dialog leben von ein und demselben, ndmlich davon, dass Menschen sich im Geist der
Selbstentduflerung in andere Mentalitdten und Kulturen hineindenken und sich damit auf
den Weg machen, den anderen und die andere verstehen zu lernen. Und je mehr sie diesen
anderen, diese andere verstehen lernen, desto mehr lernen sie sich selbst besser verstehen.
Anders gesagt: Mission, Inkulturation und Dialog sind Begegnungen, bei denen sich in der
Regel beide Seiten dndern, weil sie {iber den anderen, die andere neue Aspekte im eigenen
wie im anderen Leben und Glauben entdecken.'®

Da aufler Zweifel steht, dass die katholische Kirche in der Vergangenheit wiederholt und
zum Teil grob gegen die Grundsitze der Religionsfreiheit und des Dialogs verstofien hat, wire
hier im Missionsdekret ein Kapitel tiber die eigene Siindhaftigkeit und Schuldgeschichte zur
selbstkritischen Aufarbeitung nicht nur sinnvoll, sondern als Beitrag zur Glaubwiirdigkeit
der Neuausrichtung notwendig gewesen.'® Warum dies nicht geschehen ist, ist aus heutiger
Sicht schwer nachvollziehbar. Schlief3lich gab es auf dem Konzil durchaus Wortmeldungen,
die auf diese Schuldgeschichte aufmerksam gemacht haben. »Ein indischer Bischof hat in
der Konzilsdiskussion die Schwierigkeiten in das Bild gebracht, man habe das Haus Gottes,
die Kirche, in Indien nicht aufgebaut, vielmehr sei ein Fertighaus geschickt worden.«"

13 Andreas FELDTKELLER, Mission 16 Vgl. Peter HUNERMANN, Theolo- 18 Vgl. STOFFEL, Die Missionstatig-
und Religionsfreiheit, in: Zeitschrift fir  gischer Kommentar zum Dekret tber keit (Anm. 5),178; August PETERS,
Mission 28 (2002/3) 261-275, 261. die Missionstatigkeit der Kirche Die Evangelisation der Volker. Aus-
14 LIENEMANN-PERRIN, Mission und Ad gentes, in: DERS. /Bernd Jochen sagen des neuen kirchlichen Gesetz-
interreligioser Dialog (Anm. 2),177. HILBERATH (Hg.), Herders Theolo- buches, in: Ordenskorrespondenz 24
15 Vgl.ebd.,176-178; RATZINGER, gischer Kommentar zum Zweiten (1983) 404-414, 411.
Konzilsaussagen (Anm. 9), 45. Vatikanischen Konzil, Bd. 4, Frei- 19 Vgl.dazu auch c.225 CIC, der
burg i. Br. 2005, 219-336, 271; 324. explizit den Laien die Pflicht und das
17 Ebd.,293. Recht zuweist, »als einzelne oder in

Vereinigungen, mitzuhelfen, dass

die gottliche Heilsbotschaft von allen
Menschen Uberall auf der Welt er-
kannt und angenommen wird ...«.
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3  Mission als Verantwortung aller Glieder der Kirche -
die Ubersetzung der konziliaren Neuausrichtung in die
rechtliche Sprache

Gerne wird dem kirchlichen Gesetzbuch von 1983 (=Codex Iuris Canonici, CIC) - teils
zu Recht, teils zu Unrecht - der Vorwurf gemacht, in vielen Rechtsmaterien die Erkennt-
nisse des II. Vatikanischen Konzils nur ungeniigend rezipiert zu haben. Fiir das Missions-
recht kann dieser Vorwurf in keiner Weise geltend gemacht werden. Hier erweist sich das
kirchliche Gesetzbuch als durch und durch gelungene Ubersetzung der neuen konziliaren
Missionstheologie, die in elf Canones (cc. 781-792) vorgelegt ist unter der Uberschrift: »Uber
die Missionstdtigkeit der Kirche«. Dabei verdienen vor allem die Aspekte der theologischen
Grundlegung der Mission, ihrer Zielbeschreibung und Methodenreflexion Beachtung.

3.1 Die missionarische Natur
des Volkes Gottes als Grundlage

Bereits der Einstieg in die Thematik der Mission hitte nicht besser gewahlt werden kénnen.
Denn die erste Aussage, die der kirchliche Gesetzgeber trifft, lautet: »Die ganze Kirche ist
ihrer Natur nach missionarisch« (c.781). Damit ist kurz und pragnant die Sinnspitze der
ekklesiologischen Verankerung der Mission, wie sie vom Konzil entwickelt worden ist,
aufgenommen und gleichsam als theologische Prdambel den folgenden Rechtsaussagen
vorangestellt.’® Und diese fundamentale Aussage von der missionarischen Natur der ganzen
Kirche wird - in Weiterentwicklung zum Konzept des Konzils - konsequenterweise mit der
Volk Gottes-Theologie verkniipft, indem explizit alle Gldubigen verpflichtet werden »im
Wissen um die ihnen eigene Verantwortung, ihren Teil zur Missionsarbeit beizutragen«
(c.781)." Erst im Anschluss an diese grundlegende Aussage iiber die Mission als Wesens-
zug von Kirche, verstanden als das ganze Volk Gottes, wird die spezifische Funktion von
Papst und Bischofskollegium sowie von den einzelnen Bischéfen geregelt. Thnen wird nicht
mehr wie noch in den Texten des Konzils die Erstzustindigkeit zugeschrieben, sondern
die Dienstfunktion der Leitung und Koordinierung der missionarischen Aktivititen des
gesamten Volkes Gottes (c.782).

3.2 Die missionierende Kirche als Ziel

Wie schon das Konzil verzichtet auch das kirchliche Gesetzbuch auf eine Definition von
Mission und arbeitet mit den beiden Begriffen der Evangelisierung und Einpflanzung der
Kirche, stellt dabei aber deutlicher als das Konzil heraus, dass die Evangelisierung die
grundlegende Aufgabe (c.781) und die Einpflanzung der Kirche das spezifische Ziel (c.786)
der missionarischen Ttigkeit ist. Der Hinweis, dass die missionarische Tétigkeit dann an
ihr Ziel gekommen ist, wenn »die jungen Kirchen voll eingerichtet sind« (c.786), macht
zweierlei deutlich:

¢ Die Betonung der vollen Einrichtung trdgt zum einen der Tatsache Rechnung, dass
der Missionsprozess nicht einfach in einer linearen Entwicklung verlduft, sondern ein
vielschichtiger Prozess ist, bei dem es Situationen gibt, die »die missionarische Tatigkeit
von Neuem erfordern« (AG6,4).

¢ Zum Zweiten spiegelt sich in dem Kriterium der vollen Einrichtung der Kirche
als Ziel jeder missionarischen Tétigkeit die konziliare Abgrenzung von missionarischer
und pastoraler Tatigkeit wider. Wo und wenn eine Kirche voll eingerichtet ist, hort
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die Mission auf und die Pastoral beginnt. Dieser Abgrenzung zwischen Mission und
Pastoral entsprechend gilt auch im Konzept des kirchlichen Gesetzbuches: Sobald der
Missionsprozess abgeschlossen ist, d.h. eine Kirche voll eingerichtet ist, entsteht die
Pflicht, dass die missionierte Kirche nun selbst zur missionierenden Kirche wird,2° um
ihrer missionarischen Natur gerecht zu werden.

3.3 Selbstentduflerung und ganzheitliche Befreiung
des Menschen als Methode

Auch bei der Beschreibung der missionarischen Tatigkeit, also der Missionsmethode, sind
die neuen Akzente des Konzils treffend in die rechtliche Sprache iibersetzt worden. So
werden die Missionare als Erstes verpflichtet, »durch das Zeugnis ihres Lebens und ihres
Wortes mit den nicht an Christus Glaubenden einen ehrlichen Dialog zu fithren, so dass
diesen in einer ihrer Eigenart und Kultur entsprechenden Weise die Wege zur Erkenntnis der
Botschaft des Evangeliums geoffnet werden« (c.787). Die drei entscheidenden Stichworte
sind hier »Zeugnis ihres Lebens «, nicht nur »ihres Wortes«, »ehrlicher Dialog« und »ihrer
Kultur entsprechend«. Werden diese inhaltsschweren Begriffe wirklich ernst genommen,
d.h. im Sinne des Missionsdekretes »Ad gentes« interpretiert und beherzigt, dann ist
jede missionarische Tdtigkeit daran zu messen, inwieweit ihr die Selbstentdufierung, das
Eingehen in die andere Kultur und das Fremdverstehen gelungen ist, kurzum: inwieweit
sie zur neuen Fleischwerdung Christi beigetragen hat.?

Wo von Zeugnis des Lebens, ehrlichem Dialog und der anderen Kultur die Rede ist,
bedarf es nicht mehr einer eigenen Erwihnung der Religionsfreiheit; sie ist in jedem der
drei genannten Missions-Prinzipien vorausgesetzt und damit hinreichend abgesichert.?2
Bedenkt man zudem, dass die Religionsfreiheit nicht nur im Rahmen der missionarischen
Tiétigkeit, sondern prinzipiell gewéhrleistet sein muss, ist es nur sinnvoll, dass sie nicht mehr
wie im fritheren Codex (c.1351 CIC/1917) und wie im derzeit geltenden Ostkirchenkodex
(c.586 CCEO/1990) hier im Missionsrecht, sondern zu Beginn des Verkiindigungsrechts
(c.748 §2) als allgemeines Prinzip formuliert worden ist.

Schliefilich ist auch darauf hinzuweisen, dass mit der priméren Verpflichtung der Missio-
nare zum »Zeugnis ihres Lebens« vor dem Zeugnis »ihres Wortes« (c.787) implizit zum
Ausdruck gebracht wird, dass Evangelisation sehr wohl die Zuwendung zur Welt in ihrer
Not und die ganzheitliche Befreiung der Menschen beinhaltet. Insofern ist nicht nachvoll-
ziehbar, dass im Missionskonzept des kirchlichen Gesetzbuches »die Gefahr und der Vor-
wurf einer gewissen Ekklesiozentrik « entdeckt wird.?3 Diese Gefahr kann nur ausgemacht
werden, wenn c. 786 isoliert und nicht zusammen mit c.787 betrachtet wird.

So sehr die Evangelisation auf die ganzheitliche Befreiung des Menschen ausgerichtet ist,
so wenig schlief3t sie das spezifische Ziel aus, den Menschen zur Annahme des katholischen
Glaubens bewegen zu wollen. Folgerichtig wendet sich der kirchliche Gesetzgeber in einem

20 Vgl. Oskar STOFFEL, Missions-
strukturen im Wandel. Ansatze eines
neuen Missionsrechtes, in: Neue
Zeitschrift far Missionswissen-
schaft31 (1975) 259-270, 268; DERS.,
Der missionarische Auftrag, in:
DERS., Beitrdge zum Missionsrecht,
Wingen 1999, 101-107, 104.

21 Vgl.ahnlich COLLET, »... bis an
die Grenzen der Erde« (Anm. 6), 244,
dessen Ausflihrungen sich allerdings
nicht auf das kirchliche Gesetzbuch
beziehen, sondern allgemein auf die
»Mission als Zeugnis«. Anders dage-
gen Oskar STOFFEL, Die Missions-
verfassung der Kirche im Codex luris
Canonici 1983, in: llona RIEDEL-SPAN-
GENBERGER/Peter BOEKHOLT (Hg.),

lustitia et Modestia. FS Hubert Socha,
Mainz 1998, 102-121, 121: »Zum
aktuellen Problem der Inkulturation
schweigt sich der Codex véllig aus.
Missiologie und Kanonistik werden
dieses Thema im Sinne und Geist der
Apostolischen Schreiben >Evangelii
nuntiandi< von Paul VI. und >Catechesi
tradendae« von Johannes Paul 1.
weiterbearbeiten mussen.«
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zweiten Schritt dieser Thematik zu und verpflichtet die Missionare dazu, den Menschen,
»die sie zur Annahme der Botschaft des Evangeliums bereit erachten, die Glaubenswahr-
heiten so zu lehren, dass diese frei darum bittend, zum Empfang der Taufe zugelassen
werden konnen« (c.787 §2).

4 Von der strukturellen zur individuellen
Toleranz in der Mission

Mission wird in der katholischen Kirche seit dem II. Vatikanischen Konzil als Einladung zur
freien Entscheidung in religiosen Angelegenheiten verstanden. Damit ist Mission zugleich
eine Form von Pastoral als Seelsorge wie auch von Okumene. Als Anruf an den einzelnen
Menschen, in Freiheit auf das angebotene Heil zu antworten, indem er in Freiheit sich fir
die verkiindete Heilslehre entscheidet und sich ihrer Abstammungsgemeinschaft anschlief3t,
ist Mission Seelsorge im Sinne von Hilfe fiir den/die Einzelne(n), das ewige Heil zu erlangen;
als Bewegung, die stindig Grenzen iiberschreitet, um mit diesem individuellen Anruf des
Heils méglichst alle Menschen zu erreichen und zu einer Gemeinschaft zusammenzufiihren,
ist Mission Okumene im Sinne des Bemiihens, Einheit und Gemeinschaft herzustellen
zundchst unter allen, die an Christus glauben, dann aber auch unter allen, die an Gott
glauben und schliefllich auch unter allen Menschen, die guten Willens sind. Deshalb darf
Mission in keiner Gesellschaft fehlen, erst recht nicht in einer pluralen Gesellschaft. Denn
die Mission ist es, die die religiose Pluralitdt garantiert, weil sie die einzige Form der Wei-
tergabe von Religion ist, die von der Freiheit des religiosen Angebots lebt.

Mit dieser erkenntnistheoretischen Errungenschaft tiber das grundlegend freiheits-
bezogene Wesen der Mission ist das Prinzip der Toleranz nicht mehr vereinbar. Denn es
lebt von dem rein pragmatischen Zugestidndnis, um des sozialen Friedens willen auf die
Durchsetzung der Wahrheit zu verzichten, aber nicht von der Uberzeugung der personalen
Freiheit in Angelegenheiten des Glaubens und der Religion. Wie bedeutsam der Wandel vom
Prinzip der Toleranz hin zum Prinzip der personalen Religionsfreiheit ist, zeigt ein Vergleich
der beiden Prinzipien miteinander: »Wéhrend die Toleranz obrigkeitlich gewéhrt (oder auch
versagt) wurde, bezeichnet die Religionsfreiheit einen unverduflerlichen Rechtsanspruch
der Menschen; wahrend sich die Toleranz auf einen begrenzten Kreis religioser Gruppen
erstreckte, ist der Anspruch der Religionsfreiheit universalistisch gedacht; und wahrend
im Rahmen einer Politik religioser Toleranz Rangabstufungen zwischen unterschiedlichen
Religionsgemeinschaften maéglich blieben, ist das Menschenrecht auf Religionsfreiheit dis-
kriminierungsfreier Gewahrleistung verbunden.«24

Von der Toleranz als (strukturethisches) Prinzip ist allerdings die Toleranz als (indivi-
dualethische) Haltung bzw. Tugend zu unterscheiden.?® So sehr ndmlich die Toleranz als
Prinzip im Widerspruch zur Religionsfreiheit steht, so unerlasslich ist sie als Haltung bzw.

22 Vgl. dhnlich auch Libero GEROSA, 24 Heiner BIELEFELDT, Religionsfrei- 25 Vgl.Konrad HILPERT, Toleranz,
Das Recht der Kirche, Paderborn heit - ein »sperriges« Menschenrecht,  Il.Theologisch-ethisch, in: LThK Bd. 10,
1995, 135. in: Marianne HEIMBACH-STEINS/ Freiburg i. Br. 2001, 98-101, 98.

23 STOFFEL, Die Missionstatigkeit Heiner BIELEFELDT (Hg.), Religionen

(Anm. 5), 189; DERS., Der missiona- und Religionsfreiheit: menschenrecht-

rische Auftrag (Anm. 20), 104. liche Perspektiven im Spannungsfeld

von Mission und Konversion, Wiirz-
burg 2010, 19-35, 22f.
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Tugend fiir die praktische Umsetzung der Religionsfreiheit. Sie ist notwendig, damit die
Religionsfreiheit in einer pluralen Gesellschaft wirklich und nicht nur theoretisch gilt.2¢
Denn Toleranz als Tugend umfasst nicht nur die passive Fahigkeit, auf jede Art von Gewalt
zur Durchsetzung der eigenen Uberzeugung zu verzichten, sondern auch die aktive Fihig-
keit bereit zu sein, »die eigenen Bilder durch Erfahrungen verdndern zu lassen und die zur
Erstorientierung benutzten Vorurteile, Stereotypen und Klischees kritisch zu {iberpriifen
sowie ihrer Instrumentalisierung fiir die Kanalisierung aggressiver Energien (Siindenbock,
Feindbild) zu widersprechen.«?? Es geht darum, den/die Andere(n) verstehen zu wollen,
ohne deshalb mit dem Verstandenen einverstanden sein zu miissen. Dieses Einlassen auf
den/die Andere(n), »diese Art des gegenseitigen Akzeptierens, diese Kunst der geistlichen
Gastfreundschaft bietet die Chance, von verschiedenen Ansitzen her und unter einer zu
ordnenden Vielfalt von Gesichtspunkten gemeinsam der Wahrheit ndher zu kommen,
mehr von ihr zu erfahren, ja dank der Partner die eigenen Grenzen zu tbersteigen, die
doch auch jedem menschlichen Erfassen des gottlichen Wortes strukturell anhaften.«2®
Damit hebt die Tugend der Toleranz keineswegs die Unterscheidung zwischen Gut und
Bose, Wahr und Falsch auf, sondern halt auch hier die Spannung aus, »dass Gutes und
Béses selten in Reinkultur, sondern meist vermischt auftreten,«2° ohne deshalb die Augen
davor zu verschliefSen, dass es dennoch auch Grenzen der Toleranz gibt. Wo aber gegen
»die unabdingbare Voraussetzung fiir die Toleranz, nimlich das Prinzip der Anerkennung
des anderen als gleichwertige Person sowie die Achtung vor seiner freien Entscheidung«3°
verstoflen wird, wo also Freiheit, Wiirde oder Gerechtigkeit verletzt werden, kann es keine
Haltung der Toleranz mehr geben.3' Hier ist dann die Spannung zwischen Ablehnung und
Akzeptanz auszuhalten, zwischen Ablehnung einer (religiosen) Uberzeugung und gleich-
zeitiger Akzeptanz der Person, die diese Uberzeugung vertritt. .

26 Vgl. Marianne HEIMBACH-STEINS,
Religionsfreiheit und Mission. Christ-
liche Perspektiven auf ein theolo-
gisches Spannungsfeld, in: Hansjorg
SCHMID/Ayse BASOL-GURDAL (Hg.),
Zeugnis, Einladung, Bekehrung.
Mission im Christentum und Islam,
Regensburg 2011, 191-204, 201-203.

27 HILPERT, Toleranz (Anm. 25), 100.

28 Raymon MENGUS, Toleranz, in:
Hans ROTTER/GUnter VIRT, Neues
Lexikon der christlichen Moral, Inns-
bruck/Wien 1990, 784-789, 788.

29 Ebd.

30 HILPERT, Toleranz (Anm. 25), 100.

31 Beispiele hierfur sind »Genital-
Verstimmelung, Witwenverbrennung,
Sklaverei, Blutrache, staatliche Bestra-
fung des Religionswechsels, Unter-
lassung moglicher medizinischer Hilfe
fur erkrankte Anvertraute, systema-
tische Unterdriickung von Minder-
heiten sowie die erzwungene Be-
schrankung der Frau auf bestimmte
hausliche Bereiche« (HILPERT, Tole-
ranz [Anm. 25], 100).
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1 Bausteine einer Situationsbeschreibung
fiir wechselseitige Toleranz von Christen und
Muslimen in der deutschen Gesellschaft
des 21. Jahrhunderts

ieser religionswissenschaftliche Beitrag ist Gerhard Marcel Martin, meinem

praktisch-theologischen Kollegen im Fachbereich Evangelische Theologie der

Philipps-Universitdt Marburg, zum 8o. Geburtstag gewidmet: Er thematisierte 2017

in einer Publikation aus evangelischen, katholischen und islamischen Perspektiven die

»Chancen und Grenzen interreligioser Bildung« und 2020 allgemein Religionshermeneutik
und Bildung.

Als Anregung fiir eine Theologie des Zusammenlebens, die von den gesellschaftlichen
Gegebenheiten ausgeht,! nennt der Ttibinger Judaist und Religionswissenschaftler Stefan
Schreiner fiinf Bausteine einer Situationsbeschreibung: Erstens sind Diversitit und
Pluralismus wesentlich Resultat kontinuierlicher Ein- oder Zuwanderung. Zweitens konnen
andernorts ausgetragene Konflikte importiert werden, denn diejenigen, die kommen,
bringen ihre jeweilige Geschichte und Gegenwart mit. Drittens nimmt damit die Vielfalt
der artikulierten, miteinander konkurrierenden religiésen Geltungsanspriiche zu. Viertens
erkennen immer mehr Menschen auf der Suche nach ihrem unverwechselbar Eigenen
ihre jeweilige Identitdt neben der Sprache in »ihrer« Religion. Und fiinftens ist die post-
sakulare Gesellschaft wieder an religiésen Sinn-Ressourcen interessiert und ist Religion
auf lokaler, regionaler und internationaler Ebene (wieder) zu einem Faktor in Politik und
Gesellschaft geworden.?

Fir eine Koexistenz mit christlicher und muslimischer Religion ist dann wichtig - so
Stefan Schreiner -, dass die Vielfalt der Religionen fiir Bibel und Koran gleichsam Teil der
gottlichen Schopfungsordnung ist. So heifit es in der jidischen Tradition, dass sich jedes
Wort, das von Gott am Sinai ausging, als Weisung in 70 Sprachen teilte. Denn es sollte die
Menschen in aller Welt erreichen und zugleich auch allen entsprechend ihrer jeweiligen
Auffassungsgabe zuginglich werden (Talmud Bavli Shabbat 88b; Shemot Rabba XXVIII,4).
In der christlichen Tradition besagt das sogenannte Sprachenwunder von Pfingsten ganz
Entsprechendes (Apostelgeschichte 2). Und im Koran erldutert sich das Gotteswort »Wenn
Gott gewollt hdtte, hitte Er euch zu einer Gemeinschaft gemacht« (42,8) durch das wei-
tere »Wir haben euch von einem ménnlichen und einem weiblichen Wesen erschaffen,
und Wir haben euch zu Verbanden und Stimmen gemacht, damit ihr euch kennenlernt.
Der Angesehenste von euch bei Gott, das ist der Gottesfiirchtigste von euch« (49,13). Das
erinnert daran, wie es in der Bibel heif$t: »Am Tag als Gott den Menschen erschuf, erschuf
Er sie als Mann und Frau und nannte beide zusammen ein Mensch« (1 Mose 5,1-2). Mit
Schreiner ldsst sich deshalb folgern: »Kein Teil reprasentiert das Ganze; erst die Kom-
plementaritit, die Verbindung beider, ist es, die das Ganze ausmacht. Und das, was im
Blick auf die Menschen gilt, gilt nicht anders im Blick auf die Religionen.«3

1 Gerhard Marcel MARTIN, Chancen
und Grenzen interreligi¢ser Bildung,
in: Rainer MOLLER/Clau8 Peter
SAJAK/Mounahad KHORCHIDE (Hg.),
Kooperation im Religionsunterricht:
Chancen und Grenzen interreligidsen
Lernens. Beitrage aus evangelischer,
katholischer und islamischer Perspek-
tive, Mlnster 2017, 209-218; DERS.,

Religion verstehen. Beitrage zur Reli-
gionshermeneutik und zu religiéser
Bildung, Stuttgart 2020; Christoph
ELSAS, Mystik in der Globalisierung:
Diskurs und Traditionen der Chal-
daischen Orakel im Kontext heutiger
Religionsbegegnung, Berlin 2017,
23-42: §2.1 Religidse Pluralitat und
Toleranz.

2 Stefan SCHREINER, Theologie des
Zusammenlebens - Was kénnen
Christentum und Islam, Christen und
Muslime dazu beitragen?, in: Bernd
Jochen HILBERATH/Mahmoud
ABDALLAH (Hg.), Theologie des
Zusammenlebens. Christen und Mus-
lime beginnen einen Weg, Ostfildern
22018, 17-50, 18-20.
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Deshalb gehort mit Schreiner zu einer Theologie des Zusammenlebens auch, die
Differenz im Sinne der Komplementaritit verstehen und leben zu lehren. Schon in der
Bibel heifit es ja als Gotteswort zu Moses Sendung, dass Gott Abraham, Isaak und Jakob als
der allméchtige Gott erschien, sich ihnen aber nicht mit seinem Namen »Herr « offenbarte
(2. Mose 6,3). Im Koran heifst es dann mit Blick auf Juden, Christen und Muslime: » Unser
Gott und euer Gott ist ein und derselbe, und Thm wenden wir uns zu.« (29,46) »Aber sie
tun es auf je ihre Weise, entsprechend der Weise, in der sich Gott ihnen jeweils zugewandt
hat. Entsprechend verschieden ist daher ihre jeweilige Auffassung von Gott, die wiederum
als Antwort auf und Rechenschaft tiber ihre jeweilige Gottesauffassung zu verstehen ist«,
kommentiert Schreiner und fiigt hinzu: »Ubrigens ist dieser Koranvers zugleich auch als das
Verbot verstanden worden, dass Muslime, Christen und Juden einander als »Unglaubige«
betrachten und behandeln. «#

Schreiner verweist zum Wahrheitsanspruch darauf, dass »der Begriff >Wahrheit< in
jlidischer, christlicher und islamischer Uberlieferung auf Gott bezogen« ist, ja »als Substitut
von dessen Namen« dient. Und dass etwa der biblische Hiob bekennt »Gott ist grofSer, als
dass wir ihn erkennen und verstehen« mit seiner Entsprechung »Gott ist grofier « (alldhu
akbar) im Islam und der beriihmten Feststellung christlicher Theologie bei Anselm von
Canterbury im 11. Jh., dass Gott das ist, »was grof8er nicht gedacht werden kann« (quod
majus nihil cogitari potest). Mit Schreiner ist das die entscheidende Begriindung fiir Toleranz:
»Solche Wahrheit, Gott, kann nur erfahren, ihr, IHM, kann nur begegnet werden. Folglich
kann tiber solche Wahrheit, iber Gott, auch erst und nur dann etwas ausgesagt werden,
wenn man ihr, IHM, begegnet ist, wenn man sie, IHN, erfahren hat [...] Die Wahrheit
im Sinne gottlicher Wirklichkeit ist nur eine Wahrheit, aber Gott hat sie (und damit SICH
selbst) in unterschiedlicher Weise kundgetan, so ndmlich, wie er sich den Juden, Christen
und Muslimen und anderen jeweils zugewandt hat und wie sie diese Zuwendung dann [...]
bezeugt haben. Diese je unterschiedliche, unverwechselbar eigene Bezeugung der einen
Wahrheit dokumentiert zugleich aber auch, dass keine Religion fiir sich den Anspruch
erheben kann und darf, allein(iger) Zeuge der ganzen Wahrheit zu sein.«®

»Wohl aber ist eine jede Religion die wahre und zugleich beste Religion fiir die, die sich
zu ihr bekennen. « Dabei bleibt es fiir Schreiner mit der Reaktion auf die Gottesbegegnung
beim biblischen Propheten Micha (4,5): »Ein jedes Volk wandelt im Namen seines Gottes,
wir aber, wir wandeln im Namen des Ewigen, unseres Gottes, auf immer und ewig« und
dem Echo im Koran (109,6): »Ihr habt eure Religion, ich habe meine.« Allerdings ergibt
sich aus Schreiners Argumentationskette, dass — ohne Relativismus - eine neue Kirchen-
lehre »den anderen Religionen zugunsten eines solchen komplementiren Nebeneinanders
theologisch den entsprechenden Raum gewahrt« und eine neue islamische Interpretation
von umma, Gemeinschaft der Glaubigen: die anerkennt, dass nach der frithen Gemeinde-
ordnung von Medina zu ihr neben Muslimen auch Juden und Christen gleichermaflen
dazugehorten, und sie weiterdenkend »als eine Gemeinschaft begreift, die die Vielfalt der
Religion(sgemeinschaft)en als Teil der géttlichen Schopfungsordnung abbildet. «®

3 Ebd., 26-28.
4 Ebd., 29.

5 Ebd., 34.35.38.
6 Ebd., 39f
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Hoffnung auf eine derart neue islamische Theologie vermittelt jetzt in Deutschland etwa
der Zugang des Miinsteraner islamischen Theologen Mouhanad Khorchide zum Koran,
der ihn als die Selbstoffenbarung Gottes wiirdigt und dafiir sieben Aspekte herausstellt:
1. »Im Koran teilt Gott sich selbst mit; es ist Gott, der mir im Koran begegnet.« 2. »Durch
die Einbindung neuzeitlichen Freiheitsdenkens in die theologische Reflexion der isla-
mischen Offenbarung ldsst sich die Rede von Offenbarung im Islam vor der Vernunft
nachvollziehbar verteidigen.« 3. So »stellt der Koran Gottes Menschenwort dar, in dem
sich Gott in einer vom Menschen erlebten und gelenkten Geschichte offenbart und sich
davon bestimmen ldsst.« 4. Das kann »den Blick auf die spirituelle Dimension des Korans
als Begegnung mit der liebenden Barmherzigkeit Gottes schirfen, so dass der Koran die
Gegenwart Gottes in seiner liebenden Barmherzigkeit wirkméchtig vermittelt, in die er
einlddt.« 5. Das »Wesenswort Gottes ist nicht mit dem im Koran geschaffenen arabischen
Wort zu verwechseln, beide entsprechen sich zwar«, doch »seine Rede bleibt offen fiir
einen Interpretationsreichtum, wobei das Kriterium der Barmherzigkeit vor Beliebigkeit
schiitzt.« 6. Es gibt »in der islamischen Tradition fruchtbare Ansitze [...], um sich von
einem instruktionstheoretischen Verstdndnis abzusetzen, in dem es lediglich um den
Informationsgehalt der Offenbarung geht. Gerade die Schonheit des koranischen Klangs
als Medium der Begegnung mit Gottes Schonheit will zur Liebe entziinden, weil sie [...]
sowohl die Vernunft als auch die Emotionen des Menschen anspricht und ihn zur Freiheit
befahigen will. « 7. Als Impuls aus westlicher Forschung ldsst sich fruchtbar damit verbinden,
dass »durch die historisch-kritische Herangehensweise an den Koran die Geschichte der
Verkiindigung des Korans eine Geschichte der Entfaltung der liebenden Barmherzigkeit
Gottes darstellt.«”

Khorchides theologisch-hermeneutischer Zugang zum Koran geht so vom Koran als
einem kommunikativen Geschehen der Selbstoffenbarung Gottes aus und plddiert von
daher fiir ein anthropologisches Verstandnis der Offenbarung Gottes im Islam: »als in der
Zeit stattgefundene offene Kommunikation [...] Das heif3t, dass nun die Erstadressaten
samt ihrer Lebenswirklichkeit, zu denen Gott spricht, konstitutiv an der Rede Gottes betei-
ligt sind [...] Zum Beispiel spricht gerade in der ersten Sure des Koran, die wir Muslime
in jeder Gebetseinheit rezitieren, nicht Gott zum Menschen, sondern umgekehrt spricht
der Mensch zu Gott: >Im Namen Gottes, des Allbarmherzigen Allerbarmenden. Alles Lob
gebiihrt Gott, dem Herrn aller Welt, dem Allbarmherzigen Allerbarmenden, dem Herrscher
am Tag des Gerichts. Dir dienen wir und dich bitten wir um Hilfe. Fithre uns den geraden
Weg, den Weg derer, denen du Gnade schenkst, denen nicht geziirnt wird und die nicht
irregehen!« Fiir Muslime sind diese Worte der ersten Sure dennoch Gottes Wort, allerdings
begegnet uns hier ein Gott, der durch den Menschen selbst spricht, daher ist der Koran
Gottes Menschenwort. Im Koran haben wir es daher mit einem empathischen Gott zu tun.«®

Damit ist fiir Khorchide die Offenbarung Gottes die Offenbarung der liebenden Barm-
herzigkeit und folgt sein Ansatz diesen Spuren der Barmherzigkeit im Koran: So »bietet
der Koran ausgerechnet in seiner chronologisch mutmafllich letzten Sure, ndmlich der
fiinften Sure, eine Verhaltnisbestimmung zwischen Gott und Mensch, die bisher viel zu

7 Mouhanad KHORCHIDE, Gottes 10 Ebd.,152f.158. 13 Frieder SCHULZ, Kirchenjahr, in:

Offenbarung in Menschenwort. Der 11 Karl-Friedrich WIGGERMANN, Evangelisches Kirchenlexikon, Bd. 2,

Koran im Licht der Barmherzigkeit, Feste/Feiern, in: Religion in Geschichte  Géttingen 1989, 1115-1126, 1121.

Freiburg u.a. 2018, 11-14. und Gegenwart, 4. Aufl., Bd. 3, Tibin- 14 Jan HERMELINK, Weihnachten,

8 Ebd.,78- 92, bes. 84.86. gen 2000, 93f.: V. Kirchengeschichtlich,  in: Religion in Geschichte und

9 Ebd.,104-129, bes. 107.110-112. 1. Westliche Kirchen, 94. Gegenwart, 4. Aufl., Bd. 8, Tibingen
12 DERS.,ebd., 96f.: VI. Liturgisch- 2005, 1342-1344: II. Praktisch-theo-

praktisch, 96. logisch, 1343.




Die Heilige Nacht im Christentum und die Heilige Nacht im Islam 321

wenig fiir die islamisch-theologische Theoriebildung fruchtbar gemacht worden ist. Gott
spricht hier von Menschen, »die er liebt und die ihn lieben« (Q 5:54) und die er als Zeugen
fiir Menschen beruft, die ihren Glauben zu verlieren drohen.« Auffallend wird schon in der
spatmekkanischen sechsten Sure doppelt betont: »Gott hat sich selbst die Barmherzigkeit
vorgeschrieben« (Q 6:12.54), so dass es nicht verwundert, »dass die Kategorie der Barm-
herzigkeit auch quantitativ die am stédrksten vertretene Eigenschaft Gottes ist: 169 Mal ist
von der liebenden Barmherzigkeit Gottes (arab. ar-rahman) die Rede, 226 Mal von seiner
vergebenden Barmherzigkeit (arab.ar-rahim).« »Indem der Koran die Barmherzigkeit
Gottes als absolut setzt, wihrend seine Strafe relativ bleibt, erhebt der Koran die Barm-
herzigkeit Gottes zu einer die ganze Schopfung umfassenden Grofle: >Meine Strafe trifft,
wen ich mochte, und meine Barmherzigkeit umfasst alles< (Q 7:156) [...] Daher bezeichnet
der Koran die Verkiindung Muhammads als Barmherzigkeit: >Wir haben dich lediglich als
Barmherzigkeit fiir alle Welten entsandt« (Q 21:107).«° Damit soll »die Offenbarung Gottes
als liebende Barmherzigkeit [...] eine geschaffene Gestalt annehmen, die von den Menschen
wahrgenommen werden kann und dennoch der Gegenwart Gottes entspricht.« So geht es
Khorchide um dsthetische Zugange zum Koran: »Liebende Barmherzigkeit kann sich nur
in liebender Barmherzigkeit offenbaren« - und »der koranische Klang als Medium der
Begegnung mit Gottes Schonheit will zur Liebe entziinden. «'®

2 Heiligabend und Weihnachten zwischen
Advent und Epiphanias

Das grundlegende Fest im Christentum ist Ostern, das zum Ausdruck der Zugehorig-
keit zum auferstandenen Christus an jedem Sonntag und mit jéhrlichen Feiertagen beim
Sonntag nach dem ersten Frithjahrsvollmond gefeiert wird. Erst im 4.Jh. wurden im
Winterhalbjahr Epiphanie und Weihnachten, spater auch die Adventszeit — die Zeit des
Wartens und der Bitte um »das Kommen« des Reiches Gottes - festlich begangen. Heutige
deutsche evangelische Theologie betont dazu: »Die christliche Feier hat in der Gemeinde
identititsstiftende Kraft und ist grundlegend als »Abbau von Selbstrechtfertigung« zu ver-
stehen.«™ Entsprechend ist die Adventszeit mit ihren vier Sonntagen »eine Buf3zeit, die
auf Weihnachten in einer Weise vorbereitet, daf8 sie im Wunder der Geburt Jesu die Mitte
des Weihnachtsfestes erkennt und damit einer vordergriindigen Vorbereitungs-»>Arbeit«
den »>Fest«-Charakter vorzieht.«'? Entsprechend unterstreicht die Zeit des Advent »den
eschatologischen Charakter freudiger Erwartung (kein Fastengebot, beibehaltenes Halleluja)
und ist durch [...] die in dieser Zeit in Europa stattfindende evangelische Aktion Brot fiir
die Welt« und die katholischen Aktionen Adveniat und Misereor mit dem »Gedanken
eines sozialen Fastens zugunsten der Dritten Welt« verbunden:'® »Friede, Vers6hnung,
Gerechtigkeit und Wiedergeburt sind in Fiille verheifien, aber nur in Fragmenten gegen-
wartig«' — wie der Messias seit der Verkiindigung seiner Geburt aus Maria, von der das
Magnifikat in seinem Lobpreis der wunderbaren Taten Gottes handelt.

Traditioneller Adventsschmuck mit immergriinen Zweigen und Lichtern nahm zur Ver-
anschaulichung der Hoffnung Lebenssymbole aus der Natur auf. Das Heiligen -Gedenken
Anfang Dezember an den kinderfreundlichen ostkirchlichen Bischof Nikolaus wurde
sidkularisiert zum Weihnachtsmann, der Geschenkwiinsche erfillt. Bis in sdkulare und
postsakulare Gesellschaften wird die gemeinschaftsstiftende Funktion ritueller Abldufe und
ihre Ambivalenz gerade fiir die Weihnachtszeit deutlich: »Indem das Fest universale Werte
wie Frieden, Menschenliebe, Versohnung und Vergebung aktualisiert, erfiillt es zivilreligios
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Funktionen der Stabilisierung und symbolischen Integration. Zugleich verstarkt die gegen -
wartige Weihnachtskultur jedoch die Ausgrenzung nichtfamilidrer Lebensformen sowie
sozialer Randstindigkeit.«'®

Denn in der christlichen Kultur wurde Weihnachten zur populdren Frei- und
Ruhezeit, Kinder- und Gabenzeit und wanderte, nachdem es bis Ende 18.Jh. ein nur
kirchliches Fest war, in die Familie und auf stimmungsvolle Weihnachtsmarkte. Schon im
assimilierten Judentum wurde es als Mischform zwischen Weihnachten und dem Lichterfest
Chanukka - das an die neue Weihe des Jerusalemer Tempels nach seiner Reinigung durch die
Makkabéer erinnert - als »Weihnukka« gefeiert. Zur Sakularisierung des Feierns trug schon
die Tradition der nach Nordamerika ausgewanderten Puritaner bei, die im 17. Jh. ein Fest
anlasslich Christi Geburt als unbiblisch verboten hatten. Aber sonst férderten Weihnachts-
bilder und -musiken die gemiitvolle Andacht zum Kind in der Krippe in Niedrigkeit und
Armut, in die sich die hohe gottliche Natur hineinbegeben hat zur Erlgsung fiir alle. U.a.
Franz von Assisi hatte sie vorgelebt.

Weihnachten - im Mittelhochdeutschen Bezeichnung der geweihten Nédchte um die
Wintersonnenwende - war in allen europédischen Lindern auflerordentlich populir
geworden, nachdem es Kaiser Justinian im frithen 6. Jh. zum 6ffentlichen Feiertag machte.
Bis dahin war das dltere Feiern der Geburt zu Epiphanias in den Ostkirchen der im 4. Jh.
vom Papst in Rom ausgehenden Terminierung auf den 25.12. samt der vorangehenden
Heiligen Nacht angeglichen worden. Gefeiert wird allerdings durch die Beibehaltung des
dlteren Gregorianischen Kalenders 13 Tage spdter als der Julianische Kalender im Westen
den 25.12. festlegt. Die Christenheit einigte sich wohl auf dieses Datum in Opposition
zum romischen Fest fiir Mithras als Sol Invictus, Gott der Unbesiegbaren Sonne, das zur
Wintersonnenwende gefeiert wurde, von der an das Licht taglich zunimmt: Nun sollte auf
diese Weise der Sieg Christi, der wahren Sonne, tiber die Sonnenkulte proklamiert werden.
Davor war nach innerkirchlichem Streit bereits im Glaubensbekenntnis von Nicéa 325 die
Gottlichkeit und Priexistenz des von der Jungfrau Maria geborenen Menschenkindes stark
akzentuiert worden als »Licht vom Licht, wahrer Gott vom wahren Gott«.®

Epiphanias wurde so zum letzten Fest im Weihnachtskreis: In nordeuropéischer Volks-
tiberlieferung werden die zwolf Tage zwischen Weihnachten und Epiphanias als eine Zeit
angesehen, in der bose Geister besonders aktiv im Kampf gegen den Friihling und den
schrittweisen Sieg des Sonnenlichts sind — weshalb christlich weiter Lichter und Immer-
griines das sichtbar siegreiche Leben veranschaulichen. Denn das ostkirchliche Feiern der
Theophanie, der Manifestation Gottes, wurde im Westen im Epiphanias-Fest tibernommen.
Man verband es komplementér zur Evangeliums-Lesung aus Lukas 2 — der Engelsbotschaft
von der Geburt des Messias in der Lebenswelt der Hirten und ihrer Bestatigung durch die
»Klarheit des Herrn« und die »himmlischen Heerscharen« — mit der Evangeliums-Lesung
aus Matthéus 2 - den durch den Sternenlauf zu Gottes Konig fiir alle Welt geleiteten Weisen
aus dem Morgenland und ihren koniglichen Huldigungsgaben."”” Denn Abwesenheit und
Ferne von Gottheiten sind der Hintergrund der »Epiphanie eines Gottes in voller personaler
Présenz«,' und so auch bei den Worten des Propheten Jesaja von »der erwarteten dauer-
haften Heilszeit:« In ihr sollten »auch die Volker den kdbdd« erkennen, Gottes »Herr-

15 Ebd.,1342. 18 Burkhard GLADIGOW, Epiphanie, 19 Albrecht SCRIBA, ebd.,1369-71:
16 Vgl.dazu die Ubrigen Beitrdge in: Religion in Geschichte und 111. Altes Testament, 1371.

dieses RGG-Artikels und John Gegenwart, 4. Aufl., Tubingen 1999, 20 Annemarie SCHIMMEL, Islamic
F.BALDOVIN S.J., Christmas, in: En- 1367-1369: |. Religionswissenschaftlich;  Religious Year, in: Encyclopedia
cyclopedia of Religion, New York/ II. Religionsgeschichtlich, 1368. of Religion, New York/London 1987,
London 1987, Bd. 3, 460f. Bd. 7, 454-457.

17 Ebd.
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lichkeitsglanz«, der sonst heilschaffend mit dem Jerusalemer Tempel verbunden erscheint
(vgl. Jesaja 66, 18-21 mit 6,3 und 60,6)." Durch den Brauch des Sternsingens, der an die
»Heiligen drei Konige« erinnert, die diese Volkerwelt reprasentieren, wird deshalb auch
Epiphanias mit kirchlichen Aktionen fiir die Dritte Welt verbunden.

3 Nacht der Bestimmung und Fastenbrechen
im Monat Ramadan

Immer wieder hat man das christliche Feiern von Heiligabend und die feierliche Ehrung
der ersten Koranoffenbarung in der Lailat al-Qadr, der Nacht der Bestimmung, ver-
glichen. Neben ihr wurde in volkstiimlicher Verehrung die Feier des Geburtstags des Pro-
pheten (Mawlid al-Nabi) mit Kerzen und Preisliedern immer bedeutsamer, weil es als ihn
betreffendes Gotteswort — wie schon oben bei Khorchide angefiihrt - in Sure 21,107 des
Korans heifit: »Und wir haben dich nur als eine Barmherzigkeit fiir die Weltenbewohner
gesandt.«2° Sich betont strenggldubig gebende Kreise sehen vom Feiern des Propheten-
geburtstags eher ab, aber konnen die Lailat al-Qadr mit der Einfithrung von Ytsuf Ali
zu Sure 97 erldutern: »In dieser Sure geht es um die mystische Nacht der Allmacht, in
der die Offenbarung in diese von Finsternis umfangene Welt kommt [...] mit Hilfe von
Engelscharen, die die geistige Kraft der gottlichen Barmherzigkeit darstellen. «2!

In der neuen deutschen Wiedergabe des Islamwissenschaftlers Nicolai Sinai lauten
die fiinf Verse dieser Sure: »1. Wir sandten es herab in der Nacht der Vorherbestimmung.
2. Was ldsst dich wissen, was die Nacht der Vorherbestimmung ist? 3. Die Nacht der Vor-
herbestimmung ist besser als tausend Monate. 4. In ihr steigen herab die Engel und der
Geist mit der Erlaubnis ihres Herrn in jeder Sache. 5. Friede ist sie bis zum Beginn der
Morgenroéte!« Sinai setzt sich dabei mit Christoph Luxenbergs Deutung der Sure in seiner
Studie {iber eine Lesart des Korans?? auseinander, die eine Sprachverwandtschaft mit
der altsyrisch-christlichen Umwelt zugrunde legt. Luxenberg versteht dabei Sure 97 als
»Weihnachten im Koran, indem er das iiblicherweise auf den Beginn der Offenbarung
des Korans bezogene Personalsuffix es/ihn in Vers 1 auf den Jesusknaben bezieht: »Wir
haben ihn (=den Jesusknaben) in der Nacht der Schicksalsbestimmung (=des Geburts-
horoskops=Weihnachten) herabkommen lassen. «23

Sinai verwirft die daraus entwickelte Deutung Luxenbergs als »sophistisches und metho-
disch willkiirliches Assoziationsspielchen«. Vielmehr sei die Lailat al-Qadr »am ehesten als
ein bereits im vorkoranischen mekkanischen Kultus beheimatetes Fest zu sehen, das |...]
offenbarungstheologisch neu gefiillt wird«:24 So »stellt 97,1 sehr wahrscheinlich den
frithesten koranischen Beleg fiir die in spéteren Texten zentrale Begrifflichkeit der »Herab-
sendung«« dar und nimmt die » offenbarungstheologische Umwertung« einer altarabischen
Schicksalsnacht selektiv christliche Motive« auf. Fiir Sinai fithren Anklidnge etwa an
Ephrems syrische »Hymnen auf die Geburt des Herrn« fithren dann aber zum Schluss, dass
es sich hier um eine Autorisierung der einsetzenden Koranoffenbarung handelt, die sie zur
Heiligen Nacht des Christentums in Parallele setzt.2> Dafiir sprechen auch die ersten acht

21 Die Bedeutung des Korans, 23 Nicolai SINAI, »Weihnachten 24 Ebd.,17.20.
Miinchen 1997, 2956. im Koran« oder »Nacht der Bestim- 25 Ebd., 26-30, 26.28.
22 Christoph LUXENBERG, Die mung«? Eine Interpretation von

Syro-aramaische Lesart des Koran. Sure 97, in: Der Islam 88 (2012)

Ein Beitrag zur Entschlisselung 11-32,13.

der Koransprache, Berlin 2007.
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Verse von Sure 44 aus Mekka:2¢ »Beim deutlichen Buch! Wir haben es in einer gesegneten
Nacht hinabgesandt - Wir haben ja (die Menschen) immer wieder gewarnt —, in der jede
weise Angelegenheit einzeln entschieden wird als eine Angelegenheit von unserer Seite [...]
als eine Barmherzigkeit von deinem Herrn [...] Es gibt keinen Gott aufler IThm.«

Der oben skizzierte Neuansatz von Mouhanad Khorchide zum Verstdndnis von Koran
und Islam geht ja davon aus, dass » Offenbarung bedeutet, dass sich Gott auf die Menschen
einldsst«: »Dabei bleibt er ganz er selbst und zugleich erreicht er die Menschen in fiir sie
nachvollziehbaren Kategorien.« Wie eben fiir die Nacht der Bestimmung herausgear-
beitet, kann Khorchide so Gottes Offenbarung in Jesus Christus und im Koran parallel
sehen: »Und zwar in einer Form, in der Gott und Mensch im Dialog miteinander stehen.
Demnach hat Gott mit dem Koran seine eigene Gegenwart und damit sein Zusagewort
dem Menschen offenbart [...] Der Glaube an die géttlichen Offenbarungen (tatsachlich
im Plural), dazu gehort auch der Koran, ist einer der sogenannten sechs Glaubenssitze
des Islams. «?” Weil Khorchide Fragen nach Méglichkeiten einleuchtender Koexistenz von
Christen und Muslimen von seinen drei Heimatlindern Libanon, Osterreich und Deutsch-
land her kennt, folgt er, wie dargestellt, »den Spuren der Barmherzigkeit im Koran«: Gott
»ldsst sich auch emotional bewegen«, und mit dem Koran tritt er erneut »in die Geschichte
ein, jedoch nicht in Form eines Menschen, wie im Fall des Christentums, sondern als der
barmherzige Gott, der auch als solcher, vor allem in der Rezitation des Korans, erfahrbar
wird.«28 Fiir die entsprechenden ésthetischen Zuginge zum Koran betont Khorchide, dass
das Wesenswort Gottes dem Koran entspricht, beide aber nicht identisch sind: »Der Koran
spricht davon, dass das Wort Gottes Muhammad nicht unvermittelt geoffenbart wurde,
sondern durch den Geist«, wie es Sure 97 oder auch 26, 192-195 erldutern: »Und er ist eine
Herabsendung des Herrn der Welten; mit ihm ist der treue Geist herabgestiegen auf dein
Herz, damit du einer der Warner seist, in deutlicher arabischer Sprache.« Fiir Khorchide
ergibt sich daraus: »Da Gott dem Menschen von seinem Geist eingehaucht hat (Q 15:29)
und dieser ihn erfiillt, ist der Mensch dazu beféhigt, Gott im Koran zu erkennen, aber auch,
Gott in seinem eigenen Leben zu aktualisieren.« Denn »in seiner Schonheit fungiert der
Koran als Vermittlung einer Spur Gottes, ja letztlich sogar als Gegenwart Gottes selbst.«2°

Ich personlich begriifie diesen Ansatz und halte ihn fiir fruchtbar fiir eine Verstdndigung
zwischen christlichen und islamischen Bevélkerungsgruppen. Eine solche Chance eréffnet
er jedenfalls dann, wenn auf beiden Seiten eine Parallelitdt anerkannt wird — wie ich 2001 in
meiner Rezension des Buches von Navid Kermani » Gott ist schon. Das dsthetische Erleben
des Koran« (Miinchen 1999) zu bedenken gab: zwischen der islamischen Uberzeugung von
der einzigartigen Schonheit des Korans und der christlichen, wie sie etwa im Gesangbuch-
lied zum Ausdruck kommt » Schonster Herr Jesu [...] Alle die Schonheit Himmels und der
Erden ist gefasst in Dir allein.«3°

Welche Rolle spielt dann die Verbindung der Nacht der Bestimmung mit dem nahenden
Ende des Fastenmonats Ramadan und dem Fest des Fastenbrechens? Dieses folgt der
Sichtung des Neumonds des Folgemonats, und das Essen, das auf die Nachtzeit beschrankt
war, riickt ins Feiern bei Tageslicht — mit einer dem Feiern von Weihnachten vergleichbaren

26 Der Koran. Ubersetzung von Adel 30 Der Islam 79 (2001) 174-176. 32 Christian ESPELAGE/Hamideh
Theodor KHOURY unter Mitwirkung 31 Kenneth CRAGG, Worship MOHAGHEGI/Michael SCHOBER (Hg.),
von Muhammad Salim ABDULLAH, and Cultic Life: Muslim Worship, in: Interreligiése Offnung durch Begeg-
Gutersloh 1987, 379. Encyclopedia of Religion, New nung: Grundlagen - Erfahrungen -
27 KHORCHIDE, Gottes Offenbarung York/London 1987, Bd. 15, 454-463; Perspektiven im Kontext des christ-
in Menschenwort (Anm. 7), 78f.80f. Zafar Ishag ANSARI,Sawm, lich-islamischen Dialogs, Hildesheim
28 Ebd.,110.119. ebd.,Bd.13,90-92. 2021;vgl. Johannes LAHNEMANN,

29 Ebd.,152-159, bes. 156.159. Interreligiose Verstandigung und




Die Heilige Nacht im Christentum und die Heilige Nacht im Islam 325

Qualitdt: Dazu gehoren ein grofles Gemeinschaftsgebet und Abgaben fiir die Armen sowie
traditionell auch festlicher Schmuck fiir Stadte und Dérfer, beste Kleidung, BegriifSiungen
und Besuche. Es ist ein Fest voller Freude, und weil Grulkarten und Geschenke aus-
getauscht werden, heift es in tiirkischen Familien auch » Zuckerfest«. Entsprechend lassen
sich auch die Adventswochen und der Fastenmonat parallel verstehen. Denn mit dem
Fasten, Sawm, dankt man im Islam Gott, dass der Koran herabgesandt wurde, und wer
nicht fasten kann, soll stattdessen arme Menschen satt machen - so Sure 2, 184f. Aufgeteilt
auf seine Tage wird in Moscheen der Koran rezitiert, und die letzten zehn Néchte gelten
als besonders gesegnet, da eine von ihnen als Lailat al-Qadr zu ehren ist. Insgesamt ist der
Ramadan ein Monat besonderer Gottesverehrung und Wohltatigkeit.3!

4 Interreligiose Bemithungen
um die Verheiflung von Frieden auf Erden

»Interreligiose Offnung durch Begegnung « heifit ein 2021 erschienener Band mit einem Vor-
wort von Johannes Lihnemann zu Entwicklungen auf dem Gebiet interreligiésen Lernens.3?
Im Restimee zum Buch heif3t es dann: »Trotz aller Erfahrungen in interreligiésen Kontexten
ist ein Perspektivenwechsel, der die andere Seite vollstandig versteht, nicht méglich. Schon
allein deswegen bedarf es, wenn irgend moglich, der paritdtischen Besetzung im Team,
zumindest in der Weise, dass alle beteiligten Religionen auch durch eine*n Vertreter*in
repréasentiert werden. An der manchmal mithsamen Konsensfindung mit allen Beteiligten
fithrt kein Weg vorbei [...] Eine in der Praxis haufig und vermehrt auftretende Schwierig-
keit ist die Tatsache, dass ein Grofiteil der Schiiler*innen in ihrer eigenen Religion kaum
noch beheimatet ist [...] Worum es im Dialog nur gehen kann, ist vom eigenen Glauben
Zeugnis zu geben und Interesse mitzubringen, etwas {iber den Glauben des Gegeniibers
zu erfahren.«33

Anfang der 1980er Jahre war ich im damaligen Westberlin einer der Ersten beim
christlich-islamischen Dialog in kirchlicher Ausldnderarbeit und durch eine christlich-isla-
mische Arbeitsgemeinschaft, die sich zwei Jahre lang monatlich zusammenfand.34 Oft
werden die Worte von Jesus im Evangelium bei Johannes 14, 6 »Ich bin der Weg; die Wahr-
heit und das Leben; niemand kommt zum Vater aufler durch mich« und das Bekenntnis
des Petrus zu Jesus als dem Christus bei Apostelgeschichte 4,12 »In keinem anderen ist das
Heil, auch ist kein anderer Name unter dem Himmel den Menschen gegeben, durch den
wir gerettet werden sollen« fiir christlichen Exklusivitdtsanspruch herangezogenen. Aber
im Ganzen gelesen sind Joh 14 und Apg 4 eher Zeugnisse der trostlichen Gewissheit »Euer
Herz erschrecke nicht! Glaubet an Gott und glaubet an mich« und durch den Heiligen
Geist des Freimuts auch der Ungelehrten und Unbeholfenen vor den Machtigen. D.h. die
Menschen sollen sich bewusst halten, dass sie ganz angewiesen sind auf Gottes Zuwendung
in seiner Offenbarung, in der er »Weg«, »Wahrheit« und »Leben« und »Namen unter dem
Himmel« so gibt, dass jeder dariiber Gott finden kann, weil er hier gegenwartig ist.

Bildung 1980-2020. Eine Bilanz im 34 Christoph ELSAS, Auslander-
Spiegel der Nurnberger Foren zur arbeit, Stuttgart u.a.1982; DERS. (Hg.),
Kulturbegegnung, Berlin 2021. Identitat: Veranderungen kultureller
33 Michael SCHOBER, Interreligitse Eigenarten im Zusammenleben von
Offnung als ein Beitrag zu einer Turken und Deutschen, Hamburg-
Gesellschaft der Vielfalt — ein Resu- Rissen 1983.

mee in Thesen, in: ESPELAGE 2021,
599.600.602.
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Im Koran erwahnt die unter dem Namen »Maria/Maryam« bekannte Sure 19 als erste
den Namen »Jesus/Isd« und nimmt hdufiger auf »das Buch« als die Offenbarungsschrift
der Christen Bezug. Diese Koranoffenbarung datiert man in der Mitte der Verkiindigung
in Mekka, als Anhdnger Muhammads von dort in das christliche Abessinien flohen. Unsere
christlich-islamische Arbeitsgemeinschaft konnte sich fiir das Gesprich zu Jesus und
Christen in der Sicht des Korans als Arbeitshypothese auf die Moglichkeit einigen, dass
bestimmte auffallende Ahnlichkeiten auf eine gemeinsam zugrunde liegende Offenbarung
des einen Gottes zuriickgehen. In Sure 19folgt auf Vers 34 »Das ist Jesus, der Sohn Marias.
Er ist das Wort der Wahrheit, woran sie zweifeln « mit Vers 97 tiber den Koran: »Wir haben
ihn leicht gemacht in deiner Sprache, damit du durch ihn den Gottesfiirchtigen frohe Bot-
schaft verkiindest.« Das ist der arabische Ausdruck fiir »das Evangelium verkiinden«, was
Jesus nach Lukas 4,18 in der Kraft des Geistes auf sich bezog.

In Sure 42,52 heifit es dann als Aussage tiitber Muhammad: »Wir (die Engelméachte Gottes)
hauchten in dich Geist von unserem Wort.« Ahnlich ist die spitere Kurzcharakteristik Jesu
in der medinensischen Sure 4,171 als (schopferisches) Wort an Maria und Geist von Gott.
Nach der gleichfalls in Medina vorgetragenen Sure 3,45-49 besteht die Zeichenhaftigkeit
Jesu in seiner Geburt sowie in seiner Begabung mit Buch und Prophetenamt und dem damit
verbundenen Segen seiner Gegenwart, der sich in Wunder wirkenden Worten und Taten und
insgesamt einem von Anfang bis Ende auf Gott weisenden Erdenleben als Gottes Diener
duflert. Vergleichbar heiflen die Wunderverse des arabischen Korans »Zeichen« Gottes.
Allein damit, dass er sie verkiindet, erweist sich Muhammad als ein von Gott Gesandter
und Prophet. Manche Koranverse sprechen beim Christentum nur auf die Auseinander-
setzung bezogene Zerrbilder an, miissen aber selbst in den vorliegenden Formulierungen
zur Trinitat bei den Kirchen der Konzilien durchaus nicht auf Widerspruch stof3en.3>

Nur - »Gottes Mithlen mahlen langsam «: Was mein engeres Thema betriftt, so hatte das
II. Vatikanische Konzil 1963-1965 mit der Erklarung Nostra aetate tiber das Verhiltnis zu
den nichtchristlichen Religionen den Weg bereitet. Doch veréffentlichte erst 1984 — ohne
die Katholiken - die Konferenz Europdischer Kirchen in St. Pélten Uberlegungen, wie es
moglich sei, auch christlicherseits Mohammed als einen Propheten anzuerkennen: »Eine
der Linien christlichen Denkens hat Mohammed stets als Prediger der Bufie im Dienste
des einen Gottes geehrt. Es wire auch lieblos und unnétig beleidigend, ihn von vornherein
als falschen Propheten oder noch Schlimmeres zu verurteilen.«36 Inzwischen werden in
der Katholischen Akademie Rottenburg Forschungsprojekte im Anschluss an Mouhanad
Khorchide und englisch publizierende islamische Reform-Autoren von der Peripherie, wo
es plurale Gesellschaften gibt, sowie im Anschluss an neue Biicher deutscher katholischer
Theologen wie Gerhard Gdde3? und Klaus von Stosch3® vorgestellt: Im Sinne der Ver-
heiflung von Frieden auf Erden kann man Universalitit und Partikularitit der Offenbarung
grundsitzlich unterscheiden und die Spannung von Einheit und Vielfalt der Offenbarungen
als gottgewollt verstehen. Wenn ein Prophet eine in der Welt verborgene Wirklichkeit ver-

35 Zusammenfassung der mit dem
Buch des katholischen Theologen und
Orientalisten Claus SCHEDL, Muham-
mad und Jesus. Die christologisch
relevanten Texte des Koran (Wien
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bei ELSAS, Auslanderarbeit
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Genf 1985, 40.

37 Gerhard GADE, Islam in christ-
licher Perspektive. Den muslimischen
Glauben verstehen, Paderborn 2009.
38 Klaus VON STOSCH, Herausfor-

derung Islam. Christliche Anndherun-

gen, Paderborn 2016.

39 www.akademie-rs.de/
verflechtungenzo21.
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kiindet und Muhammad dabei wie Jesus die Barmherzigkeit Gottes und seine Giite zu den
Menschen bezeugt, scheint es heute angebracht, sich auf gemeinsamer Wahrheitssuche
im interreligiosen Gesprach um tieferes Verstehen des eigenen Glaubens zu bemiihen.3°
Nun sind die hier vorgestellten Stimmen keineswegs représentativ fiir die gegen-
wartigen Institutionen der Religionsgemeinschaften® — weder auf deutscher noch auf
internationaler Ebene. Doch sie zeigen Wege zu einer friedlichen Koexistenz, die sich
beim jeweiligen Lebensentwurf anregt. Und gerade in Minderheitensituationen*' wird
ja fir die Anhédnger einer jeden Religion deren besonderer Rang wichtig. Schon deshalb
hat die fundamentale Frage nach der »Hermeneutik des Lebens« der Frage nach einer im
Einzelnen durchgepriiften Schriftauslegung der anderen Religion voranzugehen. Es sind
am ehesten noch die Feste, die an die Tradition der Vorfahren zuriickbinden. Fiir den
Austausch zwischen Menschen verschiedenartiger Herkunft wirft gerade das religiose Fest
dabei ein Schlaglicht auf Gemeinschaft in Verschiedenheit als Grundlage auch fiir ihre All-
tagsbeziehungen. In Deutschland haben viele muslimische Eltern Angst, dass ihre Kinder
in Kindertagesstatten und Schulen zu Christinnen und Christen erzogen wiirden. Soll
man dann auf deutlich christliche Erzdhlungen, Lieder, Gebete, Festtagsbasteleien, -spiele
und -feiern verzichten? Oder alle »schénen« Elemente der Religionen auswihlen und sich
auf gemeinsame ethische Themen konzentrieren? Was Christinnen und Christen sich auch
von muslimischen Landern erhoffen, sollten sie hier praktizieren: sich bewusst halten, dass
es keine Orte herrschaftsfreier Beziehungen sind, und Konfliktfahigkeit einiiben mit der
Maxime: Mit menschenfreundlicher Sympathie den andersartigen Verhaltensweisen ent-
gegentreten, »heifSt an erster Stelle, sie nicht als gegen uns gerichtete Abgrenzungszeichen
zuverstehen, sondern als Signale des Andersseins, als Schutzzeichen fiir beide Seiten, nicht
voreilig Grenzen zu iiberschreiten.«42 .

41 Dazu Christoph ELSAS, Minder-
heitenprobleme am Beispiel
Weihnachten in Bosnien, in: Peter
HiLPoOLD/Christoph PERATHONER
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Bd. I, Wien 2023, 423-441.

42 Christoph ELSAS, Hermeneutik
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GOSSMANN/André RITTER (Hg.),
Interreligiése Begegnungen. Ein
Lernbuch fir Schule und Gemeinde,
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eligionen sind dsthetisch vermittelt«,! betont Ahmad Milad Karimi und hebt im
» Blick auf den Islam die spirituelle Bedeutung der Kalligrafie und Ornamentik

sowie die dsthetisch-serielle Narration des Koran hervor. Religionen gehéren
heute zum Fundus zeitgendssischer Mediennarrative, insbesondere Gegenwartsfilme ent-
wickeln eine eigene Sprache, mit der sie Religion speziell in der populdren Kultur verbreiten,
indem sie Motive, Sujets und Symbole religiéser Erfahrungstraditionen aufnehmen und
neu kombinieren.

Im Zentrum dieses Beitrags steht die filmische Thematisierung des Islam im zeitgendssischen
Arthouse-Kino: Woran wird filmkiinstlerisch ein Islambezug fiir den Zuschauer erkennbar?
Welcher Blick bestimmt die filmische Darstellung dieser Weltreligion? Welche Bilder sind
angemessen und woran macht man das fest? Das Kopftuch oder eine Burka kann sowohl
als Sinnbild muslimischer Religiositit wie als stereotypes Islamklischee verstanden werden.
Gerade mediale Blicke auf Religion zeichnen sich durch die Tendenz zur Generalisierung
aus und verbreiten héufig eine Eindeutigkeit tiber Religion, die mit der Fiille ihrer fak-
tisch gelebten Variabilitdt kontrastiert. Die Vielfalt des Islams ist Fundamentalisten und
Radikalen, »die sich fiir die globale Homogenisierung dieser Weltreligion stark machen
und dabei vor Gewalt nicht zuriickschrecken«,? ein Dorn im Auge.

»Filme erzdhlen vom Allgemeinen im Besonderen«: »Gesellschaftliche Verinderungen,
Migrationsbewegungen, das Gegeneinander verschiedener Interessen, politische Entwick-
lungen, soziale Prozesse: Filme konnen davon nur durch die Perspektive eines Helden, eines
Protagonisten erzdhlen«.3 Auch Religion konnen sie nur durch Geschichten visualisieren,
selbst bei Gruppenphdnomenen miissen sie mit dem Individuum beginnen, seiner besonderen
Situation, seinen existentiellen Fragen. Indem Filme Personalitdt mit Subjektivitit, Per-
spektivitdt, Authentizitit, Reflexivitit und Expressivitit verbinden, konnen sie der Einiibung
in die Erfahrung von Andersheit (Alteritit) dienen. Gerade darin liegt die Chance fir die
filmische Vermittlung gegenwartsbezogener Innensichten gelebter muslimischer Religiositit,
ja, allenfalls von Neuformatierungen islamischen Denkens und Glaubens hier und heute.

Neben visuell-medialen Elementen religioser Tradition wie ein sichtbarer Koran,
arabische Schriftzeichen oder ein Minarett kann die Darstellung religidser Riten und die
Inszenierung von zwischenmenschlicher Kommunikation iiber Gott oder die religicse
Tradition Hinweise auf einen Islam-Bezug des Films geben.* Dabei stellt die Visualisierung
von Religiosem eine der grofiten filmkiinstlerischen Herausforderungen dar: »An was ein
Mensch glaubt, muss in Filmen visualisiert werden. Innerliches muss duferlich, in Hand-
lung ubersetzt, fiir den Zuschauer sichtbar oder horbar gemacht werden.« Durch diesen
Fokus auf rituell-kultische Praktiken besteht jedoch »die Gefahr, die dargestellte Religion
nur auf die religiose Praxis zu reduzieren (Beten, Einhaltung religidser Speisevorschriften
und Fastengebote, Begehen religioser Feste etc.)«.”

Die Deutungen islamisch konnotierter Filmbilder und -sequenzen - etwa hinsichtlich der
Unterscheidung von Islam und islamistischem Terrorismus oder den verschiedenen Spiel-
arten des Islam - nehmen allerdings »immer schon Verkniipfungen mit auflerfilmischen

1 Ahmad Milad KARIMI (Hg.), 3 Michael M.KLEINSCHMIDT, »Es 4 Matthias MULLER, Zur Erkenn-
Religion und Asthetik. Zur filmisch- gibt keine unschuldigen Bilder ...«. barkeit des Islam im Film. Zwischen
seriellen Narration des Religiosen, Thesen zu Religion im Film am Bei- Religiositat, Kultur und Fundamen-
Freiburg/Minchen 2021, 9. spiel des Islam, in: Braunschweiger talismus, in: Stefan ORTH/Michael
2 Susanne SCHROTER, Allahs Kara- Beitrage zur Religionspadagogik 145 STAIGER/Joachim VALENTIN (Hg.),
wane. Eine Reise durch das islamische  (2015/2) 15-23, 15. Filmbilder des Islam, Marburg
Multiversum, Miinchen 2021, 12. 2014, 26-40, 27.

5 KLEINSCHMIDT, Es gibt keine
unschuldigen Bilder (Anm. 3),15.
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Kategorien vor«.6 Gerade »der« Islam ist in den letzten Jahren zunehmend Thema
offentlicher Debatten iiber Religion, Migration, Sdkularisierung und Modernisierung
geworden. Den damit verbundenen vielfiltigen diskursiven Zusammenhéingen, die bis in
die cineastische Betriebslogik hineinspielen, muss eine sachgerechte Hermeneutik Rech-
nung tragen.

1 Filmbilder »des« Islam:
Anniherungen an die diskursive
Konstitution von Religion

Der Ehrenmordfilm Die Fremde (Deutschland 2010) der Osterreichischen Regisseurin
Feo Aladag »behandelt auf hochst dramatische und subtile Weise den Kampf einer jungen
deutsch-tirkischen Mutter um ihre Selbstbestimmung in zwei Wertesystemen, so die
Jury fiir die Oscar-Vorauswahl als bester nichtenglischsprachiger Film 2011. Dass die
Deutschtiirkin Umay ihren gewalttatigen Ehemann Kemal in Istanbul verldsst, nach Berlin
zuriickkehrt und sich der Forderung, ihren kleinen Sohn Cem zu seinem Vater zuriick-
zubringen, widersetzt, betrachtet ihre in Kreuzberg lebende tiirkische Herkunftsfamilie
als »Familienschande«. In der deutsch-tiirkischen Community wird tiber die »ehrlose«
Familie geredet und die Verlobung der jiingeren Schwester Rana aufgelést. In der Schluss-
szene (»Verlorene S6hne«) taucht Umays jiingerer Bruder Acar auf, richtet die Pistole auf
sie, sie sehen sich ins Gesicht, darauthin lisst er die Waffe fallen und rennt davon. Da
erscheint der éltere Bruder Mehmet mit einem Messer und sticht zu, trifft jedoch Cem,
der daran stirbt.

Die Fremde zeigt eine Welt »integrierter « Tiirken ohne Islamisten, eindringlich wird vor
allem die Zerrissenheit von Umays Vater Kader gezeigt, dem in einem tiirkischen Dorfvon
einem Alteren nahegelegt wird, die Familienehre durch Umays Totung wiederherzustellen.”
Im Wortlaut erfahren wir von diesem »stillen Beschluss« ebenso wenig wie von Kaders
Unterredung mit seinen S6hnen. Nach einem Herzinfarkt bittet er auf dem Krankenbett
seine Tochter um Verzeihung - »Effi Briest revisited«, kommentierte der SPIEGEL: »Die
Familie, hier funktioniert sie nur so lange, bis der Druck von auflen sie aufreibt.«®

Auch wenn wir zuhause oder in der Moschee mehrere muslimische Gebetsszenen sehen,
bleibt offen, wieweit das patriarchale (Geschlechts-) Rollen- und Familienregime Aus-
druck des Islam als Religion ist. Als Umays tiirkeistimmige Kantinenchefin Giil an Kader
appelliert, sich mit ihr zu verséhnen und seinen Séhnen ein Vorbild zu sein, setzt er sie
mit der religiosen Verabschiedung »Vertrauen Sie in Gott« vor die Tiir, Giil erwidert auf
Tiirkisch: »Gott hat mit dieser Angelegenheit rein gar nichts zu tun. Bringen Sie ihn mit
diesem Problem bitte nicht in Verbindung. «® Reprisentationskritisch verweist Omer Alkin
auf Ali Levent Ungors thematisch dhnlichen Film Mevsim Cicgek agti (Tiirkei 2012), der mit
dem Taxifahrer Asaf und seinem Mentor Musa statt des einseitig gewalttdtig-patriarchalen
Bilds tiirkischer Médnner in deutschen Filmen wie Die Fremde eine ménnlich schiitzende
Instanz fiir die hilflos dargestellten Frauen evoziert.'®

6 MOULLER, Erkennbarkeit des 7 Anna Ayse AKsoY, Citizenship, 8 Christian BUSS, Schrecken, ganz
Islam im Film (Anm. 4), 28. ethnicity, and religion: Muslim ohne Schleier, in: Spiegel Online,
immigrants in German cinematic arts, ~ 10. Marz 2010.
in: Kristian PETERSEN (Hg.), New 9 Ozkan EzLI, Narrative der Migra-

Approaches to Islam in Film, London/  tion. Eine andere deutsche Kultur-
New York 2021, 196-209, 197. geschichte, Berlin/Boston 2021, 604.




Islam im Gegenwartskino 331

Zur Vermeidung komplexititsreduzierender Stereotypen und Islamklischees rit der
Filmexperte und Islamwissenschaftler Ludwig Ammann, zwischen kulturellen Pragungen
und dem Islam als Religion zu unterscheiden, und betont: »Die Fremde ist eine starke
Tragodie, die es wirklich gibt. Aber es gibt auch die in Kuma und Zenne Dancer geschilderten
Verhiltnisse, auch wenn man davon viel seltener hort — und erst beides zusammen ergibt
ein rundes Bild!«" Das Besondere an Kuma von Umut Dag (Osterreich 2012) ist, »dass
er von der ungeheuren Macht vieler Matriarchinnen erzahlt [...] und um einen Ausgleich
zwischen Freiheits- und Bindungsbediirfnissen des Einzelnen in der Grof3familie gerungen
wird«.'? In Zenne Dancer (Tirkei 2012, Regie: Caner Alper und Mehmet Binay), der die
Diskriminierung einfingt, mit der LGBT-Menschen in der Tiirkei zu kimpfen haben, ist
es eine zwanghaft fromme Mutter, die ihren widerstrebenden sanftmiitigen Gatten zwingt,
den homosexuellen Sohn mit einem Ehrenmord aus der Welt zu schaffen.

Beyto (Schweiz 2020, Regie: Gitta Gsell, nach dem Roman Hochzeitsflug des kurdisch-
schweizerischen Autors Yusuf Yesiloz) erzahlt eine Liebe zwischen Bern-Biimpliz und
Egrikuyu in Zentralanatolien, die zu einer ungliicklichen Dreiecksgeschichte wird. Wegen
Beytos homosexueller Veranlagung arrangieren seine Eltern in den Sommerferien in der
tiirkischen Provinz Beytos Zwangsverheiratung mit seiner Cousine Seher, mit der er bis
zu seinem achten Lebensjahr in Anatolien aufgewachsen war. Wahrend sich Beytos Eltern,
die Uber zehn Jahre in der Schweiz einen Donerladen fithren, weiterhin an die Brauche
ihres Heimatdorfs gebunden fithlen (»nicht die Liebe zdhlt, nur die Familie«), steht
der junge Schweiz-Tiirke buchstéblich zwischen den habituellen Dispositionen seiner
Herkunfts- und der hiesigen Mehrheitskultur. Die in der Tiirkei hochst sensible Thematik
der Homosexualitit parallelisiert die Regisseurin mit der Homophobie der freikirchlichen
Schweizer Eltern von Beytos Schwimmtrainer Mike, in den er sich verliebt hat. Am Ende
wollen sie zu dritt in die Bundesrepublik ziehen, wo Seher besser Deutsch lernen und eine
Ausbildung machen kann.

In Love will come later (Schweiz 2021, Regie: Julia Furer), dem dokumentarischen Portrit
eines jungen Marokkaners, dessen Sommerflirts mit Touristinnen aus Europa immer
am Flughafen enden, ldsst sich Samir auf eine von seiner dlteren Schwester arrangierte
Ehe mit seiner ihm unbekannten Cousine ein, die mit ihrer Familie in Paris lebt. Im
differenziert ausgeleuchteten Konflikt zwischen Familien- und Religionstradition und
individuell-modernen Werten macht der mit dem Schweizer Filmpreis 2022 fiir den besten
Abschlussfilm ausgezeichnete Streifen (Ziircher Hochschule der Kiinste) die im Westen
kaum prdsente maghrebinisch-islamische Perspektive stark, die Samir mit einer besseren
Zukunft ausserhalb Marokkos verbinden will.

Welche Prozesse die Wahrnehmung des Anderen verzerren, zeigt der Pressetext zum
gefeierten Dokumentarfilm Korankinder (Bangladesch/Deutschland 2009) von Shaheen
Dill-Riaz, der von SPIEGEL, taz und Mediotheken v6llig unkritisch iibernommen wurde:
»Trotz des Bilderverbots gelang es ihm, mit seiner Kamera Zugang zu den religiosen Schulen,
den Madrasas, zu bekommen.«'3 Im Interview stellte der Regisseur richtig: »Als der Film
ins deutsche Kino kam, hat der Verleih sogar behauptet, dies sei der erste Film, der in einer
Koranschule gedreht wurde. Aber das stimmt natiirlich nicht, die Verleiher nehmen es bei

10 Omer ALKIN, Die visuelle Kultur 11 Ludwig AMMANN, Islamklischees

der Migration. Geschichte, Asthetik im Kino. Intellektuelle Kinoganger
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kinos, Bielefeld 2019, 128f. bilder des Islam (Anm. 4), 68-79, 77
12 Ebd., 76.
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ihren Werbestrategien mit der Wahrheit nicht immer ganz genau [...] Wie das Bilderverbot
ausgelegt und ob es ernst genommen wird, ist insgesamt sehr uneinheitlich. Die Zweifel,
ob das Filmen von Menschen erlaubt ist, gibt es schon. Weil im Alltag heute Bilder in den
unterschiedlichsten Medien jedoch so selbstverstdndlich sind, wird dies weitgehend als
unproblematisch angesehen - zumal es im Koran kein eindeutiges Verbot im engeren Sinn
gibt. Das Bilderverbot steht in einem Hadith, ist aber kein Gesetz oder Verbot im engeren
Sinne. Selbst Muslime miissen schliefSlich fiir ihre Ausweise Passbilder machen lassen [...]
Selbst in den Koranschulen haben manche der jungen Lehrer auf ihren Handys Filme oder
Clips angeschaut. Die Neugier angesichts der Angebote in den Medien ist sehr grof3, da
spielt das Bilderverbot keine Rolle.«'4

Aus Respekt vor der muslimischen Tradition ist in den Mohammed-Filmen von Moustapha
Akkad (The message, Grofibritannien 1976) und Majid Majidi (Muhammad.: the messenger
of God, Iran 2015) die Figur bzw. das Gesicht des Propheten nicht zu sehen.' In The Lady of
Heaven (Grof8britannien 2021) wird die Geschichte von Fatima, der Tochter Muhammads und
Khadischas, mit der Gegenwart im Irak verbunden, wo der IS mordet. Ein durch die Totung
seiner Mutter traumatisierter Junge gelangt von Mossul zu einer alten Frau in Bagdad. Sie
erzéhlt ihm von der von Muslimen bis heute verehrten Prophetentochter Fatima, die »das
erste Opfer des Terrorismus « geworden sei, wie Drehbuchautor Yasser al-Habib aktualisierend
zuspitzt. Fatimas Tod wird von Schiiten als Martyrium gewertet, vor allem sunnitische
Muslime kritisierten an dem Film, er gebe die Ereignisse um die frithen Kalifen des Islam
nicht genau wieder. Er blendet in der Tat 1400 Jahre zuriick und schildert schiaorientiert die
Machtkimpfe, die nach dem Ableben Muhammads zur Spaltung der muslimischen Gemeinde
filhrten - konfessionell und politisch ein vermintes Feld. Im Gegensatz zum sunnitischen
Mehrheitsislam gilt im schiitischen Islam, zu dem 10-15% der heutigen muslimischen Welt-
bevélkerung zdhlen, Ali, ein Cousin und via Fatima der Schwiegersohn Muhammads, als
rechtméfliger Nachfolger des Propheten: Schia bedeutet Partei bzw. Anhédngerschaft Alis.
The Lady of Heaven ist wohl der erste Kinofilm, der Muhammads »Gesicht« zeigt, wobei
ein Haftungsausschuss zu Beginn erklirt, alle »heiligen Personlichkeiten« werden durch
computergenerierte Licht- und Filmeffekte anstatt von einem Schauspieler oder einer
einzelnen Person dargestellt, sodass der NZZ-Filmkritiker folgerte: »Der Film ist halal.«'®

Eine erste hermeneutische Schlussfolgerung: So wenig wie »das« Christentum oder
»den« Buddhismus gibt es »den« Islam. Angesichts der gesellschaftlichen Diskurse um

14 Shaheen DILL-RIAZ, »Der Zweifel

an Gott ist auch ein Teil der Religion«.
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Religion, Sakularisierung und Moderne sprechen Religions- und Kulturwissenschaftler von
der diskursiven Konstitution von Religion'” und riicken damit die Aushandlungsprozesse
religiéser Kommunikation in den Fokus: Religionen konstituieren sich im fortwahrenden
Streit um Interpretation und Deutungsmacht immer wieder neu. Bezogen auf die Religion
der Muslime wird immer wieder auf den Kulturanthropologen Talal Asad verwiesen, der
vom Islam als einer diskursiven Tradition spricht, deren normativen Bezugsrahmen
Koran und Hadithiiberlieferung bilden, wobei in der Vielzahl religioser Traditionslinien
auch Narrative und Motive wie das fiir den schiitischen Islam zentrale Martyrium Alis zu
nennen sind."® Amir Dziri spricht von »Tradition als Diskurs« und profiliert muslimische
Theologie als Diskurstheologie.®

Gerade in westlichen Gesellschaften sind Muslim:innen nicht nur in die Debatten invol-
viert, in denen verschiedene muslimische Gruppierungen miteinander aushandeln, was
als legitimer religioser Ausdruck des Islam gelten kann, sondern zugleich auch in gesamt-
gesellschaftliche Diskurse tiber Religion, Migration, Islam und damit verbundene mehr-
heitsgesellschaftliche Zuschreibungen.2? Religiose, kulturelle und sexuelle Identitdten sind
nichts Natiirliches, vielmehr werden sie diskursiv produziert, wobei die Zuschreibungen
in der einen oder anderen Form (z. B. durch kiinstlerische Gegen-Diskurse) dekonstruiert
werden konnen.!

Fir das Aufspiiren von Islam-Beziigen im Film sind heuristisch-analytisch kultur-,
film- und religionswissenschaftliche Kompetenzen ebenso unerlédsslich wie (islamische
bzw. christliche und jiidische) theologische Expertise fiir die ErschlieSung und sachgerecht-
komparative Einordnung religionsbezogener Ankniipfungen an Motiv- und Sprachimpulse
des Islam - die Transkulturalitdt heutiger Religion?2 im Kontext (audio-) visueller Kom-
munikation, ihrer Kodierung und Dekodierung?23 lasst sich methodisch nur durch Inter-
disziplinaritdt addquat erfassen.

Dabei verbindet den Islam mit Christentum und Judentum nicht nur eine Jahrhunderte
lange Konfliktgeschichte, sondern durch das in ihren heiligen Schriften grundgelegte bib-
lisch-koranische Wurzelgeflecht?4 auch eine gemeinsame prophetisch-monotheistische
Tiefengrammatik. Dies eroffnet ganz andere Verstehensmoglichkeiten als zu den jenseits des
Hindukuschs entstandenen asiatischen Religionen. Schon im heiligen Buch der Muslime,
im Koran, ist die polyphon-dramatische Diskurskommunikation mit Juden und Christen
zur Zeit des Propheten Muhammad dokumentiert.2>

19 Amir DzIRI, Tradition und Diskurs.
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2 Vom Migrations- zum Religionsstereotyp:
Wahrnehmungsverschiebungen seit 9/11

Dass es sich bei den Arbeitsmigrant:innen der 1960er und 1970er Jahre grofitenteils um
Muslime handelte und mit den Zugewanderten aus islamischen Landern eine fremde,
andere Weltreligion in die deutschsprachigen Linder kam, blieb lange nahezu unbe-
merkt. Neben dem sogleich verfilmten Uberraschungsbestseller von Giinter Wallraff
Ganz unten (1985) belegen dies Filme wie Angst essen Seele auf (BRD 1974, Regie: Rainer
Werner Fassbinder) und insbesondere 40 gm Deutschland (BRD 1986, Regie: Tevfik Bager).
Typisch fir das »Kino der Fremdheit«2® dieser Zeit begegnet der Islam darin bestenfalls
als riickstindig-abergldubische Volksreligiositidt vormodern-dorflicher Lebensstrukturen;
sprachlos-stumme tiirkeistimmige »Gastarbeiter« tauchen als Reprdsentanten einer
Religionskultur auf, von der es sich zu emanzipieren galt.??

Dieses Bild dnderte sich nicht wesentlich in dem von Feridun Zaimoglus Kanak
Sprak (1995) und seinem Roman Abschaum inspirierten Hip-Hop-Film Kanak Attack
(Deutschland 2000, Regie: Lars Becker). Immerhin riickten die trotzig-subversiven »Miss-
tone« der zweiten und dritten Generation Deutsch-Tiirken »vom Rande der Gesellschaft«
den Alltagsrassismus gegen Migrant:innen und ethnische Minderheiten schrill und selbst-
bewusst in die 6ffentliche Wahrnehmung und zettelten filmische Diskurse um Zugehorig-
keit und Teilhabe an.

Religion ist kein hervorstechendes Leitmotiv der neuen deutsch-tiirkischen Filme der
1990er Jahre, die ein »Kino der Métissage «28 beforderten. Dieses geht nicht mehr von klar
abgegrenzten Kulturen aus, verhandelt vielmehr transkulturell-hybride Vermischungen,
Mehrfachpriagungen und -zugehorigkeiten als postmigrantische Erfahrung derer, die
selbst nicht mehr migriert sind. »Die Religion, und das gilt auch fiir die Filme von Fatih
Akin, hatte, wenn tiberhaupt, nur einen untergeordneten Stellenwert, war ein alltdglicher
Teil jener kulturellen Tradition, die von den Immigranten nach Deutschland mitgebracht
wurde und die auch fiir Konflikte zwischen den Generationen sorgte.«2°

Seit den Anschldgen vom 11. September 2001 ist die Diskussion iiber Migration in
weiten Teilen zu einer Debatte iiber den Islam geworden. Seit 9/11 wird die Andersheit
tiirkischer und anderer Zuwanderer in erster Linie an ihrer Religion festgemacht, zumal
der Islam, so behauptet das weitverbreitete negative Religionsstereotyp, religioser sei als
alle anderen Weltreligionen - die Islamwissenschaftlerin Katajun Amirpur spricht von der
pauschalisierenden »Muslimisierung der Muslime«.3? Dabei werden »die« Muslime als ein-
heitliche Gruppe konstruiert, deren gesamtes Verhalten von ihrer Religion bestimmt werde
unter Ausblendung der individuell hochst unterschiedlichen Positionierungen.3' Im Film
wurden Islam und Islamismus so »zum dramatischen, dunklen, gefahrlichen Element - oder
zum folkloristisch-komischen Stolperstein, tiber den Kulturen und kulturelle Erwartungen
stoflen und bei dem sich Religion, Brauchtum und archaische Traditionen vermischen «.32

26 Omer ALKIN (Hg.), Deutsch- 29 Wolfgang HAMDORF, Eine heilige 30 Katajun AMIRPUR, Die Musli-
turkische Filmkultur im Migrations- Sache? An- und Abwesenheit des misierung der Muslime, in: Hilal
kontext, Wiesbaden 2017, 2. Islam im »deutsch-tirkischen« Kino, SEZGIN (Hg.), Manifest der Vielen.
27 AKASOY, Citizenship, ethnicity, in: Filmbilder des Islam (Anm. 4), Deutschland erfindet sich neu,
and religion (Anm. 7), 197f. 112-117, 113. Berlin 2011, 197-203.
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Erwartungshaltungen von Publikum und Filmkritik sowie die Vermarktungsbe-
dingungen im Arthouse-Kino bzw. im Fernsehen sowohl der deutschsprachigen Lander
als auch des fiir Europa produzierten Export-Kinos der Tiirkei, Iran und der arabischen
Welt folgen den vorherrschenden Diskursen: »gefordert sind darum islamkritische
Thematisierungen«,3® »die Sdulen dieser Islamkritik sind zwei oft repetierte Gemein-
plitze: die Unterdriickung der Frau durch die Ménner und den Islam, und die islamistische
Erweckung und Radikalisierung junger Mdnner«.34 Das aber heif3t: »Wenn Islam tiberhaupt
thematisiert wird, dann als konflikttrachtiges Problem.«3> Nicht der religitse Alltag ist
dabei gefragt, Normalitdt bekommen wir daher kaum zu sehen.

Es gibt Gegenbeispiele: »Die eigentliche Doméne der massenmedialen Thematisierung
von Islam in Deutschland sind namlich die nichtfiktionalen Formate in Funk und Fernsehen,
Print und Internet«,3% insbesondere Dokumentarfilme. Wo stehst du? (Deutschland 2011,
Regie: Bettina Braun) ist das vielschichtige Portrit dreier Muslime der zweiten Generation
aus Koln-Eigelstein, an dem die Gleichzeitigkeit von konventioneller Religiositit (Beten
ist selbstverstindlicher Teil des Alltags) und subjektiv-individueller Interpretation besticht.
Ein dhnliches Bild vermittelt Shalom Allah (Schweiz 2019, Regie: David Vogel), in dem ein
Berner Ehepaar, eine Ziircher Informatik-Studentin aus dem St. Galler Rheintal und ein
Westschweizer Student erkldren, warum sie zum Islam konvertiert sind.

Im Kontrast zum medial aufgeladenen Reizklima von 9/11 und NSU-Morden ent-
wickelten sich Culture-Clash-Komddien zum Quotenhit: Sie inszenieren die Begegnung
mit dem Fremden nicht als Bedrohung, sondern gewinnen Klischees, Stereotypen und
Konflikten etwas Komisches ab, daher wird diesen Comedy- und Unterhaltungsformaten
integrationspolitisches Potential zugeschrieben. In der Migrations- und Integrationssaga
Almanya - Willkommen in Deutschland (Deutschland 2011, Regie: Yasemin Samdereli)
spielt der Islam im Alltag einer alevitischen Familie keine grofie Rolle. In der Fernsehserie
Tiirkisch fiir Anfinger (Deutschland 2006-2008, Regie: Bora Dagtekin) und dhnlich in der
Filmkomodie Womit haben wir das verdient? (Osterreich 2018, Regie: Eva Spreitzhofer)
wird die muslimische Religion stereotypisiert-klischiert iiberzeichnet und humoristisch
karikiert.3?

In Absetzung zu westlichen Negativstereotypien und sikularistisch-transzendenzver-
riegelter Eindimensionalitit faszinieren international Spielarten des Sufismus als das positiv
besetzte Andere des Islam.38 Mit Bab« Aziz (Tunesien 2005), der Wiistenwanderung eines
alten, blinden Derwischs und seiner Enkelin zu einem nur alle 30 Jahre stattfindenden
groflen Sufi-Treffen, stellt der Erzdhler und Regisseur Nacer Khemir islamistischem
Extremismus das mystische Gegenbild eines offenen-toleranten Islam der Menschen-
freundlichkeit und Liebe gegeniiber, fiir den es so viele verschiedene Wege zu Gott gibt,
wie es Menschen gibt. »The screenplay is a palimpsest of verses from the Qur’an, and Sufi
poems by Rumi, Attar, Ibn Arabi, and Ibn Farid.«3° Der Held von Monsieur Ibrahim und
die Blumen des Koran (Frankreich 2003, Regie: Francois Dupeyron, laut Filmkritik besser

31 Christoph GELLNER, Vom Migrati- 33 AMMANN, Islamklischees im 37 Marie-Therese MADER, Eine deut-
ons- zum Religionsstereotyp. Islam- Kino (Anm. 11), 71. sche Serie Uber die Anderen. Ttirkisch
diskurse in der deutschsprachigen 34 Ebd.,72; AKASOY, Citizenship, fiir Anfdnger von Bora Dagtekin, in:
Gegenwartsliteratur, in: Wolfgang ethnicity, and religion (Anm. 7), 202f.; Filmbilder des Islam (Anm. 4),
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(Anm. 29), 114. im Kino (Anm. 11), 71. Islam in Film (Anm.7), 96-122, 97.
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als die Buchvorlage von Eric Emmanuel Schmitt) ist ein liberal auftretender Tiirke in Paris,
der den Koran mystisch-individuell auslegt. Zentral ist Ibrahims Besuch beim sufistischen
Mevlevi-Orden der tanzenden Derwische in Istanbul zusammen mit seinem jiidischen
Adoptivsohn Momo (eigentlich Moses).

Einen filmischen Zugang zu muslimischer Spiritualitdt unter dezidiert weiblichem Vor-
zeichen evoziert der Spielfilm Eine Tiir zum Himmel (Marokko/Frankreich 1988, Regie:
Farida Benlyazid). Erzdhlt wird die Entwicklung einer westlich geprégten, selbstbewussten
jungen Marokkanerin zur Mysterikerin, die als heilige Muslima ein islamisches Frauen-
haus errichtet, wo in Not geratene und spirituell interessierte Madchen und Frauen einen
geschiitzten Lebensraum finden.#°

In einer Mischung aus Dokumentarfilm und Roadmovie bringt Die groffe Reise (Frank-
reich/Marokko 2004, Regie: Ismaél Ferroukhi) die spirituelle Bedeutung der Pilgerfahrt,
des Hadsch nahe. In Ferroukhis Film, der sich durch viele auf einer Autofahrt von Frank-
reich nach Mekka an Originalschauplitzen gedrehte Auflenaufnahmen auszeichnet und
zahlreiche religios-rituelle Praktiken zeigt, stehen die fast ausschliefSlich muslimischen
Figuren dem Islam unterschiedlich kritisch gegeniiber. Die je andere Einstellung zur
islamischen Tradition pragt insbesondere die Beziehung zwischen Vater und Sohn: dem
traditionell-maghrebinischen Patriarchen ist die Wallfahrt eine heilige Pflicht, dem weltlich-
gebildeten Sohn bedeutet sie nichts. Beide lernen die Einstellung des jeweils anderen zu
respektieren, ohne die eigene Position aufzugeben.#!

3 Islam im Arthouse-Kino:
Gegenwartsbezogene Narrationen
muslimischer Religiositat

Einige fiir die islambezogene visuelle Kommunikation besonders aufschlussreiche Filmbei-
spiele seien naher beleuchtet. Im Idealfall verbinden sich in ihnen emische, mediale und
wissenschaftlich reflektierte Blicke auf Religion:#? engagierte Innensichten gelebter musli-
mischer Religiositdt kombiniert mit kritisch-theologischer Expertise und einer dsthetisch
tiberzeugenden, ja, herausfordernden Umsetzung, die gingige 6ffentlich-mediale Diskurse
vertieft und erweitert.

1 Takva - Gottesfurcht (Tiirkei/Deutschland 2006, Regie: Ozer Kiziltan) wirft einen
Blick auf den Islam in der Tiirkei zwischen Tradition und Moderne. Der von Erkan Can,
einem Star des tiirkischen Kinos, gespielte fromme Muslim Muharrem lebt bescheiden und
zuriickgezogen im Siileymaniye-Viertel Istanbuls. Mehr als 30 Jahren arbeitet er als integrer
Lagerverwalter fiir einen Sackhédndler und nimmt regelméflig an den Gebetszeiten in der
Dergah, einem islamischen Ordenshaus, teil. Anstelle der in der laizistisch-kemalistischen
Tiirkei lange vorherrschenden religionsbezogenen Ignoranz und Diskriminierung ins-
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besondere der Sufi-Orden wartet Tavka mit einer einzigartig realitdtsnahen positiven
Darstellung der Derwisch-Bruderschaften auf, der tiirkische Sufismus erlebt zurzeit als
spirituelle Bewegung eine Renaissance.4® So erhielt das Filmteam die Erlaubnis, in der
Fatih-Moschee das Sufiritual, das dhikr, das Gedenken Allahs aufzunehmen, eine kollektive
Meditation der 99 Namen Allahs — mit fortschreitender Rezitation und durch rhythmische
Bewegungen geraten die Gldubigen in eine Art von Trance. Die Gebetszeremonien sind
dank intensiver Recherchen und Beratung durch praktizierende Mitglieder religioser
Gemeinschaften tatsachlichen Gebetsszenen sehr dhnlich, ohne dass sie einem bestimmten
religidsen Orden zuzuweisen sind.*4

Der Scheich macht Muharrem aufgrund seines Pflichtbewusstseins zum Mieteinnehmer
der Immobilien, mit denen der Orden das Koranstudium der jungen Ordensschiiler sub-
ventioniert. Mit Handy, Computer und Chauffeur versorgt, kommen Muharrem Stolz
und Herrschsucht an. Dass er einem Raki-Trinker, der regelmif3ig die Miete bezahlt, den
Vorzug geben soll vor einer armen, kinderreichen Frau mit einem kranken Mann, die das
Geld momentan nicht aufbringen kann, verstrickt ihn in die Widerspriiche zwischen Geld
und Glauben. Die weltlichen Versuchungen, die er, sein Leben lang auf Gottesfurcht und
Askese ausgerichtet, als Stinde gemieden hat, tiberfordern ihn ebenso wie die theodizee-
empfindliche Frage, wo Gott im Bosnienkrieg war. Auflerhalb seiner feuchten Traume gibt
es keine Frau in seinem Leben, zur Linderung seiner sexuellen Not schldgt ihm der Scheich
eine Heirat mit seiner Tochter vor - das erste Mal, dass Muharrem ihm nicht gehorcht.

Als anspruchsvoller, in der Tirkei kontrovers diskutierter Arthouse-Film ist Takva
nicht typisch fir das tiirkische Mainstreamkino,*® wo islamische Heldenepen und
Freund-Feind-Kolportagen die religiés-nationalistische Sparte dominieren. Programma-
tisch verdichten zwei rahmende Zitat-Motti die Spannung zwischen religioser Tradition und
sdkularer Moderne: Takva beginnt mit Vers 81 der Nachtreise-Sure 17: »Die Wahrheit ist
gekommen, der Trug ist zerfallen. Hinféllig ist der Trug« und endet mit einem Zitat aus der
Apokalypse-Sure des exilierten, kommunistischen Dichters Nazim Hikmet: »Viele Zeichen
sind aufgetaucht, die Zeit ist abgelaufen. Haram wurde halal, halal ist haram. Entweder
bringen wir den toten Sternen Leben oder der Tod wird {iber unsere Welt herabkommen. «
Entsprechend kann der offene Schluss, so Drehbuchautor Onder Cakar, ebenso als Tragodie
wie als Happy End gesehen werden: als Ausdruck der selbstzerstorerischen Paranoia eines
in der urbanen Einsamkeit heute tiberholten Glaubens oder als spirituelle Erfiillung durch
die mystische Verschmelzung mit Gott.

2 Bes Vakit (Tiirkei 2006, Regie: Reha Erdem) zeigt muslimische Religion in einem
traditionsverhafteten Bergdorf in der Westtiirkei: die titelgebenden fiinf Gebetsrufe des
Muezzins vom Minarett der Moschee, das in vielen Szenen die Ortschaft bestimmend iiber-
ragt und fiir den glaubensoffenen Filmregisseur zugleich etwas Nichtalltdglich-Géttliches
markiert, strukturieren den naturnahen-provinziellen Dorfalltag. Im Zentrum des Films
stehen ein Méddchen und zwei Jungen in der Vorpubertit, die in den patriarchal-autoritiren
Familienverhéltnissen mit Problemen des Erwachsenwerdens kimpfen. Geburt und Tod
bilden einen so selbstverstdndlichen Teil ihres Lebens wie Gebetsgesten, Anrufungen und
Lieder - das Bildungs-, Wohlstands- und Glaubensgefille zwischen Stadt und Land scheint
riesig.

Zwischen Felsen, Meer und Olivenhainen leben die 12- bzw. 13-Jahrigen relativ grof3e
Freiheiten aus, dabei wird wenig gesprochen, dafiir umso mehr geschaut und beobachtet.
Mit erwachender Sexualitdt l6sen Paarungsvorgange von Tieren verwirrt-fasziniertes Lachen
aus, noch gilt die Geschlechtertrennung der Erwachsenen nicht fiir sie, doch will einer der
Jungen den Madchen das Hinsehen verbieten. Es gibt heimliche Lieben und Obsessionen,
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kleine Siinden, die hart bestraft werden. Im Klassenzimmer verspotten die Kinder ein
Midchen, das Spuren von Gewalt im Gesicht trigt. Die korperlichen Ziichtigungen und
Zuriicksetzungen seitens der Eltern fithren zu emotionalen Dramen: Omer, der éltere
Sohn des Imams, wiinscht sich den Tod seines Vaters, der den jiingeren Bruder Ali stets
bevorzugt. Jakup ist in seine Dorfschullehrerin verliebt und wird Zeuge, wie sein sexuell
an ihr interessierter Vater sie heimlich ausspéht, zugleich muss er wiederholt mitansehen,
wie sein erwachsener Vater vom gestrengen Grofivater geschlagen und gedemiitigt wird.
Yildiz werden madchentypisch Haus- und Familienarbeiten aufgebiirdet, neben den Schul-
arbeiten muss sie ihren kleinen Bruder hiiten. Als der Sdugling ihr beim Laufen auf die
Erde fillt, wird Yildiz geschlagen, zum Dank, dass der von der Mutter lang ersehnte Junge
unbeschadet iiberlebt, schlachtet man ein Opferlamm.

Leitmotivisch wiederkehrend wird die Handlung durch stillstehende Bilder angehalten,
sie zeigen die drei Teenager von oben reg- und bewegungslos im Gras oder im Unterholz
liegen, sie scheinen zu schlafen oder halbtot zu sein, organischer Teil der Natur oder von
all den auferlegten Pflichten und Beschiddigungen repressiver Gewalt erdriickt — bewusst
zwischen Idylle und Elegie changierend macht Reha Erdem daraus »ein Meisterwerk
cineastischer Kontemplation«.#® Die spirituelle Musik von Arvo Part intensiviert die unter
der gezeigten Alltagsnormalitit latente Grundambivalenz menschlicher Existenz kongenial.
Bes vakit wurde beim Istanbul International Film Festival als bester tiirkischer Film des
Jahres ausgezeichnet.

3 Oray (Deutschland 2019, Regie: Memet Akif Biiyiikatalay) zeigt »fernab von lautem
Culture Clash und Problemfilm-Duktus« (so epd-film.de) einen von inneren Zwisten
heimgesuchten, jungen gldubigen Muslim in Deutschland. Nach einem Streit spricht der
Titelheld Oray dreimal wiitend die arabische Scheidungsformel »talaq« auf die Mailbox
seiner Ehefrau Burcu. Seit einer Gefingnisstrafe sucht er Halt im Glauben und in der
religiosen Gemeinschaft gleichgesinnter Manner, daher beugt er sich dem Urteil des
Diyanet-Imams in Hagen: »Nach islamischem Recht miisst ihr jetzt drei Monate getrennt
leben.« Er zieht von Hagen nach Koln und schliefit sich der dortigen Gemeinde junger
muslimischer Ménner an, fangt selbst an zu predigen und hat Erfolg, was den Neid von
Bilal, des jungen Kélner Imams hervorruft. Burcu besucht ihn tiberraschend in Kéln, sie
ist weniger religios als er, und will auch nicht, dass ein Imam mit seiner Rechtsauslegung
die Dinge fiir sie regelt. Oray beichtet Bilal den »talaq«, dieser fiihrt eine anders lautende
Fatwa an: »wenn das Wort dreimal ausgesprochen wurde, dann bedeute das nicht Pause,
sondern endgiiltige Scheidung«. Konfrontiert mit dieser strengeren Auslegung muss Oray
lernen, eigene Entscheidungen zu treffen. Das von der Kritik besonders positiv diskutierte
Filmpsychogramm betrachtet Milieu und Spiritualitdt junger muslimischer Erwachsener
mit Migrationshintergrund und ihr Bediirfnis nach einer Wertgemeinschaft differenziert,
»die an dem Protagonisten und den Figuren dicht bleibenden Bildlogiken entwerfen eine
soziale Nihe, die die Figur des Moslems als Stereotype zu destabilisieren helfen«.4? Fiir
diese Abschlussarbeit an der Kunsthochschule fiir Medien Koln erhielt der deutschtiirkische
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Filmregisseur und Drehbuchautor, der zuvor bereits in seinem Kurzfilm Vor dem Tor des
Ijtihad (Deutschland 2013) Identitit und Religion thematisierte, den Berlinale-Preis der
Sektion Perspektive Deutsches Kino.

4 Shahada (Deutschland 2010) ist das beachtliche Langfilmdebiit des deutsch-afgha-
nischen Filmregisseurs und Drehbuchautors Burhan Qurbani, der als Abschlussfilm an der
Filmakademie Baden-Wiirttemberg in Ludwigsburg entstand. Der Episodenfilm erzahlt von
Schwierigkeiten dreier junger Muslime der zweiten Migrantengeneration in Berlin-Kreuz-
berg, in der Moschee kreuzen sich die nach dem Vorbild von Robert Altman Short Cuts
miteinander verkniipften Geschichten, die sich im Fastenmonat Ramadan zutragen. Nach
der ersten der fiinf Sdulen des Islam steht Shahada fiir das muslimische Glaubensbekennt-
nis —- Wer bist Du? Wen liebst Du? Woran glaubst Du? lautet der Untertitel des Films.

Es geht um personliche Lebens- und Glaubenskrisen: Der deutsch-tiirkische Polizist
Ismail verldsst nach einem todlichen Unfall mit seiner Dienstpistole, bei der die Bosnierin
Leyla ihr ungeborenes Kind verlor, seine deutsche Frau und ihr gemeinsames Kind. Um
seine Schuld abzutragen, sucht er Leylas Nihe, kehrt am Ende jedoch zu seiner Familie
zuriick. Samir, ein Nigerianer, kann seine homosexuellen Gefiihle fiir seinen deutschen
Freund Daniel, der ihn als Nicht-Muslim in die Moschee zum Koranunterricht begleitet, nur
schwer mit dem islamischen Glauben vereinbaren. Maryam gerit durch eine ungewdhnliche
Form von Fanatismus mit ihrem Vater Vedat aneinander, den tolerant-verstindnisvollen
Imam der tiirkischen Moschee in Berlin. Geplagt von nicht aufhérenden Blutungen und
Schuldgefiihlen nach einer illegalen Abtreibung entwickelt sich seine westlich orientierte
Tochter zu einer strenggldubigen Fundamentalistin. In einer Art gottesfiirchtiger Selbst-
geiflelung wirft sie ihm vor, er beliige seine Gemeinde, wenn er Gottes Barmherzigkeit und
Verzeihen betont: »Gott sieht, Gott straft.«

Der im Wettbewerb der 60. Filmfestspiele von Berlin gezeigte und mit dem Filmkunst-
preis 2010 in der Kategorie originellste Darstellungsform und originellstes Thema aus-
gezeichnete Streifen arbeitet bewusst mit offenen Enden. Die einfithlsam gezeigten Wider-
spriiche verbindet er in der programmatischen Predigt des aufgekldrt-liberalen Imams:
»Der Koran sagt uns in vielem, was falsch und was richtig ist. Er will uns anleiten und Trost
spenden, aber er kann uns nicht sagen, wer wir sind und wie wir zu uns stehen. In Allahs
Augen sind alle Arten der Liebe gut. Das macht ihn erhaben tiber die Menschen, die das
nicht begriffen haben.« Das Ende fithrt mit Khalil Gibrans »Eure Kinder sind nicht eure
Kinder ...« und dem christlichen Gebet von Ismails Tochter Kinay »Vater lass die Augen
dein tiber meinem Bette sein ...« Ost und West zusammen.48

5 Fabian Eders packende Literaturverfilmung von Barbara Frischmuths Multi-
kultur- und Kriminalroman Die Schrift des Freundes (Osterreich 2005, Koproduktion von
Arte und ORF) wirft einen Blick auf den Islam zugewanderter tiirkischstimmiger Aleviten
in Wien. Als Anhénger Alis werden sie nicht nur in der Tiirkei von sunnitischen Islamisten
als heterodoxe Minderheit verfolgt. Angesichts zunehmender Ausldnderfeindlichkeit und
Uberwachung potentieller Gefihrder in der Alpenrepublik fokussiert der Politthrillerfilm
auf die tragische Liebesgeschichte zwischen der Computerprogrammiererin Anna Margotti
und Hikmet Ayverdi. Der besinnt sich in Wien auf seine religiose Herkunft und erlernt die
islamisch-arabische Kalligrafie, die als die Kunstform der Sufis schlechthin die Schonheit
der koranischen Offenbarung unmittelbar erleben ldsst.#® Bei einer Polizeirazzia kommt
Hikmet ums Leben. Auch wenn der Film die gedanklich-spirituelle Tiefe der Literatur-
vorlage5° nicht erreicht, kommt Frischmuths zentrales Anliegen ins Bild: der spirituellen
Aniémie der westlich-modernen Daten- und Computerwelt mit der titelgebend-numinosen
muslimischen Schriftmystik einen Ausdruck vitaler Spiritualitit gegeniiberzustellen.
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4 Statt eines Epilogs:
Transkulturalitit der Religion

Paradigmatisch zeigt Fatih Akins Auf der anderen Seite (Deutschland/Tiirkei 2007), welche
anthropologische Tiefe und existentielle Dringlichkeit ein sdkularer deutsch-tiirkischer
Film durch die gezielt eingesetzte Transkulturalitit des Religiésen gewinnen kann. Der
vielfach ausgezeichnete Film erzahlt das miteinander verflochtene Geschick von sechs
Menschen aus drei Familien und zwei Generationen sowohl deutscher als auch tiirkischer
Herkunft. »Yeters Tod«, »Lottes Tod« und »Auf der anderen Seite« sind die dreiTeile betitelt,
das titelgebende Going beyond verdichtet das abschlieflende Gesprich zwischen Susanne
und Nejat, die zwei in den beiden vorausgehenden Teilen des Films erzihlte Todesflle in
Istanbul zusammentfiihren. Sie sehen Menschen zum Gebet in die Moschee gehen, weil
Bayram beginnt. Schon zu Beginn dieser Szene riickt die Kamera hinter einem Minarett
eine christliche Kirche in den Blick, der religionsverbindende Sinn dieser Bildsequenz wird
sich erst im weiteren Verlauf erschliefSen.

Nach der Bedeutung des dreitdgigen muslimischen Opferfests gefragt, erzdhlt Nejat
die Geschichte aus dem Koran, in der Gott von Ibrahim wissen will, wie stark sein Glaube
ist, und ihm befiehlt, seinen Sohn Ismael zu opfern (Sure 37,99-113). »Diese Geschichte
gibt es bei uns auch, erwidert die christlich gepragte deutsche Alt-68erin Susanne mit
Bezug auf die Abraham-Isaak-Geschichte der Bibel (Gen 22). Unwillkiirlich erinnert sich
der tiirkischstimmige Germanistik-Professor Nejat aus Hamburg, der in Istanbul eine
deutsche Buchhandlung fithrt, an die Antwort seines Vaters Ali, als er ihn fragte, ob er
ihn »auch opfern wiirde. Ich hatte als Kind Angst vor dieser Geschichte«: »Er sagte, er
wiirde sich sogar Gott zum Feind machen, um mich zu beschiitzen«. Das kann »aus einer
orthodoxen religiésen Sicht heraus als >héretisch « bezeichnet werden«,3' genauso gut aber
auch als theodizee-sensible Auflehnung gegen Gott - um Gottes und/oder zumindest des
Menschen willen, kaum eine andere Geschichte hat vergleichbare religios-theologische
Kontroversen ausgeiibt und provoziert.>2

Die viterliche Zuriickweisung einer auf blinden Gehorsam hinauslaufenden Gott-
ergebenheit hat kathartische Wirkung: Nejat hatte sich von seinem Vater losgesagt, als die
bei Ali in Bremen wohnende Prostituierte Yeter bei einer Handgreiflichkeit ums Leben kam,
weswegen sein Vater ins Gefingnis musste — mit einem Morder als Vater wollte er nichts zu
tun haben. Nun bricht Nejat ans Schwarze Meer auf, um sich mit seinem unterdessen in
die Tiirkei abgeschobenen Vater zu versohnen. Er tut damit das, was Muslime an Bayram
gewohnlich tun - in Die Fremde will Umay am ersten Tag des Opferfests die Streitig-
keiten mit ihren Eltern beenden und bringt ihnen Baklava mit, doch ihr Vater ldsst sie
erst gar nicht tiber die Tiirschwelle. Mit der Christen und Muslimen gemeinsamen Abra-
hams-Narration evoziert Akin die Auss6hnung der im Film gezeigten Vater-Sohn- und
Mutter-Tochter-Konflikte. Susanne verséhnte sich schon zuvor mit Ayten, die mitverant-
wortlich fiir den tragischen Tod ihrer Tochter Lotte ist, nun will sie Ayten helfen, weil Lotte
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genau das vorhatte. Als ihre Nachmieterin wohnt sie bei Nejat und liest im Tagebuch von
Lotte, wie nah sie sich ihrer Mutter wusste, die in ihrer Jugend ihr sehr dhnlich gewesen zu
sein schien - der Schritt »auf die andere Seite« trennender Grenzen zwischen Generationen
und Werthaltungen, Lindern und Kulturen erscheint moglich.>3

Schon mit seinem Debiitfilm Kurz und schmerzlos (Deutschland 1998) »konnte ich mein
Verhaltnis zur Religion, das iiberwiegend von meinem Vater gepréagt wurde, kldren«, gestand
Fatih Akin, der sich dabei von Martin Scorseses Kriminalfilm Mean streets inspirieren lief3:
»Der Held fiihlt sich immer schuldig, damit konnte ich mich wunderbar identifizieren. In
seinen Dogmen und Schuldgefiihlen sind Katholizismus und Islam nicht weit auseinander.
Obwohl es natiirlich grundverschiedene Religionen sind, weil im Christentum der Mensch
seit der Geburt ein Siinder ist, im Islam man erst zum Siinder wird, wenn man nicht hin-
gebungsvoll genug lebt. Der Film endet mit einem Bild der Verséhnung, was ich in der
Religion stets gesucht habe. Der Held des Films sucht Frieden. Er hat jemanden umgebracht,
seine beiden Freunde sind gestorben. Er sucht Erlosung, Vergebung, Frieden. Vater und
Sohn beten gemeinsam, dieses Schlussbild entspricht einer Sehnsucht meines Vaters, die ich
ihm im Leben nicht erfiillen kann, im Kino schon. Auch heute danke ich in jedem Abspann
Gott. Ich bin ein spiritueller Mensch. Aber mit den Dogmen der Religion verbinde ich nichts
mehr [...] Ich kann meine Familie lieben, ohne diesen Teil ihres Gedankenguts iibernehmen
zu miissen. Die Filmemacherei hat es mir ermdglicht, diesen Mut aufzubringen, hat mir
eine andere Form von Erfiillung und sozialer Gemeinschaft gegeben. Das Kino ist meine
Religion.«54 .




Johann Wolfgang von Goethe (1749-1832)
und die Religion(en)

von Peter Ramers

Zusammenfassung

Die Beschaftigung mit dem
Christentum und der Welt der
nichtchristlichen Religionen, vor
allem mit dem Islam, durchzieht
das gesamte Leben und Schaf-
fen Johann Wolfgang von
Goethes, und zwar in einer Viel-
gestaltigkeit, die sich in kein
einfaches Schema einordnen
lasst. Auftretende Widersprii-
che und Ambivalenzen lief§ er
dabei zu, was ihm die Offenheit
des Gesprachs ermdglichte.
Dabei zeigte er stets die Fahig-
keit und Bereitschaft, ohne
BertUhrungsangste zu versu-
chen, die Welt mit den Augen
der anderen zu sehen und den
Exklusivismus einer eurozentris-
tischen Belehrungsgesellschaft
in eine kosmopolitische inter-
kulturelle Lerngesellschaft zu
transformieren. Seiner weltfreu-
dig-heiteren persénlichen Reli-
giositat, die er auch bei seinem
geistigen Zwilling, dem musli-
mischen Poeten und Mystiker
Hafis, wiederfindet, ist alle
Weltverachtung und Weltflucht
fern. Gott ist fur ihn der Unbe-
greifliche und Allliebende, des-
sen Gegenwart im mensch-
lichen Dasein und der Natur als
Ort seiner Manifestationen —
jenseits aller klerikalen Besser-
wisserei, lebensfernen dogma-
tischen Festlegungen und ein-
seitiger Rangerhéhung der
Ratio — erahnt und gefuhlt wer-
den kann.

Schliisselbegriffe

- Christentum

> Islam

- Gottesbild

- Weltfrommigkeit

- Dialog der Religionen

- Glaube und Wissen

Abstract

The preoccupation with Christi-
anity and the world of non-
Christian religions, especially
Islam, pervades Johann Wolf-
gang von Goethe’s entire life
and work in a complexity that
cannot be subsumed into a
simple scheme. He allowed
contradictions and ambiguities
to arise which enabled him to
be open in conversation. Here
he always showed the ability
and willingness to try to see
the world through the eyes of
others, without any fear of
contact, and to transform the
exclusivism of a Eurocentric
Belehrungsgesellschaft into a
cosmopolitan intercultural
learning society. His world-
ly-cheerful personal religiosity
which he also finds in his
spiritual twin the Muslim poet
and mystic Hafis is far removed
from any contempt for the
world or flight from it. For him
God is the incomprehensible
and allloving One whose
presence can be sensed and
felt in human existence and in
nature as the locus of His
manifestations — beyond all
clerical knowing-it-all
mentalities, dogmatic de-
terminations far removed from
life and a one-sided higher
ranking of the ratio.
Keywords

> Christianity

> Islam

- Image of God

> Worldly piety

- Dialogue of religions

- Faith and knowledge

Sumario

La preocupacion por el cristi-
anismo y el mundo de las
religiones no cristianas, espe-
cialmente el islam, impregna
toda la vida y la obra de Jo-
hann Wolfgang von Goethe, en
una diversidad que no puede
clasificarse en ninguin esquema
sencillo. Permitié que surgieran
contradicciones y ambivalen-
cias, lo que le permitié ser
abierto en el didlogo. Al hacerlo,
mostro siempre la capacidad

y la voluntad de intentar, sin
miedo al contacto, ver el
mundo a través de los ojos de
los demas y transformar el
exclusivismo de una Beleh-
rungsgesellschaft eurocéntrica
en una sociedad de aprendizaje
intercultural cosmopolita. Su
religiosidad personal, mundana
y alegre, que también encuen-
tra en su gemelo espiritual,

el poeta y mistico musulman
Hafis, estd muy alejada de cual-
quier desprecio por el mundo
o huida de él. Para Goethe,
Dios es Aquel incomprensible

y omnipotente cuya presencia
puede intuirse y sentirse en

la existencia humana y en la
naturaleza como lugar de sus
manifestaciones, mas alla de
todo omnisapiencia clerical, de
las determinaciones dogmati-
cas alejadas de la vida y de la
exaltacion unilateral de la ratio.
Palabras clave
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> Islam
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- Piedad mundial

- Didlogo entre religiones

- Fe y conocimiento
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ielleicht halt Gott sich einige Dichter (ich sage mit Bedacht Dichter!), damit das
)) Reden von ihm jene heilige Unberechenbarkeit bewahre, die den Priestern und
Theologen abhandengekommen ist.«' Diese »heilige Unberechenbarkeit«, von der
der Schweizer evangelisch-reformierte Pfarrer, Schriftsteller und Dichter Kurt Marti
(1921-2017) im Hinblick auf das in den verschiedenen Religionen verehrte gottliche
Geheimnis jenseits aller institutionell-dogmatischen Verortungen spricht - ein Gedanke,
der sich auch im bekannten Distichon Friedrich Schillers findet: »Welche Religion ich
bekenne? Keine von allen/Die du mir nennst. »Und warum keine?«. Aus Religion.«? - diese
heilige Unberechenbarkeit des gottlichen Geheimnisses bestimmte auch die Religiositat
Johann Wolfgang von Goethes, der - wenn auch nicht im kirchenamtlich-institutionellen
Sinne - ohne Zweifel Zeit seines Lebens ein zutiefst glaubiger Mensch, ein »von Gott
gehaltener Dichter « war.

Johann Wolfgang von Goethe hat in seinem langen Leben ein riesiges Werk geschaffen
in einer Vielgestaltigkeit, dass es sich in kein einfaches Schema einordnen ldsst. Dies gilt
auch fiir seine religiése Entwicklung, die eine Reihe wichtiger Stationen durchlaufen hat
und einen grofSen Facettenreichtum aufweist. Die Zahl der Verdffentlichungen, die sich
Goethes Religiositdt und seiner Beschiftigung mit der Welt der Religionen widmet, ist
inzwischen Legion® und sie ist jiingst anldsslich des Jubiliums des Erscheinens des West-
dstlichen Divans vor 200 Jahren um weitere wichtige Werke vermehrt worden.# Deshalb kann
es im Folgenden auch nur um den Versuch gehen, in einem sehr personlichen Ein- und
Durchblick, bei dem vor allem Goethe selbst zu Wort kommen soll, einige Konturen seiner
Religiositdt, wie sie der Kosmos seines Lebens und seines Gesamtwerks widerspiegeln,
nachzuzeichnen.

Goethe war kein systembildender Denker im eigentlichen Sinne, sondern ein uner-
midlicher Sammler. »Sammler sind gliickliche Menschen, lautet ein ihm zugeschriebener
Spruch. Insofern lagen ihm, wie Otto Betz treffend formuliert, »[e]indeutige Aussagen,
thesenhafte Festlegungen und doktrindre Bekenntnisse [...] nicht. Sein Denken war
nicht von der deduktiven Art, als Suchender umschrieb er die Dinge, setzte sie in ein
unterschiedliches Licht, spiirte ihrer Spannung nach, der ambivalenten Weite, um dann
seine bildhaften Aussagen zu machen. Als Dichter, der schauen will, die Hintergriinde
mitbedenkt und die Begrenztheit menschlicher Rede beriicksichtigt, formuliert er seine
Sitze, die oft durch einen Gegen-Satz relativiert werden. Wer enthiillt, muss auch wieder
verhiillen, wer sich zu einer Meinung bekennt, muss auch seine begrenzte Sichtweise immer
zugeben. Erstrebt wird eine Synthese, die aber immer auch die Pole mitberiicksichtigt, es
geht um einen Briickenschlag zwischen oft gegensitzlichen Positionen. Je mehr man von
ihm ein klares Credo erwartete, desto ausgepragter war seine Weigerung. Er blieb bei den
Fragenden und Suchenden, seine Antworten waren nicht die eines Besserwissers, weil er
wusste, dass die Lehrzeit des Menschen kein Ende nimmt.«5 »Wenn die Leute glauben, ich
ware noch in Weimar, bin ich schon in Erfurt«,® formulierte er einmal launig.

1 Kurt MARTI, Zartlichkeit und
Schmerz. Notizen, Darmstadt 1979, 16.
2 Friedrich SCHILLER, Xenien und
Votivtafeln, in: Friedrich SCHILLER,
Samtliche Werke in funf Banden,

Bd. 1, hg. von Gerhard FRICKE/
Herbert G. GOPFERT, Mlnchen/
Wien 1972, 307.

3 Ich beschranke mich im Folgenden
auf einige wichtige weiterfiihrende
Literaturhinweise.

4 Vgl.dazu beispielsweise die Bei-
trage im Goethe-Jahrbuch 130 (2013)
und 136 (2019) sowie Anke BOSSE,
»Poetische Perlen« aus dem »unge-
heuren Stoff« des Orients. 200 Jahre
Goethes West-6stlicher Divan, Géttin-
gen 2019 und Karl Josef KUSCHEL/
Shalhid ALAM, Goethe und der Koran,
Ostfildern 2021, 241-298.

5 Otto BETZ, »Zum Erstaunen bin ich
da«. Goethe und die Religion, in: Geist
und Leben 86 (2013/3) 291-304, 297.
6 Goethes Gesprache, Bd. 5, Nach-
trage, hg. von Wolfgang HERWIG,
Muiinchen 1998, 108.




344 Peter Ramers

Dies erkldrt auch, dass sich - je nach aktuellem Interesse — nicht nur seine Ausdrucks-
weise dndert, sondern auch seine Religiositit nicht auf einen einfachen Nenner gebracht
werden kann. Entsprechend duf3erte Goethe sich in einem Brief vom 6.1.1813 an den Philo-
sophen und zeitweisen Goethefreund Friedrich Heinrich Jacobi (1743-1819): »Ich fiir mich
kann, bei den mannigfaltigen Richtungen meines Wesens, nicht an einer Denkweise genug
haben; als Dichter und Kiinstler bin ich Polytheist, Pantheist hingegen als Naturforscher,
und eins so entschieden als das andre. Bedarfich eines Gottes fiir meine Personlichkeit, als
sittlicher Mensch, so ist dafiir auch schon gesorgt. Die himmlischen und irdischen Dinge
sind ein so weites Reich, daf$ die Organe aller Wesen zusammen es nur erfassen mogen. «’

Goethe anerkannte die relative Wahrheit der Religionen, ohne eine Tradition absolut
zu setzen. Dabei zeigte er stets die Fahigkeit und Bereitschaft, ein Stiick weit in fremde
Rollen zu schlipfen, sich das Denken, Fithlen und Handeln von religidsen wie nicht-
religiosen Menschen ohne Berithrungsdngste vorzustellen, die Welt probeweise aus
verschiedenen Perspektiven wahrzunehmen und sich gleichsam frei und ungezwungen
zwischen Religionen und Glaubensrichtungen, aber auch Philosophien und Weltanschau-
ungen zu bewegen. Auf diese Weise versuchte er schon zu seiner Zeit, unsere eurozen-
tristische Belehrungsgesellschaft zu transformieren in eine kosmopolitische interkulturelle
Lerngesellschaft. So wendet er sich beispielsweise gegen alle »deutschen Absolutsetzungen«
im Namen von Nation, Revolution oder Philosophie im Faust II mit dem lakonischen
Hinweis: »Ganz resolut und wacker seht ihr aus,/Kommt nur nicht absolut nach Haus. «8

Goethe hat gerade bei seiner Beschiftigung mit den Religionen stets auftretende Wider-
spriiche und Ambivalenzen zugelassen, was ihm die Offenheit des Gesprachs erméglichte.
Er war sich dabei bewusst, dass Widerspriiche nun einmal das menschliche Leben zutiefst
préagen: »Ihr miiflt mich nicht durch Widerspruch verwirren! Sobald man spricht, beginnt
man schon zu irren.«® Und: »Wo recht viel Widerspriiche schwirren/Mag ich am liebsten
wandern;/Niemand génnt dem andern/Wie lustig! - das Recht zu irren.«°

Phasen der religiosen Entwicklung Goethes

Betrachtet man den religiosen Weg Goethes von seiner Jugend bis ins hohe Alter, so ist
zunichst festzustellen, dass er sich - lutherisch getauft und konfirmiert - trotz heftiger
Kritik nie férmlich von der evangelisch-lutherischen Kirche getrennt hat und vom Weimarer
Generalsuperintendenten Johann Friedrich Rohr (1777-1848) am 26. Mdrz 1832 lutherisch
bestattet wurde.

Neben dem selbstverstdndlichen regelméafigen Kirchenbesuch und dem Vertrautwerden
mit dem lutherischen Katechismus im Rahmen eines »fortwihrenden und fortschreitenden
Religionsunterrichts « beschiftigte sich schon der junge Goethe intensiv mit den biblischen
Texten; in Dichtung und Wahrheit nennt er sich »bibelfest«." Gleichwohl »war der

7 Goethes Briefe, Bd. I11. Briefe 10 WA 1.3, 240 (Zahme Xenien I). 14 Seinem Leipziger Studienfreund
der Jahre 1805-1821, hg. von Bodo 11 MA,16,359. In Goethes Werk Ernst Theodor Langer (1743-1820)
MORAWE, Hamburg 1965, 220. finden sich rund 600 Anspielungen schreibt der 20jahrige Goethe am

8 Johann Wolfgang GOETHE, Samt- und Zitate von 300 alttestament- 17.1.1769: »Mich hat der Heiland end-
liche Werke, Minchner Ausgabe lichen Worten und 285 neutesta- lich erhascht, ich lief ihm zu lang
[MA], 18.1, 174. mentlichen Satzen. und zu geschwind, da kriegt er mich
9 Weimarer Ausgabe [WA] 1.2,279 12 MA 16, 47. bey den Haaren« (Goethes Briefe,
(Epigrammatisch. »Spruch, Wider- 13 WA I11.3, 271. Bd. I. Briefe der Jahre 1764-1786,
spruch«). hg. von Karl Robert MANDELKOW, 3.

Uberarb. Aufl., Minchen 1986, 84).
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kirchliche Protestantismus, den man uns tiberlieferte«, so Goethe ebenfalls in Dichtung und
Wahrheit, »eigentlich nur eine Art von trockner Moral: an einen geistreichen Vortrag ward
nicht gedacht, und die Lehre konnte weder der Seele noch dem Herzen zusagen.«'? Ahn-
lich formuliert er schon frither in einem Tagebucheintrag (7.9.1807): »Der Protestantismus
hilt sich an die moralische Ausbildung des Individuums, also ist Tugend sein erstes und
letztes, das auch in das irdische biirgerliche Leben eingreift. Gott tritt in den Hintergrund
zuriick, der Himmel ist leer und von Unsterblichkeit ist blof§ problematisch die Rede.«'3

Nach einer kurzen pietistischen Phase in den Jahren 1768 bis 1770 wihrend seiner
Leipziger Studienzeit,' in der die Begegnung mit pietistischer Frommigkeit' ihn zwar
vielfiltig inspirierte, aber religios nicht zufriedenstellte, wurde fiir die kommenden zehn
Jahre vor allem Johann Gottfried Herder (1744-1803)"® sein wichtigster Gespréchspartner
in Bezug auf Fragen der Frommigkeit und Bibelhermeneutik.

In den Jahren zwischen 1780 bis 1810 tritt dann an die Stelle der Beschiftigung mit
religiosen Texten in besonderer Weise die Beschéftigung mit den Naturwissenschaften, und
es eroffnet sich auf diesem Wege - jenseits aller dogmatisch fixierten Offenbarungswahr-
heiten - ein anderes Feld der Gottesoffenbarung.

Mit dem West-dstlichen Divan, an dem Goethe seit 1814 arbeitete, kamen dann fiir ihn
die drei monotheistischen Offenbarungsreligionen wieder intensiver in den Blick.

Goethe und das Christentum -
eine ambivalente Beziehung

Aus den Jahren seiner Beschiftigung mit den Naturwissenschaften stammen auch die
schirfsten Auflerungen Goethes gegen das Christentum. So beschimpfte er gegeniiber
Johann Gottfried Herder die »ganze Lehre von Christo« als » Scheisding«,'” bekannte sich
gegeniiber dem Theologen Johann Caspar Lavater (1741-1801) als »dezidirter Nichtchrist«'®
und hegte gegentiber Christentum und namhaften Christen einen »wahrhaft Julianische[n]
Haf3«, wie in einem Briefentwurf Friedrich Heinrich Jacobis vom November 1815 - bezug-
nehmend auf eine Auflerung Goethes aus dem Jahre 1805 - zu lesen ist, wobei Jacobi eben -
dort sofort auch eine Einschrankung folgen ldsst, aus der hervorgeht, dass sich Goethes Haf3
inzwischen gemildert habe: »Doch durfte ich dann [...] wieder anfithren, dafl »der wahrhaft
Julianische Haf3 (so bezeichnetest du ihn [1805]) wider das Christenthum und nahmhafte
Christen¢, den du im J[ahre] 1792 mit nach Pempelfort brachtest, und mir wiederholt auf
das lebhafteste darzustellen wufitest, sich dort schon gemildert, so dafl zuletzt wenig fehlte,
Du hittest wie der Kimmerer in der Apostel-Geschichte gesprochen: was hindert, daf}
ich getauft werde! Du gestandest zu von einem gewissen Christenthum, daf} es der Gipfel
der Menschlichkeit sei, wolltest sobald du wieder zu Hause und einiger Maaflen in Ruhe
wirest, von neuem die ganze Bibel lesen und wie ich dein Heidenthum jenem dir verhafiten

15 Vgl. Hans-Georg KEMPER/Hans
SCHNEIDER (Hg.), Goethe und der
Pietismus, Tubingen 2001.

16 Vgl. Hans Dietrich IRMSCHER,
Goethe und Herder. Eine schwierige
Freundschaft, in: DERS., Johann Gott-
fried Herder, Berlin 2005, 233-270.
17 WA IV.2, 262.

18 WA IV.6, 20.
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Christenthum, das auch ich nicht mochte, vorzog, so zogst du hinwieder deinem eignen
Heidenthum vor, was du mein Christenthum nanntest, ohne jedoch dir dieses aneignen zu
konnen.«' Die Briefpassage verdeutlicht, dass Goethes religiose Entwicklung offensicht-
lich viele Wendungen genommen und ihn zu widerspriichlichen Auflerungen iiber das
Christentum, ja tiber beinahe alle Religionen gefiihrt hat.

So bezeichnet er die christliche Religion als »ein Letztes, wozu die Menschheit gelangen
konnte und mufite [...] und man darf sagen, daf3 die christliche Religion, da sie einmal
erschienen ist, nicht wieder verschwinden kann, da sie sich einmal géttlich verkorpert
hat, nicht wieder aufgelost werden mag«.2® Andererseits — so Johann Christian Kestner
(1741-1800) im Konzept eines Briefes (Herbst 1772) an August Adolph von Hennings
(1746-1826) -, geht er, Goethe, »nicht in die Kirche, auch nicht zum Abendmahl, betet auch
selten; denn, sagt er, ich bin dazu nicht genug Liigner. [...] Vor der christlichen Religion
hat er Hochachtung, nicht aber in der Gestalt, wie sie unsere Theologen vorstellen«.?!
Denn, so Goethe in einem Gesprich mit Johann Peter Eckermann (1792-1854), »[es] ist
gar viel Dummes in den Satzungen der Kirche. Aber sie will herrschen, und da muf3 sie
eine bornierte Masse haben, die sich duckt und die geneigt ist, sich beherrschen zu lassen.
Die hohe, reich dotierte Geistlichkeit fiirchtet nichts mehr als die Aufklarung der unteren
Massen. «?2

Dort wo das Christentum sein »tief in der menschlichen Natur und ihrer Bedirftig-
keit« Gegriindetsein?3 verloren habe, sei es nur »ein verworrener Quark, urteilt Goethe
in einem Brief an den deutschen Lyriker, Ubersetzer und Urfreund Goethes, Karl Ludwig
von Knebel (1744-1834), vom 22. August 1817 tiber den Protestantismus: »[...] Pfaffen und
Schulleute quilen unendlich, die Reformation soll durch hunderterley Schriften verherr-
licht werden; Maler und Kupferstecher gewinnen auch was dabey. Ich fiirchte nur, durch
alle diese Bemithungen kommt die Sache so in’s Klare, daf8 die Figuren ihren poetischen,
mythologischen Wert Anstrich verlieren. Denn, unter uns gesagt, ist an der ganzen Sache
nichts interessant als Luthers Charakter und es ist auch das Einzige, was der Menge
eigentlich imponiert. Alles Ubrige ist ein verworrener Quark, wie er uns noch tiglich zur
Last fallt.«24 »Ich kann das Predigen nicht vertragen, ich glaube ich habe in meiner Jugend
mich daran iibergessen« heif3t es in den Maximen und Reflexionen.?>

Damit steht Goethe quer zum Christentum seiner Zeit. Er mag das Klerikale nicht, weder
seine Moralprediger noch die Besserwisser, und alle von auflen an den Menschen heran-
getragenen Offenbarungswahrheiten, dogmatischen Festlegungen und Absolutsetzungen
ohne personliche Erfahrung sind fiir ihn zutiefst fragwiirdig.

Schon im fingierten Brief des Pastors zu *** an den neuen Pastor zu ***, einem 1773
anonym erschienenen kleinen Werk des erst Vierundzwanzigjéhrigen, lesen wir: »Es sind
wunderliche Leute die Theologen; da préitendieren sie, was nicht moglich ist. Die christliche
Religion in ein Glaubensbekenntnis bringen, o ihr guten Leute! [...] Da siehts denn schon
gewaltig scheu um unsere Lehre aus, wenn wir alles was in der Bibel steht in Ein System
zerren wollen [...]«.26

19 Goethe, Begegnungen und 21 Goethes Gesprache, Bd. 1, 23 »Das Christentum ist so tief in
Gesprache, Bd. 3,1786-1792, hg. von 1749-1805, hg. von Wolfgang der menschlichen Natur und ihrer
Renate GRUMACH, Berlin/New York HERWIG, Miinchen 1998, 62. Bedurftigkeit begriindet, daf8 auch in
1977, 488-489. 22 MA19,695 (11.3.1832). dieser Beziehung mit Recht zu sagen
20 MA17,388 (Wilhelm Meisters ist: Des Herren Wort bleibet ewiglich«
Wanderjahre, Kap. 22, 2. Buch, 1. Kap.). (Goethe zu Ernst Carl Christian John,

in: Goethes Gesprache, Biedermann-
sche Ausgabe, Bd. 2, Miinchen
1998, 724).
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Goethe und der Katholizismus

Goethes Kritik gilt auch dem Katholizismus. Das katholische Rom ist fiir ihn ein »Babelx,
die »Mutter so vieles Betrugs und Irrtums«.?? Ja, der Katholizismus ist fiir ihn die von
Luther gereinigte »durch Pfaffenwesen verunstaltete Lehre«2® und »die ganze Kirchen-
geschichte« ein »Mischmasch von Irrtum und von Gewalt.«?9 Kirchliche Zeremonien
nennt er abschitzig »geistliche Mummereien«, die »einen abgeschmackten Aberglauben
[nur] noch mehr befestigten«.3% Und in kritischer Distanzierung von der Liturgie der
katholischen Mef3feier gebraucht er in einem Brief an Charlotte von Stein (1742-1827) vom
2.2.1787 die Verballhornung der Abendmahlsformel: »In der Sixtinischen Kapelle war Amt
wo die Kerzen geweiht werden. Ich war einen Augenblick drinn und bin wie ich schon
schrieb fur dief§ Hockuspockus ganz verdorben,«3! wobei er sich »gleich sehr unbehaglich
[fand] und [...] mit den Freunden bald wieder hinaus[zog] «.32

Vor allem das Kreuz und die Verdiisterung des Daseins durch die Vorstellung von der
Erbsiinde sind fiir Goethe unertraglich. Durch die Erbsiindenlehre werde die Welt zu einem
kontaminierten Jammertal und die gute Schopfung und Leiblichkeit des Menschen ent-
wiirdigt, ja der Mensch selbst werde gleichsam » [e]in hohler Darm,/mit Furcht und Hoft-
nung ausgefiillt./Daf3 Gott erbarm!«33 Goethe hingegen hielt sich selbst »nicht fiir auf3er-
ordentlich stiindhaft« und glaubte, mit seinem »Gott ganz gut zu stehen.«34 »Wenn ich Gott
aufrichtig suchte«, so lesen wir in den Bekenntnissen einer schonen Seele in Wilhelm Meisters
Lehrjahre, »so liess er sich finden und hielt mir von vergangenen Dingen nichts vor. Ich sah
hinten nach wohl ein, wo ich unwiirdig gewesen, und wusste auch, wo ich es noch war; aber
die Erkenntnis meiner Gebrechen war ohne alle Angst. Nicht einen Augenblick ist mir eine
Furcht vor der Holle angekommen, ja die Idee eines bosen Geistes und eines Straf- und
Quilortes nach dem Tode konnte keinesweges in dem Kreise meiner Ideen Platz finden. «3°

Seine Abneigung gegen das Kruzifix mit der zur Schau gestellten korperlichen Passion
Christi dokumentieren mehrere Stellen seines Werkes, worin sich neben einer dsthetischen
Hemmung und seiner bekannten Abneigung gegen Tod und Begrabnis méglicherweise auch
der Unwille gegeniiber den zahlreichen Konversionen von Romantikern zur katholischen
Kirche niederschldgt, was jedoch keine Distanzierung gegeniiber der Person Jesu Christi
bedeutet, den er allerdings nicht als Gekreuzigten, sondern aus dem Grab hervorgehenden
vollkommenen Menschen - seine Géttlichkeit lehnte Goethe ab - dargestellt wissen méchte.
Christus hatte damit seine Singularitit als einzigen Mittler zum Vatergott und Erldser einer
stindigen Menschheit verloren und wurde zu einem hochst verehrungswiirdigen Lehrer
der Menschen, »zur gottlichen Offenbarung des hochsten Prinzips der Sittlichkeit«,36 zur
Inkarnation von Giite und Liebe.

Goethes tiefe Abneigung gegen das Kreuz dokumentieren zahlreiche Aufierungen in
verschiedenen seiner Werke. So in den Venezianischen Epigrammen: »Vieles kann ich
ertragen. Die meisten beschwerlichen Dinge/Duld« ich mit ruhigem Mut, wie es ein Gott
mir gebeut./Wenige sind mir jedoch wie Gift und Schlange zuwider;/Viere: Rauch des

24 WA V.28, 227. 30 MAS5, 270 (Wilhelm Meisters 33 MA18.1,67.
25 MA17, 860. Lehrjahre, Buch VIII,Kap.18).Vgl.dazu 34 MA16, 364.
26 MA 1.2, 430. auch MA s, 579-593 (Buch ViiI, 35 MA5,390.
27 MA15, 470 (Italienische Reise, Kap. 9). 36 MA19,694.
28.8.1787). 31 WA IV.8,158.

28 So im Gesprach mit Johann Peter 32 MA15, 204 (ltalienische Reise,

Eckermann (4.1.1824; MA 19, 495). 16.2.1787).
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Tobacks, Wanzen und Knoblauch und U.«37 Im Gedicht Das Tagebuch sieht er sich » [v]or
deinem Jammerkreuz blutriinstger Christe«3® stehen. Und in den Wanderjahren konstatiert
der Alteste auf die Frage Wilhelms nach der Bedeutung von Leiden und Tod Jesu: »Hieraus
machen wir kein Geheimnis; aber wir ziehen einen Schleier iiber diese Leiden, eben weil wir sie
so hoch verehren. Wir halten es fiir eine verdammungswiirdige Frechheit, jenes Martergeriist
und den daran leidenden Heiligen dem Anblick der Sonne auszusetzen, die ihr Antlitz
verbarg, als eine ruchlose Welt ihr dies Schauspiel aufdrang [...].«3° Ja, »[...] das leidige
Marterholz, das Widerwartigste unter der Sonne, sollte kein verniinftiger Mensch auszu-
graben und aufzupflanzen bemiiht seyn«.4° Seine Abneigung gegen das Kreuz dokumentiert
auch das zum Buch Sodeika im Divan gehérende Nachlass-Gedicht Siiffes Kind, die
Perlenreihen - auf Einspruch Sulpiz Boisserées (1783-1854) hin dann ausgeschieden*! -,
in dem Goethe das Halskreuz der Marianne von Willemer (1784-1860) u. a. mit den Worten
von sich weist: »Mir willst du zum Gotte machen/Solch ein Jammerbild am Holz. «*?

Gott - der Unbegreifliche und Allliebende

Gott ist letztlich unbegreifbar und unbeschreibbar, und alle naiven anthropologischen
Gottesbilder scheitern angesichts seiner Hoheit, Heiligkeit und prinzipiellen Verborgenheit:
»Was wollt ihr mit eurem Hohn/Uber das All und das Eine/Der Professor ist eine Per-
son/Gott ist keine«, lesen wir in den Zahmen Xenien aus dem Nachlass*?® und im vielzitierten
Gedicht Das Gottliche heif3t es: »Heil den unbekannten/Hohern Wesen/Die wir ahnden!«44

Gott ist fiir Goethe gleichwohl der Allliebende, in dessen Arme er einst zu fallen erhoftt.
In einer Antwort an Auguste von Bernstorff, geb. zu Stolberg (1753-1835), einer Brief-
freundin seiner Jugend, die ihm im Oktober 1822 in Sorge um sein Seelenheil einen Brief
hatte zukommen lassen, schreibt er: »[...] Alles dieses Voriibergehende [der Lebenszeit]
lassen wir uns gefallen; bleibt uns nur das Ewige jeden Augenblick gegenwirtig, so leiden
wir nicht an der verginglichen Zeit.

Redlich habe ich es mein Lebelang mit mir und andern gemeint und bei allem irdischen
Treiben immer aufs Hochste hingeblickt; Sie und die Thrigen haben es auch getan. Wirken
wir also immerfort, so lang es Tag fiir uns ist, fiir andere wird auch eine Sonne scheinen,
sie werden sich an ihr hervortun und uns indessen ein helleres Licht erleuchten.

Und so bleiben wir wegen der Zukunft unbekiimmert! In unseres Vaters Reiche sind viele
Provinzen und, da er uns hier zu Lande ein so frohliches Ansiedeln bereitete, so wird driiben
gewifd auch fiir beide gesorgt sein; vielleicht gelingt alsdann was uns bis jetzo abging, uns
angesichtlich kennen zu lernen und uns desto griindlicher zu lieben. Gedenken Sie meiner
in beruhigter Treue.« Um dann spiter, vor dem endgiiltigen Versenden am 17.4.1823, den
Brief zu ergdnzen: »[...] Nun aber, da ich von einer tédlichen Krankheit ins Leben wieder
zuriickkehre« — Goethe hatte im Februar 1823 einen ersten Herzinfarkt erlitten —, »soll das
Blatt dennoch zu Ihnen, unmittelbar zu melden: daf der Allwaltende mir noch génnt, das
schone Licht seiner Sonne zu schauen; mége der Tag Thnen gleichfalls freundlich erscheinen

37 MA3.2,139. Vgl.auch MA3.2,139. 40 Brief Goethes an Karl Friedrich 43 MA18.1,59.
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und Sie meiner im Guten und Lieben gedenken, wie ich nicht aufthére mich jener Zeiten
zu erinnern, wo das noch vereint wirkte, was nachher sich trennte.

Moge sich in den Armen des alliebenden Vaters alles wieder zusammenfinden.«4>

Sub specie aeternitatis werden damit alle irdischen religiosen Differenzen nichtig, sind doch in
des Vaters Reich der Liebe »viele Provinzen«. Nicht der mit Gericht und Verdammnis drohende
Gott, sondern der alliebende Vater erwartet dort die Menschen. Diese Hoffnung bringt unnach-
ahmlich auch die Schlussstrophe des Gedichts Hoheres und Hochstes im Chuld Nameh - Buch
des Paradieses des Divan zum Ausdruck, die lautet: »Ungehemmt mit heifem Triebe/Laf3t sich
da kein Ende finden/Bis im Anschaun ewiger Liebe/Wir verschweben, wir verschwinden. «#¢

Die Natur als Ort der
»Manifestationen Gottes«

Als Goethe sich in Abhebung von den Traditionslinien der Weltverachtung und Weltflucht
»mit Freuden« dem menschlichen Dasein und der Natur als eigentlichen Orten religioser
Erfahrung und der »Manifestationen Gottes«*? zuwandte, wurde fiir ihn der Philosoph
Baruch de Spinoza (1632-1677) und dessen Gleichsetzung von Gott und Natur - deus sive
natura - von gréfiter Bedeutung. Diese aus der Lektiire Spinozas gewonnene Einsicht
formulierte er in polemischer Zuspitzung gegeniiber der Kritik an Spinoza durch Friedrich
Heinrich Jacobi in einem Brief vom 9.6.1785 an diesen wie folgt: »Er [d.i. Spinoza] beweist
nicht das Daseyn Gottes, das Daseyn ist Gott. Und wenn ihn andre deshalb Atheum schelten,
so mogte ich ihn theissimum ia christianissimum nennen und preisen. «48

Gegeniiber Dogmen und Katechismuswahrheiten, die ihm zu wenig »gefiihls-« und
»welthaltig« waren, zogen Goethe die Phdnomene der belebten und unbelebten Natur in
ihrer ungeheuren Vielfalt an, und er suchte das Géttliche, das nicht unmittelbar erscheint,
sondern »aus seinen Manifestationen erraten«*® werden muss, »in herbis et lapidibus«.5°
Der objektive Naturraum wird gleichsam zu einer Seelenlandschaft, in der »die Gegenwart
des Allméchtigen, der uns nach seinem Bilde schuf, das Wehen des Alliebenden, der uns in
ewiger Wonne schwebend trigt und erhilt, gefithlt werden kann«.>

Deshalb: »Fragt nicht den Wiederhall eurer Kreuzgénge, nicht euer vermodertes Per-
gament, nicht eure verschrinkten Grillen und Verordnungen, fragt die Natur und euer
Herz, sie wird euch lehren, vor was ihr zu schaudern habt [...]«, so lesen wir in Wilhelm
Meisters Lehrjahren.>?

Goethes Frommigkeit, die mit aller Vorsicht und notwendigen Differenzierung als pan-
theistische Weltfrommigkeit oder Naturreligiositit beschrieben werden kann, widerspricht
insofern auch nicht seinen naturwissenschaftlichen Forschungen, vielmehr erginzen sich
Naturfrommigkeit und Wissenschaft, Poesie und Naturkunde und bedingen einander. Diese
Zuwendung zur Welt kiindigte schon friih das leider etwas verungliickte Naturopfer des jungen
Goethe an - die bei dieser Gelegenheit auf einem Musikpult entziindeten Riucherkerzen
versehrten das Mobelstiick —, von dem er in seiner poetischen Autobiographie Dichtung und

47 MA15, 472. 50 So im zitierten Brief an
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Wahrheit berichtet: »Der Gott, der mit der Natur in unmittelbarer Verbindung stehe, sie als sein
Werk anerkenne und liebe, dieser schien ihm der eigentliche Gott, der ja wohl auch mit dem
Menschen wie mit allem {ibrigen in ein genaueres Verhiltnis treten konne, und fiir denselben
eben so wie fiir die Bewegung der Sterne, fiir Tages- und Jahreszeiten, fiir Pflanzen und Tiere
Sorge tragen werde. Einige Stellen des Evangeliums besagten dieses ausdriicklich. Eine Gestalt
konnte der Knabe diesem Wesen nicht verleihen; er suchte ihn also in seinen Werken auf und
wollte ihm auf gut alttestamentliche Weise einen Altar errichten. Naturprodukte sollten die Welt
im Gleichnis vorstellen, tiber diesen sollte eine Flamme brennen und das zu seinem Schépfer
sich aufsehnende Gemiit des Menschen bedeuten.«>3 »Die allgemeine, die natiirliche Religion«,
so fahrt Goethe dann spéter in Dichtung und Wahrheit fort, »bedarf eigentlich keines Glaubens:
denn die Uberzeugung, daf3 ein grofies, hervorbringendes, ordnendes und leitendes Wesen sich
gleichsam hinter der Natur verberge, um sich uns fallich zu machen, eine solche Uberzeugung
dringt sich einem jeden auf; ja wenn er auch den Faden derselben, der ihn durchs Leben fiihrt,
manchmal fahren liefe, so wird er ihn doch gleich und tiberall wieder aufnehmen kénnen.
Ganz anders verhdlt sich’s mit der besondern Religion, die uns verkiindet, daf} jenes grofie
Wesen sich eines Einzelnen, eines Stammes, eines Volkes, einer Landschaft entschieden und
vorziiglich annehme. Diese Religion ist auf Glauben gegriindet, der unerschiitterlich sein muf3,
wenn er nicht sogleich von Grund aus zerstort werden soll. Jeder Zweifel gegen eine solche
Religion ist ihr todlich.«>* Es geht Goethe hier um die »Schaubarkeit« von Gott und Géttlichem
in der Natur. So schreibt er in einem Brief an Friedrich Heinrich Jacobi vom 5.5.1786: »Ich
halte mich fest und fester an die Gottesverehrung des Atheisten [Spinoza,P.R.] und tiberlasse
euch alles was ihr Religion heisst und heissen miisst [...]. Wenn du sagst man konne an Gott
nur glauben [...] so sage ich dir, ich halte viel aufs schauen [...].«*® Und in den Maximen
und Reflexionen formuliert er pointiert: »Ich glaube einen Gott, dies ist ein schones 16bliches
Wort; aber Gott anerkennen, wo und wie er sich offenbare, das ist eigentlich die Seligkeit auf
Erden.« »Wer die Natur als gottliches Organ leugnen will, der leugne nur gleich alle Offen-
barung.« »Die Natur verbirgt Gott! Aber nicht jedem.«56

Goethe und der Islam

Die Wandlungsfihigkeit Goethes und seine angstlose Offenheit fiir Neues haben dazu
gefiithrt, dass er sich neben dem Christentum und dem Judentum?®? vor allem mit dem
Islam>® beschiftigt hat. Als Frucht der intensiven Auseinandersetzung mit dieser mono-
theistischen Religion hat Goethe uns den West-dstlichen Divan, an dem er seit 1814 arbeitete,
geschenkt. Dabei sei gleich darauf hingewiesen, dass dieses Werk mit seinen Gedichten
und seinem Kommentarteil nicht, wie dies vielfach - nicht zuletzt von muslimischer
Seite — geschieht, im Sinne eines Bekenntnisses zum Islam oder gar als Dokument fiir
eine Konversion Goethes missinterpretiert werden darf, sondern vielmehr ein Zeugnis fiir
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die Fahigkeit Goethes darstellt, sich Fremdes anzueignen, ohne das Eigene aufzugeben.
Dies spiegelt beispielsweise seine kreative Adaption des fiir ihn wichtigen Koran-Verses
(SuraII,109) »Gott gehoret der Aufgang und der Niedergang der Sonnen, und wohin ihr
euch wendet, ist Gottes Angesicht da,«>® aus dem er den berithmten Vierzeiler machte:
»Gottes ist der Orient,/Gottes ist der Occident;/Nord- und stidliches Gelinde/Ruht im
Frieden seiner Hinde.«®° Von daher wird auch die viel zitierte, wenn auch meist unvoll-
stindig wiedergegebene Strophe aus dem Hikmet Nameh — Buch der Spriiche des Divan
verstdndlich, bei der Goethe auf die wortliche Bedeutung des Begriffs »Islam« zurtick-
greift: »Nérrisch, dafl jeder in seinem Falle/Seine besondere Meynung preist! Wenn Islam
Gott ergeben heifdt, /Im Islam leben und sterben wir alle.«8" Im Kommentarteil » Zweifel «
des Divan heif3t es entsprechend dazu: »Die Einheit Gottes, Ergebung in seinen Willen,
Vermittlung durch einen Propheten, alles stimmt mehr oder weniger mit unserm Glauben,
mit unserer Vorstellungsweise tiberein. Unsere heiligen Biicher liegen auch dort, ob nur
gleich legendenweis, zum Grund. «52

Was Goethes Haltung zum Koran, den er als das wichtigste religiose Dokument der
Menschheitsgeschichte neben der Bibel betrachtet, angeht, so zeigt sich doch auch hier
zugleich seine Abneigung gegeniiber eindeutigen Aussagen, dogmatischen Festlegungen
und doktrindren Bekenntnissen und seine Fahigkeit, bei der Beschiftigung mit den
Religionen auftretende Widerspriiche und Ambivalenzen zuzugelassen. So findet er den
»ganzen[n] Inhalt des Korans, um mit wenigem viel zu sagen, [...] zu Anfang der zweyten
Sura [...]. >Es ist kein Zweifel in diesem Buch««%3 Der »Styl des Koran« ist fiir Goethe
»seinem Inhalt und Zweck gemaf3: streng, grof3, furchtbar, stellenweis wahrhaft erhaben;
so treibt ein Keil den andern und darf sich tiber die grofie Wirksamkeit des Buches niemand
verwundern. WefShalb es denn auch von den dchten Verehrern fiir unerschaffen und mit
Gott gleich ewig erkldrt wurde.«®4 Ein autonomer Leser ist hier nicht zugelassen. Gegeniiber
einer dogmatisch zementierten begrifflichen Systematik sah Goethe hingegen gerade in der
Poesie die grofere Moglichkeit, sich dem géttlichen Geheimnis zu ndhern und der religiosen
Erfahrung Ausdruck zu verleihen.5® So schitzte er zwar den Propheten Mohammed und
seinen Glauben an ein von Gott vorherbestimmtes Schicksal, verurteilte allerdings, dass
er sich gegen jede Poesie wenden wiirde.

Goethe und Hafis

Einen in dieser Hinsicht addquaten Gespréchspartner und geistigen Zwilling, mit dem in
einen geistig-poetischen Wettstreit einzutreten sich Goethe geradezu herausgefordert fiihlte,
entdeckte er im muslimischen Gelehrten Hafis (auch Mohammed Schemseddin) (geb. um
1320, gest. um 1390), weil dieser nicht nur Koranlehrer — »Hafis « bedeutet wortlich »der [den
Koran im Gedéchtnis] Bewahrende« -, sondern auch Poet und Mystiker war und sich die
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Freiheit nahm, sich iiber Vorschriften des orthodoxen Islams, beispielsweise was Alkohol
und Sexualitit angeht, hinwegzusetzen. In diesem Zugleich von Geprégtsein vom Islam bei
gleichzeitiger skeptischer und lebensfroher Distanz fand sich der in vergleichbarer Weise
vom Christentum gepragte und gleichzeitig immer wieder gerne mit seinem »Heide sein«
kokettierende Goethe wieder. Hafis, ein idealer Gespréchspartner in einem poetischen Wett-
streit zweier Vertreter unterschiedlicher Glaubenspositionen, bei dem nicht das Trennende,
sondern das Ubereinstimmende und Verbindende gesucht wird. Vom dialogischen Prinzip
ist auch das Gedicht Beyname, dem ersten des Hafis Nameh, dem Buch Hafis des Divan,
gepragt, in dem der Dichter, Goethe, mit dem Gelehrten Hafis Zwiesprache halt:

» Dichter
Mohamed Schemseddin, sage,
Warum hat dein Volk, das hehre,
Hafis dich genannt?

Hafis

Ich ehre,

Ich erwidre deine Frage.

Weil in gliicklichem Gedachtnif3
Des Corans geweiht Verméchtnif3
Unverandert ich verwahre

Und damit so fromm gebare,
Dafl gemeinen Tages Schlechtnify
Weder mich noch die beriihret,
Die Prophetenwort und Saamen
Schitzen, wie es sich gebiihret;
Darum gab man mir den Namen.

Dichter

Hafis, drum, so will mir scheinen,
Mocht” ich dir nicht gerne weichen:
Denn, wenn wir wie andre meynen,
Werden wir den andern gleichen.

Und so gleich ich dir vollkommen,
Der ich unsrer heil’gen Biicher
Herrlich Bild an mich genommen,
Wie auf jenes Tuch der Tiicher

Sich des Herren Bildnif} driickte,
Mich in stiller Brust erquickte,

Trotz Verneinung, Hindrung, Raubens,
Mit dem heitren Bild des Glaubens. «®®
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Hafis und Goethe - zwei »Gldubige, aber keine Rechtgldubige« — brechen »mit einem
heilsgeschichtlichen Absolutismus, der nur einen exklusiv wahren Lehrer oder Erloser der
Menschheit anerkennt. Was [beide] auszeichnet, ist die >Verfliissigung « religios-kultureller
Grenzziehungen, ja, die Transformierung partikulirer Uberlieferungen ins Universale, ins
allgemein Menschliche«.%? Voller Ironie dichtet Goethe, jeden Exklusivismus licherlich
machend, im Buch Mathal Nameh, dem Buch der Parabeln des Divan:

»Alle Menschen grof$ und klein
Spinnen sich ein Gewebe fein,
Wo sie mit ihrer Scheren Spitzen
Gar zierlich in der Mitte sitzen.
Wenn nun darein ein Besen fihrt,
Sagen sie, es sey unerhort,
Man habe den grofiten Palast zerstort. «68

Die Tatsache, dass Goethe in allen Glaubenstraditionen im Tiefsten die allgemeine, die
natiirliche Religiositit wiedererkannte, verdeutlicht bereits frith der berithmt gewordene
Ausruf aus dem schon zitierten Brief des Pastors zu *** an den neuen Pastor zu ***: »Welche
Wonne ist es zu denken, dass der Tiirke, der mich fiir einen Hund, und der Jude, der mich
fiir ein Schwein hilt, sich einst freuen werden, meine Briider zu sein.«®°

Von daher ist Goethes Einstellung zum Islam wie zu anderen Religionen mit der Auf-
klarungskategorie »Toleranz« keinesfalls hinreichend bestimmbar, auch nicht allein mit
der Kategorie »Respekt«, sondern ist zutiefst von Wertschitzung, Lernbereitschaft und
Verwandlungsfahigkeit gepragt. Entsprechend konstatiert er in seinen Maximen und
Reflexionen: »Toleranz sollte eigentlich nur eine voriibergehende Gesinnung sein; sie muf3
zur Anerkennung fithren. Dulden heif3t beleidigen. «7°

Glaube und Wissen

Goethe hat das Verhiltnis von Glaube und Wissen, von Glaube und Erkenntnis, in einem
seiner letzten Briefe vom 25.2.1832 an Sulpiz Boisserée bedacht. Der Glaube ist »nicht der
Anfang, sondern das Ende alles Wissens«,”" so heif3t es da. Und: »Ich habe immer gesucht,
das moglichst Erkennbare, Wiflbare, Anwendbare zu ergreifen, und habe es zu eigener
Zufriedenheit, ja auch zu Billigung anderer darin weit gebracht. Hiedurch bin ich fiir mich
an die Gréinze gelangt, dergestalt daf ich da anfange zu glauben, wo andere verzweifeln, und
zwar diejenigen, die vom Erkennen zu viel verlangen [...] «”2 Wenn der Naturwissenschaftler
Goethe hier von den Grenzen der Erkenntnis und von »glauben« spricht, hat er ein all-
umfassendes Erkenntnismodell im Blick, das bei der wissenschaftlichen Tatigkeit keine der
menschlichen Krifte ausschliefit und alle Wahrnehmungsorgane gleichermaflen in sich
begreift. Auf diese Weise kénnen die tiefsten Zusammenhange unmittelbar sichtbar werden.
So schreibt er in einem Brief an Christian Dietrich von Buttel (1801-1878) vom 3.5.1827:
»Schauen, Wissen, Ahnen, Glauben und wie die Fihlhorner alle heiffen, mit denen der
Mensch ins Universum tastet, miissen denn doch eigentlich zusammenwirken, wenn wir
unsern wichtigen, obgleich schweren Beruf erfiillen wollen. [...] Manches ist dem Menschen
zuginglich, manches nicht; einiges erreichbar auf diese, anderes auf jene Weise.«”3 So
»glaubt« Goethe »der verwesenden Fliege den sie umgebenden Nimbus als Lebenszeichen
einer fortlaufenden Metamorphose, wie er der starren und anscheinend leblosen Chrysalide
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den kiinftigen Schmetterling glaubt. Er glaubt die verborgenen Spuren kiinftigen Lebens
in jenen Ubergéngen der Natur, denen er selbst so eifrig nachforscht [...]. Die Basis seines
Glaubens ist immer das Schauen des Naturwissenschaftlers, ein ihm ganz eigenes visionares
Schauen [...]«”% In einem Brief an Jacobi vom 23.11.1801 spricht er von einem »tiefe[n]
ruhige[n] Anschauen« der Natur.”>

Was das Verhaltnis von Glauben und Wissen vor dem Hintergrund der oben schon bereits
einmal in den Blick genommenen pantheistischen Weltfrommigkeit und Naturreligiositdt
Goethes angeht, so duflerte er sich dazu beispielsweise in einem Gesprach mit Johann
Daniel Falk (1768-1826). »Streng genommen, so Goethe, kann ich zunédchst auch »von
Gott doch weiter nichts wissen, als wozu mich der ziemlich beschrinkte Gesichtskreis von
sinnlichen Wahrnehmungen auf diesem Planeten berechtigt, und das ist in allen Stiicken
wenig genug. Damit ist aber keineswegs gesagt, dafy durch diese Beschriankung unserer
Naturbetrachtungen auch dem Glauben [an Gott] Schranken gesetzt wiren. In Gegenteil
kann, bei der Unmittelbarkeit géttlicher Gefiihle in uns, der Fall gar leicht eintreten, daf3
das Wissen als Stiickwerk besonders auf einem Planeten erscheinen muf3, der [...] alle und
jede Betrachtung unvollkommen ldf3t, die eben darum erst durch den Glauben ihre voll-
stindige Erganzung erhalt.«”®

Wenn Goethe hier von Gefiihlen, ja sogar von der »Unmittelbarkeit gottlicher Gefiihle«
spricht - sogleich kommt einem das berithmte Dictum Heinrichs im Dialog mit Gretchen im
Faust - »Gefiihl ist alles; Name Schall und Rauch [...]«”7 und die klassische Formulierung
»Wenn ihr’s nicht fithlt, ihr werdet’s nicht erjagen [...]«”® in den Sinn -, hat er eine andere
Art des Glaubens als die zuvor beschriebene im Blick; eines Glaubens, so Goethe in Dichtung
und Wahrheit, bei dem »[...] alles darauf an[kommt], daff man glaube; was man glaube,
sei vollig gleichgiiltig. Der Glaube sei ein grofes Gefiihl von Sicherheit fiir die Gegenwart
und Zukunft, und diese Sicherheit entspringe aus dem Zutrauen auf ein tibergrofies, tiber-
machtiges und unerforschliches Wesen. Auf die Unerschiitterlichkeit dieses Zutrauens
komme alles an; wie wir uns aber dieses Wesen denken, dies hiange von unsern tibrigen
Fahigkeiten, ja von den Umstdnden ab, und sei ganz gleichgiiltig. «7°

Die einseitige Rangerhohung der Ratio durch die Aufklirung und Systembildungen
aller Art auf Kosten des Glaubens als »grofies Gefiihls« betrachtete Goethe deshalb mit
Skepsis. Die Beschiftigung mit der Gegenwelt des Islams, insbesondere mit dem Dichter
und Mystiker Hafis, stellt fiir ihn insofern sicher auch eine Art Flucht aus einer Welt
dar, in der der Glaube durch die Aufkldrung erschiittert worden war und der Zwang zur
Reflexivitdt herrschte. »Glaube weit, eng der Gedanke«, heif$t es nicht von ungefihr im
Gedicht Hegire des Divan.8°

Goethe sah deshalb das Nicht-mehr-Glauben-konnen stets als groflen Verlust an.
»Also, lieber Bruder«, schrieb er schon im Brief des Pastors zu *** an den neuen Pastor
zu ***, — dort allerdings als Christ und nicht als Pantheist sprechend - »danke ich Gott
fiir nichts mehr als die Gewifheit meines Glaubens; denn darauf sterb ich, dafl ich kein
Gliick besitze und keine Seligkeit zu hoffen habe, als die mir von der ewigen Liebe Gottes

74 llse GRAHAM, Goethe. Schauen 76 Hans-Joachim SIMM (Hg.), Goethe 81 MA 1.2, 424.
und Glauben, Berlin/New York und die Religion. Aus seinen Werken, 82 MAIl.1.2,50.
1988, 4. Briefen, Tagebtichern und Gespra- 83 MA17,828
75 Goethes Briefe, Bd. I1. Briefe der chen, Frankfurt/M./Leipzig 2000, 374. (Maximen und Reflexionen).
Jahre 1786-1805, hg. von Karl Robert 77 MAG6.1,636. 84 MA14,498.
MANDELKOW, 2. Aufl., Hamburg 78 Ebd., 550. 85 Kanzler Friedrich VON MULLER,
1968, 423. 79 MA16, 653-654. Unterhaltungen mit Goethe, hg.
80 MA Il.1.2, 9. von Renate GRUMACH, 2., durchges.

Aufl., Weimar 1959, 189.
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mitgeteilt wird, die sich in das Elend der Welt mischte und auch elend ward, damit das
Elend der Welt mit ihr herrlich gemacht werde.«8! - Eine Art Kurzformel seines heiteren
Glaubens jenseits eines phobokratischen Kirchenchristentums mit seiner Dogmatik, seinen
Katechismen und seinen theologischen Konstruktionen der Erbsiinde, der Verdammnis
und der Unsicherheit der Erlosung.

Ob als Christ, Polytheist, Pantheist oder Naturforscher — Goethe behandelte die Gottes-
frage stets mit groflem Respekt, darauf bedacht, »jene heilige Unberechenbarkeit« zu
bewahren, die seiner Meinung nach »den Priestern und Theologen abhandengekommenc«
war. Alle menschlichen Gottesbilder scheitern schlussendlich an Gottes heiligem Geheimnis.
Was seine personliche Gottesbeziehung im Tiefsten betrifft, so wahrte Goethe zeitlebens
Diskretion. »Soll man dich nicht auf’s schmihlichste berauben,/Verbirg dein Gold, dein
Weggehn, deinen Glauben«,82 riet er im Hikmet Nameh - Buch der Spriiche des Divan.

Obwohl er deshalb 6ffentliche Bekenntnisse mied — »Man weifd eigentlich das was man
weif$ nur fiir sich selbst«83 - eroffnete er einmal, doch auch hier das Geheimnis seines per-
sonlichen Glaubens wahrend, der katholischen Fiirstin Amalie von Gallitzin (1748-1806),
die ihm in einem Gesprach mitteilte, dass ihr geraten worden sei, sich vor ihm in Acht zu
nehmen, da er sich so fromm stellen konne, dass man ihn »fiir religios, ja fiir katholisch
halten konne«: »Ich stelle mich nicht fromm, ich bin es am rechten Orte [...].«8*

Und in seinen Unterhaltungen mit Goethe notiert Kanzler Friedrich von Miiller
(1779-1849), Staatskanzler des Grofiherzogtums Sachsen-Weimar-Eisenach und ein enger
Freund Goethes, unter dem Datum des 7.4.1830: »Sie wissen, was ich [Goethe] vom
Christentum halte - oder Sie wissen es vielleicht auch nicht; - wer ist denn noch heutzutage
ein Christ, wie Christus ihn haben wollte? Ich allein vielleicht, ob ihr mich gleich fiir einen
Heiden haltet.«®> L
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Zusammenfassung
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Gegenstand zahlreicher Unter-
suchungen. Ein Blick auf die
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jungerer Zeit zeigt, dass Kon-
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ie Zahl der Konversionen zum christlichen Glauben nimmt global gesehen zu. Ver-
breitung und Intensitit der Verfolgung von Christen scheinen in vielen Teilen der

Welt ebenfalls zu wachsen.! Laut dem Weltverfolgungsindex von Open Doors sind
Konvertiten dabei diejenige Gruppe unter den Christen, welche am intensivsten verfolgt
wird.2 Dies wirft die Frage auf: In welchem Zusammenhang stehen Konversion und Verfolgung?

Die beiden Themenfelder >Konversion« und >Verfolgung« werden in der Literatur aus
menschenrechtlicher,? soziologischer,* theologischer> und missiologischer® Perspektive
erortert. Dabei werden sie tiberwiegend als eigenstindige Topoi behandelt, u. a. mit Blick
auf Konversionsprozesse,” Konversionsmotive® oder unterschiedliche religiose Kontexte
wie z. B. muslimische,® hinduistische'® oder buddhistische." Einzelne Zusammenhénge
zwischen Konversion und Verfolgung werden mancherorts benannt.'? Jedoch fehlt
bislang weitgehend eine tiefer gehende systematische Auseinandersetzung mit den
Zusammenhangen zwischen Konversion und Verfolgung.

Co-Autor Sauer setzte sich mit der Frage nach diesen Zusammenhéngen auseinander,
indem er zwei fithrende missiologische Sammelwerke'® anhand einer menschenrechtlichen
Typologie (Bielefeldt)'* analysierte.’™ Angesichts der beschrankten Quellenbasis und der
von ihm gewdhlten juristisch orientierten Typologie ldsst sich vermuten, dass eine Unter-
suchung auf breiterer Quellenbasis mit dem Ziel einer dezidiert missiologischen Typologie

zu vertiefenden Erkenntnissen fithren kann.®

* Dieser Aufsatz ist die Zusammen-
fassung einer missiologischen Typo-
logie, welche in Hofers Masterarbeit
versuchsweise entworfen wurde:
»Zusammenhange von Konversion
und Verfolgung. Eine missiologische
Untersuchung ausgehend von der
Regnum Edinburgh Centenary
Series« (2020).
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Lewis R.RAMBO/Charles E. FARHA-
DIAN (Ed.), The Oxford Handbook of
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2014, 48-64.
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(11.9.2020), 13.
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World Today, Oxford 2019; Christine
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1 Ein besseres Verstindnis der Zusammenhinge
von Konversion und Verfolgung

Das Ziel dieses Beitrags ist, die vielschichtigen und wechselseitigen Zusammenhénge und
Dynamiken zwischen Konversion und Verfolgung im weltweiten Horizont besser zu ver-
stehen. Zu diesem Zweck versucht diese Untersuchung die vielfiltigen und kontextuell
auch unterschiedlichen Zusammenhinge in einer universalen Typologie neu zu verweben.

Wiewohl Konversionen zwischen verschiedenen Religionen und Weltanschauungen
stattfinden, liegt hier der Fokus auf Konversionen zum Christentum und der Verfolgung
von Christen. Ebenso wird anerkannt, dass Anhanger verschiedenster Religionen weltweit
gleichfalls Verfolgung oder Benachteiligung erleben.

Aus diesem Blickwinkel wird >Konversion« verstanden als »Verlassen der eigenen
religiésen oder ideologischen Gruppierung, um Christ zu werden«.'” >Verfolgung« von
Christen wird in einem breiten Sinne verstanden als »jegliche Art von erlebter Anfeindung
aufgrund der Identifikation einer Person mit Christus. Dies kann feindselige Haltungen,
Worte und Handlungen gegentiber Christen umfassen.«'®

Die Untersuchung geschieht ausgehend von der Regnum Edinburgh Centenary Series
(RECS), welche mit 35 Binden die umfangreichste missiologische Serie des 21. Jahrhunderts
darstellt. Sie wurde in 6kumenischer Breite von einem internationalen Team von etwa 500
Missionswissenschaftlern erarbeitet und im Zeitraum von 2009 bis 2016 veroffentlicht.'?
In zahlreichen der insgesamt 874 Beitrdge werden Zusammenhiénge von Konversion und
Verfolgung thematisiert. Band 28 zu Religionsfreiheit und christlicher Mission enthalt
besonders viele Beziige, welche fiir die genannte Fragestellung von Interesse sind.2°

In der diesem Aufsatz zugrunde liegenden Masterarbeit analysierte Co-Autor Hofer das
gesamte Kompendium anhand einer elektronischen Stichwortsuche?! und entwickelte
davon ausgehend eine Kategorisierung der unterschiedlichen Beziige zwischen Konver-
sion und Verfolgung.22 Die unterschiedlichen Aspekte, welche in den Beitrdgen der Serie
aufscheinen, lassen sich in fiinf Themengruppen entfalten: (1) Konversion als Ausloser von
Verfolgung, (2) Verfolgung und Konversion als wechselseitige Einfliisse, (3) Anti-Konver-
sions-Motive als Griinde fiir Verfolgung, (4) Pro-Konversions-Akteure als Opfer und Unter-
stiitzer, (5) weitere Gruppen zwischen Konversion und Verfolgung. In der Beschaftigung
mit diesen Themengruppen entwickelt sich ein differenziertes und weitgefichertes Bild
iiber die zahlreichen Dynamiken zwischen Konversion und Verfolgung.

Fortsetzung FN 15 | 16
und Verfolgung. Vgl. Joel HOFER,
Christliche Erfahrungen von Konver-

17 Vgl. Frans VEERMAN, Religious
Persecution and Violence in the 21st
Century. A Global Survey Based on

19 Vgl. OXFORD CENTRE FOR
MISSION STUDIES, http://www.ocms.
ac.uk/regnum/edinburgh2o10

sion und Verfolgung. Eine theolo- the World Watch List, in: GRAAVAS (13.7.2020).
gische Einordnung der Zusammen- u.a. (Ed;), Freedom (Anm. 6), 145-146; 20 Vgl. GRAVAAS u.a.(Ed.), Freedom
hénge, in: Evangelische Missiologie eigene Ubersetzung. (Anm. 6).
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gungsindex Bericht 2020 (Anm. 2), 4;
Tieszen formuliert eine systemati-
schere Definition, vgl. Charles

L. TIESZEN, Redefining Persecution, in:
TAYLOR/VAN DER MEER/REIMER

(Ed.), Sorrow and Blood (Anm. 13), 46.
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und >Konversion«¢ enthielten. Dabei
wurden die jeweiligen zentralen
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2 Konversion als Ausloser von Verfolgung

Konversionen bleiben selten ohne Wirkung: Eine Konversion verdndert nicht nur das religidse

Leben des Konvertiten, sondern ist vielerorts auch Ausloser von Anfeindungen von auflen,
welche sich sowohl gegen den Konvertiten selbst als auch gegen weitere Christen richten. Kon-
version ist nicht nur eine Hinkehr zum christlichen Glauben, sondern in gleicher Weise auch eine

Abkehrvon einer anderen Religion oder Ideologie. Diese Abkehr vom vorherrschenden »Systems«

sowie die Hinkehr zum christlichen Glauben stoflen bei den verlassenen nicht-christlichen

Religionen oder ideologischen Gruppen nicht selten auf Widerstand - besonders dann, wenn

die Religion oder Ideologie radikalisiert ist.23 Dabei stellt die Verfolgung von Konvertiten eine

Verletzung des Menschenrechts auf Religionsfreiheit dar. Wahrend eine Konversion hin zum

jeweils dominierenden nicht-christlichen System jeweils kein Problem wire, ist eine Konver-
sion weg vom System ein Dorn im Auge.?4 Ein Hauptmotiv dieses Widerstandes besteht in der
Angst vor dem Machtverlust des bestehenden nicht-christlichen Systems.

Konversion ist haufig nicht nur der Anfangspunkt von Verfolgung im Leben einzelner
Konvertiten, sondern auch in der Erfahrung von gréfleren christlichen Gruppen innerhalb
eines nicht-christlichen Umfeldes: Christen in Landern mit einer gewissen christlichen
Population (z. B. ausldndischen Christen oder Christen einer traditionellen staatskonformen
Kirche) konnen lange Zeit ohne Verfolgung leben, obwohl sie sich in einem nicht-christlichen
Kontext befinden. Sobald jedoch Personen aus der nicht-christlichen Religion oder Ideo-
logie in grofleren Zahlen konvertieren, beginnt hdufig die Verfolgung. Diese trifft meistens
zundchst Konvertiten. Doch je starker die Zahl der Konvertiten wichst, desto eher und desto
mehr sind auch die tibrigen Christen von Verfolgung betroffen.2> Je mehr Personen konver-
tieren, desto starker wird missionarische Aktivitat anderer (z. B. auslindischer) Christen als
Bedrohung wahrgenommen. Daher werden nach anfinglicher Verfolgung von Konvertiten
in einem nachsten Schritt hiufig auch weitere Christen, welche missionarisch aktiv sind,
verfolgt. Wenn die christliche Bewegung weiter anwéchst, wird hiufig jeder, der mit dem
christlichen Glauben identifiziert wird, verfolgt — auch Christen der angestammten Kirchen.2®

Daraus wird ersichtlich: Zeitlich gesehen bilden Konversionen und Konvertiten haufig
den Anfangspunkt von Verfolgung, und zwar im doppelten Sinn: Ihre Handlung, ndmlich
ihre Konversion, ldsst die Verfolgung beginnen. Zudem werden sie selbst als Konvertiten
hiufig zuerst - vor anderen christlichen Gruppierungen - verfolgt. Konversionen stellen
vielerorts Anfangspunkt und Hauptgrund fiir Verfolgung von Christen dar.

Wortwurzeln >conver< und »>persec«
als Suchbegriffe verwendet. Eine
erganzende Sekundaruntersuchung
wurde mit synonymen Begriffen im
selben Bedeutungsumfeld sowie
anhand einer diagonalen Lektre des
erwahnten 28. Bandes durchgefiihrt.
Dies ist von Bedeutung, da je nach
Beitrag und Autor unterschiedliche
Begrifflichkeiten fir ahnliche Sachver-
halte verwendet wurden. Auch wenn
die untersuchten RECS-Beitrage ihrer-
seits nicht explizit zum Ziel hatten, die
Zusammenhange von Konversion und
Verfolgung zu erdrtern, ergab sich in
der Analyse ein differenziertes breites
Bild von annehmbaren Zusammen-
hangen. Die Funoten im Artikel ver-
weisen auf reprasentative Textstellen

in einzelnen Banden, ohne dabei alle
35 Bande zu zitieren. Im ausfihrlichen
Ergebnisbericht der Masterarbeit
wurde jedoch deutlich, dass nahezu
alle 35 Bande fur die Fragestellung
relevante Beziige zwischen Konver-
sion und Verfolgung enthalten.

22 Zur inhaltlichen Auswertung der
Ergebnisse aus der Stichwortsuche
orientierte sich Hofer methodisch am
zyklisch vorgehenden >Grounded
Theory<-Ansatz.

23 Vgl. VEERMAN, World Watch List
(Anm. 17), 145-146.

24 Vgl.Shanta PREMAWARDHANA,
A Christian Ecumenical Exploration
of Identity Dynamics, in: Marina
Ngursangzeli BEHERA (Ed.), Interfaith
Relations after One Hundred Years.
Christian Mission among Other Faiths
(RECS 8), Oxford 2011, 269.

25 Vgl. VEERMAN, World Watch List
(Anm. 17), 147.

26 Vgl.ebd.,147.
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3  Verfolgung und Konversion als
wechselseitige Einfliisse

Konversion und Verfolgung konnen einander wechselseitig beeinflussen: Konversion kann
einen Einfluss auf Verfolgung nehmen; und umgekehrt kann Verfolgung auch einen Ein-
fluss auf Konversion nehmen.

3.1 Negative Einfliisse von Konversionen auf Verfolgung

Aus Sicht des Konvertiten kann Konversion sowohl negativ wie auch positiv auf Verfolgung
wirken. Ein moglicher negativer Einfluss von Konversion aus Sicht der Konvertiten besteht
darin, dass durch sie Verfolgung bestdrkt wird. Dies kann sich negativ auswirken auf ver-
schiedene Bereiche im Leben eines Konvertiten: im Privatleben, im familidren Leben, im
gesellschaftlichen Umfeld, auf nationaler Ebene und im kirchlichen Leben.

Das Privatleben von Konvertiten kann betroffen sein, indem Gedanken- und
Gewissensfreiheit angegriffen werden. In einigen Kontexten ist Konversion als Ent-
scheidung eines Individuums verboten.?’” Zudem kann das personliche Leben bei-
spielsweise dadurch eingeschrankt werden, dass Treffen mit anderen Christen verboten
werden.28

Auch das familidre Leben eines Konvertiten ist hdufig angefochten. In vielen Fillen
beginnt die Verfolgung innerhalb der eigenen Familie — auch wenn vom Staat (noch) keine
Bedringung ausgeht.?® Familidre und religiose Identitdt hidngen in vielen Kontexten eng
zusammen.3% So kann eine Konversion beispielsweise zu einer Verbannung aus der Familie
oder zu einem Verlust des Erbanspruches fithren.3' In manchen Fillen kann sich das
zunéchst angespannte Verhiltnis von Konvertiten zu ihrer jeweiligen Familie nach einiger
Zeit jedoch auch wieder entspannen.32

Hiufig sind Konvertiten auch in ihrem gesellschaftlichen Umfeld benachteiligt. Konver-
titen erleben mitunter den Ausschluss von sozialen Dienstleistungen,33 Beldstigung34 oder
eine Aufhetzung der Gesellschaft gegen sie.3>

Auch in ihrer Interaktion mit dem Staat, in dem sie leben, sind Konvertiten hiufig von
Problemen betroffen: Dies betrifft u.a. Rechte, Gesetze, nationale Administration und
offentliches Leben. Es kann Konvertiten passieren, dass sie aufgrund ihrer Konversion
ihre Arbeitsstelle verlieren,3® von 6ffentlichen Dienstleistungen ausgeschlossen3? oder von
staatlichen Rechtsorganen offiziell verurteilt, gefangengenommen oder getotet werden.3®
Ein besonderes Problem stellt auch die Tatsache dar, dass es in einigen muslimischen
Landern nicht moglich ist, nach der Konversion zum Christentum die Angaben zur
religiosen Identitdt auf den Ausweisdokumenten zu dndern. So bleibt ein Konvertit dort
nach seiner Konversion auf dem Papier weiterhin Muslim.3°
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Auch das kirchliche Leben von Konvertiten kann beeintrichtigt werden: Dies betrifft
besonders die Einschrainkung von Versammlungen, das gemeinsame Leben, 6ffentliche
AufBerungen sowie die Nutzung von Raumlichkeiten.4 Die Versammlung von Christen in
Gemeinden oder Hauskreisen wird in einigen Landern, wie z. B. im Iran, als grof3e Gefahr
fiir die staatliche Ordnung angesehen.*' An vielen Orten, beispielsweise im Nahen Osten,*2
werden Kirchen mitunter dafiir sanktioniert, dass sie Konvertiten aufnehmen.

Ein Blick auf geschlechtsspezifische Auswirkungen von Konversion verdeutlicht, dass
zwar Frauen nach ihrer Konversion besonders verletzlich fiir Verfolgung sind - z.B. in
Form von sexueller Gewalt oder Zwangsverheiratung -, doch auch konvertierte Manner
erheblich unter den negativen Folgen leiden, z.B. in Form von physischer Gewalt oder
wirtschaftlicher Benachteiligung. Fiir weibliche und mannliche Konvertiten lassen sich
unterschiedlich geartete Verfolgungsdynamiken beobachten.43

Die Auswertung der Quellen hat ergeben: Konversion fiihrt vielerorts zu Verfolgung in
Privatleben, Familie, gesellschaftlichem Umfeld, auf nationaler Ebene und im kirchlichen
Leben, mitunter verbunden mit physischer Gewalt.

3.2 Positive Einfliisse von Konversionen auf Verfolgung

Es gibt jedoch auch Ausnahmen, in denen Konversion keinen negativen Einfluss auf die
Konvertiten hat und sogar positiv zur Verminderung von Verfolgung fithren kann: Die
Konversion einer Machtperson beispielsweise kann die Verfolgung von anderen Christen
vermindern. Dies zeigen die Beispiele der beiden Staatsménner Kaiser Konstantin und
Konig Tiridates in Armenien im 4. Jh. n. Chr. Vor der Bekehrung des romischen Kaisers
Konstantin waren Christen vielerorts unterdriickt. Nach seiner Bekehrung wurde das
Christentum nicht nur eine tolerierte, sondern sogar eine favorisierte Religion.#4

Auflerdem kann Konversion fiir soziale Minderheiten eine Befreiung aus einer bisherigen,
von der Gesellschaft ausgehenden Verfolgung darstellen. Aufgrund ihres Minderheiten-
status wurden einige religiose oder ethnische Minderheiten, beispielsweise indische Dalits
im 20.Jh., von Vertretern anderer Gesellschaftsgruppen verfolgt. Ihre Konversion zum
christlichen Glauben setzte dieser Verfolgung manchmal zeitweise oder auch ganzlich ein
Ende.#s

3.3 Negative Einfliisse von Verfolgung auf Konversionen

Umgekehrt kann auch Verfolgung einen Einfluss auf Konversionen haben: Ein méglicher
negativer Einfluss besteht darin, dass Verfolgungsdruck interessierte Menschen davon
abhalten kann, sich tiberhaupt mit der Option >Konversion« auseinanderzusetzen, den
Schritt zu einer Konversion zu wagen oder nach der Konversion ihren neu gewonnen
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Glauben auszuleben. Wihrend in manchen muslimisch dominierten Kontexten Konver-
sionen vom Christentum zum Islam von der Regierung und der Gesellschaft positiv gesehen
werden, werden Muslime durch die mitunter negative Behandlung von Christen davon
abgehalten, Christen zu werden, wie die Missionsgeschichte beispielsweise in Agypten
zeigt.4®

In negativer Weise wirkt Verfolgung zuweilen auch dahingehend, dass sie Konvertiten
dazu bringt, ihre Konversion riickgingig zu machen (Rekonversion). Die beiden Begriffe
und Phanomene >Dekonversion< und >Rekonversion« sind zwar miteinander verwandt,
doch miissen sie voneinander unterschieden werden: >Dekonversion< (>Ent-Kehrung«)
bezeichnet das Aufgeben (negativ) von religiésen, meist anerzogenen, Uberzeugungen, die
man vorher hatte. >Rekonversion« (Riick-(Be)-Kehrung«) ist demgegentiber das bewusste
Zuriickkehren zu Uberzeugungen oder die erzwungene Wiederaufnahme von Traditionen,
die man vor der Konversion hatte. Eine Rekonversion beinhaltet also sowohl das Aufgeben
eines neu gewonnenen Glauben (negativ) als auch das wieder Annehmen des vorherigen
Glaubens (positiv).4”

Verfolgung kann zu beidem, zur Dekonversion und zur Rekonversion, fithren. Dabei
wird Verfolgung zum Teil als bewusste Strategie von Verfolgern eingesetzt, um Konvertiten
zu einer Rekonversion zu beeinflussen. Dies zeigen auch Beispiele aus Indien: Hinduistische
Gruppierungen haben Rekonversions-Programme entwickelt, um ehemalige Hindus,
welche zum Islam oder Christentum konvertiert sind, wieder zuriick zum Hinduismus zu
bringen. Diese sogenannten »Ghar Waapsi«-Programme (»Heimkehr«-Programme*8)
bedienen sich einer Mischung von Lockung und Verfolgung: Konvertiten werden dazu
aufgefordert, wieder zum Hinduismus zuriickzukehren. Thnen wird gesagt, ihre Konversion
zum Christentum sei Folge einer Tduschung und eines Zwanges von Seiten der Christen.
Sie seien immer schon Hindus gewesen und sollten wieder zum Hinduismus zuriickkehren.
Der Hinduismus werde ungerechterweise von den anderen Religionen unterdriickt. Der
Druck auf Konvertiten und Christen allgemein, welcher durch Angriffe auf Kirchen und
Anti-Konversions-Gesetze ausgetibt wird, fiihrt einige Konvertiten dazu, wieder zum
Hinduismus zuriickzukehren.4® Auch in islamischen Landern werden heute zahlreiche
Konvertiten unter Druck gesetzt, zum Islam zurtickzukehren.>°

3.4 Positive Einfliisse von Verfolgung auf Konversionen
In entgegengesetzter Richtung kann Verfolgung auch bestirkend fiir weitere Konversionen

wirken. Die Enttduschung tiber die Gewalt gegen Andersgldubige im Namen ihrer eigenen
Weltanschauung oder Religionsformation bringt Anhédnger der verfolgenden Gruppe
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mitunter dazu, ebenfalls Christen zu werden. Auch das Liebeszeugnis von Christen in Ver-
folgungssituationen gegeniiber ihren Mitmenschen und die Treue im Glauben von Christen
kénnen Anstof geben zur Konversion weiterer Menschen. Die ruménische Stadt Toflea kann
hierfiir als Beispiel genannt werden: Einst beriichtigt fiir Drogen, Gewalt und Alkoholismus,
ist sie heute weit bekannt fiir zahlreiche Konversionen und Taufen, sowie grofie Gemeinden.
In den 1990er Jahren hatten sich einige Bewohner der Stadt zum christlichen Glauben
bekehrt. Nach ihrer Konversion wurden sie von den Mitbiirgern ihrer Stadt verfolgt. Doch
durch das Zeugnis ihres positiv verdnderten Lebens und ihre Liebe gegeniiber den Ver-
folgern bekehrten sich viele weitere Bewohner. Heute ist die Stadt zu 80-90% christlich.>!

Zudem fihrt Migration aufgrund von Verfolgung hiufig zu weiteren Konversionen an
neuen Orten. Die Verbreitung des Glaubens, und damit einhergehende Konversionen,
wurde bereits zu Beginn der christlichen Kirche in erster Linie durch verfolgungsbedingte
Migration bestarkt. Durch Verfolgung von Seiten der jiidischen Autorititen sowie die darauf
folgenden romischen Verfolgungen kam der christliche Glaube an Orte, beispielsweise
Nordafrika, an denen es zuvor keine Christen gab.52

Positiv beeinflussen kann Verfolgung auch insofern, dass sie potentielle Konversionen
aus unlauteren Motiven vermindert: So geschehen beispielsweise in China Konversionen
meist erst nach einer sorgfiltigen Erwidgung der Kosten.>3

Dariiber hinaus kann Verfolgung bei Christen (u. a. Konvertiten) zu einer Stdrkung des
Glaubens beitragen. Dies wird beispielsweise von den Kirchen in der Sowjetunion wihrend
der kommunistischen Unterdriickung im 20. Jh.54 sowie von irakischen Christen unter
gegenwartiger Verfolgung>® berichtet.

3.5 Konversionsneutrale Verfolgung

In einigen Regionen wie z. B. in China,%6 Burma®7 oder Zentralasien®® lasst sich trotz Verfolgung
weiterhin eine zunehmende Zahl von Konversionen beobachten. Dasselbe Phinomen wird mit
Blick auf das 20. Jh. deutlich: So wuchs beispielsweise in Angola gegen Ende des Jahrhunderts
trotz der Verfolgung durch die marxistische Regierung die Zahl der Christen stetig weiter.>°
Gab es in China zu Beginn der kommunistischen Verfolgung 1949 etwa eine Million Christen,
so wuchs ihre Zahl wihrend der jahrzehntelangen Unterdriickung auf 9o Millionen an.°

Daraus kann man schlieflen, dass Verfolgung nicht grundsitzlich einen hemmenden
Einfluss auf Konversionen hat. Man kénnte diesen Sachverhalt »konversionsneutrale Ver-
folgung« nennen. Verfolgung kann demnach moglicherweise einen neutralen (also keinen)
Einfluss auf Konversionen haben. Oder anders formuliert: Zahlreiche Personen lassen sich
trotz Verfolgung nicht davon abhalten, zu konvertieren.®
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Es ist schwierig zu sagen, ob die Zahl der Konvertiten in den genannten Kontexten
vielleicht sogar noch hoher wére, wenn es keine Verfolgung gegeben hitte.62 Dies fiihrt
zur Frage, ob Verfolgung denn nun verhindernd oder bestarkend auf Konversionen wirkt.
Dass Verfolgung auch verhindernd wirken kann, wurde bereits gezeigt. Das Gegenteil lasst
sich nicht mit Sicherheit sagen: Die Beobachtung einer Korrelation zwischen zunehmender
Verfolgung und ansteigenden Konversionszahlen in diversen Kontexten ist kein zwingendes
Indiz fiir einen direkten Zusammenhang der beiden.53

4 Anti-Konversions-Motive
als Griinde fiir Verfolgung

Ein Blick in unterschiedliche Kontexte weltweit zeigt, dass es verschiedene Triebkrafte gibt,
welche sich gegen Konversion und den christlichen Glauben allgemein erheben. Hinter
diesen Triebkréften stehen jeweils unterschiedliche Weltbilder oder Ideologien.6* Dabei
geschieht die Verfolgung von Konvertiten primér zur Erhaltung der Macht eines Systems
oder der Familienehre.

4.1 Triebkrifte der Verfolgung
von Konvertiten

Unter der treibenden Kraft islamischer Unterdriickung werden Konvertiten aus dem
Islam mit dem Vorwurf der Apostasie mitunter verfolgt und zuweilen auch getétet. Im
Kontext eines religids motivierten Nationalismus werden Konvertiten, beispielsweise aus
dem Buddhismus oder Hinduismus, als Schwéchung und Gefahr fiir die jeweilige Nation
gesehen. Ein Beispiel hierfiir ist Burma, wo christliche Konvertiten eine Stérung fiir die enge
Verkniipfung von Buddhismus und burmesischer Kultur darstellen. Diese Verkniipfung wird
von buddhistischen Autorititen im Rahmen eines »Burmanisation process« durch Slogans
wie »Eine Rasse, eine Sprache, eine Religion«®® und »Burmese sein bedeutet Buddhist
sein«%® propagiert. Konvertiten traditioneller ethnischer Gruppierungen erleiden mitunter
Verfolgung, weil sie indigene Religionen und Weltbilder verlassen haben und gewisse
Ethnien ihre Existenz durch die Konversion gefahrdet sehen. Der Austritt eines Konvertiten
aus kriminellen Gruppierungen wird zum Teil mit Verfolgung bzw. dem Tod bestraft. Das
Verlassen einer kriminellen Organisation wie z. B. der kolumbianischen Guerilla birgt haufig
grofle Gefahr, da der Abtriinnige als potentieller Verriter interner Geheimnisse betrachtet
wird.87 Fur diktatorische Regimes stellen Konvertiten haufig eine bedrohliche Opposition
dar, wie Beispiele aus der Vergangenheit (Athiopien®8) und Gegenwart (Eritrea?) zeigen.
In kommunistischen Systemen wie z.B. in Kuba?® oder Nordkorea’! werden Konvertiten
mitunter als »Kontra-Revolutiondre« verfolgt.
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Auch innerhalb des Christentums kam es zu Verfolgung von Konvertiten aufgrund von
konfessionellem Protektionismus: Eine solche innerchristliche Verfolgung geschah zuweilen
ausgehend von dominierenden und machtigen Kirchen gegeniiber Konvertiten zu anderen
christlichen Konfessionen oder Denominationen unter dem Vorwurf der Héresie bzw.
des Verrats der nationalen Identitdt. Dies duflerte sich in einigen Landern in der Weise,
dass sich eine einzelne christliche Denomination als die einzig legitime Ausdrucksweise
des Christentums ansah und zur Durchsetzung ihrer Anspriiche hiufig staatliche Macht
instrumentalisierte. Hdufig war die jeweilige Denomination die dominante Mehrheits-
denomination innerhalb eines Landes, wie z. B. die katholische Kirche in lateinamerika-
nischen Lindern bei der Verfolgung von Konvertiten im 19. und 20. Jahrhundert.”?

Der Blick auf die genannten Triebkrifte bringt klar zum Ausdruck: Die Verfolgung von
Konvertiten kann als ein Kampf um die absolute Macht interpretiert werden.

4.2 Verstirkende Faktoren
zur Verfolgung von Konvertiten

In einigen Lindern wird die bereits gesellschaftlich verwurzelte Verfolgung von Konvertiten

vom Staat bestirkt. Die gesetzliche Grundlage fiir diese Verfolgung schaffen insbesondere

Apostasie- oder Anti-Konversions-Gesetze. Diese beiden Gesetzesarten sind voneinander
zu unterscheiden: Apostasie-Gesetze finden sich v. a. in streng muslimischen Lindern wie

z. B. Pakistan, Saudi-Arabien oder Jemen’? und richten sich gegen Konvertiten mit dem

Verbot des Abfalls vom Islam (Apostasie) und dessen Bestrafung, bis hin zur Todesstrafe.
Anti-Konversions-Gesetze hingegen verbieten vordergriindig Mittel wie Lockung, Tduschung

oder Zwang, um eine Person zur Konversion zu beeinflussen. Diese Gesetze werdenv. a. im

hinduistischen Kontext eingesetzt und richten sich in erster Linie nicht gegen die Konver-
titen selbst, sondern gegen Pro-Konversions-Akteure (speziell missionarisch aktive Christen

und Kirchen), um Konversionen generell zu verhindern. Solche Gesetze werden in der Folge

vielfaltig fir zumeist falsche Anklagen missbraucht. Das indische Vorbild findet Nachahmer
in buddhistischen Landern wie Burma oder Sri Lanka.”4 Das Beispiel des Landes Brasilien

zeigt, wie auch auf andere Weise gegen Konversion argumentiert und vorgegangen wird: Zur
Wahrung der indigenen Religionen und Volksgruppen ist dort jegliche »proselytisierende«

Aktivitdt verboten (indigener Protektionismus).”>

Dariiber hinaus gilt: Wo religiose und nationale Identitit eng miteinander verstrickt

sind, wird Konversion mitunter auch als Verrat an der eigenen Kultur und Nation verfolgt.
In einigen asiatischen Landern werden Konversionen zum Christentum mitunter als ein

Uberlaufen zu westlichen Michten gedeutet. Zum Teil sind diese Deutungen beeinflusst

von fritheren negativen Erfahrungen unter »christlichen< Kolonialméachten und damit ver-
quickten westlichen Missionsbewegungen.”® Selbst wenn ein Konvertit sich weiterhin loyal

gegeniiber seiner Kultur und seinem Staat verhalt, wird seine Konversion haufig negativ
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gedeutet.”” Desinformation und Hetze wirken dabei als verstirkende Mittel zur Verfolgung
von Konvertiten. Tiirkische Tageszeitungen beschreiben beispielsweise, dass Konvertiten
angeblich den Verfiihrungskiinsten von Missionaren, welche als eine der grofiten Gefahren
fiir die Tiirkei gelten, zum Opfer gefallen sind.”®

Anti-Konversions-Motive finden sich jedoch nicht nur bei staatlichen oder religiésen
Groflen: In von Scham und Ehre gepragten Kontexten konnen Konvertiten Verfolgung
von ihren eigenen Familien erfahren, da diese ihre Familienehre erhalten méchte. Wer
Scham erfahrt, sorgt sich darum, dass seine Ehre wiederhergestellt ist. In einigen Landern
kann dies beispielsweise bedeuten, dass eine Familie ihr konvertiertes Familienmitglied
unter Druck setzt und schlecht behandelt, um die Familienehre innerhalb der Gesellschaft
wiederherzustellen.”?

Es wird deutlich, dass zahlreiche Anti-Konversions-Triebkrifte, haufig befordert durch
verstarkende Faktoren, zur Verfolgung von Konvertiten fithren konnen.

5 Pro-Konversions-Akteure
als Opfer von Verfolgung und
Unterstiitzer in Verfolgung

Bei den meisten Konversionen wirken in irgendeiner Weise Pro-Konversions-Akteure
mit: Es sind Christen, welche sich aktiv dafiir einsetzen und daran mitwirken, dass
weitere Menschen zum christlichen Glauben konvertieren. In die Kategorie »Pro-Kon-
versions-Akteure« fallen Einzelpersonen oder Gruppen, wie z. B. auslindische und ein-
heimische Missionare, missionarisch aktive Konvertiten bzw. Christen sowie Kirchen. Bei
Pro-Konversions-Akteuren werden im Zusammenhang von Konversion und Verfolgung
zwei verschiedene Rollen beobachtet: Ihr Einsatz pro (>fiir<) Konversion macht sie, gemein-
sam mit den Konvertiten selbst, haufig zu Opfern von Verfolgung.8® Zudem haben sie eine
bedeutende Rolle als Unterstiitzer der Konvertiten in deren Verfolgung.

Sie erleiden Verfolgung, weil sie Menschen zur Konversion ermutigen und weil sie
Konvertiten auch nach ihrer Konversion unterstiitzen. Die Verfolgung von Pro-Konver-
sions-Akteuren zeigt vielerorts ihre abschreckende Wirkung: Gerade weil der Druck auf
Kirchen grof3 ist, zogern zahlreiche Kirchen - besonders im Nahen Osten -, Konvertiten
aufzunehmen.®’!

Als Unterstiitzer von Konvertiten unter Verfolgung fungieren Pro-Konversions-Akteure
auf verschiedene Weise: Durch sensible Missionsarbeit konnen sie zusitzliche »unnétige« Ver-
folgung von Konvertiten vermeiden. Negative Erfahrungen von unsensibler Missionsarbeit
in Vergangenheit und Gegenwart bestirken mancherorts eine feindselige Haltung gegentiber

77 Vgl. PREMAWARDHANA, Ecumeni-
cal Exploration (Anm. 24), 268.

78 Vgl. Wolfgang HADE, Anschuldi-
gungen und Antwort des Glau-

bens - Wahrnehmung von Christen

in turkischen Tageszeitungen und
Malstabe fur eine christliche Reaktion
(Dissertationsschrift), Mlnster 2015,
207-211.

79 Vgl. SERED/BEN-DAVID, Israel
(Anm. 29), 216.

80 Der Begriff »Opferc wird hier aus
der anfangs skizzierten Perspektive
der Konvertiten und deren Erfahrung
von Verfolgung gewahlt. Je nach
gewahlter Perspektive ware auch eine
Zuschreibung der >Opfer<-Rolle auf
andere Akteure denkbar. Beispiels-
weise kann eine muslimische Religi-
onsgemeinschaft als »Opfer« der
Missionstatigkeit anderer Christen
gesehen werden, namlich z. B. dann,
wenn dadurch einzelne Muslime
dem Islam den Rucken zukehren und
Christen werden.

81 Vgl. SERED/BEN-DAVID, Israel
(Anm. 29), 216.

82 Vgl. LALNGHAKTHUAMI, Mission
and Power with Special Reference to
Mizoram, in: Marina NGURSANGZELI/
Michael BIEHL (Ed.), Witnessing to
Christ In North-East India (RECS 31),
Oxford 2016, 148.
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christlicher Mission und Konversion. Pro-Konversions-Akteure stehen hierbei in der Verant-
wortung, eine kultursensible Kontextualisierung des christlichen Glaubens zu férdern. Auch
die Art und Weise, wie Pro-Konversions-Akteure iiber die jeweilige nicht-christliche Religion
offentlich sprechen, kann beeinflussen, ob zusitzliche unnétige Verfolgung von Konvertiten
geschieht oder nicht. Zudem konnen Pro-Konversions-Akteure Konvertiten unterstiitzen,
indem sie sie bereits vor der Konversion iiber mdgliche Verfolgung informieren. Nach einer
Konversion konnen sie Konvertiten dafiir sensibilisieren, unnitige Verfolgung zu vermeiden,
indem sie sich nicht unnétig von ihrer angestammten Kultur distanzieren. Die Erfahrung zeigt
ndmlich, dass Konvertiten in der Gefahr stehen, mit ihrer Konversion zugleich auch tibereifrig
mit ihrer eigenen Kultur zu brechen und sich von ihrem bisherigen Umfeld zu distanzieren.8?
Konvertiten brauchen auch nach ihrer Konversion weiterhin Unterstiitzung verschiedenster
Artvon Pro-Konversions-Akteuren - besonders, wenn sie Verfolgung erleiden. Dazu gehdren
theologische Begleitung und Schulung, praktische Hilfe, Ermutigung, Eingliederung in
christliche Gemeinschaften bis hin zur asylrechtlichen Unterstiitzung gefliichteter Konvertiten.

6 Weitere Akteure
zwischen Konversion und Verfolgung

Im Spannungsfeld von Konversion und Verfolgung treffen potentiell verschiedene Akteure
aufeinander. Naheliegend sind die drei Gruppen von Akteuren, welche in den bisherigen
Kapiteln primar thematisiert wurden, ndmlich die Konvertiten selbst, die Pro-Konversions-
Akteure sowie die Verfolger mit Anti-Konversions-Motiven. Dartiber hinaus sind noch
zwei weitere Typen von Akteuren zu nennen, welche mal mehr, mal weniger bedeutsam im
Zusammenhang von Konversion und Verfolgung sind: Die Angehorigen der Konvertiten
sowie Kirchen, welche an Konversionen unbeteiligt bleiben.

Verfolger

a Pro-
Angehdrige > Konversions-
ovonenee ovovenen Akteure N

Konvertiten

ooo......Qoo.o....Qoo.o.....oobo} Unbetelllgte

reeerccccccccccnsccccccccccnccce Kirchen

Abb.1 Beteiligte Personengruppen
im Zusammenhang
von Konversion und Verfolgung
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6.1 Angehorige der Konvertiten

Nach einer Konversion sind in einigen Féllen nicht nur Konvertiten selbst von Verfolgung
betroffen, sondern mitunter auch ihre eigene Familie — auch wenn diese nicht konvertiert
ist.83 So leiden die Familienangehorigen von Konvertiten oft doppelt unter der Konver-
sion: Zum einen bringt die Konversion Scham iiber die Familie. Zum anderen kann sie
zur Verfolgung der gesamten Familie fithren.84 Um ihrer eigenen Verfolgung zu entgehen
und um die Familienehre wiederherzustellen, kommt es vor, dass die Familienangehorigen
selbst zu Verfolgern werden und sich gegen das konvertierte Familienglied wenden. Jedoch
kann sich das zunéchst angespannte Verhaltnis von Konvertiten zur eigenen Familie nach
einiger Zeit manchmal auch wieder entspannen.®>

6.2 An der Konversion unbeteiligte Kirchen

Einige Kirchen beteiligen sich aus theologischen®® oder politischen Griinden nicht am Einsatz
fiir Konversion oder an der Aufnahme von Konvertiten. Dort, wo christliche Kirchen einen
Minderheitsstatus haben, ist v. a. die politische Motivation zur Erhaltung der Duldung durch
nicht-christliche Autoritdten und zur Sicherung der eigenen Existenz ein wesentlicher Faktor
in der Ablehnung von Konversion bzw. der Aufnahme von Konvertiten.8” Dennoch kann in
solchen Kontexten Konversion auch zu Verfolgung der daran unbeteiligten Kirchen fithren.

6.3 Konvertierte ehemalige Verfolger

Inmitten aller Verfolgung zeigt sich jedoch: Auch unter Verfolgern geschehen gelegentlich
Konversionen. Der Beobachtung nach geschieht dies jedoch recht selten. Zum Teil kon-
vertieren sie durch das Zeugnis der Martyrer, welche zuvor unter ihrer Verfolgung gelitten
haben.88 Wenn ein ehemaliger Verfolger selbst konvertiert, erwartet ihn hiufig selbst Ver-
folgung.®® Das Paradebeispiel fiir Konversion eines Verfolgers ist der Apostel Paulus: Er
gehorte zu den strengsten religiosen Juden und verfolgte selbst Christen, in der Meinung,
das Richtige zu tun. Nach seiner Begegnung mit Jesus Christus in seiner Konversion wuchs
in ihm die Bereitschaft, fiir den neu gewonnen Glauben zu leiden und verfolgt zu werden.9°

7  Vergleich zwischen missiologischer
und menschenrechtlicher Typologie

Eine aus menschenrechtlicher Sicht von Bielefeldt erarbeitete juristische Systematik zu
Zusammenhingen von Konversion und Verfolgung benennt vier Aspekte: (1) Das Recht
auf Glaubenswechsel und seine Infragestellung, (2) das Recht, nicht zum Glaubenswechsel

83 Vgl. Jhakmak Niraj EKKA, Christi- 84 Vgl. SERED/BEN-DAVID, Israel 86 Auf die derzeitige theologische
anity and the Tribal Religion in (Anm. 29), 216. Debatte in manchen Kirchen vor
Jharkhand (India). Proclamation, Self 85 Vgl. STRAHLER, Konversions- allem in sakularisierten westlichen
Definition and Transformation, in: prozesse (Anm. 7), 68. Landern tber die Angemessenheit
Marina Ngursangzeli BEHERA (Ed.), einer auf Konversion zielenden Glau-
Interfaith Relations after One Hun- bensbezeugung oder aber organi-
dred Years. Christian Mission among sierter und systematischer Missions-
Other Faiths (RECS 8), Oxford bemihungen insbesondere gegen-
2011, 147. Uber Muslimen kann hier nicht weiter

eingegangen werden.
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gezwungen zu werden, und seine Gefahrdungen, (3) das Recht, andere durch zwangsfreie
Uberzeugungsarbeit zu bekehren zu suchen, und seine Herausforderungen, sowie (4) die
Rechte des Kindes und seiner Eltern.9?

Der Vergleich dieser menschenrechtlichen Perspektive mit dem Raster, welches in
dem vorliegenden Beitrag aus einer missiologischen Innenperspektive entwickelt wurde,
zeigt: Wahrend einige relevante Aspekte in beiden Rastern vorhanden sind - jedoch mit
unterschiedlichen Formulierungen - finden sich andere Aspekte jeweils in nur einem der
beiden Raster. Die erarbeitete missiologische Typologie bietet dabei eine personen- und
korrelationsdynamisch orientierte, feingliedrigere Struktur, welche zur Gewinnung zahl-
reicher inhaltlich neuer Aspekte fithrt, wie z. B. die gegenseitige Einflussname von Konver-
sion und Verfolgung, die Rolle der Pro-Konversions-Akteure als Unterstiitzer in Verfolgung,
die Konversion von Verfolgern sowie die Rolle der an der Konversion unbeteiligten Kirchen.
Demgegeniiber bietet die menschenrechtliche Perspektive aktuell vermutlich mehr Ertrag
mit Blick auf die Rolle der Kinder und Eltern bzw. der Angehérigen allgemein.

8 Unterschiedliche Perspektiven

Die genannten Dynamiken zwischen Konversion und Verfolgung lassen sich aus der Per-
spektive fiinf unterschiedlicher Akteurstypen (vgl. Abb. 1) betrachten.

Einen inneren Kreis bilden Konvertiten und Verfolger: Konvertiten als primére Opfer
von Verfolgung (aufgrund von Konversion), Verfolger als primiére Titer (aufgrund von
Konversion). Einen dufleren Kreis bilden Pro-Konversions-Akteure, Angehérige der Kon-
vertiten sowie an der Konversion unbeteiligte Kirchen. Jede dieser Gruppen von Akteuren
nimmt dabei mehrfache Rollen ein, wie in den Ausfithrungen gezeigt wurde.

Wenn man den untersuchten Themenkomplex ganz aus der Perspektive von Konversion
betrachtet, lassen sich verschiedene Feststellungen machen: Konversionen werden ver-
mieden durch Verzicht auf Mission von Seiten einzelner Kirchen. Dies geschieht bisweilen
aus theologischen, tiberwiegend jedoch aus politischen Motiven — mitunter zur Vermeidung
von Verfolgung. Zudem konnen potentielle Konversionen verhindert werden durch Ver-
folgung von Seiten nicht-christlicher Akteure. Konversionen konnen auch >riickgingig«
gemacht werden (Rekonversion), indem Konvertiten aufgrund des Verfolgungsdrucks
dem christlichen Glauben wieder den Riicken zukehren. Konversionen werden hingegen
bestarkt durch Enttduschung tiber selbst erlebte oder beobachtete Gewalt oder Verfolgung
innerhalb des eigenen Herkunftsmilieus, durch das Zeugnis der Liebe und Treue anderer
Konvertiten und Christen inmitten von Verfolgung sowie durch die Glaubensverbreitung
durch Verfolgungsmigration.

Stellt man dagegen das Thema Verfolgung in den Vordergrund, ergeben sich weitere
Schlussfolgerungen: Verfolgung kann vermieden werden, indem Mission (und damit

87 In welchen Fallen theologische 89 Vgl. VEERMAN, World Watch List 91 Vgl. BIELEFELDT, Thematic
und in welchen eher politische (Anm. 17), 145-146. Reports (Anm. 3), 109.

Grunde fur die Ablehnung von Mis- 90 Vgl. Chul-shin LEE, Spirituality

sion Uberwiegen, musste genauer and Christian Mission. The Journey

untersucht werden. of Youngnak Presbyterian Church,

88 Vgl.Jan A.B.JONGENEEL, Do Seoul, Korea, in: Wonsuk MA/Kenneth

Christian Witness and Mission R.ROSs (Ed.), Mission Spirituality and

Provoke Persecution?, in: GRAVAAS Authentic Discipleship (RECS 14),

u.a.(Ed.), Freedom (Anm. 6), 439. Oxford 2013, 204; 2Kor 11,23.
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Konversion) als Ausloser von Verfolgung vermieden wird. Einige Kirchen wiéhlen dies
als Weg zur Sicherung ihrer weiteren Existenz. Verfolgung kann vermindert werden
durch die Konversion von Machthabern sowie durch sensibles Verhalten der Pro-Kon-
versions-Akteure und der Konvertiten. Verfolgung wird umgekehrt verstarkt durch Kon-
versionen an sich sowie durch unsensibles Verhalten von Pro-Konversions-Akteuren und
Konvertiten.

9 Ausblick in die Praxis

Aus den Erkenntnissen dieses Beitrages lassen sich einige Dinge fiir die kirchliche und
politische Praxis ableiten:

Konvertiten selbst brauchen ein Verstidndnis dafiir, dass Verfolgung eine zu erwartende
Konsequenz ist, sowie ein sensibles Verhalten, um unnétige Verfolgung zu vermeiden.

Kirchen und christliche Werke brauchen ein Bewusstsein fiir ihre Rolle als sensibel
agierende Unterstiitzer und potentiell auch Opfer inmitten der zahlreichen Zusammen-
hinge zwischen Konversion und Verfolgung.

Staatliche Institutionen sollen in geeigneter Weise fiir das Recht auf Glaubenswechsel
eintreten, wo dieses verletzt wird. Dazu gehort auch die Beriicksichtigung der besonderen
Situation von asylsuchenden Konvertiten.

10 Forschungsdesiderate

Vermutlich wiirde die Untersuchung weiterer, auch anderssprachiger, missiologischer
Literatur zusitzliche Erkenntnisse zu Beziigen zwischen Konversion und Verfolgung
liefern. Zudem konnte eine andere, weniger personenorientierte Perspektive auf die
Sachlage fiir weitere Erhellung sorgen. Einzelne relevante Themenbereiche scheinen in der
Literatur bislang nur wenig Beachtung erhalten zu haben und bediirfen daher intensiverer
Untersuchung: Der mégliche Einfluss des Konversionstyps auf Verfolgung,?? die Stellung
der Angehorigen der Konvertiten inmitten von Verfolgung, unterschiedlich geartete
Verfolgungsdynamiken fiir weibliche oder ménnliche Konvertiten,?3 die Verantwortung
und Aufgabe der Kirchen in der Aufnahme und Begleitung von Konvertiten,®* die Kon-
version von Verfolgern sowie das Verhiltnis von theologischen und politischen Griinden
fir die Ablehnung von Mission (und Konversion) mancher Kirchen. Ebenso scheint eine
tiefgriindigere, grundsatzliche theologische Reflexion iiber die Zusammenhénge von Kon-
version, Verfolgung und Nachfolge notwendig.%®

Insgesamt wurde deutlich, dass Konversion und Verfolgung als zwei grundlegende
Kategorien christlicher Theologie angesehen werden konnen. Sie haben fundamentale
Bedeutung, in den ersten Gemeinden und der Friithchristenheit gleichwie in der weltweiten

Christenheit bis heute, und sind eng miteinander verschrinkt. .
92 Vgl. STRAHLER, Konversions- 94 Vgl.Duane A. MILLER, | Will Give
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Tabelle 1
Zusammenhinge
zwischen Konversion

und Verfolgung

1 Konversion als Ausloser von Verfolgung
2 Wechselseitige Einfliisse

Einfluss von Konversion auf Verfolgung Einfluss von Verfolgung auf Konversion  Konversionsneu-
trale Verfolgung

Negativ Positiv Negativ Positiv
Bestarkung Verminderung ¢ Verhinderung Bestarkung fur wei-
von Verfolgung von Verfolgung: von Konversion tere Konversionen:
+ Konversion einer ¢ Mittel zur + Enttauschung Uber
Machtperson Rekonversion Gewalt in eigener
+ Konversion als Religion
Befreiung + Liebeszeugnis der
aus Verfolgung Verfolgten
+ Treue-Zeugnis der
Verfolgten
+ Verfolgungs-
migration

Katalysator von
Konversionen aus
unlauteren Motiven

Starkung des
Glaubens nach der

Konversion
3 Anti-Konversions-Motive
Triebkrafte der Verfolgung Weitere verstarkende Faktoren Konversion von
Verfolgern

+ Islamische Unterdrickung + Apostasie- & Anti-Konversionsgesetze
+ Religiés motivierter Nationalismus ¢ Vermischung von nationaler und
+ Konfessioneller Protektionismus religioser Identitat Desinformation und
+ Ethno-religiés begrindete Hetze gegen Konvertiten

Anfeindungen + Verfolgung zur Erhaltung der
+ Organisiertes Verbrechen Familienehre
+ Diktatorische Paranoia
+ Kommunistische Unterdriickung

4 Pro-Konversions-Akteure

Opfer von Verfolgung Unterstiitzer in Verfolgung

+ wegen Ermutigung zur Konversion + Sensible Missionsarbeit zur Vermeidung

* wegen Unterstltzung nach der unnétiger Verfolgung von Konvertiten

Konversion + Vorbereitung von Konvertiten fur

kommende Verfolgung
¢ Sensibilisierung von Konvertiten
fur mogliche Vermeidung von Verfolgung
¢ Unterstitzung von Konvertiten in
Verfolgung

5 Weitere Akteure

+ Angehorige der Konvertiten
+ An der Konversion unbeteiligte Kirchen




Bruder Jordanus und eine
mittelalterliche Dominikanermission
in Indien und Sri Lanka

Gab es bereits im 14. Jh. eine Di6zese Colombo?

von Wolfgang Buchmiiller OCist

Zusammenfassung

Die Frage nach einer Existenz
einer prakolonisatorischen
christlichen Gemeinde in Sudin-
dien und Sri Lanka lasst sich
aus europaischer Perspektive
anhand von erstaunlicherweise
erhaltenen Berichten der
sog.»Mongolenmission« des
14. Jahrhunderts positiv beant-
worten. Indizien hierfur finden
sich in zwei Briefen des Domi-
nikanermissionars Frater Jorda-
nus Catalha de Sévérac sowie
in einem von ihm verfassten
literarischen Reisebericht Mira-
bilia descripta Uber die Wun-
der Indiens. Insbesondere die
geplante Einrichtung einer
reguldren Didzese in »Colum-
bum« durch Papst Johan-

nes XXI. mit der Ernennung
von Frater Jordanus zum Inha-
ber des Bischofssitzes in Form
einer Urkunde vom 5. April 1330
insinuiert, dass es in der heuti-
gen Hauptstadt Sri Lankas, in
Colombo, bereits eine christ-
liche Gemeinde gegeben
haben muss. Ein Versuch einer
Umdeutung dieser schriftlich
niedergelegten Notiz auf das
Zentrum der Thomaschristen in
Quilon scheint am Quellenbe-
fund vorbeizugehen. Zahlreiche
Details des Reiseberichts legen
eine Vertrautheit Frater Jorda-
nus’ mit der Insel Sri Lanka
nahe.

Schliisselbegriffe

- Asienmission 14. Jh.

- Dominikanermission 14. Jh.

- Thomaschristen Sri Lanka

- Reiseberichte 14. Jh.

Abstract
The question of the existence
of a pre-colonial Christian com-
munity in South India and Sri
Lanka can be answered posi-
tively from a European per-
spective on the basis of surpris-
ingly preserved reports of the
so-called »Mongol mission< of
the 14th century. Evidence for
this can be found in two letters
of the Dominican missionary
Frater Jordanus Catalha de
Sévérac as well as in his literary
travelogue Mirabilia descripta
about the wonders of India. In
particular, the planned estab-
lishment of a regular diocese in
»Columbum« by Pope John XXII
with the appointment of Frater
Jordanus as the holder of the
episcopal see in the form of a
document dated April 5,1330
implies that there must have
already been a Christian com-
munity in what is now the cap-
ital of Sri Lanka, Colombo. An
attempt to reinterpret this writ-
ten note as referring to the
center of the St. Thomas Chris-
tians in Quilon seems to bypass
the findings in the sources. Nu-
merous details of the trave-
logue suggest a familiarity of
Frater Jordanus with the island
of Sri Lanka.
Keywords
- 14th century mission to Asia
> 14th century Dominican

mission
- St. Thomas Christians

Sri Lanka
- 14th century travelogues

Sumario
La cuestion de la existencia de
una comunidad cristiana preco-
lonial en el sur de la India y Sri
Lanka puede responderse posi-
tivamente desde una perspecti-
va europea sobre la base de in-
formes sorprendentemente
conservados de la llamada »mi-
sion mongola« del siglo XIV.
Hay indicios de ello en dos car-
tas del misionero dominico Fra-
ter Jordanus Catalha de Sévé-
rac, asi como en un cuaderno
de viaje literario Mirabilia des-
cripta escrito por él sobre las
maravillas de la India. En parti-
cular, el establecimiento previs-
to de una didcesis regular en
»Columbum« por el Papa
Juan XXII con el nombramiento
de Frater Jordanus como titular
de la sede episcopal en forma
de un documento fechado el 5
de abril de 1330 insinta que ya
debia existir una comunidad
cristiana en la actual capital de
Sri Lanka, Colombo. El intento
de reinterpretar esta nota escri-
ta como el centro de los cristia-
nos de Santo Tomas en Quilon
parece errar el sentido de la
fuente. Numerosos detalles del
informe de viaje sugieren que
Frater Jordanus estaba familia-
rizado con la isla de Sri Lanka.
Palabras clave
- Mision asiatica siglo X1v
- Mision dominica siglo XIV
- Cristianos Santo Tomas

Sri Lanka
- Cronicas de viaje siglo X1V
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Vorbemerkung

ieser Forschungsbericht hat eine eigene Vorgeschichte: Als ich im Jahr 2005 wegen

des Projekts einer Klostergriindung nach Sri Lanka kam, bei der wir Hilfestellung

leisten sollten, fragte ich verwundert den Erzbischof der Hauptstadt Colombo, ob

es denn keine Feiern in seiner Kirche gébe zu dem 500-Jahr-Jubildum der katholischen
Kirche in diesem Land. Erzbischof Gomis antwortete mit Entschiedenheit, dass die
Bischofskonferenz solche Feiern untersagt habe, weil man klarstellen wolle, dass die
Anwesenheit der Christen in diesem Land kein Ergebnis der europdischen Kolonisation
der Portugiesen seit 1505 sei, sondern auf eine viel dltere Tradition zuriickgehe, die man bis
auf den Apostel Thomas zuriickfithre. Die Pradsenz eines politischen buddhistischen
Nationalismus, der zuweilen auch bedenkliche Formen annehmen kann, lief3 seine
>politisch korrekte« Lesart der Geschichte seiner Kirche aufgrund des aktuellen Kontextes
durchaus plausibel erscheinen. Beweise fiir eine durchgehende Kontinuitit des Christentums
auf der paradiesischen Insel im Indischen Ozean konnte er allerdings nicht vorbringen. Es
gibt zwar eine spatantike Schilderung einer christlichen Gemeinde der Apostolischen Kirche
des Ostens auf der Insel Taprobane-Sri Lanka durch den dgyptischen Geografen Kosmas
Indikopleustes im 6. Jh.," aber danach verliert sich jede Spur - zumindest in den Quellen
der griechisch-lateinischen Hemisphire, aber indigene Schriften liegen genauso wenig vor.

Frater Jordanus Catalha de Sévérac

Da ich diese Erklarungen des durch seinen portugiesischen Nachnamen ausgewiesenen
Erzbischofs allzu unbefriedigend fand, versuchte ich auf eigene Faust der Sache nach-
zugehen, um einen positiven Erweis der ununterbrochenen Kontinuitit einer christlichen
Gemeinde auf dieser Insel zu erbringen. Durch Zufall stief3 ich dabei auf eine Notiz, dass
Papst Johannes XXII. (1316-1334) Missionare nach Ceylon entsandt habe.? So unwahr-
scheinlich dies klang - es scheint tatsachlich Evidenz dafiir zu geben, dass sich diese Mission
verifizieren ldsst. In den Annalen der Kirche aus der Feder des Odericus Raynaldus lasst
sich nachlesen, dass Papst Johannes XXII. am 5. April des Jahres 1330feierlich eine Di6zese
» Columbo« errichtet habe: »Der edle Herr der Nazranis [der Konig] und alle unter seinem
Schutz lebenden Nazrani Christen mégen wissen, dass wir unseren hochwiirdigsten Bruder
Jordanus Catalanus [d.i.Catalha de Sévérac], Mitglied des Ordens der Predigerbriider,
durch unsere hochste apostolische Autoritit zu der Hohe der Wiirde eines Bischofs von
Columbo [episcopus Columbensem] erhoben haben.«3

Da aber der Stidtename » Columbo« oder auch » Columbum« demjenigen der Haupt-
stadt Sri Lankas, Colombo, sehr dhnlich bzw. identisch ist (aber dies wird auch bestritten),
erscheint es lohnend, einen Blick auf die Geschichte dieses auflergewohnlichen Dokumentes

1 Vgl.Kosmas INDIKOPLEUSTES, 2 Vgl. Antonio LOPEZ, Die Péapste: nostrum Jordanum Catalani, episco-
Topographia Christiana, I1X,14 (SC197): Ihr Leben im Laufe der 2000-jéhrigen ~ pum Columbensem, Praedicatorum
»Diese Insel (Taprobane) besitzt auch  Geschichte, Rom 1997, 71. ordinis professum, quem nuper ad
eine Kirche der persischen Christen, 3 Odericus RAYNALDUS, Annal. episcopalis dignitatis apicem auctori-
die sich in diesem Land niederge- Eccles., zit. n.: Sir Henry YULE (Hg.), tate apostolica duximus promoven-
lassen haben, wie auch einen Priester, ~ The Wonders of the East by Friar dum [...].«

der in Persien geweiht worden ist, Jordanus (The Hakluyt Society, first

sowie einen Diakon, um die ganze series 31), London 1863, vii: »Nobili

Liturgie feiern zu kénnen.« viro domino Nascarinorum et univer-

sis sub eo Christianis Nascarinis de
Columbo, Venerabilem fratrem
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zu werfen. Von dem erwahnten Bischof Frater Jordanus Catalha de Sévérac? sind zwei
Briefe in den Archiven des Vatikans erhalten geblieben. Einer davon ist datiert auf den
12. Oktober 1321 und wurde in Tabris im Iran verfasst; ein weiterer wurde am 20. Januar 1323
in einer indischen Stadt mit einer christlichen Gemeinde verfasst, die den Namen »Supera«
trug und moglicherweise mit Surat identifiziert werden kann. Hinzu kommt ein kultur-
historisch interessanter Bericht mit dem Namen » Mirabilia descripta« (Eine Beschreibung
der Wunder Indiens), den er selbst nach seiner Riickkehr nach Europa um das Jahr 1329
verfasst haben mag.> Wie Christine Gadrat nachweisen kann, orientierte er sich dabei an
der unter der Agide von Marco Polo verfassten Beschreibung der »Gebrauche und Gewohn -
heiten der Volker des Orients«.®

Colombo oder Quilon?

Dieser Bericht, der offensichtlich zusammengestellt worden ist, um das Interesse der
Européder an den »drei« Indien zu wecken, erzihlt auch von einer Stadt mit Namen
» Columbum«, was nahezu identisch mit dem heutigen Colombo zu sein scheint. Dennoch
identifiziert der Autor der ersten englischen Ausgabe von 1863, Sir Henry Yule, Mitglied
der Hakluyt Society, Columbum mit Quilon bzw. Kulam im stidindischen Staat Kerala.”
Quilon - mit Sicherheit eine der wichtigsten Hafenstédte seiner Zeit — wird aber von Marco
Polo um 1292 Coilu oder Coilum genannt,® von Ibn Battuta, der nur ein halbes Jahrhundert
spater Gast dieser Hafenmetropole war, aber Kawlam.® Im frithen 15. Jahrhundert erwéhnt
ein italienischer Handelsreisender namens Conti Coelen als den Haupthafen der Malabar-
kiiste.?

Bei allem Respekt vor der wissenschaftlichen Leistung von Sir Henry Yule scheint es
legitim, zu fragen, ob sein Identifizierungsversuch von Columbo bzw. Columbum mit
Quilon, dem wichtigsten Hafen unter den Stidten Keralas, das Richtige getroffen hat, wenn
es auch unbestritten ist, dass dort das Zentrum der indischen Thomaschristen verortet war.

Da das Wort Columbum bzw. Columbo aus drei Silben besteht, erscheint es hingegen
zweifelhaft, diesen Terminus mit dem zweisilbigen Coilon, Coloen und Kawlam gleich-
zusetzen, auch wenn man in Betracht zieht, dass alle diese Autoren einen Namen aus einer
ihnen fremden Sprache in das eigene Idiom iibertragen mussten. Auf der anderen Seite

4 Zu der Familie von Frater Jordanus
Catalha de Sévérac siehe: Christine
GADRAT, Une image de |'Orient au
XlIvesiecle: Les »Mirabilia descripta«
de Jordan Catala de Sévérac, Paris
2005, 40-42: Von der Familie kann ein
Notar Jordanus Catalha in Sévérac
zwischen 1286 und 1318 nachgewie-
sen werden. Darlber hinaus scheinen
mindestens vier Dominikaner von
dieser aulergewohnlichen Familie ab-
zustammen: Es waren dies die Fratres
Amaury Catalha, Bernard Catalani,
Bernard Catala de Rouergue und
Deodatus Catalani.

5 Vgl.ebd., 92; YULE, The Wonders
of the East (Anm. 3), viii/ix.

6 Vgl. GADRAT, Les »Mirabilia des-
cripta« (Anm. 4), 93: »Le texte de
Marco Polo a été traduit en latin par
un dominicain, Francesco Pipino, vers

1310-1320, a Bologne, semble-t-il a la
demande des autorités de son ordre.
Ce dominicain ayant été lui aussi
missionnaire en Orient (il fut vicaire
général de la Société des Freéres
pérégrinants), on pourrait penser
que, si Jordan a bien lu le texte de
Marco Polo, il serait probable que

ce f(t a travers la traduction de son
confrere«; vgl. Christine GADRAT-
OUERFELLI, Lire Marco Polo au Moyen
Age. Traduction, diffusion et réception
du Devisement du monde, Turnhout
2015, 63-86; 162; 365.

7 Vgl. YULE, The Wonders of the East
(Anm. 3), xiif.: »It is clear, that Colum-
bum is not Colombo in Ceylon. The
identity of Columbum with Kulam or
Quilon, [...] might be assumed [...].«

8 Marco PoLO, »Il Millione«, hg.von
Daniele PONCHIROLI, Turin 1954, C.157,
204: »Coilu (Coilum) si & un gran
reame verso gherbino, quando I'uomo
si parte di Mabar (Maabar) e va
cinquecento miglia. E tutti sono idola-
tri, e si v'ha cristiani e iudei, e hanno
loro linguaggio.« Siehe auch: Nigel
CLIFF (Hg.), Marco Polo. The Travels,
London 2015, 392, FN 27: »Kollam:
Formerly known as Quilon; an ancient
port on India’s south-west coast.
[Coilum]«; Paul PELLIOT, Notes on
Marco Polo I. Ouvrage posthume
publié sous les auspices de LAcadé-
mie des Inscriptions et Belles-Lettres
et avec le concours du Centre natio-
nal de la Recherche scientifique, Paris
1959, Coilum 399f.: Pelliot geht in

der Nachfolge von Yule davon aus,
dass Columbum die Form des mittel-
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scheint das dreisilbige lateinische Wort Columbo mit dem arabischen Kalanbu durchaus
kompatibel zu sein, dem Namen, den Ibn Battuta, der die Stadt im Jahre 1344 besucht hatte,
dem Hafen von Colombo verleiht. Dabei erwéahnt er, dass diese eine der schénsten und
grofiten Stddte der Insel von Serendib [Sri Lanka] sei, zudem der Ort, an dem ein Minister
Jalasti residiere, der zugleich als Admiral fungiere.

Mirabilia descripta -
ein indischer Reisebericht des 14. Jh.s

Damit erscheint es gerechtfertigt, einer Identifikation von Columbo/Columbum mit dem
heutigen Colombo eine gewisse Plausibilitit zuzuerkennen. In dem Traktat des Frater
Jordanus, den Mirabilia descripta, wird der Subkontinent Indien vom Autor in drei Teile
aufgeteilt: in das India prima (oder minor) — das kleinere, muslimisch geprigte Indien,
das dem Anschein nach mit dem heutigen Pakistan ungefahr gleichzusetzen wire'? - und
in ein grofleres, hinduistisch-buddhistisches Indien,™ zu dem »10.000« Inseln dazu-
zurechnen sind, von denen eine der grofiten mit dem tamilisch-arabischen Wort Sylem
[vgl. portug. Seylan fiir Sri Lanka] bezeichnet wird. Eine weitere wichtige Insel des indischen
Archipels ist fiir Frater Jordanus die Insel Java.' Nach den geografischen Vorstellungen
des Jordanus erstreckt sich dieses >Indien< bis zum Land der Champas, also bis hin zum
heutigen Vietnam."

SchlieSlich stellt Jordanus fest, dass es noch ein drittes Indien gibt, zu dem er nicht
hinreisen konnte. Da er Aethiopia als einen Teil dieses dritten Indiens vermerkt,'® darf man
dieses Indien als die dem Indischen Ozean zugewandte Seite Afrikas ansehen.

Sylem-Sri Lanka?

In diesem Kontext erscheint es notwendig, sich die Reisebeschreibung Sylerms-Sri Lankas aus
der Feder des Dominikanerfraters naher anzusehen. Zunachst erwéhnt er, dass nirgendwo
auf der Welt so viele wertvolle Steine gefunden werden - ein Identifikationsmerkmal, das
noch heute fiir die Region Ratnapura (die Edelsteinstadt) zutreffend ist.'” Dieser Bericht

alterlichen Westens darstellen wiirde; 11 BATTUTA, The Rehla (Anm. 9), 15 Ebd., 100, in: GADRAT, Les

er weist aber auch auf die Form
Kulanbu bei Ibn Battuta hin, die ein-
deutig auf das heutige Colombo zu
beziehen sei, was auf eine gewisse
Ambiguitat hindeutet.

9 Vgl.lbn BATTUTA, The Rehla
(India, Maledive Islands and Ceylon),
hg. von Mahdi HUSAIN, Baroda 1953,
181: Kawlam.

10 Vgl. Poggio BRACCIOLINI, The
Travels of Niccold Conti, hg. von
John WINTER JONES, in: Richard H.
MAJOR (Hg.), India in the fifteenth
Century, London 1857, 17, 19.

223f.: »Later we departed for the city
of Colombo [Kalanbu] which is one
of the finest and greatest cities of
Serendib. In it lives the minister and
admiral Jalasti who has with him five
hundred Abyssinians.«

12 Vgl. Jordanus CATALHA, Mira-
bilia descripta, 20-63, in: GADRAT,
Les »Mirabilia descripta« (Anm. 4),
246-252.

13 Vgl.ebd., 64-105, in: GADRAT,
Les »Mirabilia descripta« (Anm. 4),
253-258.

14 Ebd., 78, in: GADRAT, Les »Mira-
bilia descripta« (Anm. 4), 255: »Est

et alia insula praemaxima, quae Java
vocatur.«

»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 257:
»Est etiam quaedam pars terrae
istius Yndie quae Champa vocatur.«
16 Vgl.ebd., 107,111, in: GADRAT,
Les »Mirabilia descripta«

(Anm. 4), 259.

17 Vgl.ebd., 70, in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 254:
»In ista Yndia, sunt insulae multae
et, ut audivi, plus quam decem milia
habitatae, ubi sunt multa mirabilia
mundi. Nam est una quae Sylem
vocatur, ubi inveniuntur meliores lapi-
des pretiosi totius mundi, et in maiori
quantitate et multitudine, et omnium
generum.«
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wird noch durch den Verweis auf die blithende Perlenfischerei der Insel erginzt, die
damals laut Aussage des Dominikaners von ca. 8.000 Booten aus betrieben wurde.'® Frater
Jordanus fiigt hierbei noch eine Wundergeschichte von einem Baum an, dessen Blatter
besondere Heilkraft besitzen sollen.’ Damit wird er sich wohl auf die buddhistische Ver-
ehrung des »Heiligen Bodhi-Baumes« von Anuradhapura beziehen, dem als Ableger des
Baumes, unter dem Buddha seine Erleuchtung geschenkt bekam, vom Volksglauben der
Buddhisten der Insel bis heute besondere Wunderkrifte zugeschrieben werden. Hierauf
folgt eine zoologische Beschreibung von den sog. »fliegenden Katzen bzw. Hunden, eine
groflere Art von Flederméusen, die sich heute noch gerne in gréf3eren Baumen der Parks
in Colombo versammeln. Hierbei fiigt Frater Jordanus an, dass er diese selbst in »diesem
Indien«, genauer in Columbum, gesehen habe.2? Dass er hierbei Bezug auf Sri Lanka
nimmt, geht schon allein aus dem Zusatz hervor, den er seinem Bericht anfiigt: »auf der
vorher genannten Insel Sylem«.2!

Auch die personlichen Erlebnisberichte des Frater Jordanus helfen bei der Identifizierung
von Sylem (»Ceylon«) mit der Insel, die erst seit den 1970er-Jahren wieder offiziell Sri Lanka
heifit. Sylem war offensichtlich das einzige von Jordanus bereiste Land, in dem er mit dem
Konig selbst zusammentraf. Ein nicht unwichtiges Detail bei seinem Reisebericht ist seine
Beschreibung des kéniglichen Auftretens, das sich durch eine Uberfiille des Schmucks mit
Edelsteinen auszeichnete. Diese Prachtentfaltung scheint aber ein besonderes Spezifikum
des Inselstaates gewesen zu sein, denn auch Marco Polo, der um das Jahr 1292 Sri Lanka
besuchte, war in gleicher Weise fasziniert von den Juwelen des Konigs.?? Sylem nimmt
unleugbar einen wichtigen Platz in den Reiseschilderungen des Frater Jordanus ein und
es ist jedem Kenner der Insel offenkundig, dass er tatsdchlich dort gewesen sein muss.

Schwieriger zu interpretieren ist hingegen die Liste der zwo6lf hinduistischen und
buddhistischen Konige im »grofleren Indien«.23 In dieser Aufzdhlung ist auch ein
[>singhalesischer<] K6nig von »Columbum« [oder vielleicht exakter: »Kotte<, der tradi-
tionellen Festung von Colombo] und ein zweiter Kénig von »Sylem« verzeichnet. Dies
scheint mit der politischen Situation der Jahre 1320/1330 iibereinzustimmen, als sich in Sri
Lanka ein zweites, >tamilisches« Konigreich, dasjenige von Nallur (seit 1284) bzw. Jaffna,
etablieren konnte.?4

Wir sind aufgrund fehlender Quellen leider nicht genau dariiber informiert, wo
die Konige dieser Epoche, ParakkamabahulIV. (1302-1326) und Bhuvennekabahu III.
(1326-1335), genau residierten:2® in der neu erbauten Festung Kotte (heute ein Stadtteil
von Colombo), am Hafen von Colombo oder ob sie sich die meiste Zeit in Kurunegala
aufhielten, wie dies der Bericht von Ibn Battuta aus dem Jahr 1344 nahelegt.2® Aufgrund der
zersplitterten politischen Situation dieser Epoche ist aber von mehreren administrativen
Zentren auszugehen.

18 Vgl.ebd., 71,in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 254:
»Inter istam insulam et terram
firmam, capiuntur perlae seu mar-
garitae, tanta quantitate quod est
mirum, ita quod aliquotiens sunt
plus quam octo milia barcarum seu
navium per tres menses continuae.«

19 Vgl.ebd., 73,in: GADRAT, Les

»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 254:

»Dicitur autem mirabile de prae-
dictis insulis, quod est quaedam

ubi est aqua una et in medio quam
arbor.[...] Omnis plaga in qua
ponuntur folia illius arboris trita
immediatae curatur.«

20 Vgl.ebd.,74,in: GADRAT, Les

»Mirabilia descripta« (Anm. 4),254:

»In ista Yndia, me existente in
Columbo, fuerunt inventi duo »catti
alas habentes< ad modum alarum
vespertilionum.«

21 Vgl.ebd., 76,in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 254:
»In insula de Sylen supradicta [...].«
22 Vgl.Marco POLO, Le devisement
du monde 3,19, in: Christine GADRAT-
OQUERFELLI, Lire Marco Polo (Anm. 6);
vgl. Hans LEMKE (Hg.), Die Reisen

des Venezianers Marco Polo im

13. Jahrhundert, KéIn 2001, 447-449.
23 Vgl. CATALHA, Mirabilia descripta
(Anm. 12), 104, in: GADRAT, Les »Mira-
bilia descripta« (Anm. 4), 258: »In ista
Majori Yndia, sunt duodecim reges
idolatres et plus [...].«
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Um diese Untersuchung kurz zusammenzufassen: Es erscheint vor dem Hintergrund
dieser Details alle Evidenz dafiir zu sprechen, dass die von Papst Johannes XXII. juridisch
etablierte Diozese Columbo tatsichlich in der heutigen Hafen- und Hauptstadt Colombo
auf der Insel Sylem — Sri Lanka hitte gegriindet werden sollen.

»Nestorianische« Thomaschristen
in Union mit Rom

Die Betrachtung dieses Rechtsaktes erfordert aber auch eine Konfrontation mit der Frage,
ob es zu diesem Zeitpunkt in Sri Lanka eine Gemeinde von Christen gegeben haben kénnte,
die einen solchen Schritt hitte rechtfertigen konnen. Es erscheint mehr als erstaunlich,
dass ein einzelner Dominikanerfrater eine blithende Kirchengemeinde aufbauen konnte.
Eine Erklarung fiir die erstaunliche Akzeptanz eines katholischen Priesters europdischer
Provenienz in einem fremden Kontext, der von den »>nestorianischen< Thomaschristen
geprégt war, konnte auch an der 6kumenischen Politik des >nestorianischen«< Katholikos
liegen, der in diesen Jahren eine Union mit der romisch-katholischen Kirche anstrebte.

Nach ersten Kontakten, die durch die als Legaten des Papstes Innozenz IV. (1243-1254)
agierenden Dominikanerfratres angebahnt wurden, entsandte der Katholikos Yahbalaha III.
(1281-1317) den uigurischen Monch Bar Sauma im Jahre 1287 an Nikolaus IV. Er tat dies
in seinem eigenen Namen sowie im politischen Auftrag des Mongolenkhans Argun
(1284-1291), der iiber das I1-Khanat von Persien herrschte. Der Papst in Rom hiefl den
»nestorianischen« Abgesandten mit aller Herzlichkeit willkommen und sandte ihn mit
einer Fiille von Geschenken zuriick zum Katholikos, wobei er um eine freundliche Auf-
nahme der Dominikaner bat, die er in diesen Teil der Welt entsenden wollte, damit sie das
Khanat zum Ausgangspunkt einer unierten christlichen Asienmission machen konnten.
Dieses Gesprichsangebot wurde offenbar vonseiten der Apostolischen Kirche des Ostens
wohlwollend angenommen. Wie ein Dominikanerfrater namens Jakobus auf seinem Weg
zuriick nach Rom durch Maragha kam,?? entschloss sich Yahbalaha III., diese Chance fiir
die Verstindigung mit der katholischen Kirche zu nutzen und legte vor ihm ein an Papst
Benedikt XI. adressiertes katholisches Glaubensbekenntnis ab, das auf den 18. Mai 1304
datiert ist.28

Zieht man diese zwischen den »nestorianischen« Christen der Apostolischen Kirche des
Ostens und der katholischen Universalkirche geschlossene Union in Betracht, erscheint eine
freundliche Aufnahme der péipstlichen Emissédre im Bereich der indischen Auflenposten
des Katholikos nicht weiter erstaunlich oder auflerhalb des Horizonts des Denkbaren.
Man konnte zudem vermuten, dass Papst Johannes eine Chance sah, das Schisma mit der

24 Vgl. Ananda W. P. GURUGE, 25 Vgl. Wilhelm GEIGER (Hg.), 28 Vgl. Walter J. LOEDDING, Die
From Tamraparni to Taprobane and Culavamsa. Being the More Recent schwarz-weifse Legion: Missions-
from Ceylon to Sri Lanka, in: Ranil Part of the Mahavamsa, Delhi geschichte des Dominikanerordens,
WICKREMESINGHE (Hg.), The Cultural 1996, XIV., 206-210, 307. Koln 1974, 28-47; Wilhelm BAUM,
Triangle of Sri Lanka, Colombo 72006, 26 Vgl.BATTUTA, The Rhela The Age of the Mongols, in: DERS./
12-41, 31. (Anm. 9), 224: »Afterwards we arrived Dietmar WINKLER (Hg.), The Church
at the town of Kunakar [Kurunegala] of the East. A concise history, Lon-
which is the capital of the emperor of ~ don/New York 2003, 84-111, 100f,;
this country.« Wilhelm BAUM, Das Zeitalter der
27 Maragha war zu dieser Zeit Mongolen, in: DERS./Dietmar
die Hauptstadt des Il-Khanats. W. WINKLER (Hg.), Die Apostolische

Kirche des Ostens. Geschichte der
sogenannten Nestorianer, Klagenfurt
2000, 77-99, 85-90.
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Indischen Kirche der Thomaschristen zu beenden und dass er auch aus diesem Grund seine
Missionare zu den »Noblen unter den Nazranis« (dem arabischen Namen fiir Christen)
entsandte, um sie einzuladen, in die volle Einheit mit der katholischen Universalkirche
rémischer Pragung einzutreten.?9

Existenzbedrohende Krisen
der Thomaschristen

Der in einem sehr enthusiastischen Ton verfasste Reisebericht des Frater Jordanus gibt
einige Hinweise auf eine gravierende Krise unter den Thomaschristen Indiens, die durch
die aggressive Expansion des muslimisch gepragten Sultanats von Delhi ausgelost worden
war. Frater Jordanus schreibt von zerstorten und verbrannten Kirchen: »[Die Muslime]
kamen vor nicht langer Zeit von Multan [einer Stadt im Punjab], um Indien zu erobern
und die Macht an sich zu reiflen. Sie zerstorten dabei eine Unzahl von Gotzentempeln und
in gleicher Weise auch viele Kirchen. Sie machten aus ihnen Moscheen fiir Mahomet und
besetzten dabei auch die Grundstiicke und den Kirchenbesitz. Dies ist schrecklich anzu-
horen und noch schlimmer anzusehen. «3°

Dieser Bericht tiber die Schrecken der Zerstérungen konnte auf den Eroberungszug der
tirkischen Khilij-Dynastie Bezug nehmen,3' die unter ihren Sultanen Ala-ud-din (1297-1316)
und Mubarik (1316-1320) bis in die Gegend von Bombay vordrang. Wahrscheinlicher aber
wird auf die Gréueltaten der Tughluk-Dynastie angespielt, als unter dem jungen Sultan
Muhammad bin Tughluk (1325-1351) Stidindien und die Malabarkiiste von muslimischen
Reiterkriegern iiberrannt wurde.32 Das letztere Szenarium wiirde auch mit der Chronologie
der Mirabilia descripta in Ubereinstimmung zu bringen sein, denn die Abfassungszeit des
Reiseberichts des Frater Jordanus wird von der franzdsischen Forscherin Christine Gadrat
auf die Jahre zwischen 1329 und 1336 datiert, wobei die innere Evidenz auf eine Niederschrift
in den ersten Jahren der 1330er-Jahre hindeutet.33

Die nicht abbrechende Reihe von feindseligen Akten gegen die vorherrschende
Hindureligion sowie die Christengemeinden diirfte auch der Grund gewesen sein, warum der
geplante Bischofssitz nicht im Zentrum der Thomaschristen in Quilon in Kerala gegriindet
werden sollte, sondern in Colombo. Ein buddhistisches Konigreich wie Sri Lanka versprach
weit mehr religiose Toleranz als ein Reich, das von muslimischen Fanatikern beherrscht wurde.

29 Vgl. JOHANNES XXII., Bulla vom

9.4.1330, zit. n.: Henri CORDIER (Hg.),

Les merveilles de I'asie par le

peére Jourdain Catalani de Sévérac
(Mirabilia descripta), Paris 1925, 41:
»[...] animosque vestros, quorum
libet schismatum pulsis erroribus,
unitati catholicae fidei et sanctorum
patrem auctoritatibus in omnibus
coaptetis; [...].«

30 Vgl. CATALHA, Mirabilia descripta
(Anm. 12), 56, in: GADRAT, Les »Mira-
bilia descripta« (Anm. 4), 251: »In ista
Yndia, maior pars populi adorat idola,
licet magna pars dominii sit Turcorum
Sarracenorum, qui exierunt de Multan
et acquisiverunt et usurpaverunt sibi
dominium a parvo tempore citra, et
destruxerunt quasi infinita templa
idolorum et etiam ecclesias quamplu-
rimas, de quibus fecerunt mosquetas
pro Machometo, et recipiunt rura
earum atque possesiones. Dolor est
audire et paenosum videre.«

31 Vgl. Dietmar ROTHERMUND,
Geschichte Indiens: Vom Mittelalter
bis zur Gegenwart, Minchen

22006, 27-29.

32 Vgl.ebd., 29f.

33 Zu den einzelnen datierbaren
Hinweisen, die mit der Gefangen-
nahme und Freilassung des Martino
Zaccaria auf der Insel Chios zusam-
menhangen, vgl. GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 88;
vgl. CATALHA, Mirabilia descripta
(Anm. 12), 164, in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 266.
34 Vgl. LOEDDING, Die schwarz-
weifRe Legion (Anm. 28), 60.
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Konfrontation mit der
muslimischen Agitation

Frater Jordanus war im Jahre 1320 mit vier Franziskanern von Tébris im Norden Persiens
voller Enthusiasmus aufgebrochen, als er von ihrem Vorhaben, nach Indien zu ziehen,
horte.34 Dieser Begeisterung muss bald eine Konfrontation mit massiven interreligitsen
Spannungen gefolgt sein. Nicht ohne Emotionen schildert Frater Jordanus freimiitig, wie
er selbst viermal von den Muslimen eingesperrt wurde und wie man ihm sein Ordenskleid
weggenommen habe und ihn vielfach ausgepeitscht und gesteinigt hitte.3>

Jordanus ist auch derjenige, der zuerst von dem Mértyrertod seiner vier franziskanischen
Freunde am 9. April 1321 in Thana-Bombay/Mumbai berichtet. Die muslimischen Auto-
ritdten des Sultanats hatten gehort, dass es in der Stadt christliche Priester gebe. Als sie ihren
Glauben bekannten, wurden die Franziskanermissionare grausam gefoltert und schliefSlich mit
dem Schwert hingerichtet.3¢ Frater Jordanus weif noch von finf weiteren Dominikanern zu
berichten, die wihrend der Zeit seines Aufenthalts wegen ihres christlichen Zeugnisses von den
Muslimen ermordet wurden.3? Dennoch ermutigt er die Kurie, nicht weniger als zweihundert
bis dreihundert Missionare nach Indien zu entsenden. Diese kénnten mit Leichtigkeit Zehn-
tausende taufen, wenn sie mit Feuer das Evangelium predigen wiirden. Dabei seien die Konver-
titen Indiens in seinen Augen zehnmal bessere Christen als ihre europédischen Glaubensbriider.38

Bildungsdefizite bei den
Thomaschristen

Die Verfolgung von Hindus und Christen durch die Turkstimme in Kerala mag auch andere
Implikationen fiir die Thomaschristen bedeutet haben. Die Aufrechterhaltung einer Kom-
munikation mit der Mutterkirche im Irak und der Aufbau geordneter Strukturen muss fiir
die Apostolische Kirche des Ostens zunehmend schwierig gewesen sein. Die Zeiten, als die
philosophischen und theologischen Studien in Nisibis in Rom als vorbildhaft gepriesen
wurden, gehorten seit nunmehr 800 Jahren der Vergangenheit an.3® Nun aber war das
Niveau der Studien in der Apostolischen Kirche des Ostens ganz allgemein gesunken,
und der Stand der Kenntnisse der christlichen Glaubenslehre war in Indien beschdmend
niedrig geworden.

35 Vgl. CATALHA, Mirabilia descripta
(Anm. 12), 162, in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 266:
»Hii sunt qui nos accusant, nos per-
cutiunt, nos in carcere poni faciunt et
lapidant, sicut de facto probavi, et
quater per eos, scilicet Sarracenos,
incarceratus fui.«

36 Vgl. GADRAT, Les »Mirabilia des-
cripta« (Anm. 4), 310-323, mit dem
Text des Briefes von Frater Jordanus.
37 Vgl. CATALHA, Mirabilia descripta
(Anm. 12), 162, in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 266:
»Quinque etiam Praedicatores et
quattuor Minores fuerunt illic, meo
tempore, pro fide catholica crudeliter
trucidati.«

38 Vgl. CATALHA, Mirabilia descripta
(Anm. 12), 160f., in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 265:
»Et super omnia, quod plus est, bona
fides, licet male servata, quia sicut tes-
tis Deus est, meliores in decuplo sunt
illi qui convertuntur per fratres Prae-
dicatores et Minores ad fidem nos-
tram, quam sint isti qui hic sunt, sicut
experimento didici, et magis caritativi.
De conversione vero illarum gentium
Yndie, dico quod si essent ducenti,
vel trecenti boni fratres qui fideliter et
ferventer vellent fidem catholicam
praedicare, non esset annus quin ultra
quam decem milia personarum con-
verterent ad veram fidem nostram.«;
LOEDDING, Die schwarz-wei3e Legion
(Anm. 28), 61-64.

39 Cassiodor pries im 6.Jh. das hohe
Niveau der Studien in Nisibis, als er
um 530 den vergeblichen Versuch
machte, eine christliche Universitat in
Rom aufzubauen.
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Frater Jordanus, der von Papst Johannes XXI1I. als »in sacra pagina eruditum«,*° also als
theologisch versierter Dominikaner, der Kirche von Columbum empfohlen wird, muss sehr
unter dem Fehlen einer regelrechten Katechese unter den Christen Indiens gelitten haben.
Nach seinen Erfahrungen hatten die Thomaschristen keine eindeutige Vorstellung von dem
Sakrament der Taufe. Noch gravierender in seinen Augen war es, dass sie die Gestalt des
heiligen Thomas mit der des Jesus Christus vertauschten bzw. vermischten, sodass es nicht
mehr eindeutig war, wer denn von beiden der Messias sei: »In diesem Indien leben, verstreut
hier und da, Menschen, die sich Christen nennen, aber sie verdienen diesen Namen nicht,
weil sie keine Taufe haben noch dass sie irgendetwas tiber den Glaubens wissen wiirden, ja
sie glauben sogar, dass der grofie Apostel Thomas der Christus sei.«*

Eine Erklarung fiir diese merkwiirdige Vermengung konnte aber auch das symbolistische
Denken Indiens gewesen sein, nach der eine Gottheit im Himmel auch gleichzeitig eine
irdische Inkarnation haben kann. Der Apostel Thomas wire demnach eine irdische
Représentation des auferstandenen und zum Vater heimgekehrten Christus gewesen.42

Einige unter den Thomaschristen miissen intuitiv gespiirt haben, dass es fiir das Uber-
leben dieser religiésen Gruppierung innerhalb des breiten religiosen Spektrums Indiens
wichtig sein wiirde, Kontakt mit der Grofikirche im fernen Europa aufzunehmen. Dieses
Gefiihl muss umso starker ausgepragt gewesen sein, je linger die Zeitintervalle waren, in
denen die Thomaschristen darauf warten mussten, bis die Apostolische Kirche des Ostens
Priester und Bischofe aus den Gebieten des heutigen Irak und Syrien in die Mission nach
Indien entsandte.

Fehlende einheimische Priester

Die Apostolische Kirche des Ostens verfolgte ungliicklicherweise die Politik, keine ein-
heimischen indigenen und damit indische Christen zur Priesterweihe zuzulassen. Die
maximale Wiirde, die fiir einen indischen Christen erreichbar war, war die Diakonenweihe.
Die Folge dieser katastrophalen >rassistischen« Kirchenpolitik konnte nur der Niedergang
des kirchlichen Lebens sein, umso mehr die Mehrzahl der Gldubigen jahrzehntelang keinen
Priester oder Bischof zu sehen bekam, der ihnen das Evangelium mit der entsprechenden
kompetenten Autoritdt hitte auslegen konnen, ganz zu schweigen von der Spendung der
christlichen Mysterien. Diesbeziigliche Nachrichten tiber einen jahrzehntelang unter-
brochenen Kontakt stammen aus dem 15. Jh.,*3 im Jahrhundert zuvor dirfte es nicht viel
besser gewesen sein.

40 JOHANNES XXII., Bulla vom
21.8.1329, zit. n.: CORDIER, Les mer-
veilles de I'Asie (Anm. 29), 36.

41 CATALHA, Mirabilia descripta
(Anm. 12), 58, in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 251:
»In ista Yndia, est dispersus populus
unus hinc alius inde, qui dicit se
christianum esse, cum non sit, nec
habet baptismum, nec sciat aliquid
de fide, imo credit sanctum Thomam
maiorem esse Christo.«

42 Ich verdanke diesen Hinweis
Prof. Bruns aus Bamberg.

43 1491 reisten drei Abgesandte
des Erzdiakons der Malabarkiste in
den Irak, um nach jahrzehntelanger
unterbrochener Verbindung einen
Bischof - sei es von der koptischen,
der armenischen oder der »nestoria-
nischen« Kirche des Ostens - zu erbit-
ten. Tatsachlich fanden sie in Kurdis-
tan in der heutigen Stidostttirkei den
regierenden Katholikos Shimum 1v.,
der sie beauftragte, sich drei Ménche
zu erwahlen, die dann als Bischofe
nach Indien entsandt werden sollten.
Diesen gelang es, von Neuem eine
kirchliche Hierarchie und kirchliches
Leben aufzubauen. 1492 berichtet

Girolamo da Santo Stefano, dass es in
Quilon christliche Kirchen mit Kreuzen
und Fresken gabe, allerdings keine
Priester; vgl. BAUM, Zeitalter der Mon-
golen (Anm. 29), 95f.

44 Vgl. GADRAT, Les »Mirabilia
descripta« (Anm. 4), 66.

45 Vgl. Henry YULE (Hg.), John de
Marignolli and his Recollections of
Eastern Travels, in: DERS. (Ubers.),
Cathay and the Way Thither, London
1866, 310-393, 311-321.

46 Vg|.GIOVANNI DI MARIGNOLLI,
Recollectio, in: YULE, John de
Marignolli and his Recollections
(Anm. 45), 357.
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Das gewaltsame Ende des Frater Jordanus

Zuletzt stellt sich die Frage nach dem weiteren Schicksal des Frater Jordanus von Sévérac
und der ihm iibertragenen Diézese von »>Columbum« - Colombo. Es versteht sich von
selbst, dass man in diesem Fall kaum auf Nachrichten aus einem gut gefiihrten Archiv
zuriickgreifen kann. Dennoch gibt es eine miindliche Tradition @iber das tragische Ende des
couragierten Dominikaners aus Stidfrankreich, die allerdings erst spdt in einer gedruckten
Quelle fassbar wird. Unter Berufung auf einen Capitan Antonio de Souza und einen
Dominikaner Aleixo de Setubal berichtet Jean Giffre de Réchac im Jahre 1650, dass in einer
alten Kirche in Thana bzw. Mumbai/Bombay ein Steinpfeiler erhalten sei, der besage, dass
Frater Jordanus an dieser Stelle als Mirtyrer gestorben sei, zu Tode gesteinigt von musli-
mischen Fanatikern im Jahre 1336.44

Bischof Giovanni di Marignolli

Uber das weitere Schicksal der Mission in Sri Lanka horen wir erst wieder aus der Hand
des Franziskanermissionars und Missionsbischofs Frater Giovanni di Marignolli, der
12 Jahre nach dem tragischen Tod des Frater Jordanus Catalha die Insel Sri Lanka bereiste.
Der Florentiner Adelige Bischof Giovanni di Marignolli markiert das Ende einer Reihe von
grofen Missionaren der Epoche der Mongolenherrschaft in China, die mit der Errichtung
einer Diozese in Kambalek-Peking 1307 begonnen hatte. Als eine Antwort auf eine grof3-
herzige Einladung durch den Kaiser von China, Toghan Timur Khan (1333-1368), entsandte
Papst Benedikt XII. (reg.1334-1342) 1338 eine 50 Mann starke Gruppe von Franziskaner-
missionaren unter der Leitung des Giovanni di Marignolli, der zuvor die Bischofsweihe
empfangen hatte. 1342, ganze vier Jahre spiter, nach einer fiir viele todlichen Reise durch
die Wiisten Asiens, kamen immerhin 32 Franziskaner wohlbehalten beim Mongolenkhan
Toghan Timur an.*®

Nach nur sechs intensiven Jahren in der China-Mission, entschloss sich der Bischof
angesichts des drohenden Zusammenbruchs der mongolischen Herrschaft zur Heimkehr
ins sonnige Italien, diesmal allerdings auf dem Wasserweg. So kam es, dass Missionsbischof
Giovanni di Marignolli im Laufe des Jahres 1348 im Hafen von Colombo anlegte. Dort fand
er eine katholische Gemeinde vor, die eine Kirche zu eigen hatte, die dem heiligen Georg
geweiht war.

Der Kontakt zur der singhalesischen Gemeinde der sThomas-Christen« war anscheinend
denkbar eng und so blieb der Franziskanermissionar ganze 14 Monate lang in dem wirt-
schaftlichen und kulturellen Zentrum der Insel, in Colombo. Dort errichtete er auch nach
der Tradition der Thomaschristen ein grofles Steinkreuz, welches allerdings zum Zeichen
der Verbundenheit mit der katholischen Universalkirche mit dem Wappen des damals
bereits verstorbenen Papstes Benedikt XII. ausgezeichnet wurde. Als er im néchsten Jahr
nochmals zu einer Forschungsreise nach Indonesien aufbrach, wurde er ungliicklicherweise
bei der Riickkehr nach Sri Lanka von dem muslimischen Vezir Coya Jaan in Beruwela fest-
gesetzt und aller seiner Geschenke beraubt, die er einstens vom chinesischen Kaiser Timur
erhalten hatte.46

Dieser »gesetzlose muslimische Bandenfiihrer, der tiber grofle Teile des Landes herrschte,
verschonte immerhin sein Leben, sodass er mit der grofiziigigen Hilfe der Christen des
Landes in der Lage war, schliefllich doch noch nach Europa zurtickzukehren, wo er end-
lich im Jahre 1353 ankam. Ein Jahr, nachdem Giovanni di Marignolli noch zum Bischof
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von Bisignano ernannt wurde, entdeckte ihn Kaiser Karl IV., der gerade in Italien weilte, und
machte ihn um den Jahreswechsel 1354/1355 zu seinem Sekretér. Karl IV. aus der Dynastie
der Luxemburger war nicht nur nominell Kaiser des Rémischen Imperiums, sondern auch
Koénig von Deutschland, der Lombardei, Burgund und insbesondere Kénig von Béhmen,
wo er in Prag residierte.

Die Hauptaufgabe des Giovanni di Marignolli scheint aber der Unterricht der Prinzen
und ihrer hochadeligen Gefdhrten in Religion, Weltgeschichte und Geografie gewesen
zu sein. Frucht dieser langjdhrigen Bemiihungen war eine monumentale Chronik
des Konigreiches Bohmen, die auch als Weltchronik zu lesen war. Geschickt verstand
es Marignolli beispielsweise, seine Reiseberichte aus Sri Lanka mit der biblischen
Geschichte um den Paradiesgarten zu verbinden, da diese Insel nach ortlicher musli-
mischer Auffassung die Heimat Adams gewesen war, wovon heute noch der sog. Adam-
speak zeugt.4?

Ein vorldufiges Ende
der Asienmission

Alle heroischen Missionsbemiithungen kamen aber abrupt zum Stillstand und Abbruch, als
nach der Konversion einiger fithrender Mongolenkhane zum Islam christliche Glaubens-
boten nicht langer willkommen waren. Im Jahre 1363 wurde die péapstliche Gesellschaft der
in die Fremde entsandten Briider offiziell aufgelost, da jede Aussicht auf einen Neustart
der Missionen illusorisch geworden zu sein schien.#®

Das endgiiltige Aus fiir die christlichen Kirchen Asiens schien aber mit Timur Lenk
(1336-1405) gekommen zu sein, als es zu bestialischen Massakern unter Juden und Christen
kam und Synagogen und Kirchen in Moscheen umgewandelt wurden. Nachdem es unter
Timur Lenks Enkel Ulug Bek (1393-1447) zu weiteren systematischen Verfolgungen kam,
kollabierte die dezimierte Kirchenorganisation der Apostolischen Kirche des Ostens in
China und der Mongolei und konnte sich hinfort nur in den geografisch unzugénglichen
Riickzugsgebieten Kurdistans und Aserbaidschans, in Armenien und im fernen Indien
halten.4°

Ein Dialog der Kulturen
Als Fazit unserer Untersuchung kann man festhalten, dass eine starke Evidenz darauf

hinweist, dass die Diozese des Frater Jordanus Catalha 1330 tatsidchlich in Colombo
errichtet wurde und nicht im fernen Quilon, wo zu diesem Zeitpunkt die Christen in

47 Vgl. Xenja VON ERTZDORFF, Et 49 Vgl. Christoph BEUMER, Friihes 50 CATALHA, Mirabilia descripta
transivi per principaliores mundi Christentum zwischen Euphrat und (Anm. 12), 18, in: GADRAT, Les
provincias: Johannes Marignoli als Jangtse: Eine Zeitreise entlang der »Mirabilia descripta« (Anm. 4), 246:
weitgereister Erzahler der »Bohmen- Seidenstrafe zur Kirche des Ostens, Das Essen mit den Fingern aus einer
chronik, Berlin 1994, 142-173. Stuttgart 2005, 233f. gemeinsamen Schussel erscheint
48 Vgl. GADRAT, Les »Mirabilia Frater Jordanus hygienisch suspekt
descripta« (Anm. 4), 33. und geféhrlich.

51 Ebd., 154, in: GADRAT, Les
»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 264f.:
Frater Jordanus kritisiert die Bauweise
der Schiffe, ohne Verstarkungen durch
Eisenteile.
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einer bedridngten Situation waren. Die detaillierten Reiseschilderungen der Insel Sri
Lanka legen es nahe, anzunehmen, dass sowohl Bischof Jordanus Catalha de Sévérac
als auch Bischof Giovanni di Marignolli aus Florenz sich dort lingere Zeit aufgehalten
haben.

Aus ihren Berichten ldsst sich erschliefSen, dass es Gemeinden von Thomaschristen
sowohl in der Hafenstadt Columbum als auch auf der Insel Mannar gab, wo sich das Zen-
trum der Perlenfischerei befand. Es sind dies dieselben Regionen der Insel, wo sich bis
heute die grofiten Populationen der Christen befinden. Beide Regionen sind historisch und
wirtschaftlich mit der Fischerei verbunden, einem Gewerbe, das in den Augen der Hindus
und Buddhisten problematisch war, weil man Fische als Lebewesen betrachtet, die auch
eine menschliche Seele aufnehmen kénnen.

Das Verhaltnis der in Indien fithrenden Religionen gegentiber dem Christentum scheint
sehr divergiert zu haben. Der Islam verfolgte offensichtlich eine uneinheitliche Religions-
politik: Auf der einen Hand forderte man eine starke missionarische Ausrichtung mit
dem Ziel, die Ungldubigen unter Einschluss von Mitteln der Gewalt zu bekehren; auf
der anderen Seite gab es wieder Perioden der friedlichen Akzeptanz der abweichenden
Glaubensbekenntnisse von Judentum, Christentum, Hinduismus und Buddhismus. Im
Vergleich zum Islam erscheint der Buddhismus allerdings wesentlich toleranter zu sein und
weit genug, auch anderen Glaubensrichtungen Raum zu geben. Moglicherweise war man
sogar an einer Art von »interreligiésem Dialog« interessiert, da auch der spétere Bischof
Jordanus Catalha zu einem offiziellen Besuch beim buddhistischen Konig empfangen
wurde. Selbst in dem Fall, dass die Inhaftierung von Bischof Marignolli durch den isla-
mischen Vezir mit dem buddhistischen Konig akkordiert war, muss man dennoch die
friedliche Koexistenz von buddhistischem Tempel und der >nestorianisch-katholischenc«
Kirchengemeinde anerkennen.

Schliefllich lassen die Reiseberichte der Missionsbischofe Jordanus Catalha und
Giovanni di Marignolli ein waches Interesse an der Kultur des Orients erkennen sowie eine
bemerkenswerte Empféanglichkeit fiir die Schonheiten der erforschten Lander, insbesondere
fir deren Botanik und Zoologie. Obwohl eine gewisse Uberlegenheit der christlichen
Zivilisation des Westens vorausgesetzt wird, ist ein grofler Respekt vor religiésen Ein-
stellungen der Bevélkerung der beiden >Indien« spiirbar wie auch die Uberzeugung, dass
die Menschen dieses Subkontinents bessere Christen sein wiirden als ihre europiischen
Gegeniiber.

Dennoch kann man bei Frater Jordanus nicht einen gewissen europdischen Stand-
punkt hinsichtlich der Hygiene,° der Technik,>! des Kriegswesens>? und der Erziehung>3
leugnen. Die unleugbare Sympathie fiir die besuchten Linder und ihre Bewohner diirfte
aber dennoch eine positive Einschdtzung der mittelalterlichen Missionare aus dem

Dominikaner- und Franziskanerorden rechtfertigen. *
52 Ebd., 160, in: GADRAT, Les 53 Ebd., 163, in: GADRAT, Les

»Mirabilia descripta« (Anm. 4), 265: »Mirabilia descripta« (Anm. 4), 266:

Das am weitesten entwickelte Land, Der Kénig von Frankreich kénnte mit

die besten Menschen, die besten seiner Armee diese beschriebene

Sitten und Gebrauche, die beste Tech-  Welt allein erobern und sie so furr den

nik findet man in den Landern der christlichen Glauben gewinnen. Dieser

Christen. problematische Satz nimmt den Kolo-

nialismus um Jahrhunderte vorweg
und setzt Frater Jordanus in ein zwie-
spaltiges Licht.
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Vom Reiz der Wichern-Rezeption

von Andreas C.Jansson

Zusammenfassung

In protestantischen Diskursen
wird Johann Hinrich Wichern
(1808-1881) als Wegbereiter
der modernen Diakonie erach-
tet. Eine Rezeptionslinie entgeg-
net allerdings, dass er ebenso
als Wegbereiter der modernen
Volksmission zu gelten habe.
Seine Innere Mission sei mehr
gewesen als Diakonie. Demge-
genuber stellt der vorliegende
Artikel ein Zweifaches heraus:
(1) In der Tat war Wicherns
Innere Mission mehr als Diako-
nie. (2) Doch lasst sie sich auch
nicht angemessen als Summe
von Diakonie und Evangelisa-
tion beschreiben. Wichern ver-
band in seinem Programm der
Inneren Mission nicht zwei
getrennte Elemente — Diakonie
und Evangelisation — miteinan-
der. Tatsachlich dachte er von
Diakonie und Evangelisation
nicht in einem Gegenuber, wie
es in der gegenwartigen west-
lichen Theologie verbreitet ist.
Schliisselbegriffe
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Abstract

In Protestant discourses, Jo-
hann Hinrich Wichern
(1808-1881) is regarded as the
forerunner of modern Diakonia
(social welfare service). One
strand of reception, however,
counters that he should also
be considered a forerunner of
the modern Volksmission
(Home Mission). His Innere
Mission (Inner Mission) was
more than Diakonia. In view of
this, the present article makes
two points: (1.) Wichern's Inner
Mission was indeed more than
Diakonia.(2.) Neither can it be
adequately described as the
sum of Diakonia (social welfare
service) and evangelization. In
his program of Inner Mission
Wichern did not link two dis-
tinct elements — service and
evangelization. Indeed, Wichern
did not think of service and
evangelization as opposites fa-
cing each other, as is common
in Western theology today.
Keywords
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Sumario

En los discursos protestantes,
Johann Hinrich Wichern
(1808-1881) es considerado un
pionero de la diaconia moder-
na. Sin embargo, una linea de
recepcion se opone a que tam-
bién se le considere pionero de
la mision popular (Volksmis-
sion) moderna. Su Misién Inte-
rior era algo mas que diaconia.
Por el contrario, este articulo
subraya dos cosas: (1) La Mi-
sion Interior de Wichern fue, en
efecto, algo mas que diaconia.
(2) Pero no puede describirse
adecuadamente como la suma
de diaconia y evangelizacion.
Wichern no combiné dos ele-
mentos separados — diaconia

y evangelizacion —en su pro-
grama de Mision Interior. De
hecho, no pensaba en la dia-
conia y la evangelizaciéon en
oposicion, como es habitual en
la teologia occidental contem-
poranea.
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as Verhiltnis von Mission und Diakonie (bzw. Caritas) wurde und wird im pro-
testantischen Diskursraum in verschiedener Begriftlichkeit diskutiert: Zeugnis und

Dienst, Evangelisation und soziales Handeln, rettendes Wort und helfende Tat,
Verkiindigung und soziale Aktion, Mission und soziales Engagement, Evangelisation und
Diakonie, Verkiindigung und Diakonie, Mission und Entwicklung.! Dabei stellt sich in
unterschiedlichen Kontexten - sei es mit Blick auf die gemeindliche Arbeit vor Ort, bezogen
auf das Verhiltnis von institutionalisierter Diakonie und verfasster Kirche oder fiir die
Auftrige von Missionswerken und Entwicklungsdiensten in 6kumenischer Perspektive -
dieselbe theologische Frage: Wie verhilt sich Missionarisch-Evangelistisches zu Sozial-Dia-
konischem? Sind es zweierlei Auftréige, die es um der beidseitigen Integritit willen getrennt
zu halten gilt; handelt es sich um zwei Seiten derselben Medaille; oder ist beides gar nicht
zu trennen, ist zutiefst miteinander verbunden, letztlich vielleicht gar eins? Auch innerhalb
der sog. ganzheitlichen Missionsverstindnisse, welche die Mission zum umfassenden
Oberbegriff erheben und in der missio Dei begriinden, stellt sich die Frage nach dem Ver-
haltnis zwischen verkiindigenden bzw. evangelistischen Elementen einerseits und helfenden
bzw. diakonischen Elementen andererseits.2 In diesen verschiedenen Diskursen stehen
jeweils Vertreterinnen und Vertreter einer Trennung von Mission und Diakonie jenen
gegeniiber, die Mission und Diakonie gerne enger verbunden sehen mochten. Beispielhaft
fiir die erstgenannte Gruppe sei auf Cornelia Fiillkrug-Weitzel verwiesen, ehemalige Pra-
sidentin von Brot fiir die Welt und der Diakonie Katastrophenhilfe, wenn sie Diakonie

nicht nur von Mission unterscheidet und trennt, sondern geradezu kontrastiert:

Schliefllich steht Diakonie — im Unterschied zur Mission - fiir selbstlosen, zweck- und
diskriminierungsfreien Dienst an allen Bediirftigen, und Brot fiir die Welt sollte nach
dem Griinderwillen wesentlich nicht missionarischen Zwecken dienen.3

Die gegenteilige Position vertritt etwa Hartmut Barend, langjéhriger Generalsekretar der
Arbeitsgemeinschaft Missionarische Dienste (AMD) im Diakonischen Werk der EKD:

Egal, wie die jeweilige Leitung in Kirche, Diakonie und Volksmission das beurteilt und
lebt und wie die Stimmung in der Kirche tiberhaupt ist - die Diakonie und die Volks-

1 Beispielhaft verwiesen sei auf
Theodor SCHOBER/Hans THIMME
(Hg.), Gemeinde in diakonischer und
missionarischer Verantwortung. Auf-
trag — Anspruch - Wirklichkeit, Stutt-
gart 1979, den zweiten Band der
Reihe »Handbuicher fur Zeugnis und
Dienst in der Kirche«; Rudolf WETH,
Evangelisation und soziales Handeln.
Thesen auf dem Weg zu einer missio-
narischen Diakonie, in: DERS., Kirche
in der Sendung Jesu Christi. Missiona-
rische und diakonische Existenz der
Gemeinde im nachchristlichen Zeit-
alter, Neukirchen-Vluyn 1993, 51-55;
Young-Whan PARK, Diakonie und
Mission. Eine Studie Uber die Legiti-
mationsmuster der Inneren Mission,
des Hilfswerks und des Diakonischen
Werkes unter besonderer Berticksich-
tigung der missionstheologischen
Konzeption Johan [sic!] Hinrich
Wicherns [Dissertation], Erlangen/

Nirnberg 1995; Erhard BERNEBURG,
Das Verhaltnis von Verkiindigung und
sozialer Aktion in der evangelikalen
Missionstheorie, Wuppertal 1997; die
Uberschrift »Mission und soziales
Engagement« fur den dritten Teil von
Klaus SCHAFER (Hg.), Anstofs Mission.
Impulse aus der Missionstheologie,
Frankfurt a. M. 2003; Martin REPPEN-
HAGEN, Evangelisation und Diakonie
bei Johann Hinrich Wichern. Eine Pro-
blemanzeige, in: Volker HERRMANN/
Jurgen GOHDE/Heinz SCHMIDT (Hg.),
Johann Hinrich Wichern - Erbe und
Auftrag. Stand und Perspektiven der
Forschung, Heidelberg 2007, 192-205;
Frieder SCHAEFER, Diakonie und Ver-
kundigung. Zu ihrer Verhaltnisbestim-
mung in christlichen Hilfswerken,
Leipzig 2014; KIRCHENAMT DER EKD,
Kirche sein in einer globalisierten
Welt. Zur Weggemeinschaft in Mis-
sion und Entwicklung, Hannover 2015;

Andreas C. JANSSON, Der eine
Sendungsdienst der Kirche. Ein Bei-
trag zur Verhaltnisbestimmung von
Evangelisation und Diakonie unter
besonderer Beriicksichtigung der
Missionstheologie David J. Boschs,
Leipzig 2023.

2 Vgl.Andreas C. JANSSON, Zwischen
kopernikanischer Wende und troja-
nischem Pferd. Zum Begriff der missio
Dei, in: ZMiss 46/2 (2020) 401-419,
insbes. 410-413.

3 Cornelia FULLKRUG-WEITZEL,
Weltweite Diakonie, in: Glnter
RUDDAT/Gerhard K. SCHAFER (Hg.),
Diakonisches Kompendium, Gottingen
2005, 597-612, 601.
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mission hidngen untrennbar zusammen und brauchen einander. [...] Gerade heute
brauchen wir das Zusammenwirken von Diakonie und Mission, um die 300 Millionen
Konfessionslosen mit dem Evangelium erreichen zu kénnen.*

So unterschiedlich die Zielsetzung - eine Diakonie in Abgrenzung zur Mission oder eine
missionarische Diakonie (und diakonische Mission) -, beide Seiten teilen eine wichtige
historische Bezugsgrofie: Johann Hinrich Wichern und seine Konzeption der Inneren
Mission. Gilt er auf der einen Seite als »Wegbereiter der modernen Diakonie«,® betont die
andere Seite, dass er »auch der Vater der Volksmission «® sei.

Und so nimmt es nicht wunder, dass auch im Zuge der Griindung der Evangelischen
Arbeitsstelle fiir missionarische Kirchenentwicklung und diakonische Profilbildung
(kurz: midi) im Jahr 2019 nicht mit Verweisen auf Wichern und seine Innere Mission
gespart wurde. Die Frage nach dem Verhiltnis von Mission und Diakonie klingt schon in
der Kurzbezeichnung dieses »neuartige[n] Joint Venture[s] zwischen der Evangelischen
Kirche in Deutschland (EKD), der Diakonie Deutschland und der Arbeitsgemeinschaft
Missionarischer Dienste (AMD)«’ an: »midi steht fiir >missionarisch-diakonisch ««,8
hief3 es anfangs noch auf der jungen und minimalistischen Website der neuen Arbeits-
stelle. »Wachst da zusammen, was zusammengehort oder prallen unterschiedliche Welten
aufeinander?«,® fragt Michael Diener, Kuratoriumsvorsitzender von midi, im Editoral
der diesem Anlass gewidmeten Brennpunkt Gemeinde-Ausgabe und zieht sogleich die
Verbindung zu Wichern: »Als Kirchengeschichtler habe ich da gar keine Zweifel: >mir
gehort die Liebe wie der Glaube« formulierte Johann Hinrich Wichern in seiner berithmten
Stegreifrede auf dem Wittenberger Kirchentag und wurde so zu dem Begriinder der >Inneren
Mission«.«'® Kirche, Mission und Diakonie gehoren demnach zusammen, wenngleich
sie sich seit den Tagen Wicherns in weiten Teilen auseinanderentwickelt haben, in »viel
Nebeneinander und manchmal auch Gegeneinander«." Midi sei daher »eine[] spannende]]
Initiative« und »ein mutmachendes [sic!] Signal«.'? Auch Michael Herbst erinnert in seinem
Beitrag in ebenjener Ausgabe von Brennpunkt Gemeinde an Wichern und die »Geburts-
stunde der Inneren Mission« und verweist damit auf die »Zusammengehérigkeit Diakonie
und Evangelisation«.'3

Johann Hinrich Wichern (1808-1881) zihlt im deutschen Protestantismus zweifellos zu
den bedeutsamsten Personlichkeiten des 19. Jahrhunderts. Er ist »die zentrale Figur dia-
konischer Erinnerungskultur«, urteilt der Kirchenhistoriker Thomas K. Kuhn, um kritisch
zu erginzen, dass die »zahlreichen, sich hiufig widersprechenden Wichernbilder [...]
nicht immer ganz frei von hagiographischen Ziigen sind«.' Dies liest sich als Mahnung
zu einem kritischen Umgang mit der Wichern-Rezeption und wird unterstiitzt durch
die Einschitzung des Diakoniewissenschaftlers Volker Herrmann: »Wichern wurde wie

4 Hartmut BAREND, Wie der Blick 7 https://www.a-m-d.de/fileadmin/ 13 Michael HERBST, Gemeinsames
zurlick die Gemeinde nach vorn user_upload/AMD/midi_Pressemit Zeugnis von Kirche und Diakonie?,
bringen kann. Ein Gang durch die teilung_2018_12.pdf (18.5.2021). in: Brennpunkt Gemeinde 72/1
Geschichte der kirchlichen Volksmis- 8 https://www.mi-di.de (22.5.2019). (2019) 8-13, 1.

sion, Neukirchen-Vluyn 2011, 334f. 9 Michael DIENER, Einflihrung. 14 Thomas K.KUHN, Barmherzigkeit
5 Ursula KREY, Art. Wichern, Johann Und sie bewegen sich doch!, in: und Gerechtigkeit bei Johann Hinrich
Hinrich, in: Norbert FRIEDRICH et. Brennpunkt Gemeinde 72/1 (2019) 1. Wichern. Anmerkungen zur Wichern-
al. (Hg.), Diakonie-Lexikon, Gottingen 10 Ebd. Interpretation, in: Thomas K. KUHN/
2016, 463-464, 463. 11 Ebd. Gerhard K. SCHAFER (Hg.), Zwischen
6 BAREND, Blick (Anm. 2), 25. 12 Ebd. Barmherzigkeit und Gerechtigkeit.

Diakonie vor den Herausforderungen
des 21. Jahrhunderts, Bochum 2009,
14-29, 15f.
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wenige andere Personen des 19. Jahrhunderts vom nachfolgenden Protestantismus fiir die
jeweils aktuellen Anliegen vereinnahmt [...]. Man versuchte sich [...] zu Wichern ins Ver-
hiltnis zu setzen, wobei oft genug historisch Befremdendes stillschweigend umgedeutet
wurde. «'® In dieser Gefahr steht auch alle Wichern-Rezeption im Zuge einer gegenwirtigen
Verhiltnisbestimmung von Mission und Diakonie; dies gilt fiir Vertreterinnen und Vertreter
einer Diakonie in Abgrenzung zur Mission, die in Wichern den Wegbereiter der modernen
Diakonie sehen, ebenso wie fiir jene, die mit Wichern als Vater der modernen Diakonie
und Volksmission gleichermafien fiir eine Verbindung von Diakonie und Mission einstehen.
Vor diesem Hintergrund wird im Folgenden die Wichern-Rezeption auf beiden Seiten einer
kritischen Priifung unterzogen. Dabei wird zunéchst dargelegt, dass Wicherns Konzeption
der Inneren Mission ihrem Namen entsprechend tatsichlich umfassende Mission und
damit (1) mehr als Diakonie war. Seine geschichtliche Wirkung darf folglich nicht auf
das Sozial-Diakonische reduziert werden, wie es auf der einen Seite besagter Wichern-
Rezeption geschieht, sondern muss ebenso im Missionarisch-Evangelistischen erblickt
werden. Allerdings ist Wicherns Innere Mission (2) auch nicht als Verbindung von Diakonie
und Evangelisation aufzufassen, wie es auf der anderen Seite der Wichern-Rezeption
vertreten wird. So hat, wie es zu zeigen gilt, Wichern das Verhéltnis von Diakonie und Evan-
gelisation — anders als es gegenwirtig fast ausnahmslos geschieht - nicht dichotom als zwei
einander gegeniiberstehende Gréfien gedacht. Die Annahme, Wichern habe Diakonie und
Evangelisation noch zusammengehalten, setzt eine dichotome Grundstruktur voraus, in der
Sozial-Diakonisches auf der einen Seite und Missionarisch-Evangelistisches auf der anderen
Seite gedanklich platziert wird.'® Ein solches Denken war Wichern jedoch génzlich fremd;
doch liegt gerade darin der grofite Reiz einer vergegenwirtigenden Wichern - Rezeption. Sie
fithrt (3) zu einem neuen alten Blick auf das Verhaltnis von Mission und Diakonie.

Wicherns Innere Mission —
mehr als Diakonie ...

Wicherns spontane Rede auf dem Wittenberger Kirchentag 1848 gilt als »die Geburtsstunde
der organisierten Diakonie«,'” die durch sie angestofiene Innere Mission als »ein neu-
artiges Phanomen«, welches »mit der traditionellen Armenpflege fritherer Jahrhunderte
nicht zu vergleichen«'® ist. Aus ihr entwickelte sich die gegenwirtige institutionalisierte
Diakonie und Wichern gilt daher zurecht als »Vordenker u[nd] Wegbereiter der modernen
Diakonie«." Nur diirfen Wichern und seine Innere Mission keineswegs hierauf reduziert
werden - nicht in ihrem Anliegen, nicht in ihrer damaligen Wirkung und auch nicht in
ihrer weiteren wirkungsgeschichtlichen Bedeutung. Wicherns Anliegen, welches er mit der

15 Volker HERRMANN, Johann
Hinrich Wichern. Leben, Werk und
Wirkung, in: DERS. (Hg.), Zur Diakonie
im 19. Jahrhundert. Uberblicke -
Durchblicke - Einblicke, Heidelberg
2005, 128-137, 135f.

16 JANSSON, Der eine Sendungs-
dienst der Kirche (Anm. 1), fragt nach
einer Verhaltnisbestimmung von Mis-
sionarisch-Evangelistischem und
Sozial-Diakonischem jenseits einer
solchen Gegenuberstellung und ver-
sucht damit die hier angesprochene
dichotome Grundstruktur auf
gedanklicher Ebene zu tberwinden.

17 Klaus BLASCHKE/Karl-Heinz
HoLST, GruBwort zur 1. Auflage 1998,
in: Ursula ROPER/Carola JULLIG (Hg.),
Die Macht der Nachstenliebe. Einhun-
dertflinfzig Jahre Innere Mission und
Diakonie. 1848-1998, Berlin 1998, 5.
18 Jochen-Christoph KAISER, Evan-
gelische Kirche und sozialer Staat.
Diakonie im 19. und 20. Jahrhundert,
Stuttgart 2008, 201.

19 KREY, Wichern (Anm. 5), 463.
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Inneren Mission verfolgte, war mehr als diakonisch. Es war — wie es spater genannt werden
sollte — volksmissionarisch. Volker Herrmann formuliert es pragnant und zutreffend:
»Wichern strebte eine Evangelisation bzw. Rechristianisierung des Volks an«.2® Erst die
geschichtliche Entwicklung habe die Innere Mission zur Diakonie werden lassen: »Nach
und nach vollzog sich eine Umdeutung: Innere Mission [...] institutionalisierte sich immer
weiter und wurde spétestens im Kaiserreich zum Synonym fiir >Liebestatigkeit« und nach
dem Zweiten Weltkrieg vollends mit >Diakonie« gleichgesetzt. «?! Die volksmissionarischen
Bemithungen in der Zeit nach Wichern sammelten sich zunehmend auf3erhalb der Inneren
Mission - (wiederum) in freien Werken und spiter auch innerhalb der verfassten Kirche.22
Michael Herbst spricht diesbeziiglich von »einer hochst bedauerlichen Trennungsgeschichte.
Da ist auseinander gebrochen [sic!], was zusammengehorte. «23 Johann Hinrich Wichern
und seine Konzeption der Inneren Mission wurden damit zum bedeutsamen Bezugspunkt
sowohl in sozial-diakonischer als auch in missionarisch-evangelistischer Hinsicht. Diese
geschichtliche Entwicklung bedenkend, ist es zwar nachvollziehbar, doch zumindest
verkiirzt und missverstandlich, Wicherns beriihmte Wittenberger Kirchentagsrede 1848
lediglich als Geburtsstunde der modernen Diakonie zu bezeichnen. Sie miisste zuerst als
Geburtsstunde der Inneren Mission gelten und als solche und darin in ihrer gewichtigen
Bedeutung sowohl fiir die moderne Diakonie als auch fir die moderne Volksmission und
Evangelisation bedacht werden.

Wicherns Erbe hat als ein (zumindest) zweifaches zu gelten: ein sozial-diakonisches
wie auch - davon nicht zu trennen - ein missionarisch-evangelistisches. Dies betont auch
Hartmut Bérend: »Ohne jeden Zweifel: Johann Hinrich Wichern [...] war nicht nur der
Begriinder der neuzeitlichen Diakonie; er ist auch der Vater der Volksmission. Zwar wird
das in den offiziellen Verlautbarungen der Diakonie heute leider nur am Rande, wenn
iberhaupt, erwihnt; dennoch ist es eine Tatsache.«?4 Dass die Wichern-Rezeption in
breiten Teilen »eher das historisch aufgeladene Selbstbild gegenwdrtiger Diakonie als
sozialpolitische Akteurin wider[spiegelt] und weniger das historische Wirken Wicherns,
bemingelt auch Thomas K. Kuhn.?> Diese erste kritische Anfrage an die Wichern-Rezeption
richtet sich dabei prinzipiell in beiden Richtungen gegen eine einseitige Vereinnahmung:
Johann Hinrich Wichern hat als historische Schliisselperson sowohl fiir die heutige
Diakonie als auch fiir die gegenwartige Evangelisation zu gelten und seine Konzeption
der Inneren Mission darf weder auf Sozial-Diakonisches noch auf Missionarisch-Evan-
gelistisches reduziert werden. Wiederum mit Barend formuliert: »Wer heute versuchen
sollte, Wichern nur einseitig zu sehen, wird ein Zerrbild zeichnen: Wichern ldsst sich nicht
instrumentalisieren, weder nur fiir die Diakonie noch nur fiir die Volksmission«.2¢

Dies gilt es freilich nicht blof (vielstimmig) zu behaupten, sondern an Wicherns Texten
zu belegen. Bei einem Vergleich seiner Konzeptionen der Inneren Mission und der Diakonie

20 HERRMANN, Wichern

(Anm. 15), 133.

21 Ebd., 135.

22 Vgl. die kompakten historischen
Abrisse in Ulrich LAEPPLE, »Die Wie-
dergewinnung der Entfremdeten«.
Vom Erbe Wicherns zu den Aufgaben
einer missionarischen Diakonie heute,
in: ThBeitr 39/2 (2008) 109-124, ins-
bes. 113-121; Hartmut BAREND, Von
Wichern bis Fullkrug. Perspektiven der
Volksmission in bewegten Zeiten, in:
Brennpunkt Gemeinde 61/2 (2008)
68-74, insbes. 70-74.

23 Michael HERBST, Perspektiven flr
eine missionarische Diakonie und eine
diakonische Mission. AnstoRe fur ein
Spirituelles Diakonie-Management,

in: DERS. /Ulrich LAEPPLE (Hg.), Das
missionarische Mandat der Diakonie.
Impulse Johann Hinrich Wicherns fir
eine evangelistisch profilierte Diakonie
im 21. Jahrhundert, Neukirchen-Viuyn
2009, 9-33, 13.

24 BAREND, Blick (Anm. 4), 25.

25 KUHN, Barmherzigkeit

(Anm. 14), 17.

26 BAREND, Wichern (Anm. 22), 70.
27 Vgl.im Folgenden Volker
HERRMANN, »Innere Mission« und
»Diakonie« bei Johann Hinrich
Wichern. Eine Entwicklungsskizze
seines Denkens, in: DERS., Diakonie
(Anm. 15), 149-190, insbes. 164-167.
28 Johann Hinrich WICHERN, Not-
stdnde der protestantischen Kirche
und die innere Mission (1844), in:
Peter MEINHOLD (Hg.), Johann Hinrich
Wichern. Sadmtliche Werke. Band 1V/
Teil 1, Berlin 1958, 229-295, 235f.
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zeigt sich, dass Wichern mit der Inneren Mission die Rechristianisierung der Gesellschaft
verfolgt und die Diakonie ihm als klassische Armenpflege gilt. Beide Konzeptionen sind
zu unterscheiden, wobei es zu Uberschneidungsflichen kommt, wie bereits mit wenigen
zentralen Textstellen der jeweiligen Schriften Wicherns zur Inneren Mission bzw. Dia-
konie verdeutlicht werden kann:2? Wichern sprach sehr bewusst und prézise von »innerer
Mission«, wobei er selbst diesen Terminus nicht grof3zuschreiben pflegte. Schon 1844, ein
Jahr nach der ersten 6ffentlich-literarischen Verwendung des Begriffs, formuliert er in einer
ersten programmatischen Schrift:

Wir verstehen unter der innern Mission eine geordnete Arbeit, mit welcher der Wieder-
aufbau des Reiches Gottes an den von den Amtern des christlichen Staates und der
christlichen Kirche unerreichbaren, innern und duflern Lebensgebieten innerhalb der
Christenheit [...] bezweckt wird. [...] Der Organismus der Werke freier, rettender Liebe
ist die innere Mission.2®

Drei Jahre spdter nennt er sie »die freie Liebesarbeit des heilerfiillten Volkes zur Verwirk-
lichung der christlichen und sozialen Wiedergeburt des heillosen Volkes«, die »nicht eher
ruhen kann, bis das Ganze Ein wahrhaft christliches Volk in Staat und Kirche geworden«2°
ist. Bereits in diesen frithen definitorischen Aussagen zeigt sich - in aller unterschiedlicher
Pointierung - das Ziel der Rechristianisierung des Volkes, welches Wichern mit der
Inneren Mission verfolgte. In seiner programmatischen Denkschrift 1849, ein Jahr nach der
berithmten Stegreifrede, spricht Wichern dann von der Inneren Mission in ausdriicklicher
Parallelitit zur sog. Heidenmission und nennt sie ihre »Zwillingsschwester «.3% Auf dem
Stuttgarter Kirchentag 1857 nennt er sie in der ersten seiner zwolf Thesen »die Fortsetzung
oder Wiederaufnahme der urspriinglichen Missionsarbeit in der christlichen Welt«.3! In
der dritten These betont er,

daf} die innere Mission nicht blof3 sog. Philanthropie ist noch sein kann. Christus ist
tiberall ihr Grund und Ziel. Sie steht allewege in dem Bekenntnis seines Namens. Wo das
nicht ist, ist nicht innere Mission, sowenig Heidenmission da wiére, wo unter Heiden
irgendwelche nur humanistische Kultur gepflanzt wiirde.32

Seine zwolf Thesen in Gdnze bringen Wicherns Konzeption der Inneren Mission kompakt
zum Ausdruck und verdeutlichen wiederum das Ziel der Rechristianisierung.

Wichern wendet sich wiederholt an zentraler Stelle gegen jenes Missverstdndnis, das
die Innere Mission als blofle Summe diakonischer Arbeiten auffasst. So schreibt er in der
achten seiner zwolf Thesen 1857:

29 Johann Hinrich WICHERN, Die
preuBischen Reichsstande und die
innere Mission (1847), in: Peter MEIN-
HOLD (Hg.), Johann Hinrich Wichern.
Samtliche Werke. Band I, Berlin/Ham-
burg 1962, 101-105, 103; Herv. i. O.

30 Johann Hinrich WICHERN, Die
innere Mission der deutschen evan-
gelischen Kirche. Eine Denkschrift an
die deutsche Nation im Auftrag des
Centralausschusses fur die innere
Mission verfafst von J. H. Wichern
(1849), in: MEINHOLD, Wichern SW |
(Anm. 29), 175-366, 183. Die zentrale
definitorische Passage in dieser Schrift
wird an spéaterer Stelle untersucht.

31 Johann Hinrich WICHERN, Zwolf
Thesen Uber die innere Mission als
Aufgabe der Kirche innerhalb der
Christenheit (1857), in: Peter MEIN-
HOLD (Hg.), Johann Hinrich Wichern.
Samtliche Werke. Band I11/Teil 1,
Berlin/Hamburg 1968, 195-215, 195.
32 Ebd.
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Es ist ein praktisch sehr nachteilig wirkender Irrtum, die innere Mission, wie nicht selten
geschieht, mit irgendwelchen Einzelanstalten und Einzelbestrebungen derselben zu ver-
wechseln oder sie darauf beschridnken zu wollen. Zwar fithrt die besondere Not zu ver-
schiedenen, eigentiimlich gestalteten Hilfsleistungen, und der Umfang und Zusammen-
hang von materieller und sittlicher Not erzeugt mit Notwendigkeit insbesondere zahlreiche
Veranstaltungen fiir die Armen, Verlassenen und Notleidenden aller Art.[...] Solche
Uberschitzung irgendwelcher Einzelbestrebungen (z. B. der Armenpflege, der Rettungs-
hauser, der Enthaltsamkeitssache usw.) wiirde mit der Gefahr ihrer Entartung, wie mit der
Verkiimmerung der inneren Mission tiberhaupt, in genauem Zusammenhang stehen.33

Wichern sieht also durchaus, dass die konkreten Tatigkeitsfelder der Inneren Mission
oftmals diakonischen Charakter haben, doch warnt er deutlich davor, die Innere Mission
darauf zu reduzieren. Solches hiefe eine »Verkiimmerung der inneren Mission tiberhaupt«.
Schon in seiner programmatischen Denkschrift 1849 hatte er ganz dhnlich formuliert:

Noch soll an dieser Stelle ausdriicklich, um jedem Irrtum von vornherein zu steuern, die
Meinung abgewiesen werden, als ob die innere Mission als solche nichts anderes sei als
ein Werk der Wohltitigkeit, im christlichen Sinne betrieben, also eine christlich erneuerte
Pflege, Versorgung oder Beschiftigung der Armen. [...] Es ist freilich vollkommen
richtig, daf die innere Mission es vielfach mit den drmern Klassen zu tun hat, aber dies
ist teils doch nur deswegen der Fall, weil unter den Bediirftigen so viele sind, die des
Evangelii entbehren, teils deswegen, weil die innere Mission sich noch nicht hinreichend
klar geworden ist iiber das, was sie soll und will, ndmlich tiberallhin christliches Leben,
Giiter und Schitze des Friedens und der Wiedergeburt bringen, so dieselben fehlen.34

Wichern erblickte in den mit der Inneren Mission verbundenen freien Werken und Ini-
tiativen, die sich etwa um verwahrloste Straflenkinder kiimmerten, fiir die Reintegration
entlassener Hiftlinge einsetzten oder in der Krankenpflege engagierten, mehr als Tétig-
keiten zur Linderung oder Beseitigung sozialer Not. Er macht in zweifacher Weise deutlich,
dass die Innere Mission mehr ist als Diakonie: Zunéchst ist die Arbeit der Inneren Mission
hinsichtlich ihrer Zielgruppe nicht auf arme und sozial bediirftige Menschen beschrankt,
sondern existiert fir all jene, die von der Kirche nicht erreicht und deren Leben vom
Evangelium nicht durchdrungen ist — in Wicherns Worten: »die des Evangelii entbehren«.
Sodann ist das Ziel der diakonischen Tatigkeiten, die, wie Wichern zugesteht, in der
Arbeit ihrer freien Werke einen nicht unerheblichen Anteil der Inneren Mission ausmacht,
nicht auf den sozialen Aspekt beschrankt. Auch angesichts sozial-diakonischer Note und
Herausforderungen ist das Ziel der Inneren Mission das der Rechristianisierung, welche
alle Bereiche des Lebens umschliefit — wiederum mit Wichern gesprochen: »christliches
Leben, Giiter und Schatze des Friedens und der Wiedergeburt«.

33 Ebd.,196; Herv.i.O. 37 Vgl.auch Johann Hinrich 38 Vgl.Johann Hinrich WICHERN,
34 WICHERN, Denkschrift WICHERN, Der Anteil der freiwilligen Der Anteil des burgerlichen Gemein-
(Anm. 30), 189f. oder Privatwohltatigkeit an der wesens an der Armenpflege (1855),
35 Johann Hinrich WICHERN, christlichen Armenpflege (1856), in: in: MEINHOLD, Wichern SW 111/1
Gutachten Uber die Diakonie und MEINHOLD, Wichern SW I11/1 (Anm. 31), 45-61.

den Diakonat (1856), in: MEINHOLD, (Anm. 31), 61-70. 39 Vgl.Johann Hinrich WICHERN,
Wichern SW 111/1 (Anm. 31), Vom besonderen Anteil der kirch-
130-184, 130. lichen Gemeinde an der Armen-

36 Ebd. pflege (1855), in: MEINHOLD, Wichern

SW HI/1 (Anm. 31), 37-45.
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Von der Inneren Mission unterschied Wichern konzeptionell die Diakonie. »Die Diakonie
ist die den Armen zugewendete Liebespflege«,3> hilt er zu Beginn seines Gutachtens iiber
die Diakonie und den Diakonat 1856fest, um sodann

eine dreifache Diakonie zu unterscheiden: eine freie, eine kirchliche und eine biirgerliche.
Diese drei sind so verschieden und insoweit prinzipiell gesondert und auseinander-
zuhalten als die entsprechenden Gebiete des biirgerlichen, des kirchlichen und freien
gesellschaftlichen Lebens selbst.36

Die freie Diakonie bzw. Armenpflege sei einem jeden Christenmenschen aufgetragen und
werde in der Familie und in freien Vereinen ausgeiibt.3? Der biirgerlichen Diakonie bzw.
Armenpflege komme der Staat mithilfe von Armengesetzen und -steuer sowie der Armen-
und Sittenpolizei nach.3® Die kirchliche Diakonie bzw. Armenpflege schliellich umfasse
neben der Hausarmenpflege auch die situative Verkiindigung des Evangeliums.3® In allen
drei Formen der Diakonie seien »die Krafte des sich bereitenden Reiches Gottes wirksam,
wobei die kirchliche Diakonie »die Krone der Arbeit trigt.«4°

So wie Wichern in seiner Konzeption der Inneren Mission einen Bezug zur Diakonie
herstellte, indem er sie als nicht auf das Diakonische reduzierbar beschrieb, so zieht er auch
die umgekehrte Verbindung in seiner Konzeption der Diakonie hin zur Inneren Mission:

Was oben als freie Diakonie bezeichnet worden, ist keineswegs das ganze Gebiet der
inneren Mission, das viel weiter reicht, wohl aber derjenige beschréinkte, aber wichtige
Teil derselben, der die »freiwillige Armenpflege« umfafit. Es gehoren also hierher die
samtlichen Armenvereine, Frauenvereine, Rettungshduser usw.4!

Wicherns Konzeptionen der Inneren Mission und der Diakonie {iberschneiden sich somit;
ihre gemeinsame Schnittmenge ist die freie Armenpflege. Doch reichen sowohl die Innere
Mission als auch die Diakonie in ihrer jeweiligen Gesamtheit dariiber hinaus. Eine zweite
Verbindung besteht im Diakonat, dessen Einfithrung Wichern in seinem Gutachten tiber die
Diakonie 1856 nachdriicklich fordert und welches er ein Jahr darauf in der elften seiner zwolf
Thesen auch fiir seine Konzeption der Inneren Mission fruchtbar macht. SchliefSlich umfasst
fiir Wichern die Diakonie in ihrer kirchlichen Ausdrucksform selbstverstindlich und an
erster Stelle die Verkiindigung des Evangeliums, das Herzstiick seiner Inneren Mission:

Die erste ganz unbestreitbare Pflicht, deren Erfiillung die Kirche als Kirche in keiner
Weise verweigern kann, stellen wir voran, es ist die Verkiindigung des Evangeliums
an die Armen in aller Weise, wie sie den Armen in ihren besondern Verhaltnissen, in
ihren Sorgen und Leiden not tut — eine ebenso bedeutsame als schwierige und heilige
Aufgabe!42

40 Ebd., 45.

41 WICHERN, Gutachten (Anm. 35),
167; Herv. i. O.

42 WICHERN, Anteil der kirchlichen
Gemeinde (Anm.39), 37; Herv. i.O.
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Klaus Teschner bringt dieses Verhiltnis auf den Punkt: »Inlindische Mission umfasst
Diakonie, ist aber nicht dasselbe, und Diakonie enthélt als Zeugnis in sich den Auftrag der
»inneren Mission««.#3 Der Vergleich von Wicherns Konzeptionen der Inneren Mission und
der Diakonie zeigt es iiberaus deutlich: Wicherns Innere Mission war mehr als Diakonie.
Sie diente dem Ziel der Rechristianisierung des Volkes, umfasste aber selbstverstidndlich
diakonische Tatigkeiten.

... und doch keine Verbindung von Diakonie
und Evangelisation

So richtig es daher ist, Johann Hinrich Wichern sowohl in seiner Bedeutung fiir die
heutige Diakonie als auch fiir die gegenwirtige Evangelisation zu bedenken, und so
wichtig es ist, seine Konzeption der Inneren Mission weder auf Sozial-Diakonisches noch
auf Missionarisch-Evangelistisches zu reduzieren, so unzutreffend und problematisch ist
es allerdings, in Wicherns Innerer Mission eine Verbindung von sozialer Diakonie einer-
seits und evangelistischer Mission andererseits zu erblicken. Dies ist die zweite kritische
Anfrage an die Wichern-Rezeption. Infolge der ersten Anfrage, welche die missionarisch-
evangelistische Bedeutung Wicherns neben der sozial-diakonischen betont, erscheint seine
Konzeption der Inneren Mission leicht als eine solche Verbindung zweier Anliegen. So
schreibt Hartmut Bérend: »Das Programm der Inneren Mission, das Wichern vorgelegt
hat, ist immer beides: sowohl die Diakonie in ihren verschiedenen Ausdrucksformen als
auch die Volksmission. [...] Ihm ging es zum einen um die Rettung aus den verheerenden
sozialen Missstinden, zum anderen aber um Rettung aus der geistlichen Not.«** Ahnlich
formuliert Risto Ahonen mit Blick auf Wicherns Stegreifrede: »Daher machte Wichern in
Wittenberg auch sowohl die missionarische Verkiindigung als auch die Hilfe fir Menschen
in Schwierigkeiten zu Zielen der Inneren Mission.«#> Nun vertrat Wichern - wie es
noch néher zu zeigen gilt - mit der Inneren Mission seinem Selbstverstindnis nach aber
nicht zweierlei Anliegen, ein evangelistisches und ein diakonisches. Auch bezeichnete er
seine Innere Mission nicht als sowohl diakonisch als auch volksmissionarisch und nicht
zuletzt trennte Wichern die zu behebenden Missstdnde gerade nicht in soziale einerseits
und geistliche andererseits auf. Selbst Ulrich Laepple, der die Innere Mission zunéichst
treffend und duflerst prézise charakterisiert, wenn er schreibt: »Ihr innerstes Motiv war
also soteriologisch, ihr Adressat waren die Entfremdeten aller Schichten«, kippt dann in
seiner Beschreibung in jenes dichotome Denken: »und ihre Praxis war sowohl evange-
listisch (>volksmissionarisch«) als auch sozialdiakonisch.«4® Diese heute kaum nicht zu
denkende Trennung von Sozial-Diakonischem und Evangelistisch-Missionarischem war
Wichern hingegen fremd und ist damit in historischer Hinsicht anachronistisch und
unzutreffend. Dabei verstellt sie den hermeneutischen Zugang zu seinen Schriften, die
sich einer solchen Dichotomie versperren.

43 Klaus TESCHNER, Das Volk — Die 46 Ulrich LAEPPLE, Zur theologischen 47 HERBST, Perspektiven
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Wicherns Reiz liegt — der Spur der ersten kritischen Anfrage folgend - nicht zuletzt darin,
dass sich in seiner Konzeption der Inneren Mission noch nicht jene Trennung des Sozial-
Diakonischen und Missionarisch-Evangelistischen zeigt, welche gegenwirtig so verbreitet
ist. Fiir Michael Herbst ist es »der Schritt hinter die schmerzhafte Trennungsgeschichte
zuriick«,4” der Inspiration fiir ein ganzheitliches Missionsverstdndnis verspricht. In dhn-
licher Perspektive schlussfolgert Bairend: Wichern »wollte Innere Mission, und der Begriff
sagt eigentlich alles: Alles, was in Deutschland zu tun war, stand fiir ihn unter >innen<; und
unter »Mission« verstand er sowohl das diakonische als auch das evangelisierende Handeln
der Kirche, wobei Beides [sic!] untrennbar zusammenhéngt. Das macht die Aktualitit
Wicherns aus, dass wir bei ihm lernen konnen, dass die Missionarischen diakonischer
und die Diakoniker missionarischer werden miissen. «*® Derlei Aussagen hat wohl Martin
Reppenhagen im Blick, wenn er zusammenfasst: »Oder es kommt zu gegenseitigen Auf-
forderungen. Dann muss die Diakonie missionarischer und die Mission diakonischer werden.
Und man stellt verwundert fest, wie im Laufe ihrer Geschichte die Volksmission zunehmend
die diakonische Verantwortung und die Innere Mission ihren urspriinglich ausgepragt volks-
missionarischen Geist verlieren konnte. Es bildete sich eine Volksmission ohne Diakonie
und eine Diakonie ohne Volksmission heraus.«*9 In der Tat wurden Sozial-Diakonisches
und Missionarisch-Evangelistisches in der Zeit nach Wichern zunehmend, wenn auch nie
ginzlich, voneinander getrennt. Das gilt insbesondere in handlungspraktischer Hinsicht, bis
zu einem gewissen Grade auch in strukturell-organisationaler Hinsicht, aber zuallererst und
grundlegend wohl in gedanklicher, mentaler Hinsicht. Nicht blof3 ein dichotom getrenntes
Handeln und eine dementsprechend separate Organisation von Diakonie und Mission lag
Wichern fern, bereits das dichotome Denken von Diakonie einerseits und Mission anderer-
seits war ihm fremd. Eben hierin zeigt sich das Problematische, wenn Wicherns Innere
Mission als Verbindung von Sozial-Diakonischem und Evangelistisch-Missionarischem
aufgefasst wird. Dann wird (bewusst oder unbewusst) suggeriert, Wichern habe noch jene
beiden Aspekte zusammengehalten, die in der Folgezeit getrennt wurden. Wichern wird
damit zum historischen Gewdhrsmann und verheiflungsvollen Riickbezugspunkt fiir eine
erneute Verbindung der - weiterhin grundsétzlich dichotom gedachten — Aspekte der Dia-
konie und Mission. Freilich waren in Wicherns Innerer Mission Sozial-Diakonisches und
Missionarisch-Evangelistisches in organisationaler und handlungspraktischer Hinsicht noch
nicht getrennt. Soll die gegenwirtig weitreichende Trennung von Diakonie und Mission
iiberwunden werden, findet sich hier in der Tat ein verheiflungsvoller Riickbezugspunkt.
Doch darf dabei in die Wichern-Rezeption kein dichotomes Denken von Diakonie und
Mission hineingetragen werden, das Wichern selbst fremd war. Denn ebendarin ldge doch
der grofite Reiz bei jenem Schritt hinter die Trennungsgeschichte zurtick: Dass es ein Schritt
hinter jene mentale Trennung, hinter das dichotome Denken von Diakonie und Mission wire.

Auch diese zweite kritische Anfrage gilt es an Wicherns Schriften zu priifen bzw. nach-
zuweisen. Die These, dass Wichern das theologische Verhiltnis von Sozial-Diakonischem
und Evangelistisch-Missionarischem nicht dichotom dachte, bediirfte freilich einer
umfassenden ideengeschichtlichen Untersuchung, die an dieser Stelle nicht geleistet werden
kann. Doch soll sie exemplarisch anhand einer Schliisselpassage aus Wicherns Denkschrift
aus dem Jahr 1849, die seine wohl bekannteste Definition der Inneren Mission beinhaltet,
plausibilisiert werden. Wicherns Denkschrift bietet sich aufgrund ihrer Grundsatzlichkeit
und des Anspruchs an, keine »Darlegung mehr individueller Uberzeugungen«3° zu sein.
Sie beginnt mit einer allgemeinen Beschreibung dessen, was unter »innerer Mission« zu
verstehen sei. Entstanden sei diese aus der rettenden Liebe, welche im Glauben geschehend
Menschen zu Christus hin retten wolle:




394 Andreas C. Jansson

[D]as Eigentiimliche, Neue, bis dahin so nicht zur Erscheinung Gekommene lag in jenen
Regungen und Gestaltungen der Liebe, - die [...] im Glauben michtig, fir Christum
wirksam, ihn verklirend und zu ihm retten wollte.51

Der fiir Wichern zentrale Begriff der rettenden Liebe wird hier niher ausgefiihrt. Sie ist ihm
mehr als die Quelle oder der zentrale Bezugspunkt der Inneren Mission. Wichern sieht in
ihr die treibende Kraft, ja letztlich ihr eigentliches, erstes Subjekt. Laepple weist zu Recht
darauf hin, dass Wichern mit dem Begriff der rettenden Liebe, an dem er zeit seines Lebens
festhielt, »einen zentralen Ausdruck gefunden [hat], der ganz aus biblischem Geist stammt
und zudem darin seine Stirke hat, dass er sich nicht in >Diakonie« und >Evangelisation«
aufspalten ldsst.«>2 Die rettende Liebe als treibende Kraft und erstes Subjekt der Inneren
Mission ist jeglicher Dichotomie von Diakonie und Mission bzw. Evangelisation entzogen.
Sie habe nun, wie Wichern fortfahrt, geméf einer inneren Notwendigkeit nach und nach
vielfiltige Gestalt angenommen; und so verweist Wichern auf

eine grofle Zahl freier christlicher Verbriiderungen, alle eins im Grunde und im Ziele, im
Grunde nidmlich des Glaubens, dafl Christus der Retter des Verlornen sei, im Ziele: die
aus der Stinde und ihren Folgen hervorgehenden einzelnen Notstidnde des Volkes durch
das Wort Christi und die Handreichung briiderlicher Liebe zu heben. Die Gesamtheit
dieser verborgenen, allméahlich heraufgewachsenen, christlich rettenden Bestrebungen
ist uns die innere Mission.53

Wichern betont das Gemeinsame all der an verschiedenen Orten entstandenen, durchaus
unterschiedlichen »rettenden« Arbeiten, die er zur Inneren Mission hinzurechnet: Thre
gemeinsame Grundlage sei der Glauben an Christus als Retter, ihr gemeinsames Ziel die
Behebung der unterschiedlichen Notstinde, welche Wichern allesamt auf die Stinde zuriick-
fithrt. Wichern kennt keine unterschiedlichen Begriindungsfiguren innerhalb der Inneren
Mission: einerseits fiir diakonisches, andererseits fiir evangelistisches Handeln; er benennt
eine einzige Grundlage: den Glauben an Christus als Retter. Ebenso wenig unterscheidet
er zwischen diakonischen und evangelistischen Zielen innerhalb der Inneren Mission; die
Behebung der vielféltigen Notstdnde des Volkes ist ihm das eine Ziel.

Nun liegt dem gegenwirtig verbreiteten dichotomen Denken nahe, innerhalb der von
Wichern angesprochenen Notstidnde (im Plural!) entsprechend zwischen geistlichen und
sozialen zu differenzieren. Auch kann beziiglich der konkreten Tétigkeiten in Wicherns
zweigliedriger Formulierung »das Wort Christi und die Handreichung briiderlicher Liebe«
eine dichotome Unterscheidung von evangelistischem Wort und diakonischer Tat ver-
mutet werden. Doch zeigt ein Blick auf Wicherns wohl bekannteste, wenige Zeilen spater
formulierte Definition der Inneren Mission, dass Wichern hinsichtlich der zu behebenden
Notstande nicht dichotom zwischen Evangelisation und Diakonie unterscheidet:

Als innere Mission gilt uns nicht diese oder jene einzelne, sondern die gesamte Arbeit
der aus dem Glauben an Christum geborenen Liebe, welche diejenigen Massen in der
Christenheit innerlich und duflerlich erneuern will, die der Macht und Herrschaft des

51 Ebd.,179f; Herv.i.0. 53 WICHERN, Denkschrift 56 Ebd.,180.
52 LAEPPLE, Wiedergewinnung (Anm. 30), 180; Herv. i.O. 57 Ebd.,188.
(Anm. 22), 110. 54 Ebd.,180; Herv. i.0O. 58 Ebd.,181.

55 Ebd.,185-187.
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aus der Stinde direkt oder indirekt entspringenden mannigfachen duferen und inneren
Verderbens anheimgefallen sind, ohne daf sie, so wie es zu ihrer christlichen Erneuerung
notig wire, von den jedesmaligen geordneten christlichen Amtern erreicht werden.>4

Wichern differenziert tatsichlich innerhalb der zu behebenden Notstinde - und zwar auf
doppelt zweigliedrige Weise: Er charakterisiert sie als &ufleres oder inneres Verderben, welches
direkt oder indirekt der Siinde entspringe. Diesen Notstinden widmet sich Wichern kurz
darauf in einem eigenen Abschnitt und unterscheidet hier wiederum mehrfach zweigliedrig:>>
Die Gestalt, welche die Stinde annehme, sei individuell oder massenhaft und trete — dazu
parallel - auf eine einzelne Gemeinde beschrankt oder in der Breite der ganzen Kirche auf.
Mit Blick auf die verbreitete Massenarmut unterscheidet er schliefSlich auch noch zwischen
materiellem und innerem Pauperismus. Bei einer Betrachtung des gesamten Abschnitts fallt
auf, dass Wichern - bei allen zweigliedrigen Differenzierungen - gerade nicht zwischen jenen
Notstidnden, die in ein evangelistisches Aufgabenfeld fielen, und solchen, die zum Aufgaben-
feld der Diakonie zu zéhlen seien, unterscheidet. Keine der genannten Gegeniiberstellungen
geht in dieser gegenwirtig verbreiteten Dichotomie auf. Im Gegenteil, die Beispiele, welche er
jeweils anfiihrt, erscheinen auf Grundlage des besagten dichotomen Denkens als wilde Ver-
mischung und Vermengung von evangelisationsbezogenen und diakonierelevanten Aspekten.
AbschliefSend stellt sich somit noch die Frage, ob Wichern nicht zumindest hinsichtlich
der konkreten Tdtigkeiten innerhalb der Arbeit der Inneren Mission zwischen Diakonischem
und Evangelistischem dichotom unterscheidet. Wenn Wichern die Notstinde »durch
das Wort Christi und die Handreichungen briiderlicher Liebe«>® zu tiberwinden sieht,
stellt sich diese Frage ebenso wie an spiterer Stelle, wenn er schreibt, dass das allgemeine
Priestertum an der Inneren Mission teilhat, indem es »Segen, Arbeit und Gebet, Hilfe in
Wort und Tat, mit Geist und Kraft den Briidern bietet, damit allen geholfen werde.«5? Das
Begriffspaar »Wort und Tat« ist Wichern also nicht fremd, doch muss es nicht zwingend
mit einer dichotomen Unterscheidung von Mission bzw. Evangelisation und Diakonie ein-
hergehen. Wo Wichern tiber die konkreten Tétigkeiten der Inneren Mission spricht, teilt
er gerade nicht in zwei Kategorien ein, sondern betont die Fiille und Vielfalt, wie ein Blick
auf die beiden unmittelbar an die eben angefiihrte Definition anschlieflenden Sétze zeigt:

Kein innerer oder duflerer Notstand, dessen Hebung Aufgabe christlich rettender Liebe
sein kann, ist der innern Mission fremd, und die reichste Fiille der Hilfe steht ihr zu
Gebot. Denn die Wurzel ihres Werkes ist Christus, dem alle Not zu Herzen geht und in
dessen Herzen die Hilfe gegen alles Elend zu finden ist.5®

Wichern betont die reiche Fiille der Hilfe, m. a. W. die Vielfalt dessen, was Innere Mission
konkret zu tun habe. Dabei verweist er wiederum auf die rettende Liebe als eigentliches
Subjekt und auf Christus als Wurzel ihres Werkes, was — wie dargestellt - einer dichotomen
Unterscheidung entgegensteht.

So lasst sich anhand dieser sukzessive betrachteten Schliisselpassage darstellen, dass eine
dichotome Unterscheidung zwischen Sozial-Diakonischem und Evangelistisch-Missio-
narischem Wicherns Denken fernlag. Das gilt

1 fir die rettende Liebe als treibende Kraft und erstes Subjekt der Inneren Mission,

2 fiir den Glauben an Christus als Retter als die Grundlage,

3 fiir die Behebung der verschiedenen Notstidnde als Ziel der Inneren Mission,

4 fur die vielfachen Differenzierungen jener Notstinde und
5 fir die Fiille und Vielfalt der konkreten Handlungen innerhalb der Inneren Mission.
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Auch eine Untersuchung der anderen gewichtigen definitorischen Darstellungen Wicherns
zur Inneren Mission 52 kommt diesbeziiglich zu keinem anderen Ergebnis, wére aber freilich
eigens darzustellen. Vor diesem Hintergrund erscheint es dann auch irrefithrend, mit
Wicherns an anderer Stelle getitigter Aussage, dass die Wortverkiindigung »in allem und
bei allem tibrigen Wirken das erste und letzte Mittel «° sei, ein Primat der Evangelisation
zu behaupten.®? Freilich gilt die Wortverkiindigung Wichern hier als bevorzugtes Mittel,
doch nicht im Gegentiber zu diakonischem Handeln, sondern in und bei allem, was die
Innere Mission umfasst. Wenn Wichern an gleicher Stelle »die Erweckung und Belebung
dieser [christlichen; AJ] Gesinnung als das letzte Hauptziel aller wahren Bestrebung fiir
innere Mission«®2 ausgibt, stellt dies fiir ihn kein Ziel neben oder vor einem sozialen Wohl-
befinden oder gerechten Verhiltnissen dar, sondern umschliefSt all dies. Wicherns Ziel einer
umfassenden Rechristianisierung, das damit ausgesagt wird, mag in aktuellen Diskursen
ebenso abgelehnt werden wie sein — damit verbundener - Strukturkonservativismus oder
seine — daraus resultierende - entschiedene Ablehnung anderer sozialer Bewegungen seiner
Zeit. Doch diirfen sie in der Wichern-Rezeption eben nicht ausgeklammert werden. Denn
nicht zuletzt in ihnen zeigt sich: Ein dichotomes Gegeniiber von Diakonie und Mission
bzw. Evangelisation liegt allen diesen Gedanken gerade nicht zugrunde. Sozial-Diakonisches
und Evangelistisch-Missionarisches sind in Wicherns Denken keine getrennten abstrakten
Groflen, die auf dieser Grundlage zueinander in Bezug gesetzt und miteinander verbunden
wiirden. Wichern hat sie nicht dichotom getrennt gedacht und auf dieser Grundlage zu
verbinden oder zusammenzuhalten versucht. Sie galten ihm niemals als Grof3en einerseits
und andererseits.

Ein neuer alter Blick auf das Verhiltnis
von Mission und Diakonie

Wicherns Innere Mission war mehr als Diakonie; sie hatte das Ziel einer umfassenden
Rechristianisierung. Dabei darf sie weder auf das Sozial-Diakonische noch auf das Missio-
narisch-Evangelistische reduziert werden. Nur macht dies Wicherns Innere Mission auch
nicht zu einer Verbindung von Diakonie und Evangelisation. Dieser naheliegende Schluss
tragt ein dichotomes Verstindnis von Diakonie und Evangelisation in Wicherns Texte
ein, dem sich diese versperren. Doch gerade hier liegt der wohl grofite Reiz der Wichern-
Rezeption als Schritt hinter die bedauerliche Trennungsgeschichte von Diakonie und
Evangelisation zuriick: Nicht dass in Wicherns Innerer Mission Sozial-Diakonisches und
Missionarisch-Evangelistisches nicht organisational getrennt waren - das auch —; nicht
dass dabei auf handlungspraktischer Ebene Sozial-Diakonisches und Missionarisch-
Evangelistisches nicht getrennt waren - das auch -; sondern zuallererst und grundlegend,
dass Sozial-Diakonisches und Missionarisch-Evangelistisches nicht getrennt gedacht

59 Eine gute Ubersicht bietet 61 Gegen PARK, Diakonie und 63 SCHAEFER, Diakonie und Ver-
HERRMANN, Entwicklungsskizze Mission (Anm. 1), 59f. Auch REPPEN- kundigung (Anm.1), 253.
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60 Johann Hinrich WICHERN, Zweite (Anm. 1), 198f, lasst sich so verstehen. JANSSON, Der eine Sendungsdienst
Nachricht des Vereins fur innere 62 WICHERN, Zweite Nachricht der Kirche (Anm.1).

Mission in Hamburg am Schluf des (Anm. 60), 193.
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wurden, ist das Reizvollste einer solchen Wichern-Rezeption im Kontext gegenwartiger
Verhiltnisbestimmungen von Mission und Diakonie. Dabei wird es freilich nicht um ein
naives Zuriick in vermeintlich gute alte Zeiten gehen kénnen und sollen. Mehr als 150
trennende Jahre machen das per se unméglich und Wichern hat wahrlich genug Facetten,
die aus heutiger Perspektive befremden miissen und zu kritischer Distanz drdngen. Fiir jene,
die sich eine missionarischere Diakonie und eine diakonischere Mission wiinschen, lohnt
sich eine intensive Wichern-Lektiire dennoch. Frieder Schaefer beobachtet im Zuge seiner
Untersuchung zum Verhéltnis von Diakonie und Verkiindigung selbst dort, wo Sozial-Dia-
konisches und Missionarisch-Evangelistisches unter dem Postulat der Einheit verhandelt
werden, »eine Tendenz zum additiven Verstdndnis von Diakonie und Verkiindigung, ohne
dass die innere Einheit {iberzeugend dargestellt wire.«53 Hier ermdglicht die Wichern-
Rezeption einen neuen alten Blick auf das Verhéltnis von Mission und Diakonie: einen Blick
jenseits der dichotomen Grundstruktur von Missionarisch-Evangelistischem einerseits und
Sozial-Diakonischem andererseits, die es — je nach Position - getrennt zu halten oder zu
verbinden gilt.®4 *




Kleine
Beitrage

Kirche der Laien

in Burundi

125 jahrige Geschichte
der Evangelisation, Gewalt
und Hoffnung

von Klaus Vellguth

in wenig unbemerkt von der Kirche
E in Deutschland erinnerte sich die

Kirche in Burundi zuletzt an den
ersten Kontakt der afrikanischen Bevélke-
rung im Gebiet der Afrikanischen Groflien
Seen' mit dem christlichen Glauben und
beging von Oktober 2022 bis September 2023
das 125. Jubildum der (Erst-) Evangelisation
des Landes. Begonnen haben die von der
Conférence des Evéques Catholiques du
Burundi (CECAB) organisierten Jubildums-
feierlichkeiten zur Erinnerung an die An-
kunft der ersten christlichen Missionare im
heutigen Burundi am 1. Oktober 2022 und
endeten am 15. August 2023.2

Burundi ist ein Binnenstaat ohne direk-
ten Zugang zum Meer. Es liegt am bzw. im
Ostafrikanischen Graben (Great Rift Valley)
und gehort zu den kleinsten und zugleich zu
den am dichtesten besiedelten Landern Afri-
kas. Im Norden grenzt Burundi an Ruanda,
im Osten an Tansania und im Westen an die
Demokratische Republik Kongo sowie an
den Tanganjikasee. Gepragt ist das Leben
in Burundi durch ein tropisch-wechsel-
feuchtes Klima mit zwei Regenzeiten, wobei
die Temperaturen insbesondere durch die
Hohenlage gemildert werden. Mit einem
Bruttoinlandsprodukt (BIP) von ca. 261 US-
Dollar pro Kopf (Stand: 2022) weist Burundi
bezogen auf die Einwohner das geringste
Bruttoinlandsprodukt weltweit auf.

Die Geschichte der Missionierung
Burundis, das heute fiir ca.11,5 Millionen
Menschen eine Heimat ist und flichen-
miflig etwa der Grofle Brandenburgs ent-
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spricht,? ist eng verbunden mit der deut-
schen Kolonialgeschichte. Nachdem die
Kolonialmichte Europas den afrikanischen
Kontinent im Rahmen der unseligen, von
Reichskanzler Otto von Bismarck einberu-
fene »Kongo-Konferenz« untereinander
aufgeteilt hatten, wurde das Gebiet des heu-
tigen Burundi sowie des heutigen Ruanda
als »Urundi« im Jahri189o der Kolonie
Deutsch-Ostafrika unterstellt.* Wahrend
die deutschen Kolonialherren ihre Macht-
auslibung darauf beschrankten, dem afri-
kanischen Machthaber kontrollierend und
beratend gegeniiber zu stehen, begann im
Jahr 1898 parallel zur vergleichsweise zurtick-
haltend einsetzenden Kolonialgeschichte die
Missionierung im heutigen Burundi. Die
Missionsgesellschaft der Afrikamissionare
(Weifle Viter) hatte ihre missionarische
Tadtigkeit von der Missionsstation Katoke
(Apostolisches Vikariat Victoria Nyanza)
aus auf die Region des heutigen Burundi
ausgedehnt und konnte nach drei geschei-
terten Versuchen im Jahr 1898 erstmals eine
Missionsstation in Muyaga griinden. In den
folgenden zehn Jahren werden vier weitere
Missionsstationen folgen. Die ersten Chris-
ten gehorten der Volksgruppe der Hutu
an, wahrend die Tutsi sich gegeniiber den
Missionaren ebenso wie gegeniiber den Ver-
tretern der deutschen Schutzmacht zunéchst
zurilickhaltend verhielten.>

Die Kolonialgeschichte Deutschlands
endete auch in Burundi abrupt mit dem
Ende des Ersten Weltkriegs. In der Folge-
zeit traten die Belgier, nachdem das heutige
Burundi ebenso wie das heutige Ruanda
unter belgisches Mandat gestellt worden war,
als Kolonialherren auf. Mwami Musinga,
der den Tutsi insbesondere in Ruanda zuvor
die Konversion zum Christentum untersagt
hatte, musste sich nun unter dem Druck der
neuen Kolonialherren zur Religionsfreiheit
bekennen. In diese Zeit fiel die Errichtung
des Apostolischen Vikariats Urundi im
Jahr 1922 sowie die Weihe des ersten einhei-
mischen Priesters im Jahr 1925. In den 30er
Jahren des 20.Jahrhunderts begann eine

Phase der Massenkonversionen, so dass
Missionszeitschriften in Europa von einem
»Pfingststurm in Afrika« berichteten. Das
rasante Wachstum der Kirche fiihrte dazu,
dass das Vikariat Urundi im Jahr 1949 in die
Vikariate Gitega und Ngozi geteilt wurde.
Zehn Jahre spiter wird in der damaligen
Hauptstadt des Landes die Diozese Bujum-
bura errichtet. Zwei Jahre spiter entstand
im Jahr 1961 die Diozese Bururi.

Die belgische Kolonialzeit endete erst
in der zweiten Hilfte des 20. Jahrhunderts,
als das Konigreich Burundi im Jahri1962
als konstitutionelle Monarchie unter Konig
Mwambutsa IV. in die Unabhingigkeit ent-
lassen wurde. Wahrend bis zur Unabhén-
gigkeit Burundis ausschliefilich die WeifSen
Viter sowie die Missionsschwestern unserer
Lieben Frau von Afrika (Weifle Schwestern)
als internationale Ordensgemeinschaften
neben afrikanischen Ordensgemeinschaf-
ten wie dem Bayozefiti-Briidderorden oder
den Bene-Tereziya-Schwestern in Burundi
missionarisch tétig waren, wirken nach der
Unabhingigkeit auch Dominikaner, Jesui-
ten, Benediktiner, Pallottiner, Salesianer,
Maristen und zahlreichen anderen interna-
tionale Kongregationen in Burundi. Ins-
besondere im Schulwesen, aber auch im
Gesundheitswesen ist das Engagement der
Orden prigend fiir die gesellschaftliche
Entwicklung. Seit der Unabhingigkeit ent-
wickelten sich mit Griindung der Digzesen

1 Das Gebiet der Afrikanischen Grofen
Seen Tanganjikasee, Victoriasee, Albert-
see, Eduardsee, Kiwusee und Malawisee
erstreckt sich auf die Anrainerstaaten
Ruanda, Burundi, Uganda und Teile der
Demokratischen Republik Kongo, Tansanias
und Kenias und zahlt zu einer der am
dichtesten besiedelten Regionen der Welt.
2 Der Artikel entstand im Kontext des von
der Waldenfels-Born-Stiftung geforderten
Projektes »Kontextuelle Pastoral«.

3 Die Flache Burundis betragt 27.834 km?.
4 \gl. Wolfgang HOFFMANN, Stichwort
»Burundic, in: LThK Bd. 2, Freiburg/Basel/
Wien 1994, 817.

5 Vgl. Wolfgang SCHONECKE, Die Situation
der Kirche in Ruanda und Burundi seit 1945,
in: Marco MOERSCHBACHER (Hg.), Afrika,
Kirche und Katholizismus seit 1945, Bd. 8,
Paderborn 2021,367-392, 372.
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Muyinga (1968), Ruyigi (1973) und Bubanza
im Jahr 1980 die kirchlichen Strukturen des
Landes. Organisiert waren die Bischofe
des Landes zunichst in der Conférence
des Ordinaires du Rwanda et du Burundi
(COREB) mit Sitz in Bujumbura, bevor
im Jahri98o die Conférence Episcopale
Catholique du Burundi (CECAB) gegriindet
wurde.® Einen Hohepunkt in der hundert-
jahrigen Missions- und Kirchengeschichte
Burundis stellt der Besuch von Papst Johan-
nes Paul I1. im zentralafrikanischen Land im
Jahr 1990 dar.

Ethnische Konflikte

Mit der Unabhingigkeit begann die neben
mit dem Erbe der Kolonialzeit auch durch
ethnische Differenzen zwischen den
Hutu? und Tutsi® belastete erschiitternde
Geschichte eines der kleinsten afrikanischen
Staaten, das bis heute von anhaltenden
Machtkdmpfen und den historischen Nar-
ben der Volkermorde in den Jahren 1972/73
mit rund 150.000 Toten und in den Jahren
1993 bis 2000 mit mehr als 300.000 Toten
gezeichnet ist.®

Die Hutu sahen in der Unabhéingigkeit
des Landes ihre Stunde gekommen, sich
nicht nur von der Kolonialmacht, sondern
auch von der Vorherrschaft der Tutsi zu
befreien. Bereits im Jahr 1966 hatten extre-
mistische Hutu versucht, in Burundi die
Macht an sich zu reiflen. Die Regierung rea-
gierte mit einer blutigen Sduberungsaktion.
Nachdem die Hutu sechs Jahre spiter im
Jahr 1972 in allen Landesteilen gegen die Vor-
herrschaft der Tutsi-Minderheit rebellierten,
brachen landesweite Massaker der Tutsi an
den Hutu aus, denen unterschiedlichen Zah-
lungen zufolge innerhalb weniger Monate
zwischen 100.000 und 300.000 Menschen
zum Opfer fielen. Zahlreiche Hutu flohen
in die Nachbarldnder Ruanda, Tansania und
Zaire (heute DR Kongo), um der Welle der
Gewalt zu entkommen. Der Genozid spal-
tete auch die Kirche des Landes. So wandten

sich nach der Gewalteruption Vertreter der
Ordensgemeinschaften an die Tutsi-Bischofe
in Gitega und Bujumbura, kritisierten sie fir
ihr Schweigen und forderten einen pastora-
len Neubeginn. Sie schrieben: »Die Bahutu
werden es der Hierarchie nie verzeihen, dass
sie ihre Elite hat ermorden lassen, ohne ein
Wort zu sagen. «

Anldsslich ihres 75jdhrigen Jubildums
kam die Kirche in Burundi zu einer Synode
zusammen, in der sie sich zur Hiigelpas-
toral bekannte und die Intensivierung des
Engagements in den dezentralen Strukturen
propagierte. Dieser pastorale Neuaufbruch
wurde von der Regierung als Konkurrenz
zum staatlichen bzw. politischen Engage-
ment betrachtet, auf die sie mit umfang-
reichen Repressionen und einer systema-
tischen Schwichung der Kirche reagierte.
Gottesdienste durften nur noch am Wochen-
ende und in den Pfarreien bzw. gréf3eren
Auflenstationen gefeiert werden. Kirchliche
Zusammenkiinfte in den Hiigelgemeinden
wurden verboten. Kirchliches Vermdgen
wurde eingefroren, auslindische Missionare
mussten das Land verlassen, zahlreiche ein-
heimische Priester wurden inhaftiert. Dieser
»Kulturkampf« der Regierung gegen die
Kirche endete erst im Jahri987, als Pra-
sident Bagaza durch einen Putsch von Pierre
Buyoya entmachtet wurde.

Der zweite Genozid brach nach den von
Pierre Buyoya organisierten ersten demo-
kratischen Wahlen im Land aus, als mit
Melchior Ndadaye erstmals ein Hutu von
der Mehrheit der Hutu im Land zum Pra-
sidenten gewéhlt worden war. Bereits drei
Monate nach seiner Wahl wurde Ndadaye
von Tutsi-Offizieren ermordet. Der nun fol-
gende, von Staatsstreichen begleitete Biirger-
krieg, dem zahllose Christen (unter ihnen
der Apostolische Nuntius Michael Courtney
und der Erzbischof von Gitega, Joachim
Ruhuna'®) zum Opfer fielen, konnte erst
im Jahr2oo0o durch das vom damaligen
stidafrikanischen Prasidenten und Friedens-
nobelpreistriger Nelson Mandela sowie
dem fritheren tansanianischen Prasiden-
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ten Julius Nyerere vermittelte (und auch
von der burundischen Bischofskonferenz
begleitete') Friedensabkommen von Arusha
(Arusha Peace and Reconciliation Agree-
ment) beendet werden.’ In den Monaten
des Mordens, das zeitlich fast parallel zur
ersten Afrikasynode in Rom stattfand, gab
es in Burundi nur wenige kirchliche Licht-
blicke. Und es bleibt ein Stachel im Fleisch
des Christentums, dass der blutigste Geno-
zid auf dem afrikanischen Kontinent in den
Landern stattfinden konnte, in denen der
grofite Teil der Bevolkerung sich zum katho-
lischen Glauben bekennt. Eine der wenigen
Kontrastgeschichten wurde wihrend des
Volkermordes im Kleinen Seminar in Buta
geschrieben, wo sich die Seminaristen im
Angesicht der Hutu-Rebellen weigerten, sich
in Hutu und Tutsi aufzuspalten, um als
Hutu das eigene Leben zu retten und die
Tutsi zugleich ihrem Schicksal auszuliefern.
40 Seminaristen, die infolgedessen wahllos
abgeschlachtet wurden und deren heute in
Burundi als »Martyrer der Briiderlichkeit«
gedacht wird, kostete diese bedingungslose
Solidaritat das Leben.'®

Das im Jahr 2000 unterzeichnete Frie-
densabkommen von Arusha gilt als ein Mei-
lenstein und Versuch, eine neue politische
Kultur in Burundi einzufiihren, die auf der
Teilung der Macht und dem Gleichgewicht
der politischen Krifte beruht (»Konkordanz-
demokratie« bzw. » Consociationalism «'4),
um Ausgrenzung und Diskriminierung zu
vermeiden, die fiir frithere Epochen kenn-
zeichnend waren. Das Friedensabkommen
sieht eine Machtteilung zwischen Hutu
und Tutsi, gegenseitige Kontrolle, ethni-
sche Quoten fiir die Regierung, ethnische
Paritdt im Militdr und nicht zuletzt Pro-
zesse einer Konsensbildung zwischen den
verschiedenen politischen Gruppen vor.'®
Es machte den Weg frei zu einer neuen Ver-
fassung, die im Jahr 2005 nach einem Refe-
rendum in Kraft gesetzt werden konnte.'®
Doch auch wenn das Arusha-Abkommen
zur Befriedung des Landes beigetragen hat,
prigen die Wunden des Biirgerkriegs bis

6 Die Conférence Episcopale Catholique du
Burundi (CECAB) ist gemeinsam mit den
Bischofskonferenzen von Ruanda und dem
Kongo seit dem Jahr1984 in der Association
des Conférences Episcopales d’Afrique Cen-
trale (ACEAC) als einer der Regionalverbande
des Symposiums der Bischofskonferenzen von
Afrika und Madagaskar (SECAM) organisiert.
7 In Burundi gehéren 85 Prozent der Be-
volkerung zur ethnischen Gruppe der Hutu.

8 In Burundi gehoren 14 Prozent der Bevélke-
rung zur ethnischen Gruppe der Tutsi. Ein
Prozent der Bevodlkerung gehort der ethni-
schen Gruppe der Twa (Pygmaden) an, die als
Sammler und Jager die Urbewohner der
Region waren.

9 Vgl. SCHONECKE, Die Situation der Kirche
in Ruanda und Burundi (Anm. 5).

10 Vgl. Candikishijwe N'ABEPISKOPI B'IBU-
RUNDI, Assassinat de I'archevéque de Gitega
Mgr Joachim Ruhuna le 9 septembre 1996,
in: Vivons en Eglise. Informations et documen-
tation pastorale (1996/7-8) 204-209; DERS.,
Message des Evéques Catholiques du Burundi
aux chrétiens et a tous les Barundi: Burundi,
d’ou viens-tu? Ou vas-tu?, in: Nouvelles 4
(2008/9-11) 120-134.

11 Vgl. Candikishijwe N’ABEPISKOPI B'IBU-
RUNDI, Declaration des Evéques Catholiques
du Burundi, in: Dialogue. Revue d'information
et de réflexion (1999/212) 74-76; EVEQUES
CATHOLIQUES DU BURUNDI, Message des évé-
ques catholiques du Burundi aux hommes
politiques sur le dialogue politique ou la
negociation, in: Dialogue. Revue d'information
et de réflexion (1998/203) 115-116; Candikis-
hijwe N'ABEPISKOPI B'IBURUNDI, La ou il y a
dialogue et concorde la est Dieu. Message
des Evéques Catholiques aux compatriotes et
a tous les amis de Burundi, in: Vivons en
Eglise. Informations et documentation pasto-
rale (1998/3-4) 187-188; DERS., Que dieu
notre pere sauve le Burundi de la guerre et
de la haine. Message des Evéques Catholiques
pour Noél et I'année nouvelle, in: Agence
Internationale Fides, Informations
(9.1.2007/3943) 11-14.

12 Vgl. Raichenah JOYCE, Consociational
Democracy in Burundi as a Response to
Ethnic Conflict, in: Hekima Review 60 (2019)
28-39; Déogratias MARUHUKIRO, Wirklich
Einmischung in die Politik? Die katholische
Kirche und die politische Kultur in Burundi, in:
Herder Korrespondenz 70 (2016/1) 40-42, 41.
13 Vgl. Jodi MIKKALACHKI, Warum danke ich
dafur, dass ich hier bin? Einige Gedanken

zu Gastlichkeit und Freundschaft in Burundi,
in: Concilium. Internationale Zeitschrift fr
Theologie 58 (2022/5) 606-612, 608.

14 Vgl. JoYCE, Consociational Democracy
(Anm. 12).

15 Stef VANDEGINSTE, Power Sharing,
Conflict and Transition in Burundi: Twenty
Years of Trial and Error, in: Africa Spectrum
44 (2009/3) 63-89.

16 Vgl. Fidele INGIYIMBERE, The Current Poli-
tical Crisis in Burundi: A Paradigmatic Case of
Africa-Europe Relationship for Political Stabi-
lity, in: Hekima Review 60 (2019), 40-55, 41.
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heute die Gesellschaft und es wird dauern,
bis Burundi sich mit den Schatten seiner
eigenen Vergangenheit versohnen wird. Da-
zu sind die Differenzen in der Gesellschaft zu
tief verwurzelt: »Ethnische Identitdten und
Clanstrukturen, soziale Klassen und macht-
politische Mandver, regionale Interessen
und die Einflisse ausldndischer Akteure
sind eng miteinander verwoben.«'7 Dariiber
hinaus wird der »Geist von Arusha« durch
politische Machtinteressen korrumpiert:
Obwohl das Arusha-Abkommen die Wieder-
wahl eines Prasidenten (dhnlich wie in den
Vereinigten Staaten) nur ein weiteres Mal
vorsieht, wurde der seit 2005 Burundi vor-
stehende Staatsprésident Pierre Nkurunziza
von der Regierungspartei im Konsens mit
dem regierungstragenden Biindnis des
»Conseil National pour la défense de la
démocratie-Forces de défense de la demo-
cratie« (CNDD-FDD) im Mai 2015 fiir eine
dritte Wahlperiode nominiert.'® Infolge-
dessen iberflutete trotz einer kurzfristig
initiierten Deeskalationsinitiative der East
African Community (EAC) wiederum eine
Welle der Gewalt das ostafrikanische Land.
Politische Gegner wurden verfolgt, verhaftet,
des Landes verwiesen oder ermordet, die
Pressefreiheit systematisch ausgehohlt: Die
freien und unabhédngigen Medien, die sich
infolge des Arusha-Abkommens entwickeln
konnten, wurden zum Schweigen gebracht,
indem beliebte Radiosender niedergebrannt
und oppositionelle Journalisten verfolgt
wurden. Nachdem die anstehenden Wahlen
schon im Rahmen des Ad-Limina-Besuches
der Bischofe in Rom im Jahr 2014 ein domi-
nierendes Thema waren," verétfentlichte
die burundische Bischofskonferenz Ende
201429 sowie Anfang 201521 jeweils ein Hir-
tenwort, in dem sie zur Mafligung und zum
Ausgleich aufrief. Doch konnten die Ver-
lautbarungen kaum Wirkung entfalten. Mit
der nach den Wahlen gednderten Verfassung
verabschiedete Burundi sich endgiiltig vom
Konsens- und Balanceprinzip, das seiner-
zeit das befriedende Arusha-Abkommen
gepragt hatte, und vereinigte die Staats-

gewalt in der Person des Staatsprasidenten.??
Nachdem Nkurunziza im Jahr 2020 noch
im Amt verstarb, wurde sein Parteikollege
Evariste Ndayishimiye in der ersten Runde
der Prasidentschaftswahlen im Mai 2020 zu
seinem Nachfolger gewdhlt.

In der gewaltgeprigten Gesellschaft
Burundis gehdren Frauen und Kinder
wie in so vielen Landern weltweit zu den
besonders vulnerablen Bevolkerungsgrup-
pen. Mit einem Bevolkerungswachstum von
3,8 Prozent ist Burundi eine Gesellschaft
mit auffallend jungem Gesicht. Menschen-
rechtsorganisationen beklagen aber, dass
viele Kinder nicht ausreichend erndhrt und
ohne medizinische Versorgung aufwachsen:
Durch Untererndhrung verursachte Wachs-
tumsstorungen, Malaria und Atemwegs-
erkrankungen sind bei Minderjahrigen weit
verbreitet.23 Zwar werden Kinder bis zum
fiinften Lebensjahr in Burundi kostenlos
medizinisch behandelt, doch sind zumin-
dest in den ldndlichen Regionen Gesund-
heitszentren oft zu weit entfernt, um eine
medizinische Versorgung zu garantieren.24
Viele Kinder haben auch keinen Zugang
zum Schulsystem, da ihnen schlicht die
amtlichen Dokumente fehlen, um sich anzu-
melden. Unicef schitzt, dass ein Viertel
aller zwischen 2008 und 2014 geborenen
Kinder in Burundi (insbesondere Kinder
von geflohenen Burundiern) keine Geburts-
urkunde haben und nicht registriert sind.
Diese Kinder sind besonders gefihrdet,
ohne Schulausbildung auf der Strafle oder
in den Fingen von Menschenhindler zu
landen.

Frauen sind in Burundi tiberwiegend auf
kleinen Familienhéfen in der Landwirtschaft
tatig?> und es gehort zur traurigen Realitét
des Landes, dass sie neben der Familien-
arbeit auf dem Feld pfliigen, sden, jiten, ern-
ten und die Ernte entweder haltbar machen
oder auf dem Markt verkaufen, wahrend
Manner oft arbeitslos sind und eine Flucht
aus ihrer Misere im Alkoholkonsum suchen.
Diese familidre Lastenverteilung spiegelt
sich im burundischen Sprichwort »Wer
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keine gute Frau hat, ist nicht reich« wieder.
Doch obwohl Frauen einen Grofiteil der
Familien- und Erwerbsarbeit leisten, wer-
den die wesentlichen Entscheidungen in der
Familie von den Ménnern getroffen.?® Auch
wird das Geld meistens von den Mannern
verwaltet, was der Familie oft zum Nachteil
gereicht. Sowohl im Erbfall als auch beim
Landbesitz sind Frauen ebenso benachtei-
ligt wie bei der Vergabe von Krediten.?’
Dies steht im krassen Widerspruch zu der
Tatsache, dass der landwirtschaftliche Sek-
tor, in dem tiberwiegend Frauen titig sind,
fiir die wirtschaftliche Situation des Landes
eine tragende Rolle besitzt. 40 Prozent des
Bruttoinlandsproduktes von Burundi wird
im Agrarbereich generiert.28

Angesichts der Auswirkungen der ge-
walttdtigen Vergangenheit auf alle Lebens-
bereiche in der burundischen Gesellschaft
(und der Tatsache, dass das Gewaltpotential
jede wirtschaftliche Entwicklung verhindert)
ist es evident, dass die Verséhnungs- und
Friedensarbeit eine der Priorititen der Kir-
che in Burundi ist. Die katholische Kirche,
der ca.zwei Drittel der Bevolkerung ange-
hort,?9 hat sich zu Beginn des dritten Jahr-
tausends im Bereich des Wiederaufbaus und
der Versohnung engagiert. Auf nationaler
Ebene wird die Versdhnungsarbeit ebenso
wie auf diézesaner Ebene und Pfarreiebene
von der Kommission fiir Gerechtigkeit und
Frieden der CECAB gefordert. Im Jahr 2011
verdffentlichten die burundischen Bischofe
ihren vielbeachteten Aufruf zu Frieden und
Versohnung »Message des Evéques Catho-
liques concernant la paix au Burundi«.3°

Communautés Ecclésiales de Base

Eine wesentliche Bedeutung fiir die Pasto-
ral kommt in Burundi den Communautés
Ecclésiales de Base (CEB) zu, die sich nach
der Synode im Jahri9so entwickeln konn-
ten und zum tragfihigen Fundament einer
dezentralen Struktur innerhalb einer Pfarrei
wurden. Mit dem Aufbau und der For-

17 SCHONECKE, Die Situation der Kirche in
Ruanda und Burundi (Anm. 5), 368.

18 Verwiesen wurde von der Regierungs-
partei in einer juristisch hochst problemati-
schen Sicht darauf, dass die Verfassung eine
Wiederwahl des Prasidenten durch das
Volk nur einmal vorsieht, dass aber die Wahl
von Pierre Nkurunziza im Jahr 2005 nicht
direkt durch das Volk, sondern indirekt
durch das Parlament erfolgt sei.

19 Vgl. Papst FRANZISKUS, Discours du
Pape Francois aux évéques de la Confé-
rence Episcopale du Burundi en visite Ad
Limina Apostolorum vom 5. Mai 2015, Citta
de Vaticano 2015.

20 Candikishijwe N'ABEPISKOPI B'IBU-
RUNDI, Message de la Conférence des
Evéques Catholiques du Burundi en vue des
élections de 2015: Préparons-nous aux
élections dans la sérenité et la vérité (voir
Eph.6,14), Bujumbura 2014.

21 Candikishijwe N'ABEPISKOPI B'IBU-
RUNDI, Deuxiéme message de la Conférence
des Evéques Catholiques du Burundi en
vue des élections de 2015: Préparons-nous
aux élections dans la sérenité et la vérité
(voir Eph 6,15), Bujumbura 2015.

22 Vgl. INGIYIMBERE, The Current Political
Crisis in Burundi (Anm. 16), 43.

23 Vgl. Mireille KANYANGE, Am Rande
der Gesellschaft. Auf der StralSe, in: E+Z:
Entwicklung und Zusammenarbeit 62
(2021/11-12) 14-15, 14.

24 Vgl. MIKKALACHKI, Warum danke ich
dafur, dass ich hier bin? (Anm.13), 607.

25 Rund 9o Prozent der Familien in
Burundi sind auf die landwirtschaftlichen
Subsistenzertrage angewiesen.

26 Vgl.Joshua Sikhu OKONYA/Netsayi
Noris MUDEGE/Anne M. RIETVELD et al.
(Hg.), The Role of Women in Production
and Management of RTB Crops in Rwanda
and Burundi: Do Men Decide, and Women
Work?, https://www.mdpi.com/2071-1050/
11/16/4304 (12.3.2023).

27 Vgl. Mireille KANYANGE, Wo Frauen
arbeiten und Manner bestimmen. Fehlende
Gleichberechtigung, in: E+Z: Entwicklung
und Zusammenarbeit 63 (2022/1-2)

24-25, 24.

28 Vgl.JoycE, Consociational Democracy
(Anm. 12), 31.

29 Rund 62 Prozent der Burundier sind
Katholiken, 5 Prozent Protestanten (vor
allem Anglikaner), 10 Prozent sunnitische
Muslime und 23 Prozent Anhanger afrikani-
scher Religionen.

30 Candikishijwe N'ABEPISKOPI B'IBU-
RUNDI, Message des Evéques Catholiques
concernant la paix au Burundi, Bujum-
bura 2011.
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derung dieser Gemeinschaften reagierte die
Kirche in Burundi auf die Herausforderung,
dass Christen im ganzen Land flichenmafiig
teilweise weit verstreut in Grofipfarreien
leben, denen mitunter mehrere Zigtausend
Glaubige angehéren. Um angesichts dieser
pastoralen Herausforderung die religiésen
Strukturen im Nahbereich zu foérdern, bil-
deten sich bereits vor dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil im Rahmen einer »Hiigel-
pastoral« landesweit meist um einen Hiigel
herum Basisgemeinschaften, die der Kirche
in Burundi bis heute ihr lebendiges Gesicht
geben.3

Erstaunlich ist dabei die gute Organisa-
tion der Communautés Ecclésiales de Base,
die ebenso wie die Pfarreien und Dibzesen
tiber verschiedene Kommissionen verfiigen:
Die Commission Episcopale Justice et Paix,
Commission Episcopale des Vocations
sacerdotales et religieuses, des Séminaires
et des Noviciats, Commission Episcopale
du Clergé, Commission Episcopale des Mis-
sions, Commission Episcopale des Instituts
de vie consacrée, Commission Episcopale
de IEducation Catholique, Commission
Episcopale pour I’Apostolat des Laics, la
Famille et la Vie, die Commission Episcopale
de la Pastorale et de la Catéchese, Commis-
sion, Commission Episcopale de la Liturgie
et des Sacrements sowie die Commission
Episcopale de la Doctrine, de I'cecuménisme
et des relations interreligieuses.

Auch wenn in Burundi ebenso wie in
den meisten Lindern Afrikas der Einfluss
der Pfingstkirchen rasant wichst, gehdren
zwei Drittel der Menschen in Burundi der
katholischen Kirche an. Sie gliedert sich in
das Erzbistum Bujumbura mit den beiden
Suffraganbistimern Bubanza, Bururi und
Rutana sowie dem Erzbistum Gitega mit
den zugeordneten Bistiimern Muyinga,
Ngozi und Ruyigi. Nachdem die Priester-
ausbildung bis zu Beginn der so0er Jahre
des 20. Jahrhunderts in Kabgayi (ca.50 km
westlich von Kigali) stattfand, errichtete die
Propaganda Fide zunachst im Jahr 1952 ein
Seminar in Burasira. Vier Jahre nach der

Unabhingigkeit wurde das Priesterseminar
im Jahr1966 in die damalige Hauptstadt
Bujumbura verlegt.32 Im Jahr1985 wurde
die Priesterausbildung auf das Studium der
Philosophie (in Bujumbura) und Theologie
(sowohl in Kiryama als auch in Kitega)
aufgeteilt. Ein neues Priesterseminar Jean
PaulII fiir die theologische Ausbildung
wurde Jahri1994 in Gitega errichtet. Dane-
ben wurde in Kiryama im Jahr2o12 das
Priesterseminar Charles Lwanga eingeweiht.
Heute findet das Studium der Philosophie
in Bujumbura und in Burasira (iiber einen
Zeitraum von drei Jahren) und das Studium
der Theologie in Gitega und in Kiryama
(Gber einen Zeitraum von vier Jahren) statt.

Centre de Formation
ala Catéchése et au Développement
de Mutumba (CFCD)

Neben der Priesterausbildung hat die Ausbil-
dung der Katechisten, die das Leben in den
Communautés Ecclésiales de Base prigen,
eine grofe Bedeutung fiir die Zukunft der
Kirche in Burundi. Eine besondere Bedeu-
tung kommt der Ausbildung der Katechisten
im Centre de Formation a la Catéchese et
au Développement de Mutumba (CFCD
Mutumba) zu.3® Das CFCD Mutumba
liegt malerisch inmitten iippiger tropischer
Vegetation oberhalb des Tanganjikasee etwa
dreilig Kilometer siidlich von Bujumbura
in der Gemeinde Kabezi und ist tiber die
Nationalstrale N3 verkehrstechnisch gut
zu erreichen. Heute besuchen insgesamt 89
Minner im Alter zwischen 18 und 30 Jahren
das von der Erzdiézese Bujumbura getra-
gene Ausbildungszentrum und lassen sich
dort als Katechisten ausbilden, um nach
dem erfolgreichen Abschluss der Ausbil-
dung als kirchliche Mitarbeiter in einem
Pfarrbiiro, als Katecheten auf Gemeindee-
bene, als Grundschullehrer, als Leiter einer
Communauté Ecclésiale de Base oder in
einem anderen Bereich der kirchlichen (oder
auflerkirchlichen Verwaltung) titig zu sein.
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Gegriindet wurde das Zentrum bereits
kurz vor der Unabhingigkeit des Landes
am 15. Oktober 1961 von Michel Ntuyahaga,
dem damaligen Bischof von Bujumbura - als
»Ecole Saint Jean-Baptiste de Mutumba«. Mit
der Schulgriindung wollte Bischof Ntuyahaga
dem in Burundi der 6oer Jahre weit verbrei-
teten Analphabetismus entgegentreten und
kiinftigen pastoralen Mitarbeitern eine Basis-
bildung vermitteln, um sie fiir ihre Tatigkeit
als Katechisten zu qualifizieren. Aufgabe der
Katechisten sollte es sein, den christlichen
Glauben zu verkiindigen, Alphabetisierungs-
programme fiir die christliche Bevolkerung
auch in den lidndlichen Regionen durch-
zufithren und Projekte zur Entwicklung des
Landes zu initiieren. Zum ersten Direktor
wurde P. Louis de Laet ernannt, der dieses
Amt zehn Jahre lang (1961-1971) innehaben
sollte.34 Im Grindungsjahr begannen ins-
gesamt 31 Schiiler ihre Ausbildung an der
Ecole Saint Jean-Baptiste de Mutumba.

Als Ziele der von ihm gegriindeten Schule
nannte Michel Ntuyahaga zum einen die
Ausbildung von Katecheten, die spiter
selbst in der Pastoral titig sein und dort
den Unterricht und die Ausbildung von
Katechumenen {ibernehmen sollten, und
zum anderen die Entwicklung von geeig-
neten Methoden, um zu einer biblischen
und liturgischen Erneuerung beizutragen.
Auch sollten die Schiiler Fertigkeiten lernen,
um sich spiter als Gemeindeleiter oder Ent-
wicklungshelfern selbst erndhren zu kénnen.
Besonders wichtig war es Ntuyahaga, dass
die Katecheten im sozialen und kulturellen
Kontext beheimatet waren. In den ersten
Jahren wihlten die Gemeinden selbst Kan-
didaten aus, die sich entweder als Katechis-
tenhelfer oder in anderer Weise in der Pfarrei
engagiert hatten, um sie an der Katechisten-
schule studieren zu lassen. Voraussetzung
war, dass die jungen Méanner mindestens
die sechste Grundschulklasse abgeschlossen
hatten und 16 Jahre alt waren. Von Anfang
an war ein dreijahriger Studienzyklus an der
Schule vorgesehen. Danach schloss sich ein
einjdhriges Pastoralpraktikum in einer Pfar-

rei an. Diese Grundstruktur hat sich tiber die
Jahrzehnte hinweg bewiéhrt, auch wenn sie
konsequent weiterentwickelt wurde.

Bis heute ist das Zentrum der Zielper-
spektive seines Griinders treu geblieben.
Als seine Mission betrachtet der heutige
Direktor Vénuste Niyontore die Beglei-
tung der kiinftigen Katecheten, damit sie
als Personen, als Glaubige und als kiinf-
tige Leiter christlicher Gemeinden reifen.
Thm ist wichtig, die Absolventen fiir ihre
kiinftigen Tatigkeiten in der Kirche und
in der burundischen Gesellschaft so vor-
zubereiten, dass sie Kinder, Jugendliche
und Erwachsene in den Glauben an Jesus
Christus einfiihren und bei der Entwick-
lung eines authentischen, inkulturierten
Glaubens begleiten konnen. Im Geist von
Evangelii nuntiandi sollen Katecheten aus-
gebildet werden, wobei die Wechselwirkung,
dass »Evangelium und konkretes Leben des
Menschen als Einzelperson und als Mit-
glied einer Gemeinschaft einander stindig
beeinflussen«,3® in der Ausbildung bertick-
sichtigt werden soll. Dariiber hinaus weif$
sich die Ausbildung der Pastoralkonstitution
Gaudium et Spes verpflichtet, die bereits
in ihrem ersten Satz programmatisch die
engste Verbundenheit der Kirche mit der
ganzen Menschheitsfamilie betont, wenn sie
auf die »Freude und Hoffnung, Trauer und
Angst der Menschen von heute, besonders
der Armen und Bedridngten aller Art«3¢

31 Vgl. HOFFMANN, Stichwort »Burundi«
(Anm. 4).

32 Im Jahr der Unabhangigkeit 1961 war
in der Di6zese Nyundo vorlibergehend ein
eigenes Priesterseminar gegriindet worden.
33 Wahrend die Katechistenausbildung
fur Ménner in Burundi am CFCD Mutumba
erfolgt, kénnen sich Frauen an der Ecole
Reine Des Apdtres (ERA) in Ngozi einschrei-
ben, um sich zu Katechistinnen ausbilden
zu lassen.

34 Als Direktoren folgten P. Pierre Bastin
(1971-1972), Michel Sinankwa | (1972-1986),
Michel Sinankwa 11 (1988-1989), Emmanuel
Manwangu (1989-1992), Melchiade Ntaki-
mazi (1992-2017) und Vénuste Niyontore
(2017 bis heute).

35 EN 29.

36 GS1.
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verweist und die bedingungslose Solidaritat
der Kirche betont. Dazu wurde am Centre
de Formation a la Catéchese et au Déve-
loppement de Mutumba ein Curriculum
entwickelt, das einerseits die Allgemein-
bildung der Schiiler fordert als auch deren
(praktisch) theologische Qualifikation im
Blick hat und ihnen schliefllich auch pada-
gogische Kenntnisse und Fahigkeiten ver-
mittelt. Im Rahmen der Allgemeinbildung
sieht der Lehrplan Kurse in Franzdsisch,
Kirundi, Englisch, Swahili, Mathematik,
Biologie, Geographie, Land- und Vieh-
wirtschaft, Sportunterricht, grundlegende
Kenntnisse von Entwicklungsprojekten und
eine Einfithrung in die Buchhaltung vor.
Das theologische Curriculum umfasst bib-
lisch-theologische, historisch-theologische
und systematisch-theologische Kurse. Sie
reichen von der Einfiihrung in die Bibel
iiber Kurse zur Moraltheologie, zur Kirchen-
geschichte, Liturgie, Katechese, Methodolo-
gie bis hin zu Einheiten zur katechetischen
Erneuerung. Da die Absolventen des Zen-
trums aber nicht nur in der Pastoral, son-
dern auch in der Schule eingesetzt werden,
umfasst das Curriculum des Zentrums auch
Kurse zur Pddagogik, Psychologie, Soziolo-
gie, Anthropologie, Kommunikation und
vermittelt Kenntnisse zur Gruppendynamik.
Ein besonderer Akzent wird auf die For-
derung einer ganzheitlichen Menschlichen
Entwicklung gelegt. Und so umfasst das
Studienprogramm auch praxisorientierte
landwirtschaftliche Kurse.

Voraussetzung fiir die Einschreibung zum
vierjihrigen Studium an der Katechisten-
schule sind der erfolgreiche Abschluss einer
neunjahrigen Schulausbildung, die Absol-
vierung eines zweijahrigen Praktikums in
der Pfarrei sowie die Einreichung eines
Motivationsschreibens, um einen Studien-
platz zu erhalten. Das Studienprogramm
in Mutumba ist in Trimester (September
bis Dezember/Januar bis April/April bis
Juli) strukturiert. Wahrend die Ausbildung
der Katechistinnen und Katechisten in
Burundi geschlechtergetrennt erfolgt, wird

der erfolgreiche Abschluss der Studiengangs
in Verbindung mit der Diplomiibergabe an
die Absolventen gemeinsam gefeiert. Bis
zum Ende des Kursjahres 2021/2022 haben
1603 Schiiler die Schule besucht - insgesamt
konnten 985 Diplome ausgestellt werden.
Wihrend die iiberwiegende Zahl der Absol-
venten nach ihrer Ausbildung eine berufliche
Tatigkeit beginnt, haben sich 21 Absolventen
des Centre de Formation a la Catéchese et
au Développement de Mutumba fiir wei-
terfiihrende Studien entschieden, um sich
anschlieflend zum Priester weihen zu lassen.

Eine stindige Herausforderung besteht
fiir die Verantwortlichen in der Finanzie-
rung der Arbeit des katechetischen Zen-
trums in Mutumba. Auch hier ist die Kir-
che in Burundi wie in so vielen anderen
Bereichen auf die verldssliche finanzielle
Unterstiitzung aus dem Ausland angewiesen.
Dariiber hinaus kommt den 20ha Land,
die zum Zentrum gehoren, eine wichtige
Bedeutung zu. Um selbst einen Eigenanteil
zur Finanzierung des Zentrums beisteuern
zu kénnen, wurden die Landereien rund um
die Gebdude aufgeforstet. Dadurch kann das
Zentrum sich selbst mit Brennholz (zum
Kochen) versorgen. Auflerdem werden auf
den Feldern rund um die Schulgebdude
Nahrungsmittel zur Selbstversorgung ange-
baut. Dartiber hinaus wird der zum Zentrum
gehorende Versammlungsraum auch fir
Feierlichkeiten vermietet, um Einnahmen
zu generieren. Und schliellich zahlen die
Studierenden Studiengebiihren, um zur
Finanzierung des Ausbildungszentrums
beizutragen.

Katechistinnenausbildung
in Ngozi

Wihrend die Katechistenausbildung fiir
Minner in Burundi am CFCD Mutumba
erfolgt, konnen sich Frauen an der Ecole
Reine des Apotres (ERA) in Ngozi ein-
schreiben, um sich zu Katechistinnen
ausbilden zu lassen. Die Ecole Reine des
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Apotres (ERA-Ngozi) ist ein katechetisches
Institut der Kirche in Burundi, das in der
Diozese Ngozi angesiedelt ist. Sie wurde
1963 vom damaligen Bischof von Ngozi,
André Makarakiza, gegriindet und am
18. September 1963 offiziell er6ffnet. André
Makarakiza war es ein Anliegen, insbeson -
dere die Konzilsdekrete tiber das Apostolat
der Laien und die Missionstdtigkeit der
Kirche mit Leben zu fiillen. Dabei wollte
er den burundischen Frauen eine Moglich-
keit geben, sich zu qualifizieren und im
Bereich der Evangelisierung titig zu sein.
Zwischenzeitlich war die Ausbildung der
Katechistinnen im Jahr1965 nach Busiga
verlegt worden, kehrte aber im Jahr 1980
nach Ngozi zuriick. Bis zum Jahr 1981 wur-
den ausschliefllich Frauen an der Ecole
Reine des Apdtres ausgebildet. Seit dem
Jahr 1981 konnen auch verheiratete Manner
ihre Ausbildung an der Schule in Ngozi
absolvieren.

Partnerschaft mit dem
Bistum Eichstatt

Eine Partnerschaft verbindet das Bistum
Eichstitt seit den 7oer Jahren des 20. Jahr-
hunderts mit den Christen in Burundi.
Entstanden ist die Partnerschaftsbeziehung
Mitte der 7oer Jahre, nachdem Michel
Ntuyahaga, der damalige Bischof von
Bujumbura, Eichstitt besuchte. Es folgte
zum Jahreswechsel 1975/76 ein Gegenbesuch
durch Prilat Willi Reitzer, Regens Georg
Hirteis und Jugendpfarrer Johann Limba-
cher in dem ostafrikanischen Land, bei dem
das Fundament fiir eine langjéhrige Partner-
schaft gelegt wurde. Zunichst stand dabei
vor allem die finanzielle Unterstiitzung fiir
die katholische Kirche in Burundi im Vor-
dergrund: Das Bistum Eichstitt unterstiitzte
die sieben Didzesen Burundis vor allem
beim Aufbau neuer kirchlicher Bildungs-
einrichtungen. Der Kreis der Unterstiitzer
konnte dabei kontinuierlich ausgeweitet
werden.

Bei der ersten di6zesanen Misereor-Eroff-
nung im Jahriggs stellte Bischof Joachim
Ruhuna die Situation seines Landes und
die mit der Versohnungsarbeit verbundenen
Herausforderungen der Kirche in Burundi
vor. Ein Jahr spéter wurde Erzbischof
Ruhuna selbst Opfer der Gewaltexzesse in
seiner Heimat. Doch die partnerschaftlichen
Beziehungen zwischen Burundi und Eich-
stitt rissen nicht ab. Bis heute steht dabei
der Aufbau einer kirchlichen Infrastruktur
(Kirchen, Gemeindezentren, Bildungs-
einrichtungen) im Vordergrund. Dariiber
hinaus fordert das Bistum Eichstitt die
Priesterausbildung in Burundi. Seit einigen
Jahren erméglicht das Bistum Eichstatt auch
jeweils zwei Priestern aus Burundi ein Auf-
baustudium an der Katholischen Universitat
Eichstitt. Die Priester, die nach Abschluss
ihrer Studien wieder nach Burundi zuriick-
kehren, sind dort in oft verantwortungs-
vollen pastoralen Feldern tétig und zugleich
Anwilte der deutsch-burundischen Freund-
schaft sowie Briickenbauer zwischen den
Kulturen. *
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Tagungsbericht

Internationales Symposium:

Jesus - Also the Messiah for Israel?
Messianic Jewish Movement

and Christianity in Dialogue

vom 11. Juli bis 13. Juli 2022
Universitit Wien

von Markus Roser

unter der Schirmherrschaft von
Kardinal Christoph Schénborn diskutierten
vom 11. bis 13.Juli 2022 Expertinnen und
Experten aus den USA, Grofibritannien, der
Schweiz, Osterreich, Deutschland, Israel,
der Ukraine, Finnland, den Niederlanden,
Polen und Italien zum Thema unter dem
Titel »Jesus — also the Messiah for Israel?
Messianic Jewish Movement and Christia-
nity in Dialogue«. Verantwortlich fiir die
Organisation vor Ort waren Prof. Jan-Hei-
ner Tuck, Universitiat, Wien und Johannes
Fichtenbauer in der Doppelfunktion als
Vertreter von TJCII' Europe und Sekretdr
von Kardinal Schonborn.

Zur messianisch jiidischen Bewegung
gehoren Juden, die an Jesus als den Mes-
sias Israels glauben und ihre jidische
Identitdt beibehalten. Fiir die Tagung als
erste akademische Dialogveranstaltung im
deutschsprachigen Raum gibt es folgende
Griinde: (1) Zum einen ist die pluriforme
Bewegung seit den 1970er-Jahren religions-
statistisch so stark angewachsen, dass sie
nicht mehr ignoriert werden kann. Schat-
zungen sprechen von 250.000 bis 300.000
messianischen Juden weltweit. (2) Bereits
seit dem Jahr 2000 wurde vom Vatikan eine
Arbeitsgruppe eingerichtet, die heute unter
Leitung von Kardinal Schénborn steht und
die mit dieser Tagung dem ausdriicklichen
Wunsch von Papst Franziskus entspricht,
das Gesprich zwischen christlicher Theolo-

uf Einladung des Instituts fiir Systema-
tische Theologie der Universitidt Wien
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gie und messianisch-jiidischer Bewegung zu
vertiefen. (3) Schliefflich wird die Diskussion
im anglophonen Raum bereits seit Jahren
intensiv gefiihrt, sodass fiir den deutsch-
sprachigen Raum Nachholbedarf besteht.
Sensible Themen dieses Dialoges sind
Anerkennung und Stellung der messianischen
Juden innerhalb des Judentums, Judenmis-
sion und der ungekiindigte Bund Gottes mit
Israel, Eschatologie und Landverheiflung,
sowie Spiritualisierung und Enthistorisierung
der christlichen Hoffnung hinsichtlich der
Parusie, die Wiederherstellung Israels und
ein konkret geschichtliches tausendjahriges
Friedensreich. Unter den 27 vortragenden
Wissenschaftlern und Wissenschaftlerinnen
waren drei profiliert messianisch-jiidisch,
Harvey, Kinzer und Rudolph und fiinf wei-
tere hatten jiidische Wurzeln. Einige ihrer
Beitrage sollen hier skizziert werden.

Richard Harvey In seinem grundlegen-
den Vortrag »Einfithrung in die messi-
anisch-judische Wirklichkeit« fragte
Richard Harvey, All Nations Christian
College, UK, nach der sozialen, theologisch
ontologischen und anthropologischen
Identitdt messianischer Juden. Die Inter-
aktion zwischen Judentum und Christentum
kann dabei als sozial konstruiert, als his-
torisches Phdnomen oder als theologische
Realitdt betrachtet werden. Dabei gilt
es, die Zeichen fiir Gottes fortwadhrende
Erwidhlung Israels als prophetischen Hin-
weis auf Gottes Absichten fiir Israel und
alle Nationen durch den Messias Jeschua
fiir den aus Gnade geretteten Uberrest im
Blick zu behalten. Harvey bezeichnete das
messianische Judentum als »jiidische Form
des Christentums und christliche Form
des Judentums«, welches die Grenzen und
Uberzeugungen beider Religionen aufgrund
grofler Heterogenitit herausfordert. Unver-
kennbar ist der Einfluss der charismatischen
Bewegung bis hin zu einer Orientierung am
orthodoxen Judentum mit halachischem
Vorbild. Allen Gruppierungen gemein ist
eine starke Loyalitdt zum Staat Israel. Thre

Eschatologie ist tiberwiegend pridmillenial.
Die Anerkenntnis der doppelten Einheit
bleibt ein grundsatzliches Anliegen: Kirche
der Juden, ecclesia ex circumcisione und
Kirche der Nationen, ecclesia ex gentibus.

David Neuhaus Mitglied des Jesuiten-
ordens und Patriarchalvikar fiir die
hebrdisch-sprechenden Katholiken im
Lateinischen Patriarchat von Jerusalem,
ging der Frage nach: »Wer sind die
hebrédischen Katholiken heute?« Messia-
nische Identitdt gestaltet sich fiir ihn als
doppelte Zugehorigkeit zur Kirche und
zum jidischen Volk, ohne dabei weder
»Judaisierer« noch »Minim« zu werden.
»Ich versuche Judentum und Christentum
nicht in einem bequemen Synkretismus
zu vereinen. Vielmehr mochte ich die
Gemeinschaft mit meinem Volk in seiner
religios verstandenen Berufung und
Bestimmung bewahren. ... Ich glaube,
dass die judischen Katholiken, einge-
laden sind, Zeichen dieser lang erwarteten
eschatologischen Konvergenz zu sein.«

Marc Kinzer Yachad BeYeshua, USA, 6ff-
nete mit seinem Vortrag »Der gegenwirtige
und zukiinftige jiidische Konig« einen wei-
teren Zugang zur jiidischen Identitit. Uber
das Judisch-Sein des historischen Jesus
hinaus postulierte er den auferstandenen
Jesus als Trdger jiidischen Fleisches. Damit
ist der Auferstandene auch der Jesus der
kommenden Welt. Die verborgene Herr-
schaft des auferstandenen Messias iiber
Israel betrachtet er als dienend, weshalb
er jede triumphalistische Lesart zuriick-
weist. Denn »Israel erhielt seinen Namen
als Ergebnis eines Ringkampfes mit Gott,
und das jiidische Volk hat nie aufgehoért, zu

1 TICII: Towards Jerusalem Council Two
ist eine »neue« 6kumenische Bewegung
protestantischer Glaubensformationen mit
Katholiken und messianischen Juden. Ziel
ist ein Zweites Jerusalemer Konzil, um das
alteste Schisma und damit die verloren
gegangene Einheit zwischen Juden und
Nichtjuden wiederherzustellen.
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ringen. Israels Kampf mit Gott ist ein Null-
summenspiel, denn der Sieg des einen hangt
vom Sieg des anderen ab.«

Antoine Levy Mitglied des Dominikaner-
ordens und Professor an der Universitit
Helsinki, fragte nach der »Wiederher-
stellung der Ecclesia ex Circumcisione?«
Ausgangspunkt fiir die Deutung seines
» Apokatastasis-Begriffes« war ein Mosaik
aus dem s5.Jh. in der Basilica di Santa
Sabina in Rom mit einer verschleierten
Frau und einem Buch, unter der sich der
Ausdruck ecclesia ex circumcisione findet:
(1) Die Riickgabe von »etwas Verlorenem
oder Gestohlenem« fithrt zum hebraischen
lehashiv — o> nawg1onn18~> ¥ »ich will sie
wieder in ihr Land bringen« (Jer 16,15).
Wiederherstellung geschieht hier im Sinne
von »Restauration«. (2) Das hebriische
arukha zielt auf die anatomische Wieder-
herstellung. 7398 7%yx~> 37 »Denn ich
will dich gesund machen.« (Jer 30,17) (3)
Wiederherstellung im Sinne von Erneuerung
taucht im NT in Zusammenhang mit dem
Kommen des Elia auf, der alles wieder-
herstellen wird (Mt17,11) &mokataoTioeL
navta. — Bei Hieronymus findet er den
Schliissel zur Interpretation: »Die kos-
mische Reparatio muss unmittelbar vor der
Parousia stattfinden. Mehrfach taucht die
Formel auf - tam ex circumcisione quam ex
gentibus, Christi Ecclesia prima quae eversa
fuerat, aedificate est.« Die Apokatastasis
fihrt zum radikalen Neuanfang und miindet
in die Wiederherstellung der ecclesia ex
circumcisione als Wiederherstellung des
eschatologischen Uberrestes Israels, den
Paulus in Rémer 11 ins Auge fasst: »Denn
wenn ihre Verwerfung die Versohnung der
Welt ist, was wird ihre Annahme anders sein
als das Leben aus den Toten 2« (R6m 11,15)

Etienne Veté Mitglied der Communauté
du Chemin Neuf, Professor an der
Gregoriana und Leiter des Centro Cardinal
Bea mit der Beauftragung judischer
Studien, analysiert in seinem Vortrag

»Das Judenchristentum wahrnehmen und
wertschitzen - Lehren aus der »Trennung
der Wege ziehen« die Realitdt des Ver-
schwindens der jtudischen Jiinger Jesu.
Das betrifft Chronologie und Ursachen
ihres Aussterbens und den Rahmen ihres
Untergangs, der eng mit der »Trennung
der Wege« verwoben ist, einem Prozess,
der Judentum und Christentum als zwei
antagonistische religiose Traditionen her-
vorbrachte. Die messianischen Juden sind
deshalb fiir die Wiederherstellung Ganz-
heit der Katholizitdt der Kirche aus Juden
und Heiden unverzichtbar. Die getrennten
Wege und das Verschwinden des Juden-
christentums deutete er als historische
Notwendigkeit, denn ohne die Verstockung
Israels wire es den Vélkern nicht méglich
gewesen, dem neuen Bund beizutreten
und das Volk Israel davor zu schiitzen, von
der Volkerkirche verschlungen zu werden.
Die Trennung der Wege sei deshalb eine
realistische Losung gewesen, das Evange-
lium unter den Vélkern auszubreiten und
gleichzeitig die Identitdt des Volkes Israel
zu bewahren. Angesichts dieser antago-
nistischen Geschichte rief Veté dazu auf,
Wunden zu heilen und Bufle im Sinne einer
tikkun olam zu tiben, der Instandsetzung
der Welt. .

Da hier nur fiinf Beitrdge des Wiener
Symposiums zu Wort kommen konnten,
mochte ich auf die inzwischen erfolgte
Veroffentlichung des Tagungsbandes
hinweisen:

Mark S.Kinzer |

Thomas Schumacher |
Jan-Heiner Tiick (Hg.)

Jesus — der Messias Israels?
Messianisches Judentum

und christliche Theologie

im Gesprach

Herder:

Freiburg/Basel/Wien 2023, 432 S.
ISBN 978-3-451-39481-2
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IN MEMORIAM
Beénézet Bujo

Die Theologische Fakultdt der Universitét Freiburg/Schweiz
trauert um ihren emeritierten Kollegen Prof. Dr. Bénézet Bujo,
die ZMR um ihr langjéhriges Redaktionsmitglied.

Nach ldngerer Krankheit verstarb er am 9. November,

im Alter von 83 Jahren im Kantonsspital Freiburg/Schweiz.

Kongo, absolvierte sein Lizentiatsstudium in Philosophie und Theologie an den GrofSen

Seminarien in Murhesa (Bukavu) und Niangara (Isiro) sowie an der damals noch unter
belgischer Kolonialherrschaft stehenden Universitit Lovanium in Kinshasa. Nach der
Priesterweihe fiir die Di6zese Bunia/RDC und einigen Jahren Arbeit in der Gemeindeseelsorge
folgte ein Promotions- und Habilitationsstudium an der Julius-Maximilians-Universitit
Wiirzburg (1978/1983). Von 1983 bis 1988 lehrte Bénézet Bujo als ordentlicher Professor an der
Katholisch-Theologischen Fakultdt in Kinshasa; dann folgte der Ruf auf den deutschsprachigen
Lehrstuhl fiir Moraltheologie, Sozialethik und afrikanische Theologie an der Theologischen
Fakultét der Universitdt Freiburg, den er bis zu seiner Emeritierung im Jahr 2010 innehatte.
Bénézet Bujo nahm eine Vielzahl an Dozenturen in Europa und Afrika wahr; so war er 1985
erster Gastprofessor bei »Theologie Interkulturell« am Fachbereich Katholische Theologie
der Goethe-Universitét in Frankfurt a. M. Es erreichten ihn Einladungen aus Saarbriicken,
Nairobi, Lund, Johannesburg und Antananarivo (Université Catholique de Madagascar).
Nach seiner Emeritierung war er fiinf Jahre lang, von 2011 bis 2015, theologischer

Berater von Caritas Africa.
Bujos Forschungsarbeiten richteten sich von Anfang an auf die Suche nach einer Ethik, die im
Licht der afrikanischen Traditionen die tiefen, von Gott als der geistigen Grundlage aller Wirk-
lichkeit eingestifteten Beziehungen der Menschen ernstnimmt - eingeschlossen der lebens-
wichtigen Beziehungen zur Welt der Vorfahren (der Ahnen) und der noch Ungeborenen
(der Nachkommen). Die philosophischen Grundlagen hierzu lieferte ihm neben den grofien
Autoren der europdischen Scholastik insbesondere die Diskursethik von Jiirgen Habermas, die
er freilich um die Begriffe einer sog. »Konsens- « oder »Palaverethik « afrikanischer Provenienz
signifikant erweiterte. Auf diese Weise gelang ihm nichts geringeres als die Formulierung einer
genuin afrikanisch-christlichen Ethik; diese machte ihn weit tiber Freiburg hinaus bekannt.
Davon zeugen nicht zuletzt seine zahlreichen Veréffentlichungen in deutscher und franzosischer
Sprache sowie in Swaheli. Erwéhnt seien die Introduction a la théologie africaine im Freiburger
Verlag Academic press (2008; 2021), gefolgt von einer Reihe von Béanden tiber die grofien
Figuren der afrikanischen Theologie: Afrikanische Theologie in ihrem gesellschaftlichen Kontext
(Diisseldorf 1986); Die ethische Dimension der Gemeinschaft (Wien 1993); Wider den Universal-
anspruch westlicher Moral. Grundlagen afrikanischer Ethik (Freiburg i.Br. 2000); Plidoyer fiir
ein neues Modell von Ehe und Sexualitit. Afrikanische Anfragen an das westliche Christentum
(Freiburg i.Br. 2007). Aber auch sein provokantes Diaire d’un théologien africain (1987) darf
nicht unerwéhnt bleiben.
Nicht nur die Kirchen Afrikas verdanken Bénézet Bujo viel; auch die deutsch- und
franzésischsprachige Theologie und nicht zuletzt die Theologische Fakultit der Universitat
Freiburg und die ZMR sind dem Verstorbenen zu groflem Dank verpflichtet. Moge er in
Gott finden, was er immer mit Nachdruck betonte: dass der Mensch ein vieldimensionales
Wesen ist, das nicht nur individuell aus Korper und Seele besteht, sondern als Teil einer
umfassenden Welt allein im Lebensnetz der Vor- und Nachfahren, dieser unbekannten
Heiligen, seine Erfiillung findet.
L 4
Joachim Negel

B ujo, geb. 1940 in der Provinz Ituri im Nordwesten der heutigen Demokratischen Republik
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Klaus Vellguth

IN MEMORIAM
Theologie und Glaube
sind stets kontextuell
Ein Nachruf auf
Hans Waldenfels SJ

1 Die Vorfahren von Hans
Waldenfels Vater stammten
aus Schlesien, sein Vater
selbst hie urspriinglich
Bernhard Kosakowski. Spa-
ter legte er seinen urspriing-
lichen Familiennamen ab
und wabhlte als fur die neue
Heimat aus seiner Sicht
»passenderen« Familien-
namen nun »Waldenfels«.
Vgl. Waldenfels, Hans, Sein
Name war Kosakowski.
Lebenserinnerungen von
Hans Waldenfels (Bildaus-
wahl: Katja Wahlers),
unveroffentlichtes Manu-
skript, Essen 2023.

2 Waldenfels, Hans,
Zurtlickgeblickt. Zugleich ein
Dank anlasslich von 8o
Lebensjahren, http://www.
theologie-und-kirche.de/
waldenfels-zurueckgeblickt.
pdf (Zugriff vom 14.11.2023).
Vgl. auch Waldenfels, Hans,
Sein Name war Kosakowski.
Lebenserinnerungen von
Hans Waldenfels (Bildaus-
wahl: Katja Wahlers),
unveroffentlichtes Manu-
skript, Essen 2023.

3 Die Gemeinde St.Ste-
phanus war eine im Jahr
1930 gegriindete Tochter-
pfarrei von St.Marid Emp-
fangnis in Essen-Holster-
hausen, in der Waldenfels
getauft und gefirmt wurde
und das Sakrament der
Erstkommunion feierte. Das
Kirchengebaude wurde

im Jahr 2009 im Zuge der
Umstrukturierungsmaf-
nahmen im Bistum Essen
profaniert.

4 Vgl. Waldenfels, Hans,
Zuruickgeblickt. Zugleich ein
Dank anlasslich von 8o
Lebensjahren, http://www.
theologie-und-kirche.de/
waldenfels-zurueckgeblickt.
pdf (Zugriff vom 14.11.2023)

Am 12. November 2023 verstarb in seiner Geburtsstadt Essen
der langjahrige Vorsitzende des Internationalen Instituts

fiir missionswissenschaftliche Forschungen (IIMF) und spétere
Ehrenvorsitzende Hans Waldenfels.

eboren wurde Johannes Bernhard Maria Waldenfels am 20. Ok-

tober 1931 als Sohn von Therese Waldenfels, geb. Schréder, und

Bernhard Waldenfels.! Er hatte einen jiingeren Bruder, den im
Jahr1934 geborenen phinomenologischen Philosophen Bernhard
Waldenfels. Seine vom Zweiten Weltkrieg tiberschattete Kindheit und
Jugend verbrachte Hans Waldenfels weitgehend in Essen und kriegs-
bedingt nach dem Bombardement auf das Ruhrgebiet im Jahr1942
voriibergehend in Marienloh bei Paderborn. Spéter verwies Waldenfels
wiederholt auf wesentliche Impulse, die er schon wihrend seiner
Schulzeit erhielt. Diese fithrten ihn — man kann die Unruhen der
Kriegs- und Nachkriegsjahre erahnen - nach der Volksschule zunéchst
zum Essener altsprachlichen Burggymnasium, dann zum Paderborner
Theodorianum, anschlieffend zum Detmolder Leopoldinum und von
dort aus iiber das Paderborner Theodorianum schliefSlich zuriick zum
Essener Burggymnasium, wo er im Jahr 1951 sein Abitur ablegte. Spater
wird Hans Waldenfels sich insbesondere an seinen Essener Religions-
und Geschichtslehrer Heinrich Gaul erinnern: »Was viele erst nach-
traglich kritisch in der Geschichte der Kirche wahrnahmen, hat er uns
damals unverblimt in anschaulicher Sprache nahegebracht. Wir
wussten frith von den Schwichen und Krisen der Kirche, dem un-
gebildeten Klerus fritherer Jahrhunderte, dem Versagen mittel-
alterlicher Pdpste. Doch zugleich vermittelte er uns die Kirche als einen
Ort, der es trotzdem wert ist, sich zu ihm zu bekennen und an ihm zu
wirken. «2

Prigend waren fiir den jungen Waldenfels in den Nachkriegsjahren
auch die Erfahrungen in seiner Heimatgemeinde St. Stephanus3. Das
Kirchengebiude war nach Kriegsende zwar vollig zerstort, so dass die
Gottesdienste zundchst in Behelfsrdumen stattfinden mussten. Doch
Waldenfels nahm die Pfarrei als einen Ort wahr, an dem er gestalten
durfte. Er leitete in der Pfarrei zwei Jugendgruppen und nahm auch an
von Jesuiten geleiteten Exerzitien teil - so entstanden die ersten Kon-
takte zu dem Orden, in dem Waldenfels schon bald seine spirituelle Hei-
mat finden sollte.

Unmittelbar nach dem Abitur im Jahr 1951 trat Hans Waldenfels in
das Noviziat der Westprovinz der Jesuiten ein, das sich seinerzeit in
Schloss Eringerfeld bei Geseke (Miinsterland) befand.# Zuvor hatte er
auch Kontakt zu den Benediktinern, Dominikanern, Franziskanern,
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Kamillianern, Oblaten und Salesianern aufgenommen, um sich dann
aber doch fiir ein Leben in der Gesellschaft Jesu zu entscheiden.® In
welch einer kirchlichen Aufbruchstimmung der Ordenseintritt von Hans
Waldenfels stattfand, spiegelt sich ein wenig in der Tatsache wieder, dass
zusammen mit ihm zum Osterfest 1951 insgesamt 14 junge Méanner der
Westprovinz der Jesuiten beitraten. Und das war kein Einzelfall. Ahn-
lich groflen Zulauf erlebten seinerzeit auch die drei anderen Ordenspro-
vinzen in Deutschland. Wihrend des Noviziats begegnete Waldenfels
erstmals Karl Rahner, der im Rahmen von Exerzitien eine Einfithrung
in die Mysterien des Lebens Jesu gab und dem er spiter entscheidende
Impulse fiir seine Promotionsschrift verdanken wird. Von 1953 bis
1956 studierte Hans Waldenfels anschliefSend Philosophie an der Phi-
losophischen Hochschule Berchmanskolleg in Pullach bei Miinchen,
wo er unter anderem die Vorlesungen von Walter Brugger, Wolfgang
Biichel, Heinrich Falk, Adolf Haas, Johannes B. Lotz und Joseph de
Vries besuchte.

Bereits wihrend seiner Zeit am Berchmanskolleg wurden die Ordens-
oberen auf die auflergewohnlichen Begabungen von Hans Waldenfels
aufmerksam und sandten ihn im Jahr1956 nach einem Aufruf Pedro
Arrupes — damals noch Vizeprovinzial in Japan — nach Asien. Den Hafen
von Yokohama erreichte Waldenfels zusammen mit seinem Mitbruder
und Freund Heinz Balkenhol und einem dritten Jesuiten (der den Orden
noch vor seiner Priesterweihe wieder verlie8) nach einer einmonatigen
Schiffspassage, die ihn von Marseille aus iiber den Suezkanal, das Rote
Meer, Dschibuti, Colombo, Singapur, Saigon, Hongkong und Manila
fithrte. Nach zweijéhrigen Sprachstudien in Hiroshima, wo er erstmals
Hugo Makibi Enomiya-Lassalle begegnete, studierte Hans Waldenfels
von 1960 bis 1964 Theologie an der katholischen Sophia-Universitdt in
Tokio. In der japanischen Hauptstadt wurde er am 18. Mérz 1963 von
Kardinal Tatsuo Doi zum Priester geweiht. Sein Terziat, das mit den
Grof3en Exerzitien endete, fithrte Waldenfels wiederum nach Hiroshima.
Spiter folgte ein Studienaufenthalt in Kyoto, wo Waldenfels als Gast-
hérer an der Kaiserlichen Universitit Kyoto bei Takeuchi Yoshinori und
Nishitani Keiji Einblicke in die Philosophie der Kydto-Schule erhielt.®
Spdter erinnerte Hans Waldenfels sich an diese intensive und fiir ihn
folgenreiche Studienzeit: »Viele der dort Lehrenden, unter ihnen auch
Tetsutaro Ariga, der spiter als Beobachter zum Zweiten Vatikanischen
Konzil eingeladen wurde, waren Briickenbauer zwischen der fernost-
lichen und der westlichen Welt, hatten zeitweise in Europa studiert und
wussten doch um die eigenen, vor allem die buddhistischen Wurzeln,
befassten sich mit dem Christentum, das ihnen vor allem in pro-
testantischer Gestalt, aber auch in der Geschichte der Mystik bekannt
war, und kamen nicht umbhin, die Sékularisierungsprozesse der Welt
zu beriicksichtigen. Eine Frucht dieser Zeit war spiter mein Buch Ab-
solutes Nichts«”.

Die in Japan begonnenen religionswissenschaftlichen Studien zum
Buddhismus und zur Welt der Religionen haben Waldenfels Wirken ein
Leben lang geprigt. So warb er stets fiir einen interdisziplinaren bzw.
transdisziplindren sowie interreligiosen Diskurs in der Theologie und
betonte dabei insbesondere auch die Bedeutung einer Zusammenarbeit
mit den nichttheologischen Disziplinen (auf die nur wenige Tage vor
Waldenfels Tod zuletzt auch Papst Franziskus in seinem Motu Proprio
»Ad theologiam promovendam «® verwiesen hat).

Von 1965 bis 1968 studierte Waldenfels im Rahmen seiner Promotion
zundchst an der Gregoriana in Rom und dann an der Universitit

5 Vgl. auch Waldenfels,
Hans, Sein Name war Kosa-
kowski. Lebenserinnerun-
gen von Hans Waldenfels
(Bildauswahl: Katja Wah-
lers), unveroffentlichtes
Manuskript, Essen 2023

6 Waéhrend Nishitani Keiji
Zen-Buddhist der Soto-
Schule war, bekannte sich
Takeuchi Yoshinori zum
volksttimlichen Amida-
Buddhismus.

7 Vgl. Waldenfels, Hans,
Zurtckgeblickt. Zugleich ein
Dank anlasslich von 8o
Lebensjahren, http://www.
theologie-und-kirche.de/
waldenfels-zurueckgeblickt.
pdf (Zugriff vom 14.11.2023)
8 https://www.vatican.va/
content/francesco/it/
motu_proprio/documents/
20231101-motu-proprio-
ad-theologiam-promo
vendam.html (Zugriff vom
14.11.2023)
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9 Waldenfels, Hans, Sein
Name war Kosakowski.
Lebenserinnerungen von
Hans Waldenfels (Bildaus-
wahl: Katja Wahlers),
unver6ffentlichtes Manu-
skript, Essen 2023.

10 Waldenfels, Hans,
Offenbarung. Das 2. Vatika-
nische Konzil auf dem
Hintergrund der neueren
Theologie (= Beitrage zur
O6kumenischen Theologie.
Band 3), Miinchen 1969.

11 Der Essener Weih-
bischof Julius Angerhausen
war der einzige westdeut-
sche Bischof, der am

16. November 1965 den
sogenannten »Katakom-
benpakt« unterzeichnete.
12 Waldenfels, Hans,
Absolutes Nichts. Zur
Grundlegung des Dialogs
zwischen Buddhismus und
Christentum (= Begegnung.
Band 19). Bonifatius, Pader-
born 2013 (Erstveroffent-
lichung 1976)

13 Vgl. Waldenfels, Hans,
Sein Name war Kosakowski.
Lebenserinnerungen von
Hans Waldenfels (Bildaus-
wahl: Katja Wabhlers),
unver6ffentlichtes Manu-
skript, Essen 2023.

14 Waldenfels, Hans,: Kon-
textuelle Fundamentalt-
heologie. Paderborn u. a.,
1985, 4. Aufl. 2005.

Miinster. Als er im Herbst 1965 zundchst nach Rom kam, begann gerade
die letzte Session des Zweiten Vatikanischen Konzils, die Waldenfels als
junger Jesuit unmittelbar vor Ort hautnah miterlebte. Zahlreichen Kon-
zilstheologen ist er dadurch gerade im ersten Jahr seines Promotions-
studiums in der »Ewigen Stadt« begegnet. »Das Konzil selbst ist bis
heute fiir mich eine wegweisende Erfahrung gewesen und hat mein theo-
logisches Denken und Arbeiten wesentlich bestimmt«?, wird er spéter
zurtickblickend festhalten. Seine im Jahr 1969 veroffentlichte Dissertation
mit dem Titel »Offenbarung. Das Zweite Vatikanische Konzil auf dem
Hintergrund der neueren Theologie«'® geht auf eine thematische An-
regung von Karl Rahner zuriick, der Waldenfels nahegelegt hatte, sich
mit der Entstehungsgeschichte, den Hintergriinden und den beiden
ersten Kapiteln der damals noch »jungen« Offenbarungskonstitution
Dei Verbum zu beschiftigen.

Nach der Promotion an der Gregoriana bei seinem Doktorvater,
dem kanadischen Theologen René Latourelle, kehrte Waldenfels nicht
nach Japan zuriick, sondern begann eine wissenschaftliche Karriere in
Deutschland. Er erhielt ein Stipendium der Deutschen Studienstiftung,
und so zog es ihn zundchst nach Miinster, wo er sich dem Schiilerkreis
von Johann Baptist Metz anschloss und die Drucklegung seiner Dis-
sertationsschrift vorbereitete.

Im Jahr 1974 wurde Waldenfels vom Essener Weihbischof Julius
Angerhausen' als ordentlicher Berater zur Bischofssynode »Evan-
gelisierung in der Welt von heute« eingeladen, aus der bekanntlich das
nachsynodale Schreiben Evangelii nuntiandi hervorgegangen ist. Im
Jahr 1976folgte Waldenfels Habilitation an der Universitit Wiirzburg
mit seiner Habilitationsschrift zum buddhistisch-christlichen Dia-
log2, die er urspriinglich auf Bitten von Heinrich Dumoulin als Riick-
blick auf seinen Studienaufenthalt in Ky6to verfasst hatte.’ Im Folge-
jahr 1977 erhielt Hans Waldenfels einen Ruf auf den Lehrstuhl fir
Fundamentaltheologie, Theologie der Religionen und Religionsphi-
losophie an der Universitit Bonn, den er bis zu seiner Emeritierung
1997 innehatte. In dieser Zeit iibernahm er an verschiedenen Stellen
Verantwortung fiir die Bonner Fakultdt. So wirkte er unter anderem
von 1979 bis 1980 und von 1988 bis 1990 als Dekan der Katholisch-
Theologischen Fakultit.

Inhaltlich entwickelte Waldenfels wihrend seines Bonner Wirkens
den Ansatz einer Kontextuellen Fundamentaltheologie”, die Theo-
logie in dem Bewusstsein betreibt, dass theologische Aussagen stets
orts- und zeitabhingig sind. In seiner Kontextuellen Fundamental-
theologie unternahm Waldenfels den Versuch einer theologischen
Grundlegung des christlichen Glaubens im heutigen Welt-»Kontext«.
Diesen sah er geprigt von einer Anndherung der christlichen Kirchen,
einem intensivierten christlich-jiidischen Gesprach, einer Begegnung
der Religionen, aber auch einer Abkehr von den Religionen sowie einem
Erstarken von Atheismus und humanistischen Ideologien. Waldenfels
nahm wahr, dass das Christentum und die christlichen Kirchen sich
angesichts einer zunehmenden religiosen Multioptionalitdt in den
von einer »postchristlichen Moderne« geprigten Gesellschaften West-
europas neu verorten miissen. Dabei sah er die Herausforderung, den
christlichen Glauben in der Theologie so zur Sprache zu bringen, dass
dieTheologie auch in fremden, nichtchristlichen Kontexten von Anders-
glaubigen, Atheisten und Agnostikern nachvollzogen und bestenfalls ver-
standen werden kann. Besondere Bedeutung besaf3 fiir Hans Waldenfels
dabei der interreligiose Dialog, den er selbst nicht zuletzt in seinem

zmr | 107.Jahrgang | 2023



IN MEMORIAM Hans Waldenfels S]

415

Graduiertenkolleg »Interkulturelle religiése bzw. religionsgeschicht-
liche Studien« praktizierte. Dariiber hinaus hat Waldenfels im inter-
disziplindren Grenzgebiet von Theologie, Religionswissenschaft und
Religionsphilosophie zahlreiche grenziiberschreitende wissenschaftliche
Arbeiten publiziert.’

In seiner kontextuell-dialogischen Betrachtungsweise war
es Waldenfels ein Anliegen, sowohl seiner eigenen fundamental-
theologischen Ausgangsposition treu zu bleiben als auch die ei-
gene Position »mit fremden Augen« wahrzunehmen.'® Dabei ging
Waldenfels in seiner Kontextuellen Fundamentaltheologie von dem
Axiom aus, dass Gott sich den Menschen in Jesus Christus ge-
offenbart hat. Dieser christozentrische Grundsatz stand fiir Hans
Waldenfels im Zentrum einer theologischen Hermeneutik, die es ihm
ermoglichte, sich mit den gegenwirtigen Herausforderungen des
Christentums in problemorientierter, kontextbezogen-dialogischer
Weise auseinanderzusetzen. Er selbst hielt dazu fest: »Die Zeit meiner
Bonner Titigkeit von 1977 bis 1997 war wesentlich bestimmt von
einer Fundamentaltheologie, die sich sowohl den klassischen Frage-
komplexen Gott - Jesus Christus — Kirche verpflichtet weif3, als auch
der Pluralitit moderner Verkiindigungsfelder und -orte Rechnung
tragt. Das in der Dritten Welt verwandte Stichwort«Kontextualitdt»
wurde zu einem Schliisselbegriff. In unserer Landschaft war der Be-
griff in der Mitte der 8oer Jahre selbstverstindlich und fremd zu-
gleich.«'7 Um seinem kontextuellen Theologieverstindnis auch eine
akademisch-publizistische Heimat zu geben, etablierte er im Jahr 1990
die Reihe »Begegnung: Kontextuell-dialogische Studien zur Theo-
logie der Kulturen und Religionen«, die zunidchst im Borengdsser
Verlag erschien und seit 2013 im Bonifatius Verlag publiziert wird.'®
Vom hohen Ansehen, das Hans Waldenfels als Wissenschaftler an der
Bonner Fakultit besaf3, zeugen die zahlreichen Festschriften, die ihm
zu verschiedenen Anléssen gewidmet wurden."

Im Rahmen seiner Tétigkeit an der Bonner Fakultit engagierte
Waldenfels sich auch fiir die Vertiefung der Partnerschaft der Bonner
Fakultit mit der Katholischen Akademie in Warschau, die in den all-
gemeinen Partnerschaftsvertrag der Universitit einbezogen wurde. Dabei
entwickelte sich eine enge Freundschaft mit den Rektoren der Akademie
fiir Katholische Theologie (ATK)2°, Remigiusz Sobanski und Helmut
Juros. Fiir seine Verdienste um die deutsch-polnische Partnerschaft
wurde ihm im Jahr 1993 der Ehrendoktor der Fakultit in Warschau ver-
liehen.

Hans Waldenfels hat schon frith iiber den deutschen Kirchturm in
die Weltkirche geschaut und wahrgenommen, dass das européische
Christentum und die européisch gepragte Theologie jeweils nur eine
spezifische, ndmlich kontextuelle Auspriagung von Kirche und ihre
Glaubensreflexion darstellen. Er wurde als Berater in die Kommis-
sion Weltkirche der Deutschen Bischofskonferenz berufen, wo er eng
mit den jeweiligen Vorsitzenden Julius Angerhausen, Franz Hengs-
bach und Franz Kamphaus zusammenarbeitete. Umso schwerer traf es
Waldenfels, als er wenige Monate vor seinem Tod von den Missbrauchs-
vorwiirfen gegen Hengsbach erfuhr. Gastvorlesungen bzw. Gastpro-
fessuren fithrten Hans Waldenfels nach seiner Emeritierung unter
anderem im Jahri1998 an die Lomonossow-Universitit Moskau, im
Jahr1998/99 an die Universitit Bamberg, im Jahr 2004 an das Dharma
Dialogue Lectures am Chavara Institute of Indian and Inter-Religious
Studies (CIIS) in Rom, im Jahr 2006/2007 an die Marquette University

15 Vgl. Gantke, Wolfgang,
Art. Hans Waldenfels. In:
Michael Klécker/Udo
Tworuschka (Hrsg.): Hand-
buch der Religionen 34

EL 2012, 1-14.9.8,1-7.

16 Vgl. Gantke, Wolfgang,
Art. Hans Waldenfels. In:
Michael Klécker/Udo
Tworuschka (Hrsg.): Hand-
buch der Religionen 34

EL 2012, 1-14.9.8,1-7.

17 Waldenfels, Hans,
Zuriickgeblickt. Zugleich ein
Dank anlasslich von 8o
Lebensjahren, http://Awww.
theologie-und-kirche.de/
waldenfels-zurueckgeblickt.
pdf (Zugriff vom 14.11.2023)
18 Herausgegeben wird
die Reihe »Begegnung:
Kontextuell-dialogische Stu-
dien zur Theologie der Kul-
turen und Religionen« von
Hans Waldenfels (1),Claude
Ozankom, Gunter Rie und
Klaus Vellguth.

19 Muller, A./RiRe, Gln-
ter/Sonnemans, Heino, Fest-
gabe fir Hans Waldenfels
zur Vollendung seines 60.
Lebensjahres am 20. Okto-
ber 1991; Borrengasser,
Norbert/RiRe, Glnter/
Sonnemans, Heino/TheR,
Burkhard (Hg.), Wege der
Theologie an der Schwelle
zum dritten Jahrtausend.
Festschrift fir Hans Wal-
denfels zur Vollendung des
65. Lebensjahres, Paderborn
1996. Sonnemans, Heino/
FoRel, Thomas (Hg.), Faszi-
nation Gott. Hans Walden-
fels zum 70. Geburtstag,
Paderborn 2002. Delgado,
Mariano/Hoff, Gregor
Maria/Rif3e, Gunter (Hg.),
Das Christentum in der Reli-
gionsgeschichte. Perspekti-
ven fr das 21.Jahrhundert.
Festschrift fir Hans
Waldenfels, Stuttgart 2011.
RiBe, Glnter/Vellguth,
Klaus (Hg.), Denken, das
Weite atmet. Text und
Kontext in der Theologie
(FS Hans Waldenfels),
Ostfildern 2017.

20 Aus der Akademii Teo-
logii Katolickiej (ATK) ging
spater die Kardinal Stefan
Wyszynski Universitat in
Warschau (UKSW) hervor.
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21 Waldenfels, Hans,
Zuriickgeblickt. Zugleich ein
Dank anlasslich von 8o
Lebensjahren, http://www.
theologie-und-kirche.de/
waldenfels-zurueckgeblickt.
pdf (Zugriff vom 14.11.2023)
22 An einige aus seiner
Sicht herausragende
Gesprache erinnerte Hans
Waldenfels: P. Mario von
Galli, »Kirche vor dem
Ende? Schicksal der Kirche.«
(Nr. 500) und erneut »Geht
Europas Kirche unter?«

(Nr. 650); Heinz Zahrnt,
»Leiden - wie kann Gott
das zulassen? Der Glaube
an die Liebe Gottes ange-
sichts des Leid der Welt«
(Nr. 600); Karl Rahner,
»Unser christliches Gottes-
verstandnis« (Nr. 700); Pin-
chas Lapide; »Wem gehort
Israel? Ein 6kumenisch ver-
tretbarer Loésungsvorschlag«
(Nr. 800); Rita Stissmuth,
»Die Frau in Familie, Beruf
und Gesellschaft« (Nr.900);
Johannes Rau, »Christlicher
Glaube und politische Ver-
antwortung« (Nr. 1000).
Vgl. Waldenfels, Hans, Sein
Name war Kosakowski.
Lebenserinnerungen von
Hans Waldenfels (Bildaus-
wahl: Katja Wahlers),
unveroffentlichtes Manu-
skript, Essen 2023.

23 Vgl. https://www.
katholisches-duesseldorf.
de/bildung-und-kultur/
mittwochsgespraeche/

24 Daruber hinaus war
Waldenfels anfangs auch an
zwei Gymnasien als Religi-
ons- und Lateinlehrer tatig.
Sein pastorales Engagement
fuhrte Waldenfels auch
Uber seine Emeritierung
hinaus fort. Von 1991 bis
2006 war Waldenfels Pfarr-
verweser in der Pfarrei
St.Remigius in Dusseldorf-
Wittlaer.

25 Die Arbeitsgemein-
schaft fur Mission- und
Religionswissenschaft ver-
tritt die an katholisch-
theologischen Fakultaten

in Wisconsin und im Jahr 2011 an das Dharmaram Vidya Kshetram in
Bengaluru. Riickblickend schrieb Waldenfels anlésslich seines 8o. Ge-
burtstags im Jahr1911: »Die Weltkirche, zumal der Blick nach Asien,
nach Japan, Korea, China und Indien wie auch nach Osteuropa bis
nach Moskau blieb mir in all den Jahren ein Anliegen. [...] Deutlich
geworden ist mir in all den Jahren immer starker, dass die deutsche
Kirche nur ein sehr kleiner, wenngleich keineswegs unbedeutender
und einflussloser Teil der Weltkirche ist. In diesem Horizont aber gibt es
andere, vielleicht auch wichtigere Themen als die, die bei uns heute ge-
betsmiihlenartig aufgerufen werden. Im Riickblick darf ich sagen, dass
ich in meinem Leben - bei allen kritischen Beobachtungen - die Kirche
als einen Raum grof3er Freiheit erlebt habe. Man mag sagen, dass ich
Gliick gehabt habe - ich selbst wiirde auch von Gnade und Gottes Ge-
schenk sprechen. «2?

Auch wenn Hans Waldenfels global dachte, war er zugleich lokal ver-
wurzelt. Besonders am Herzen lagen Hans Waldenfels auch wihrend der
Zeit seiner Tétigkeit an der Bonner Fakultit die Diisseldorfer Mittwochs-
gespriche - ein urspriinglich im Jahr 1961 in der Landeshauptstadt von
Nordrhein-Westfalen ins Leben gerufenes Veranstaltungsformat, das
sich selbst als Ort der christlichen Diskussion und Auseinandersetzung
mit den unterschiedlichen Stromungen in der Kirche und der Welt ver-
stand. Waldenfels tibernahm die Veranstaltungsreihe im Jahr 1976 vom
Initiator Carl Klinkhammer, der die ersten 500 Veranstaltungen verant-
wortet hatte, und fiihrte die bis heute lebendige Veranstaltungsreihe bis
in das Jahr 2003 mit insgesamt 838 von ihm verantworteten Mittwochs-
gesprichen?? fort.2® Sein Engagement fiir die Mittwochsgespriche war
einer der wesentlichen Griinde, warum Waldenfels nach seiner Berufung
auf den Bonner Lehrstuhl in Wittlaer, einem nach seiner Eingemeindung
zu Diisseldorf gehorenden Stadtteil, im Diisseldorfer Norden, wohn-
haft blieb und sich dort zunéchst als Subsidiar und zwischenzeitlich
auch als Pfarrverweser pastoral engagierte.2# Fiir sein herausragendes
Wirken rund um die Mittwochsgespriche sowie fiir sein umfassendes
akademisches Engagement wurde Waldenfels im Jahr 2003 das Bundes-
verdienstkreuz am Bande verliehen.

Auch wenn die Mitarbeit in der Seelsorge dem Jesuiten wichtig war,
raumte Hans Waldenfels dem akademischen Wirken bewusst die obere
Prioritdt ein. Im akademischen Bereich war er bestens vernetzt. Unter
anderem war er Mitglied im Arbeitskreis »Kirche und Wissenschaft« in
der Katholischen Akademie in Bayern, in der Deutschen Vereinigung
fiir Religionswissenschaft (DVRW), in der Europdischen Akademie der
Wissenschaften und Kiinste, in der Deutschen Gesellschaft fiir Mis-
sionswissenschaft (DGMW), in der Gorres-Gesellschaft, im Institut
fir Interdisziplindre Forschung, in der Européischen Gesellschaft fiir
Theologie, in der International Association for the History of Religions
(IAHR), im Internationalen Institut fiir missionswissenschaftliche
Forschungen, in der International Association for Mission Studies
(IAMS) und nicht zuletzt in der von ihm zusammen mit Andreas
Miiller gegriindeten Stiftung Promotio Humana, deren Vorsitzender
er von 1998 bis 2006 war. Auch war Hans Waldenfels Initiator der Ar-
beitsgemeinschaft fiir Missions- und Religionswissenschaft, deren
primédre Aufgabe es ist, die an katholisch-theologischen Fakultiten
angesiedelte Missionswissenschaft sowie Religionswissenschaft gegen-
iiber der Deutschen Bischofskonferenz zu vertreten.2% Dariiber hinaus
war er Korrespondierendes Mitglied des Institute for Oriental Religions
an der Sophia-Universitat Tokio.

zmr | 107.Jahrgang | 2023



IN MEMORIAM Hans Waldenfels S] 417

Es gehorte zu Hans Waldenfels Wesenseigenschaften, dass er stets
bereit war, iiber eine Mitgliedschaft in einer Vereinigung hinaus auch
personlich Verantwortung zu tragen. So war er Vorsitzender und
kommissarischer Vorsitzender des Katholisch-Theologischen Fakultaten -
tags (von 1987 bis 1991 sowie nochmals von 1992 bis 1994), Sprecher
des Graduiertenkollegs der Universitit Bonn zum Forschungsgebiet
»Interkulturelle Religiése bzw. Religionsgeschichtliche Studien« (von
1992 bis 1998), Griinder und Leiter der Sektion Religionswissenschaft
der Gorres-Gesellschaft (von 1998 bis 2009) und nicht zuletzt iiber
zwanzig Jahre hinweg von 1978 bis 1998 Vorsitzender des Internationalen
Instituts fiir missionswissenschaftliche Forschungen. Eng arbeitete er
als Vorsitzender des IIMF zunichst mit Josef Kuhl und Andreas Miiller
zusammen, mit dem Waldenfels eine jahrzehntelange enge Freund-
schaft verband. Spater folgten als Weggefahrten im IIMF unter anderem
sein erster Doktorand Giinter Rifle sowie Mariano Delgado, Lothar Bily
und Michael Sievernich. Grof3e Verdienste erwarb sich Waldenfels nicht
zuletzt, als er zwei Jahre vor seinem Ausscheiden als Vorsitzender des
IIMF gemeinsam mit Andreas Miiller im Jahr1996 die Stiftung »Pro-
motio Humana« griindete, um die Finanzsituation des IIMF langfristig
zu sichern.

Nach Erreichen der Altersgrenze und der damit verbundenen Ent-
pflichtung von Aufgaben in der Pastoral gab Hans Waldenfels im
Jahr 2006 seinen Lebensmittelpunkt in Wittlaer auf und schloss sich
der Jesuitenkommunitit der Essener Residenz St.Ignatius an. Ein
besonderes Anliegen war es Hans Waldenfels in der Folgezeit, sein
theologisches Erbe iiber das eigene Leben hinaus lebendig zu halten.
So griindete er im Jahr2o10 zusammen mit Maria Luise Born die
Waldenfels-Born-Stiftung, die sich der Forderung der von Waldenfels
vertretenen kontextuellen Theologie widmet. Die Stiftung, deren Vor-
sitz er im Jahr 2020 an seinen fritheren Assistenten und langjahrigen
Weggefihrten Giinter Rifle tibertrug, unterstiitzt unter anderem das
am Lehrstuhl fiir Pastoraltheologie mit Homiletik an der Theologischen
Fakultit Trier angesiedelte Projekt »Kontextuelle Pastoral«. Dariiber
hinaus fordert die Stiftung den seit dem Jahr 2020 von der ZMR und dem
IIMF im Zweijahresrhythmus gemeinsam vergebenen Hans Waldenfels
Preis fiir Missionswissenschaft und Kontextuelle Theologien sowie den
seit dem Jahr 2021 erstmalig verliechenen Maria-Luise Born Kunstpreis.

Hans Waldenfels war ein profilierter, mitunter auch streitbarer
Theologe und von einer tiefen Frommigkeit geprigter Christ, dem
es in seinem theologischen Wirken in den Bereichen der Fundamen-
taltheologie, Religions- und Missionswissenschaft darum ging, den
Glauben an Jesus Christus in jeweils spezifische Kontexte hinein sprach-
fahig zu machen. In seiner unveréffentlichten Autobiographie, deren Ma-
nuskript Waldenfels in seinen letzten Lebensmonaten erstellte, schrieb
der Jesuit und Theologe abschlieflend: »Ich danke dem barmherzigen
Gott dafiir, dass mein Verstand und mein Gedichtnis mich auch in
meinem Alter noch denken und arbeiten lassen. Ohne das wire ein
solches Buch nicht méglich. [...] Nichts wére mir lieber, als wenn ich
immer noch etwas dazu beitragen kann, dass Menschen in unserer gott-
losen und gottvergessenen Zeit Gott in ihrem Leben wiederentdecken
und sich vertrauensvoll auf seine barmherzige Fithrung einlassen - trotz
aller Schwiéchen, die unser Leben begleiten. Und immer noch stimmt,
was uns der heilige Ignatius von Loyola mit auf den Weg gibt: »Man soll
nie etwas Gutes, sei es noch so klein, aufschieben - nur in der Hoffnung,
in Zukunft noch etwas Gréferes tun zu kdnnen. ««28 .

angesiedelten Lehrstihle
fur Missionswissenschaft
sowie Religionswissenschaft
(im Rahmen der sogenann-
ten Mainzer/Munchner/
Limburger Gesprache)
gegenlber der Deutschen
Bischofskonferenz sowie
innerhalb des Zusammen-
schlusses der Arbeitsge-
meinschaften der katho-
lisch-theologischen
Disziplinen.

26 Waldenfels, Hans, Sein
Name war Kosakowski.
Lebenserinnerungen von
Hans Waldenfels (Bildaus-
wahl: Katja Wahlers),
unveroffentlichtes Manu-
skript, Essen 2023.
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HANS
WALDENFELS

»Hans Waldenfels Preis
fur Kontextuelle
Theologie und Missions-
wissenschaft«

Das IIMF und die ZMR
verleihen den Preis
»Hans Waldenfels«

fur Dissertationen oder
Habilitationen

bzw. gleichwertige
monographische Arbeiten
zu folgenden
Themenbereichen:

9 Kontextuelle Theologie Hans Wandelfels sJ
9 Missionswissenschaft geb.1931, Dr.Dr.Dr.h.c.,
1 Theologie der Religionen war von 1977-1997

ordentlicher Professor

Der Preis fur Fundamental-
ist mit 2.500€ dotiert theologie, Theologie
und wird von der der Religionen
Waldenfels-Born-Stiftung und Religionsphilosophie
finanziert. an der Universitat Bonn.
Die Arbeiten Von 1978-1998
durfen nicht alter als war er 1.Vorsitzender
zwei Jahre sein des Internationalen
(gezahlt ab dem Datum Instituts fur
der Ausschreibung). Missionswissenschaftliche
Forschungen,

seit 1998 ist er
Ehrenvorsitzender.

Er gilt als Begrtinder
der kontextuellen
Fundamentaltheologie
und hat die
Missionswissenschaft
und die Theologie
der Religionen nachhaltig
gepragt.
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Bucher

Ernst Fiirlinger

Handwerker der Hoffnung.

Papst Franziskus und der interreligidse Dialog
Tyrolia/Innsbruck 2023, 285 S.

er Eurozentrismus ist am Ruickzug« (17).
)) D Aus dieser Perspektive beschreibt der

Autor und Herausgeber dieses Buches
das Pontifikat von Franziskus insgesamt und die
vielfaltigen Neuerungen und Weiterentwicklungen,
die gerade das Feld des interreligiésen Dialogs
durch den ersten lateinamerikanischen Papst der
Kirchengeschichte gewonnen hat. FURLINGER be-
legt dies durch eine ausfihrliche und kompetente
Einfuhrung in die Person und die Amtsfihrung
dieses Papstes und insbesondere seine verschie-
denen Beitrdge zum interreligidsen Dialog. Den
groften Teil des Buches nimmt eine umfassende
Dokumentation zahlreicher Ansprachen, Predigten,
Botschaften und anderer Texte ein, in denen diese
Beitrage sichtbar werden. Jeder dieser Texte wird
selbst noch einmal durch den Herausgeber kon-
textualisiert und kommentiert. 16 Farbseiten in der
Mitte des Buches zeigen auf Fotos und kinst-
lerischen Darstellungen, dass sich der Beitrag des
Papstes aus dem Jesuitenorden nicht allein auf
Texte beschrankt, sondern insbesondere in einer
interreligiésen Praxis und auf seinen vielen Reisen
sichtbar wird.

Der Autor stellt durch seine Einfihrung die
dokumentierten AuRerungen des Papstes Uber
interreligiose Fragen in den Kontext seiner Praxis
des Dialogs. Es ist sehr hilfreich, dass die Be-
schreibung dieser Praxis bereits in die nicht
so offentlich bekannte argentinische Zeit Jorge
Bergoglios zurtckfuhrt. Ausfuhrlich werden
Begegnungen, Initiativen und Gesprachspartner
unter argentinischen Juden und Muslimen vor-
gestellt und beschrieben. Auf diesem Hintergrund
kann der Autor sehr gut deutlich machen, dass
die vielfaltigen Dialoginitiativen des Papstes eine
kontinuierliche Vorgeschichte besitzen. FURLINGER
beschreibt das Interesse von Papst Franziskus an
dieser Praxis mit einem ebenfalls bereits aus der
argentinischen Zeit bekannten zentralen Begriff
der »Kultur der Begegnung«. Interreligiéser Dialog
besteht fur Franziskus in erster Linie in solchen
Begegnungen, in denen nicht der Austausch
Uber Inhalte, sondern die Beziehung im Vorder-
grund stehen. Weitere wichtige Elemente dieser
Begegnungen sind der gemeinsame Einsatz fur
»Frieden, Gerechtigkeit und die Bewahrung der
Schopfung« (32), somit auch das politische En-
gagement, und die Offenheit der Alteritdt des
Anderen gegenlber: Franziskus praktiziert die
»Balance, gegeniiber dem Anderen authentisch
offen und zugleich in der eigenen religiésen
Identitat klar gegrindet zu sein« (35). Entspre-
chend der von Papst Franziskus geiibten Praxis
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sind eigene Abschnitte den Beziehungen zum
Judentum, zum Islam und zu den indigenen
Religionen, vor allem des amerikanischen Doppel-
kontinentes, gewidmet.

Sichtbar wird diese Dialogpraxis des Papstes
auf seinen vielfaltigen Reisen sowie in »Gesten
und Zeichenhandlungen«> die FURLINGER exem-
plarisch beschreibt. Aus dieser vielfaltigen Praxis
im Bereich des interreligidsen Dialogs gewinnt
der Verfasser auferst hilfreiche »religionstheolo-
gische Akzente« (53), in denen ein theologisches
Profil des aktuellen Pontifikats im Hinblick auf
die Religionen der Welt sichtbar wird. Der Autor
erkennt in den AuRerungen und in der korres-
pondierenden Praxis von Papst Franziskus »eine
implizite Theologie des religiésen Pluralismus«
(57), die als klarer Fortschritt in der katholischen
Lehre Uber die Religionen gewertet werden
kann.

Im Dokumentationsteil des Bandes sind die
drei grofRen Schriften — Evangelii Gaudium, Lau-
dato si’ und Fratelli Tutti abgesetzt und werden
in einem ersten Abschnitt behandelt. Aufgrund
seiner Bedeutung hétte hier vielleicht auch das
Dokument von Abu Dhabi mit aufgenommen
werden koénnen, das aber im weitaus gréReren
zweiten Teil der Dokumentation zu finden ist, der
chronologisch gegliedert ist. Auch wenn dieser
Teil mit einem Uberblick iiber die verschiedenen
thematischen Zuordnungen der folgenden Texte
beginnt, kdnnte man sich an dieser Stelle vielleicht
eine etwas groRere Ubersichtlichkeit wiinschen.
Ein Literaturverzeichnis und ein Register runden
den Band ab.

Dem Autor ist eine auRerst hilfreiche, kom-
petente und klare Darstellung der interreligiésen
Praxis und Theologie von Papst Franziskus ge-
lungen. Hier wird eine der wichtigsten Achsen des
gegenwartigen Pontifikats sichtbar. Papst Franzis-
kus greift die Theologie des Zweiten Vatikanischen
Konzils Uber die Religionen und die Praxis seiner
Vorgéanger — seit Johannes XXIII. — auf und entwi-
ckelt sie in einer Klarheit weiter, von der man sich
winschen kann, dass sie auch kinftige Pontifikate
pragen wird. Dem Buch von Ernst FURLINGER, das
diese Entwicklung dokumentiert und analysiert,
ist eine breite Rezeption in der deutschsprachigen
Religionstheologie zu wiinschen. *
Stefan Silber/Vechta

Thomas Gergen (Hg.)

60 Jahre Redemptoristenkldster
Bous und Puttlingen.

Europa und Glaube bieten Zukunft
Conte/St.Ingbert 2020, 542 S.

mistisch klingenden Untertitel bietet in

seinem Uberwiegenden Teil eine dezent
kommentierte Hauschronik des von 1949 bis
2009 bestehenden Redemptoristenklosters Bous
im Saarland. Hinzu treten eine erzahlerisch auf-
bereitete Chronik des Redemptoristinnenklosters
Puttlingen und kurze, weiterfihrende Aufsatze.
Malgeblicher Initiator fur die Neugriindung des
Klosters Bous war Johannes Hoffmann, von 1947
bis 1955 saarlandischer Ministerprasident. Fr den
Mitbegriinder der Christlichen Volkspartei des
Saarlandes galten Christentum und geistliche
Gemeinschaften als Motoren flr ein friedliches
und geeintes Europa der Zukunft. Eine sehr lesens-
werte Einflhrung des Herausgebers stellt dies
besonders heraus. Die enge Verkniipfung der Ge-
schichte des Klosters mit dem politischen Geschick
des Saarlandes pragt dementsprechend auch die
Eintragungen in der Hauschronik vor allem der
flinfziger und sechziger Jahre. So erfahrt man von
noch lange nach der Ablehnung des Saarstatuts
bestehenden auch innerkatholischen Spaltungen
zwischen »CVP- und CDU-Pastoren« (202) und
sehr engen politischen Verflechtungen kirchlicher
Akteure. Im Fall des Klosters Bous zeigt sich dies
exemplarisch am geplanten Bau eines Freibades
der Ortsgemeinde in der unmittelbaren Néhe des
Klosters. Entsprechende Zusagen an das Kloster
unter der Regierung Hoffmann, dass ein solcher
Bau fur alle Zukunft ausgeschlossen sei, wurden
nach deren Ablésung wieder zurlickgenommen
und der Streit hiertiber viele Jahre lang kommunal-
politisch ausgefochten. Dies alles erlaubt teilweise
amusante, aber auch irritierende Einblicke in das
»katholische Weltbild« der friihen BRD, wenn
etwa das Kloster sich in Sachen Schwimmbad
von einem Rechtsanwalt vertreten lassen muss
und man eher durch Zufall an die Saarbriicker
Kanzlei Dr.Charles Levy herantritt. Das recht ver-
krampft laufende Aufeinandertreffen mit dem
jadischen Anwalt wurde in der Chronik ausfihrlich
geschildert: »Wir aber mussten schmunzeln, dass
es sich durch die Umstande so gefligt hatte, dass
ein Jude uns im Kampf gegen die »Christen< zu
Hilfe kam.« (201)

Weitere interessante Beobachtungen lassen
sich bezlglich der regelmafig veranstalteten
Volksmissionen durch die Redemptoristen bis
hinein ins Sauerland (man gehorte zur Kolner
Provinz) machen.Vor allem finanzielle und per-
sonelle Probleme pragen Uber die ganze Zeit
die Schilderungen der Chronik, die im Laufe der

D as zu besprechende Werk mit dem opti-
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Jahre allerdings immer sparlicher und luckenhafter
werden, bis sie 1980 schlieflich ganz abbrechen.
Die haufigen und ausfihrlich geschilderten Be-
suche von Missionaren aus der Weltkirche in
Bous, wie etwa im Falle des geborenen Pittlingers
Kardinal Josef Clemens Maurer, Erzbischof von
Sucre, zeigen die enge internationale Verflechtung
des Klosters und seiner Bewohner auf.

Gerade fur eine Chronik ware ein Namen- und
Ortsregister sehr hilfreich gewesen,um gezielt
nach Orts- und Personennamen suchen zu kon-
nen. Vielleicht ist das eine Idee flr eine mogliche
weitere Auflage. Der Band insgesamt gibt Zeug-
nis von der nachhaltigen Verbundenheit vieler
Menschen mit der missionarischen Prasenz der
Redemptoristen im Saarland. *
Christian Nebgen /Saarbriicken

Martin Gimm

P.Johann Adam Schall von Bell S.J.

und die Geheimakten zum Gerichtsprozess
der Jahre 1664-1665 in China

(Sinologica Coloniensia Band 37)
Harrassowitz Verlag/Wiesbaden 2021,

26 Abbildungen, 468 S.

Schall von Bell (1592-1666) gilt nicht nur als

der bedeutendste deutsche Chinamissionar,
sondern zahlt neben Matteo Ricci (1552-1610) und
Ferdinand Verbiest (1623-1688) Uberhaupt zu den
groflen Personlichkeiten der frihneuzeitlichen
Chinamission. Sein Leben in China war reich an
Herausforderungen und Abenteuern, er arbeitete
als Missionar, Theologe, Ubersetzer, Astronom,
Mathematiker, KanonengieRer u. a. Schall war fast
funfzig Jahre in China und diente wahrend dieser
Zeit drei Kaisern. Dabei gelang es ihm, die Mission
unbeschadet von der Ming- in die Qing-Dynastie
zu fuhren.

Geboren in Luftelberg bei Kéln, schloss sich
Schall als junger Mann in Rom der Societas Jesu an
und durchlief am Collegio Romano eine besondere
Ausbildung in Mathematik und Astronomie bei
Christoph Grienberger SJ (1561-1636). Dank dieser
Ausbildung war er fur die Chinamission interes-
sant. Fir die geplante Reform des chinesischen
Kalenders suchten die Jesuiten in China namlich
Mitbrider mit einer entsprechenden Ausbildung.
Hintergrund war, dass befreundete chinesische
Gelehrte zusammen mit den Jesuiten in China den
ungenau gewordenen chinesischen Kalender zu
reformieren suchten. Damit sollten sie einen festen
Platz in der chinesischen Gesellschaft erhalten
und der Missionsarbeit nachgehen kénnen. Als
erstes wurde der schon renommierte Naturwis-
senschaftler Johannes Schreck (1576-1630) fur
diese Mission bestimmt, doch Schall gehorte dank

D er aus Koln stammende Jesuit Johann Adam

seiner besonderen Ausbildung auch zu den vom
Jesuitenprokurator Nicolas Trigault (1577-1628)
und vom Jesuitengeneral ausgewahlten Jesuiten.

Diese Plane der Jesuiten und ihrer chinesischen
Freunde wurden erst unter dem Chongzhen-Kaiser
5218 (1627-1644) Wirklichkeit, der sie 1629 mit der
Durchfuhrung der Kalenderreform beauftragte.
Ein Team aus Chinesen und Jesuiten fthrte erfolg-
reich die Reform durch. Nach dem verfriihten Tod
von Johannes Schreck wurde Schall der Leiter
des Teams und des Projekts, das 1635 erfolgreich
beendet wurde. Doch der neue Kalender trat noch
nicht in Kraft,es gab zu viele Bedenken.1644
kam es zu Rebellionen und Umsturzversuchen
in China. Schall erlebte in Beijing das Ende der
Ming-Dynastie, den Tod des Kaisers und die Er-
oberung Beijing durch den Rebellen Li Zicheng
ZBH, (1605-1645). Dessen Herrschaft war nur
kurz, denn nach wenigen Tagen wurde Beijing
durch die vereinten Streitkrafte von Manjuren und
Chinesen, die sich zusammengetan hatten, erobert.
Unter der neuen Qing-Dynastie der Manjuren (ab
1644) wurde Schall dann der fur den Kalender
zustandige Direktor des Qintianjian X% (Ster-
nenkundeamt oder Kaiserliches Astronomisches
Institut), einer Abteilung des Ritenamtes Libu
¥&E0, wahrend der neue Kalender unter der neuen
Dynastie in Kraft trat.

In seinem Buch revidiert GIMM nicht nur
die Chronologie des Lebens Schalls, sondern
zeigt auch seine Einbindung in das chinesische
bzw. manjurische Umfeld. Der Kalender war ein
wichtiges Instrument der legitimen kaiserlichen
Herrschaft Gber den Kosmos. Er beinhaltete nicht
nur Daten und vorherberechnete astronomische
Ereignisse des kommenden Jahres, wie Eklipsen,
sondern auch Methoden und Vorgaben, die im
christlichen Europa als Aberglauben angesehen
werden konnten, so etwa Fengshui (Geomantie).
In China aber galten sie als bewdhrte Mittel,
um die Zukunft zu erfahren und um kinftiges
Unheil zu verhindern. Einige von Schalls Mitbri-
dern machten es ihm zum Vorwurf, ein offizielles,
politisches Amt in China innezuhaben und an
Aberglauben mitzuwirken, doch Schall bekam
die offizielle Erlaubnis aus Rom, da das Amt ohne
Machtbefugnis, aber zum Besten der Mission war.
Ansonsten war Schall nur der Unterzeichner des
»aberglaubischen« Kalenders. Trotzdem wurde
ihm der Vorsitz am Quintianjian fast zum Ver-
hangnis. Wahrend der erste Manjukaiser Shunzhi
lIEAa7 (1644-1662) ein sehr gutes, fast freund-
schaftliches Verhaltnis zu Schall hatte, anderte sich
das in den ersten Jahren der Regierung seines Soh-
nes Kangxi EEER (1662-1722).Flr ihn herrschten,
da er bei Regierungsantritt erst acht Jahre alt war,
zunachst vier Regenten. Ein auslanderfeindlicher
Konfuzianer namens Yang Guangxian #5}%%
(1597-1669) benutzte das, um Schall wiederholt

zmr | 107.Jahrgang | 2023



422 Buchbesprechungen

bei den manjurischen Regenten anzuklagen. Yang
Guangxian war besorgt, weil ein Auslander ein
solch wichtiges Amt innehatte. Die Anklagen aus
dem Jahr 1664 waren endlich erfolgreich.

Yang legte eine Anklage in zehn Punkten vor,
die in der Schrift Budeyi A2 (1665, Ich kann
nicht anders) enthalten ist. Ein Anklagepunkt war,
dass eine heterodoxe Irrlehre, das Christentum,
verkindet wiurde, das zur Rebellion gegen die
herrschende Dynastie fihren kénnte. Die Hinrich-
tung Jesu, des Begriinders dieser Irrlehre, am Kreuz
beweise, dass er ein Verbrecher gewesen war. Das
Christentum sei eine Haresie, die Unruhe stifte.
Dazu trat die neue, betriigerische, europaische
Kalenderberechnung und endlich der Hauptpunkt
der Anklage, das falsche Divinationsverfahren.
Dieses traf die Manju-Regierung an einem emp-
findlichen Punkt, namlich bei der Furcht, dass die
Fremdlinge durch Uble Geomantie der neuen Dy-
nastie, deren Herrschaft noch nicht ganz feststand,
schaden wollten, indem Schall wissentlich einen
schlechten Zeitpunkt fur das Begrabnis von Prinz
Rong Z5HRE gewahlt hatte. Damit habe Schall
nicht nur den Tod der jungen Mutter des kleinen
Prinzen verursacht, sondern auch den verfrihten
Tod des Shunzhi-Kaisers zu verantworten. Die An-
klagen gegen Schall fiihrten 1666 zur Ausweisung
der meisten Missionare nach Canton, wahrend
Schall eingekerkert und mit drei Mitbridern vor
Gericht gestellt wurde.

Hier setzen nun die manjurischen Geheim-
akten ein. Sie wurden erst 1990 wieder in China
im Ersten historischen Aktenarchiv in Beijing
aufgefunden und sind Protokolle der Gerichts-
verhandlungen gegen Schall, die nicht in chine-
sischer Sprache existieren, sondern nur in einer
Abschrift in manjurischer Sprache. Insgesamt gibt
es 24 solcher Akten in 153 Heften aus den Jahren
1664 -1665, wovon Prof. GIMM und seine Mitarbei-
terin Dr.Claire SHU-JYUAN DEIWIKS das |. Doku-
ment Ubersetzt und genau bearbeitet haben.

Nach einer grundlichen Einfihrung tber den
Hintergrund (Schalls Leben, die Zeit der Ming-Dy-
nastie, die Zeit der Qing-Dynastie, Nachleben und
Wertschatzung Schalls) wird der Gerichtsprozess
behandelt. Die Anklagepunkte sind Christentum,
Geomantik sowie Astronomie und Kalenderwesen.
Beteiligte Behorden waren das Ritenministerium
Libu #2380, das fur Religionstatigkeit zustandig
war, das Beamtenministerium Libu $5&B und das
Justizministerium Xingbu F&B.Es werden die
verschiedenen Gerichtsinstanzen, Anklager und
die am Gerichtsverfahren beteiligten Personen
vorgestellt: angeklagte Missionare, Mitarbeiter des
Astronomischen Amtes sowie Konvertiten. Dann
als Zeugen und andere Beteiligte Missionare und
Staatsbeamte u.a.Die Ubersetzung der Geheim-
akten selbst prasentiert auf knapp 100 Seiten
die Protokolle der Befragungen.Im néchsten Teil

werden die Dokumente 11 bis XXIV ihrem Inhalt
nach kurz zusammengefasst.

Uber die Halfte der Akten,d.h.der wichtig-
ste Punkt zu Schall, betreffen die Geomantik.
Schall selbst verstand nichts davon, wie er immer
wieder vor seinen Mitbriidern beteuerte. Zwar
unterzeichne er als Direktor des Astronomischen
Amtes mit seinem Namen, habe aber nichts mit
dem Aberglauben der Geomantik zu tun habe.
Es scheint jedoch, dass der Prasident des Uberge-
ordneten Ritenministeriums, Enggedei, absichtlich
den falschen Termin wahlte, um Schall zu schaden.
Falsche Geomantie, so nahm man an, storte die
himmlische Harmonie und schadete damit dem
Kaiserhaus.

Noch im Jahr 1664 wurde Schall allein im Marz
zwolfmal verhort, im April hatte er einen Schlag-
anfall, der ihn halbseitig lahmte. Die Anklage lau-
tete auf Hochverrat.Im Dezember 1664 begann
der Prozess gegen Schall und die Mitangeklagten.
Der Prozess wurde vom Ritenministerium an das
Justizministerium Ubergeben. 1665 wurde Schall
im Januar verhaftet,im Marz lautete die Strafe
Erdrosseln. Dann wurde der Fall Prinz Rong ver-
handelt. Sein falscher Begradbnisplatz, der durch
Schall ausgewahlt worden sei, sei schuld am Tod
des Kaisers und der Kaiserin. Hier lautete das Urteil
Mitte April 1665 erst enthaupten, dann zerstiickeln.

Letztendlich rettete der »Aberglauben«, der
Schall vorgeworfen worden war, ihm das Leben.
Verschiedene Omina im April 1665 verkiinde-
ten sozusagen seine Unschuld, so ein finf Tage
wahrendes Erdbeben, ein Komet, Feuer im Palast,
Omina des Himmels. AufRerdem intervenierte
die Kaiserinmutter Bumbutai #i7k#ZE (mit Titel
Xiaozhuang Wen ZH37,1613-1688) zu seinen
Gunsten. Schall und seine Mitbriider Ludovico
Buglio, Gabriel de Magalhaes und Ferdinand Ver-
biest wurden freigelassen, die christlichen Mit-
arbeiter am Astronomischen Amt wurden jedoch
enthauptet. Schall starb am 15. August 1666 in der
Jesuitenresidenz in Beijing. Der Anklager Yang
Guangxian wurde gegen seinen Willen als Schalls
Nachfolger eingesetzt. Da er jedoch gar nichts
von Astronomie verstand, vermehrten sich die
Fehler im Kalender. Auf Betreiben von Verbiest
hin erfolgte im Jahr1669 die Rehabilitierung
Schalls durch den Kangxi-Kaiser. Nachdem er Yang
Guangxians Astronomie mit der europdischen As-
tronomie verglichen hatte, setzte er einen neuen
Kalender nach westlicher Manier in Kraft, schaltete
seine Regenten aus und trat selbst die Herrschaft
an.Es gab Belohnungen und Bestrafungen und
endlich ein vom Kaiser bezahltes Ehrenbegrabnis
fur Schall.

Einige kleine Fehler haben sich bei den Missio-
naren eingeschlichen. Die Jesuiten unterstanden
nicht seit 1622 der Propaganda Fide (12). Andere
Moénchsorden gab es neben den Jesuiten (43)
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nicht in China, weder die Jesuiten noch die Fran-
ziskaner und Dominikaner sind Ménche. Domingo
Coronado (1614-1665), Filippo Leonardo Valentino,
Domenico Sarpetri (1623-1683,San Pedro) und
Domingo Fernandez Navarrete (ca.1618-1689)
waren spanische Dominikaner und keine Fran-
ziskaner (117f.). Francisco de la Madre de Dios
(gest.1657) war spanischer Franziskaner, was auf
S.43 auch ganz richtig steht, und kein Jesuit (250).

Abgerundet wird die grindliche, durch viele
ausfuhrliche FulRnoten belegte Untersuchung
durch ein reichliches Quellen- und Literaturver-
zeichnis und einen Index. *
Claudia von Collani/Wiirzburg

Johann Ev. Hafner |

Hans-Michael HauBig (Hg.)

»Mit Gott auf unserer Seite«.

Religiose Aufrufe zur Gewalt

und ihre Gegenreaktionen

(Judentum — Christentum — Islam.
Interreligidse Studien Bd.19)

Ergon Verlag/Baden-Baden 2020, 252 S.

buddhistischer Ménche gegen die Mus-

lim-Minderheit in Myanmar soll deutlich
machen, dass sich religids legitimierte Gewalt
nicht auf monotheistische Religionen beschranken
lasst. Neun spannende, jeweils mit englischer Zu-
sammenfassung, Anmerkungen und Bibliographie
versehene Beitrdge, die auf der Grundlage einer
Ringvorlesung an der Universitdt Potsdam ent-
standen, werden gerahmt von Vorwort und An-
gaben Uber die Verfasser.Die Einleitung stellt
ausgewogen die neueren Publikationen zum The-
menbereich von religids legitimierter Gewalt und
Friedensengagement in Religionsgemeinschaften
vor, bevor sie in die einzelnen Beitrdge einfhrt.
Wie die Herausgeber betonen, nimmt ihr Buch
»die Gewalttatigen beim Wort: Untersucht werden
solche Situationen, in denen »Gott ist auf unserer
Seite« vernehmlich und explizit gerufen wird. Von
dort aus kann in einem zweiten Schritt analysiert
werden, inwiefern Religion latent (Uber Erziehung,
Sprachformen, Vorbilder) auf Gewaltbereitschaft
einwirkt.« (10) Die Rezension achtet dabei auf das
Verstandnis von Menschenwdrde.

Der juristische Beitrag von Eckart KLEIN, bis
2009 Direktor des MenschenRechtsZentrums der
Universitat Potsdam, legt dar, wie die Menschen-
rechte im Rechtssinn Menschen berechtigen und
Staaten verpflichten, mit der ihnen zustehenden
Macht die Voraussetzungen fir den Genuss
dieser Rechte zu schaffen. Dabei sind »religiose
Auffassungen und ihre Kundgabe ein moglicher,
in manchen Situationen sogar der bestimmende
zu GewaltmalRnahmen flihrende Faktor«. Anderer-

Das Titelbild mit feindseligen Aufrufen

seits ist »das Friedenspotential von Religionen
ist sicher ebenso grofd wie ihr Gewaltpotential.«
(27) »Mit der Anerkennung der Menschenrechte
haben die Staaten ihre Herrschaft fir die Kon-
trolle anderer Staaten geéffnet« (29), und »weil
der Schutz der korperlichen Integritat bereits
volkergewohnheitsrechtlich verburgt ist« (30),
darf beim Vollzug der Todesstrafe und schon
von Korperstrafen die menschliche Wirde nicht
beeintrachtigt werden, auch wenn das die eigene
nationale Rechtsordnung erlaubt, sogar wenn eine
bestimmte Religion zur Staatsreligion erklart wird.
Es darf auch »die Religions- und Glaubensfreiheit
von anderen Religionen anhdangenden Personen
nicht beeintrachtigt« (31) werden und ist gegen
Verachtlichmachen von Religion »der »&ffentliche
Friedec, fur den der Staat verantwortlich ist« (32),
»die »friedliche« Versammlung« strafrechtlich zu
schiitzen (34).Bei Scharia-Vorbehalten bestehen
die Menschenrechtskomitees darauf, »dass eine
solche Auffassung von der vélkerrechtlichen Ver-
pflichtung nicht entbindet.« (40)

Nach der im Band folgenden eingehenden
Untersuchung der am Institut fur Jidische Studien
und Religionswissenschaft an der Universitat Pots-
dam tatigen muslimischen Wissenschaftler Kadir
SANCi und Arhan KARDAS haben die Gelehrten
und Schulen des frihen Islam mehrheitlich Gewalt
nicht gerechtfertigt. Zu den im 14. Jh. als Ziele der
Scharia erklarten funf Grundrechten aller Men-
schen gehoren die Religionsfreiheit, das Leben,
das Vermogen, die Nachkommenschaft und die
Vernunft. Islamische Gelehrtentraditionen »messen
zudem der Freiheit (al-hurriyya) und der Wirde
bzw. der Ehre (al-ird) als angeborene Rechte eine
besondere Bedeutung bei« und »missen diese
Rechte notfalls mit Gewalt verteidigt werden«
(46). Gleichzeitig ist auf das Verbot von Selbst-
justiz in diesen Werken hinzuweisen und sind
die koranischen Gewaltaufrufe im Kontext zu
interpretieren: »Offenbar ist die Konversion zum
Islam nicht die einzige Wahl der Polytheisten.
Folglich kann aus diesen Versen kein absoluter
Kampf gegen Nichtmuslime abgeleitet werden.«
(77) Dann kann »ein Gewaltakt nicht mit der
religiésen bzw. weltanschaulichen Uberzeugung
des Gegenibers gerechtfertigt werden. Die Min-
derheitsmeinung dirfte den permanenten Kriegs-
zustanden geschuldet sein, die zu Lebzeiten dieser
Gelehrten herrschten.« (79)

Die Potsdamer Historikerin Marie-Luise HECK-
MANN untersucht umgekehrt, welchen Stellen-
wert physische Gewalt gegen Andersglaubige bei
Kreuzzugsaufrufen hatte: Fir die erste Kreuzzugs-
bulle Papst Gregors Viil.von 1189 resultierte die
Erbeutung der Kreuzreliquie bei Sultan Saladins
Eroberung des christlichen Konigreichs Jerusalem
aus dem Zorn Gottes Uber die trotz Warnung
fortgesetzten Sunden der Menschen, und es
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entsprach den politischen Machtverhaltnissen,
dass der Papst eine Antwort organisierte. Das
lie¥ ihn — mit Verweis auf Verkirzung zeitlicher
Stindenstrafen — die Bereitschaft von Jesus zum
Martyrium am Kreuz als Aufruf zum aktiven
Selbstopfer bis zur Wiedereroberung Jerusalems
interpretieren: »Achtet nicht auf weltlichen Profit
oder zeitliche Ehre, sondern auf den Willen Gottes,
der euch gelehrt hat,eure Seelen fur unsere
Bruder aufzugeben.« (89) Fur seinen Nachfolger
Papst Innozenzlll.mit seinen Uber derartigen
»religiésen Impetus« hinausgehenden Aufrufen zu
Kreuzziigen und der Gleichstellung von »Ketzern«
mit Majestatsverbrechern befurchtet die Ver-
fasserin, dass er mit seiner »Weltanschauung«
»vielleicht Christus als Erléser irgendwann aus
den Augen verloren« hat (97f.). Sie schliefSt mit
dem Ausblick, dass fur theologische Kreuzzug-
kritiker dieser Zeit »die friedliche Mission [...]
dem Kreuzzug vorzuziehen« und »der Abfall
vom wahren Glauben durch Christen« verwerf-
licher war als »der Unglaube der Heiden« — »den
aktuellen Standpunkt der katholischen Kirche zur
physischen Gewalt« charakterisiere allerdings »die
Grundeinstellung, stets auf der Seite der Opfer zu
stehen.« (101f.)

In »Der Judec als Kriegsgegner« zeigt Dirk
SCHUSTER vom o.g. Potsdamer Institut, dass der
»religids aufgeladene Nationalismus im protes-
tantischen Bildungsbirgertum« (110) mit dem
theologischen Weltbild der Kirchenbewegung
Deutsche Christen »die idealtypische Form einer
volkisch-christlichen Bewegung« (113) annahm:
Nachdem »Gott Martin Luther als den Bewahrer
des Christentums zu den Deutschen gesandt
habe«, seien sie durch »den aufklarerischen In-
dividualismus«, hinter dem »sich aber letzten
Endes »jldisches »Gedankengut« verberge«, vom
Glauben abgekommen - »in dieser Gedanken-
welt avancierte das Judentum zum >Gegenvolk¢
der von Gott auserwahlten Deutschen« (115). So
war flr sie Hitler von Gott »zur Wiederherstellung
der géttlichen (Rassen-)Ordnung den Deutschen
gesandt« und sein »Kampf gegen das Judentum
und gegen alle »jidisch beeinflussten« Ideen [...]
ein schicksalsentscheidender Kampf« (118). Die
Kirchenbewegung Deutsche Christen stilisierte
entsprechend den von Hitler gegen Polen —fir sie
»entmenschtes Unvolk« (122) — begonnen Welt-
krieg: »Der englische Kapitalismus basiere haupt-
sachlich auf den Lehren Calvins«, und der habe
sich starker als Luther »auf das Alte Testament be-
zogen und sei entsprechend »jldisch beeinflusst««.
In der »Form des sowjetischen Bolschewismus«
und diesem »volkerzerstérenden Kapitalismus«
(125f.) begegne man dem Kampf des »Weltjuden-
tums« gegen »das Volk Gottes.« So versorgte die
Kirchenbewegung das totalitdre Machtsystem
»mit einer vermeintlich hoéheren Moral, welche

die Vernichtung der Juden« »in einem totalitaren
Religionsverstandnis« legitimierte (127).

Der Rostocker Politologe Pierre GOTTSCHLICH
erortert »die religiose Rechtfertigung hindu-na-
tionalistischer Gewalt am Beispiel der Bhagavad
Gita«,von der jeder Hindu weifs: »Krishna, eine
Inkarnation des Gottes Vishnu, kommt auf die
Erde, um die Welt zu retten, und bekampft die
Feinde der gerechten Ordnung.lhr Tod ist gott-
gewollt, und jeder rechtschaffene Hindu ist an-
gehalten, Krishnas Streben mit allen Mitteln zu
unterstiitzen (135f).« In der religidsen Sphare
hat das »gewaltfreie Streben nach individueller
Erlésung Vorrang«, aber in der Laien-Gesellschaft
gelten »die kollektiven Uberlebenszwénge sozio-
O6konomischen Zusammenlebens«, und »Gewalt
und Kriegsfihrung gelten traditionell als Teil des
kosmischen »Eigengesetzes< (svadharma) und
der Lebensregeln bestimmter gesellschaftlicher
Schichten« (136). »Die Wurzeln des modernen
Hindu-Nationalismus liegen im frihen 19.Jahr-
hundert, als die britischen Kolonialherren und
unter ihnen vor allem die christlichen Puritaner
begannen, die in Indien vorgefundenen hinduis-
tischen Religionen zu kritisieren.« (142) Neo-hin-
duistische Reformbewegungen Ubernahmen die
christlichen Kritikpunkte, aber radikale Krafte pro-
pagierten die »Ausrottung der Européer« in Indien
als »religiose Pflicht« unter Berufung auf die
Bhagavad Gita (144). Mit »ihrer Mahnung zum
selbstlosen Schutz der (Hindu-)Gemeinschaft«
stellte dann »das hindu-nationalistische Konzept
der Homogenisierung des Hindu- »Volkskérpers««
zur Legitimierung von Gewaltausbriichen immer
wieder »stark auf eine mutmaRliche Notwehr-
situation« ab (146).

Gleichfalls mit der britischen Kolonialzeit ver-
bindet der Rostocker Politologe Jakob ROSEL
»buddhistische Gewaltrhetorik in Sri Lanka«: »Als
Herrschaftslegende [...] radikalisiert oder mode-
riert Sprache Gewalt« (151f.). Die auf Sri Lanka
»seit dem 3. Jahrhundert v. Chr. von Sudindien aus
entstandene theravada-buddhistische Zivilisation
kann deshalb so gut als Exempel dienen, weil
wir mehr Uber sie wissen als Uber irgendeine
vorislamische Herrschaft in Indien: dank einer ein-
zigartigen Moénchs- und Koénigschronik, die seit
Anfang des 6.Jahrhunderts bis zum Eintreffen
der Englander zusammengestellt wurde (152). Sie
zeichnet bis dahin, dass fur sie »Unglaubige und
Menschen schlechten Lebens« nicht mehr gelten
»als wilde Tiere«, »ein detailfreudiges, unbekim-
mertes Bild von Gewalt. Vor allem wird eine raison
d'état des buddhistischen Staates, des Dharma-
staates sichtbar« (155). Dieser Herrschaftsrhetorik
geht es um »die Beschwdrung einer moralischen,
historischen, kulturellen, entwicklungspolitischen
Hegemonie. Der Schutz dieser sakrosankten Ord-
nung rechtfertigt anschlieend massive Gewalt
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gegen damonisierte Gegner.« (156) »Reich und
Dynastie wurden von den Briten 1815 aufgelost«,
aber auf Initiative des amerikanischen Theo-
sophen Colonel Olcott und seines singhalesischen
Ziehsohns Anagarika Dharmapala (»hausloser
Beschitzer des Glaubens«) entstand die asienweit
operierende Maha Bodhi Society und begriindete
Anagarikas »Sinhala-Buddhismus« mit der dreifa-
chen »Ausschlussformel:>The land, the race and
the faith< [...] die bis heute gultige Doppelnatur
der singhalesischen Gewalt- und Herrschafts-
rhetorik: Nach innen, lokal, in der Sinhala-Sprache:
Drohungen und Hetze gegen Minderheiten. Nach
auBen, international, auf Englisch: Philosophie, Er-
leuchtung aus dem spirituellen Osten« (158f.).

Vor einem Schlussbeitrag zum aktuellen
Ukraine-Konflikt runden die beiden am o. g. Pots-
damer Institut tatigen Herausgeber den Band
noch ab hinsichtlich Gewaltdiskursen im Chris-
tentum und Judentum der letzten Jahrzehnte.
So untersucht Johann Ev. HAFNER die Rolle des
»Willens der Massen« beim Weg des in der
Lebensrealitdt in den philippinischen Cordil-
lera-Bergen verwurzelten katholischen Priesters
Conrado Balweg: Er war mit hohem Kopfgeld
gesuchter Kommandeur im bewaffneten Kampf
einer kommunistischen Guerillaarmee — ohne das
mit der Bibel zu begriinden. Nachdem auf den
Philippinen 1972 der Diktator Marcos das Kriegs-
recht verhangte, ging er wie sein Studienfreund
Ed de la Torre, der fasziniert vom Maoismus
eine »theology of struggle« entwickelte (173), in
einem »nichtmilitarischen Fligel der Opposition
mit ihrem Arsenal des gewaltlosen Widerstands«
(177) zusammen mit allen politischen Positionen,
»which the majority would understand and accept
as promoting human dignity« (178). Entsprechend
der Stammesstolz-Maxime »Your life is for the
benefit of the whole« (182) kdmpfte Balweg
dabei gegen die Enteignung der »ancestral lands«
(184). Als er deswegen als »Kommunist« vom Mi-
litar festgenommen werden sollte, liel§ er sich im
Untergrund militarisch ausbilden und verteidigte
mit dem Stammesrecht ein »alternatives Rechts-
system, das »starker binde als die nationalen
Gesetze« (192).

Hans -Michael HAUSSIG charakterisiert mit
Israels messianisch-zionistischem friherem Ober-
rabbiner Shlomo Goren und dem amerikanischen
Rabbiner Michael Lerner zwei innerjidische Po-
sitionen im Konflikt um das Heilige Land:Fur
Goren »ist die judische Herrschaft« Uber das
Land Israel Gottes Wille und »die Grundlage
der ganzen Tora Israels, denn wir finden sie in
der ersten Gottesrede an Abraham (Gen!2,1)
angesprochen« und »die Zusicherung gegeben,
dass das Land fur ihn und seine Nachkommen
bestimmt sei« (211). Nach erneuter Staatsgriindung
im 20 Jh. seien »die eroberten Gebiete durch die

Umstande der notwendigen Selbstverteidigung
um der Verteidigung des Lebens willen wahrend
des Unabhangigkeitskrieges und des Sechstage-
krieges in judische Hand gekommen«. Damit ist
nach seiner Lesart der Traditionsliteratur nach dem
judischen Religionsrecht, der Halacha, Eroberung
zugrunde zu legen und damit bestehe »flr eine
Ruckgabe an die Araber [...] ein eindeutiges
Verbot« (212f.). Vielmehr seien deren Rechte aus
Sicherheitsgrinden zu beschranken, doch »finden
sich bei ihm keine unmittelbaren Aufrufe zu
gewalttatigen Aktionen« (215). Anders die Ar-
gumentation von Lerner als einem fiihrenden Re-
prasentanten der Jewish Renewal Movement, die
bei der Modernisierung auf Traditionen judischer
Mystik zurtickgreift (217): Es waren »verletzte und
beschrankte menschliche Wesen [...], die die Tora
erhalten haben und ebensolche Rezeptoren, die
sie uns vermittelt haben«. Deshalb unterscheidet
Lerner »zwischen der rechten Hand Gottes, die
fur Gewalt, Eroberung und Abgrenzung steht, und
der linken Hand Gottes, die Liebe, Nachsicht und
GrofSziigigkeit reprasentiert« (220). Beim »Siedler
Judentum« aber werde mit dem religidsen Zionis-
mus nach dem Sechstagekrieg Gott »nationalen
Interessen dienstbar gemacht und das géttliche
auf enge egoistische Interessen reduziert« und
»der Dienst Gottes durch den Dienst der Macht
ersetzt« (222).

Im Schlussbeitrag zu religiésen Unterstro-
mungen im Konflikt Russland — Ukraine betont
der Potsdamer Slavist Norbert P. FRANZ: »Es geht
um Religion, die in kulturelle und politische Bilder
und Konzepte eingelagert wurde und von Ideo-
logen instrumentalisiert werden kann. Die in den
Religionen vorhandenen Kohdrenzkréfte lassen
sich — wenn die Sprache hinreichend unscharf
ist — anscheinend leicht fur sakulare Gruppen-
bildungen nutzen.« (227) Nach der Kiever Rus'
auf dem Gebiet des heutigen Russlands, Belarus’
und der Ukraine mit einem aus Konstantinopel
entsandten orthodoxen Metropoliten in Kiev, Tei-
lungen des Gebiets mit Vervielfachung der Kirchen
und der Einflhrung des Titels »Patriarch von
Moskau und der ganzen Rus'« 1943 unter Stalin
bezieht sich »der christliche Patriotismus« der
Russisch Orthodoxen Kirche »in gleicher Weise auf
die Nation als ethnische Gemeinschaft als auf die
Gemeinschaft der Staatsbirger« (237). An »Ver-
suchungen der Politik« unterscheidet der Verfasser
so neben »ukrainischen Varianten« mit der »ldee
einer Nationalkirche« (239) sowohl »Russlands
integralistische Variante, die russisch-sprachige
Ukrainer zu »russischen Brudern im Blute« er-
klart (242) als auch die von Dugins Eurasischer
Bewegung mit der Interpretation von Orthodoxie
als Uberlegene Zivilisation propagierte »imperiale
Variante« (244). *
Christoph Elsas/Marburg
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Vinod John

Believing without Belonging?

Religious Beliefs and Social Belonging

of Hindu Devotees of Christ

(American Society of Missiology
Monograph Series 48)

Pickwick Publications/Eugene 2020, 246 pp.

nating book, because it shows many facets

of interactions between various Christian
and Hindu groups in the past and at present.
Prof. Dr. JOHN has developed a special sensitivity
to handling »conversion«> a central problem of
religious cultural interactions, which he inquired
during his field research in the summers of 2009
and 2010 in the district Varanasi (Uttar Pradesh,
India). He discusses the problem in chap. 1: »Why
do Hindus not belong to the Christian church and
community upon believing in Jesus Christ and ack-
nowledging his lordship and consequently, what
then is the identity of these devotees of Christ?«
(2). Prof. JOHN, a Christian Hindu convert who was
also involved as a church planting pastor in the
Uttarakhand state in North India and in Canada,
examines these questions seriously and with great
passion. He concentrates on the »phenomenon of
believing and belonging among first-generation
Hindu devotees of Christ from the perspective
of an indigenous form of Christianity set in the
context of World Christianity« (5).The study
is based on the well-known presumption that
»Christianity« and »Hinduism« are conceptual
terms which manifest various historical and reli-
gious developments. Does the Christian interaction
with other religious and cultural traditions involve
a hybrid identity of »Hindu-Christians?«

JOHN refers in chap.2, »Caste, Community,
and Christianity«, to the socioreligious context
of North India, beginning with the Christian pro-
clamation of the Gospel since the onset of the
16th century. He informs about believing and
belonging to an organized church, experienced
»chiefly by the Dalit and tribal communities,
and 2. [blelieving without belonging primarily
by caste Hindu communities« (18).He observes
there was »the Christianization of Dalits, but also
the Dalitization of Christianity [...] [yet] Christian
Dalits faced — and continue to do so today — a
crisis of identity« (38).Hindus, Sikhs, and Jains
face a dilemma: the believing in Christ and the
belonging to the institutional church, illustrated by
seven well-known personalities: Raja Ram Mohan
Roy (1772-1833), Keshub Chunder Sen (1838-1884),
Brahmabandhab Upadhyay (1861-1907), Narayan
Vaman Tilak (1862-1919), Sadhu Sundar Singh
(1889-19297), Manilal C. Parekh (1885-1967), and
Rajendra Chandra Das (1887-1976).JOHN high-
lights well their controversy which »relates to the

B elieving without Belonging? is a very fasci-

practice of baptism as a sociopolitical act instead
of a spiritual ritual« (66). However, anyone who
is familiar with the Indian socioreligious land-
scape may wonder why the last three prominent
representatives are so naturally assigned to the
Hindu response to Christ.

Chap. 3, »Varanasi, informs very briefly about
the well-known socioreligious significance of the
holy pilgrim city, Varanasi, which »represents India
both intellectually and religiously« (72).He em-
phasizes that »Hinduism and Varanasi are insepa-
rable because the entire place is permeated with
spirituality« (72) and adds an explanation of the
»bhakti [devotion] tradition of Varanasi« (73ff.),
taking into account the context of anubhava (per-
sonal religious experience) and shraddha (faith,
trust). This explanatory insert on bhakti pertains
generally to Hindus, but does not give any refe-
rence to a »Bhakti Tradition of Varanasi« as sug-
gested in the subtitle. It serves as a theoretical lens
for the problem of conversion and paves the way
to an understanding of belief without belonging.
The chapter ends with a brief historical sketch of
the missionary developments mainly in the 19™
century and from the 20™ century onwards with
statistical data of the district.

Chap. 4 is also entitled »Varanasi«. As | am
holding a PhD in Philosophy from Banaras Hindu
University | am very interested in and familiar with
the Hindu pilgrim city Varanasi. Unfortunately,
JOHN uses »Varanasi« often without distinguis-
hing between the Varanasi District with about
3.7 million inhabitants in Uttar Pradesh and the
Hindu pilgrim city Varanasi with about 1.4 million
inhabitants (2011 Census) and often thousands of
pilgrims every day. This is very irritating, as most
readers may think of the well-known holy city
Varanasi, though JOHN refers mostly to some
people in the rural district in his small-scale study.
He describes and characterizes Hindu devotees of
Christ, their religious beliefs, and social belonging
mainly around Varanasi city. First, he gives a sta-
tistical overview of his survey that involved about
250 Hindus: respondents< age groups, gender,
affiliation to caste-blocks, etc. It is particularly
interesting that the »overwhelming majority of
them (over 86 percent) have been devotees of
Christ for only the past five years« (98).

JOHN describes three groups of devotees.
Hindu devotees, who are associated with the Ma-
tridham Ashram near Varanasi city, form the first
group. The ashram was established by the Roman
Catholic Indian Missionary Society in 1954. Father/
Swami Anil Dev is the acharya of this ashram (ims.
org/gen_prind.htm) who welcomes »[e]very week,
at least 8,000 to 10,000 people« (104). They come
together for singing bhajans, listening to biblical
verses and homilies. »[M]ost people come seeking
physical healing from their ailments, deliverance
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from [...] >evil spirits<.[...] However, most of the
visitors do not exhibit exclusive faith in Jesus Christ
as their savior, because they continue believing
in their traditional deities« (105).Some »cross
over from the worship of traditional gods and
goddesses and shift their complete allegiance to
Jesus Christ as their exclusive Lord« (106). A small
number of devotees have been baptized and live
within their communities. They »identify themsel-
ves as Hindus for all intents and purposes« (106).

JOHN categorizes some smaller autonomous
fellowship groups of Christ, who are not anymore
in contact with the ashram.They confess that
»they have discovered the >truth< in Jesus Christ
who has responded to their prayers« (108f.)
Independent Evangelical Christian workers support
such prayer groups in their biblical meditation.
However, they keep their normal Hindu identity as
members of their caste community and, in most
cases, remain unbaptized.

JOHN narrates the actual belief and practices
of a third group which includes independent
Hindu devotees of Christ. They follow Jesus Christ
because of their subjective experience of psycho-
logical healing and overcoming their temporal
problems. As far as their belief is concerned, they
do not distinguish between Jesus Christ and God,
whom they address with various names and in
different ways. They belief in »Jesus as living God
who dwells with them, thus eliminating their need
to worship an idol« (118). He explains the devo-
tees' bhakti (devotion), anugraha and daya (grace
or compassion of God) with special reference to
their liturgical and theological understanding as a
means of salvation. Bhajans show their profound
bhakti piety.

Hindu devotees of Christ have a serious so-
ciocultural problem with an institutional church,
which emphasizes the sacrament of baptism as
the ecclesiastical gateway to salvation (moksha)
through Jesus Christ. Apart from some gross
misunderstandings about the baptismal ritual
by many Hindus, the context of the ruling en-
dogamy is very important. Baptism is unders-
tood as an infringement of the cultural norm of
marriage. It means practically severing ties with
family and relatives, i.e., social exclusion from the
caste-community (biradi), loss of social security
and cultural identity. The rituals of death and
life — insights about life beyond death — conclude
the explanations gathered from the respondents
of this case study.

In chap.s, »Faith and the Hindu Community«,
JOHN is thinking of ways towards a contextual
baptismal understanding and ceremony. He in-
forms how especially evangelical theologians in
India were dealing with this missiological problem.
JOHN supports Dasan JEYARAJ'S view that »un-
baptized devotees of Christ may not be members

of the visible church through baptism, but are
members of the »body of Christ«« (154) —the uni-
versal church.He suggests to »use transformed
symbols and ceremonies familiar to the people«
and proposes to change the name of the ritual
»Baptisma« —a term of the »theological politics of
the Western church« (157) —to »guru-diksha [ ...]
as an alternative contextual model of discipleship
in India« (158).JOHN, familiar with V. TURNER'S
The Ritual Process, proposes a »Christian adapta-
tion« of this Hindu initiation ceremony and states:
»[Olne of the most substantial modifications in
the Hindu diksha ceremony needs to happen«
(164).The real guru, the Satguru, is Jesus Christ
and the initiate becomes Christ's shishya (dis-
ciple) who becomes delivered from the cycle of
rebirths (karmasamskara). JOHN calls the initiated
a member of the Christian faith community while
remaining in the Hindu community.

The following chapter serves to create a
framework for religious identity of Hindu devo-
tees of Christ. Some biblical references are quoted
in order to show how Christian identity was and
might be constructed. Interestingly, JOHN, who
scolds generally the West for shaping Christianity
in India with a colonial baggage, quotes especially
Christian scholars from the West to make his iden-
tity structure meaningful or comprehensible. He
demands a place for pluriform Christianities from
the perspective of World Christianities. This will
facilitate to meet the basic human need for reco-
gnition and belonging to Jesus, but also avoid the
stubborn insistence on foreign Western Christian
terms, which remind Hindus of the »colonialists’
way of imposing their hegemonic authority over
the »other«« (172). »[T]he role of the institutional
church should be only that of a helpmate and
advisor« (176) in maturation in the devotees' faith
for the next generation. However, »Hindu devo-
tees should continue to identify themselves as
Hindus if they so wish while confessing their faith
in Jesus Christ« (178).

JOHN recapitulates in chap.7 »Belonging to
Christ as Hindus«, the previous chapters and
refers to the ongoing conversations among re-
presentatives of the churches about a contextual
ecclesiology. Should a churchless Christianity, a
Christ-centered secular fellowship, a visible fellow-
ship, a visible community of faith, or an established
church welcome Hindus to live as true Christians?
JOHN’S reply suggests that one should not be
anxious to »transcend the historical ecclesiological
paradigm« (192). He »anticipate[s] an authentic
trans-contextual theologization [...] by the Hindu
devotees themselves« (193) which may lead
to »a church whose form is dissimilar from the
current church India has inherited from European
Christianity«, because »[a]ll ecclesiological con-
cepts [...] are [...] conditioned and dictated by
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the time-bound social, historical, geopolitical, and
cultural realities in which they came to be« (194).
Historical ecclesiology shows that the church is
subject to change which holds the door open for
discussions about a pluriform ecclesiology. JOHN
stresses the necessity of a »transformation and
adaptability of the inherited historical ecclesiology
from the West« so that Hindu devotees of Christ
can »maintain continuity and congruence with
their community of birth. This would enable the
kingdom of God to receive priority over the
current church-centric approach in much of the
institutionalized Christianity in India« (200). Of
course, this will not only involve »practic[ing] their
sociocultural rituals regarding marriage, funerals
and other customs [...] ties with their caste com-
munity« (201), but it also means legal implications,
as Julian Saldhana, SJ, notes: »Despite all attempts
at »adaptation< by missionaries, profession of the
Christian faith ipso facto snaps the legal bond
uniting the convert with his (joint) family and
Hindu society« (204, fn.101).

In »Conclusion«, JOHN highlights again the
various problems discussed in Religious Beliefs
and Social Belonging of Hindu Devotees of Christ
and makes suggestions for future prospects in
the context of World Christianity. The book’s
appendices include two maps (unfortunately only
readable with a magnifying glass and digitally not
accessible) and the interview schedule. The very
detailed bibliography (215-234) and the subject
index (235-243) are good orientation aids.

As fascinating as the book may be, some of
the statements are exaggerated or imprecise, may
be even hurtful. Unfortunately,a book review
does not provide sufficient space for a discussion
of JOHN'S use of »Hindu identity«, »World Chris-
tianity« and »World Christianities«, »church« and
»churches«, or »religion«. Although the use of
some terms is explained at the very beginning in a
footnote (5, fn.15), their application is sometimes
idiosyncratic. Of course, the whole discussion on
conversion is based on the problem of how, where,
and when do we speak of Hindu and Christian
identity. This is not new to the Andhra Pradesh Bi-
shops« Council that mandated an interdisciplinary
study on conversion for a period of three and a
half years with several groups involved in Andhra
Pradesh almost 40 years ago (Y. AMBROISE,
Building up the Church in Andhra Pradesh. An
Inter-Disciplinary Study, Secunderabad 1983).

Keeping in mind that thousands of Hindus
throng to religious festivals in Varanasi and believe
that those who die and are cremated in Varanasi
get an instant gateway to liberation from the cycle
of births and rebirths, how can one conceptualize
their being a »Hindu« to a mere sociocultural
term. There is no discussion about the salvific role
of Hindu devta/devtas and Christian saints but

about Hindu idol worship. JOHN'S observation that
the real problem is »chiefly about the perception
of baptism as a socio-anthropological issue more
than a theological issue in India« (147) remains
even within the discussion of alternative or indi-
genous forms of World Christianity questionable.

JOHN is aware of all man-made problems
of conversion and gives often free rein to his
frustration, which is occasionally paired with a
selective interpretation of ecclesiastical history
that a non-expert may not notice.It is note-
worthy that he advises caution against immediate
ecclesiastical changes by the representatives of
the churches. Hindu devotees of Christ have to
find their own way and »one should perseveringly
await its realization« (193). Last but not least, JOHN
expresses his optimism: »Let the objective of mis-
sions in India be akin to what the historical Roman
Catholic document on missions, Ad Gentes (no.21),
proclaimed, for it »must give expression to this
newness of life in the social and cultural framework
of their homeland, according to their own national
traditions [...] so that the Faith of Christ and the
life of the Church are no longer foreign to the
society in which they live, but begin to permeate
and transform it«« (205). Religiousness is based on
the unreachable depth of personal experience. ¢
Othmar Gdichter/Sankt Augustin

Rainer Neu

Willibrord und die Christianisierung
Europas im Frihmittelalter
Kohlhammer/Stuttgart 2021, 211 S.

as vom evangelischen Kirchengeschichtler
und Religionswissenschaftler Rainer NEU

(R.N.) 2021 verdffentliche Buch themati-
siert mit dem angelsachsischen Wanderménch
Willibrord das Lebenswerk des Apostels der Nie-
derlande. Dieser gehorte zu den irischen und
angelsachsischen Kulturtragern, die das grie-
chisch-rémische Erbe der Antike am Rande Eu-
ropas bewahrten sowie den christlichen Glauben
unter den Germanen und Kelten verkindeten,
wodurch sie die Grundlage des heutigen Europa
schufen. Die Monografie umfasst 24 Kapitel, Li-
teraturverzeichnis und Abbildungsnachweise. Die
verwendeten Abbildungen bindet R.N. geschickt
in seine Ausfihrungen mit ein, wodurch den Lese-
rinnen ein visueller Zugang zur Thematik ermég-
licht wird. Beziehungen zu historischen Ereignissen
und Gegenstanden werden dadurch hergestellt.

Das Buch beginnt mit einer historischen
Kontextualisierung. In dieser thematisiert R.N.
mit der Kirchengeschichte von Beda Venerabi-
lis (ca.673-735) und der Vita Willibrordi einer-
seits zwei zentrale Quellen zu Willibrords Leben
historisch-kritisch; anderseits behandelt er das
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Wirken Wilfrieds, der in dieser Phase zu den
bedeutendsten Kirchenfihrern und Theologen
Englands gehorte, aber auch ein Unruhestifter war.
R.N.rekonstruiert den Lebenslauf von Willibrord,
indem er wiederholt die genannten Quellen heran-
zieht, aber auch auf andere historische Dokumente
Bezug nimmt. Diese Vorgehensweise ermdglicht
den Leserlnnen einen sachkundigen Einblick in das
missionarische Wirken Willibrords. R. N.schildert
Willibrords  Herkunft, seine frihe Kindheit und
dessen erste Jahre im Kloster. Er legt dar, dass
Willibrord in der Blutezeit Northumbriens geboren
wurde, im Alter von funf Jahren ins Kloster kam
und im Jahr678 nach Irland in das Kloster Rath
Melsigi zog, wo er sich mit der irischen Spiritualitat
beschaftigte. In diesem Kontext erklart R.N.das
irische BuBwesen und die Peregrinatio pro Christo,
fur die sich auch Willibrord begeistern sollte.

R.N. befasst sich mit der Geschichte Frieslands,
bevor er sich mit dem Beginn der dortigen Mission
auseinandersetzt. Diese begann mit dem von R.N.
vermuteten Aufenthalt Wilfrieds unter den Friesen
und den Missionsversuchen der Ménche Egbert
und Wigbert. Da diese jedoch scheiterten, erhielt
Willibrord den Auftrag, das an der Nordseekiste
siedelnde Volk zu christianisieren. Er erzielte auf-
grund des angespannten Verhaltnisses zwischen
den Franken und den Friesen zunachst nur unter
den Friesen, die auf dem frankischen Hoheits-
gebiet lebten, Erfolge.R.N.stellt die These auf,
dass die friesische Oberschicht vereinzelt fir das
Christentum offen war, jedoch der friesische Konig
Radbod eine Konversion verhinderte. Im Jahr 695
weihte Sergius I. Willibrord zum Erzbischof von
Utrecht. Ausfiihrlich schildert R.N. die Hinter-
grinde der Konstitution des Klosters Echternach,
dessen Grunder Willibrord sei.

Neben dem Wirken Willibrords in Danemark,
Mainfranken, Thiringen und am linken Nieder-
rhein spricht R.N. sowohl sein Verhéltnis zu den
frankischen Herrschern als auch das zu Bonifatius
an. Typisch fur die Beziehung zwischen Willibrord
und der weltlichen Macht war schon sehr frih
die Kooperation von Missionsarbeit und Politik.
Mission war politische und kirchliche Integration.
Bonifatius war zundchst drei Jahre als Mitarbeiter
Willibrords tatig, bevor sich die Wege der beiden
Angelsachsen trennten. Als mégliche Motive fir
den Abbruch des Kontakts nennt R.N. theologi-
sche Differenzen und die Charaktere der beiden.
Die Wertschatzung des Bonifatius gegentber
Willibrord vertieft R.N.nicht.Ob Willibrord von
der Expansion des Islam wusste, ist nicht bekannt.
Am Ende des Buchs skizziert R.N. die letzten Jahre
Willibrords, der wahrscheinlich in Echternach starb.
Der abschliefende Ausblick thematisiert neben
den weiteren historischen Entwicklungen bis ins
8.Jh.auch die Bedeutung der irischen und an-
gelsachsischen Missionsarbeit.

In seinem Buch greift R.N. aktuelle Forschungs-
ergebnisse auf. Er erldutert Hintergrinde und Zu-
sammenhange wie die Top-Down-Missionsstrategie,
die Transformation heidnischer Kultorte durch Re-
liquien und die Zerstérung heidnischer Kultstatten
verstandlich. Die historischen Ereignisse im Leben
Willibrords sind dadurch sehr gut nachvollziehbar.
Das Konzil von Autun, das fur die Missionsarbeit
auf dem Festland wichtig war, erwédhnt R.N. nicht.
Eine Vertiefung des Verhaltnisses von Willibrord
und Bonifatius ware eventuell ratsam gewesen. Zu
loben ist die stilistische Qualitat des Buchs. .
Sebastian Walser/ Mtinchen

George Pattery SJ

Gandhi als Glaubender.

Eine indisch-christliche Sichtweise

Hg. von Klaus Hagedorn | Thomas Nauerth
(edition pace — Sonderausgaben 1)
BoD/Norderstedt 2021, 235 S.

andhi als Prophet der Gewaltfreiheit oder
G als gewaltfreier Revolutionar, als visionarer

Forderer der Unabhangigkeit Indiens und
als Protagonist seiner Selbststandigkeit — das sind
bekannte und vielmals besprochene Darstellungen
dieser bedeutsamen historischen Person.In der
Theologie mag man noch Gandhis Hochschat-
zung der Person und Botschaft Jesu und seine
Kritik an den konkreten historischen Erscheinungs-
formen des Christentums seiner Zeit als bekannt
voraussetzen. Aber »Gandhi als Glaubender« ist
im deutschen Sprachraum bislang eher unterre-
prasentiert. Die Spiritualitdt und religidse Praxis,
die seinen politischen und gesellschaftlichen Ak-
tivitdten zugrunde liegt, steht kaum einmal im
Fokus der Aufmerksamkeit.

Dies ist zumindest die Wahrnehmung der
beiden Herausgeber und der Grund dafur, dass
sie dieses bereits 1996 zuerst in englischer Sprache
veroffentlichte Buch Ubersetzen liefen und fur
den deutschen Sprachraum zur Veréffentlichung
vorbereitet haben. Ahnlich wie sein Autor ver-
treten sie die Uberzeugung, dass das Leben und
das offentliche Wirken Mohandas (Mahatma)
Gandhis nicht zu verstehen ist, wenn man es
nicht auf dem Hintergrund seiner religiésen Uber-
zeugungen deutet und ihn zuallererst als einen
religiosen Menschen betrachtet, der daran arbeitet,
sein Leben und seine Spiritualitat miteinander in
Einklang zu bringen.

Das Buch ist keine Biografie Gandhis, sondern
eine thematische Auseinandersetzung mit seinen
Uberzeugungen. Es geht auf die Doktorarbeit des
Autors zurlick, die er 1990 bei Jacques Dupuis in
Rom Uber Gandhis Begriff des satyagraha geschrie-
ben hatte. PATTERY st selbst Jesuit, stammt aus
Indien und war nach seinem Doktoratsstudium in
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Rom Universitatsdozent in Indien und dann bis 2020
Président der Sud-Asiatischen Jesuitenprovinzen.

Nach einem Vorwort der beiden Herausgeber
eroffnet der Autor selbst das Buch mit einem
einleitenden Kapitel, das seine Arbeit im Kontext
der Gandhirezeption vor allem in Indien selbst
verortet und nichtreligiose sowie religidse Studien
verschiedener Traditionen in den Blick nimmt. Hier
verdeutlicht der Autor bereits die spezielle Stellung
seiner Studie, die Gandhi als einen interreligiésen
oder transreligidsen spirituellen Menschen in
den Mittelpunkt stellt, der aus spiritueller Ver-
antwortung fur die Wahrheit zum gewaltfreien
Widerstand gegen die Kolonialherrschaft aufruft.

In den ersten drei Kapiteln beschreibt PATTERY
die grundlegenden Elemente der religiésen Praxis
Gandhis, die er als eine »satyagraha-Religiosi-
tat« (164) bezeichnet und gewissermafRen mit
satyagraha selbst identifiziert. Satyagraha, das
tatsachlich als Kern des Gandhischen Lebens-
programms verstanden werden kann, bedeutet
wortlich »Festhalten an der Wahrheit« und ver-
wirklicht sich in einem konsequent gewaltfreien
und dennoch unnachgiebigen Einsatz flr das,
was ein Einzelner als Wahrheit erkannt hat, und
im Widerstand gegen alles, was zu dieser Wahr-
heit im Widerspruch steht. Gewaltfreiheit, ahimsa,
und Selbstverwaltung, swaraj, die beiden anderen
Kernbegriffe Gandhis, werden von PATTERY in
ihrer Beziehung zu satyagraha und untereinander
erlautert. Auf diese Weise verdeutlicht er religiose,
politische und gesellschaftliche Beziige von satya-
graha und zeigt, wie wenig sich diese Ebenen im
Denken und in der Praxis Gandhis voneinander
trennen lassen.

Im vierten Kapitel stellt der Autor die sa-
tyagraha-Religiositat Gandhis in ihren Beziigen
zum Hinduismus, den Gandhi in ihr verwirklicht
sah,und im finften Kapitel im Dialog mit dem
Christentum dar. Fur christliche Theolog:innen mag
dieses Kapitel besonders interessant sein; aber es
lohnt sich, die enge Bezugnahme Gandhis auf
Bergpredigt und Kreuz Jesu aus seiner eigenen
satyagraha-Religiositat heraus zu verstehen, wie
sie von PATTERY in diesem Buch beschrieben wird.
In diesem finften Kapitel unterstreicht er dartiber
hinaus seine These, dass Gandhi nicht nur als
Politiker und Ethiker, sondern in erster Linie als re-
ligioser Mensch auch fur die christliche Theologie
bedeutsam ist. Konkrete Bezlige zur Theologie der
Religionen werden vom Autor selbst klar benannt.

Das sechste Kapitel wendet sich wieder sehr
stark konkreten gesellschaftlichen und politischen
Problemen seiner Heimat Indien zu und zeigt, in
welcher Weise satyagraha zur Losung dieser He-
rausforderungen dienen kann. Das siebte Kapitel
fasst die wesentlichen Elemente der von PATTERY
erarbeiteten satyagraha-Religiositat zusammen
und gibt Impulse fur eine transreligiose und po-

litisch effiziente Spiritualitat. Ein kurzes, aber sehr
hilfreiches Glossar, das von Sebastian Painadath SJ
durchgesehen und korrigiert wurde und in dem
die wichtigsten indischen Begriffe erklart werden,
sowie ein ausfihrliches Inhaltsverzeichnis runden
den Band ab.

Das Buch stellt eine mogliche kritische Aus-
einandersetzung mit Gandhi nicht in den Mittel-
punkt. In der Gegenwart mussten sein Wahrheits-
begriff und vor allem sein Frauen- und Geschlech-
terbild insgesamt sicherlich auch kritisch gelesen
werden, doch fir PATTERY steht die konstruktive
und wertschatzende Darstellung der satyagraha-
Religiositat und der Bedeutung, die sie fir Politik
und Theologie entfalten kann,im Vordergrund.
Kritische Ruckfragen und vertiefende Auseinander-
setzungen mit Gandhi bleiben dadurch selbst-
redend nicht ausgeschlossen.

Auch wenn Mohandas Gandhi gegenwartig
nicht mehr die hohe Aktualitat besitzt, die ihm in
der deutschsprachigen Theologie einmal zukam,
und auch wenn PATTERYS Buch selbst nun schon
25 Jahre seit seinem ersten Erscheinen erlebt hat,
lohnt sich die Auseinandersetzung mit beiden.
Denn PATTERY vermag die wesentlichen Grund-
prinzipien Gandhischer Spiritualitat herauszuar-
beiten, die bis in die Gegenwart hohe Relevanz
besitzen. Auch in den zahllosen Konflikten, die
derzeit unsere Gesellschaften und die gesamte
Welt mit Spaltungen und Feindschaften durch-
ziehen, kann Gandhis satyagraha-Religiositat ent-
scheidende AnstofRe fur eine gewaltfreie und am
Mitgefuhl orientierte Spiritualitat bieten. L4
Stefan Silber/Vechta

The Americas’ first theologies.

Early sources of post-contact indigenous
religion.

Ed. and transl. by

Garry Sparks with

Frauke Sachse and

Sergio Romero

foreword by Robert M. Carmack

Oxford University Press/New York 2017, 342S.

durch seine linguistischen Leistungen her-

aus, die vor allem von den Missionaren der
Franziskaner, Dominikaner, Jesuiten und anderen
erbracht wurden. Diese waren ab dem 16. Jahr-
hundert in groRBer Zahl in die Neue Welt gereist,
um die christliche Botschaft weiterzugeben. Da
die indigenen Sprachen nicht verschriftet waren,
mussten erst Grammatiken und Woérterbticher
erstellt werden, um wechselseitig durch Uber-
setzungen eine interkulturelle Verstandigung
vorantreiben zu konnen.So entstanden in den
wichtigsten Sprachraumen aufSer den sprachlichen

D as 16.Jahrhundert ragt in Lateinamerika
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Hilfsmitteln zahlreiche Texte wie Katechismen in
indigenen Sprachen, die oft von européischen Vor-
bildern abhingen, doch auch eigenstandige Wege
gingen hervor. Zu diesen Texten zahlen auch
welche in Mayasprachen wie Quiché (K'iche’), die
im Hochland entstanden (heute Guatemala) und
von den dortigen Missionaren verfasst wurden.
Eine bedeutende Quelle dieser Art ist eine Theo-
logia Indorum des Dominikaners Fray Domingo de
Vico (1485?-1555), ein auBerordentlich umfang-
reiches Manuskript von mehr als 400 Folioseiten in
zwei Teilen im ausladenden rhetorischen Maya-Stil.
Dieser gigantische Text, der in mehreren Kopien
existiert, ist vollstandig in der Mayasprache Quiché
verfasst und stellt, was Quantitat und Qualitat
angeht, eine Besonderheit unter den indigenen
Schriften Mesoamerikas dar. Sie ist der Versuch
des sprachmachtigen Fray Domingo, die christliche
Lehre in die Sprachwelt der Maya oder besser
die Mayasprachwelt ins Christentum zu »inkul-
turieren«. Das vorliegende Buch bietet erstmals
eine englische Ubersetzung von Ausziigen des
riesigen Textes. Sie stammt von dem Spezialisten
fur mesoamerikanische Sprachen und Kulturen,
Garry SPARKS (Princeton University) und weiteren
Experten wie Frauke SACHSE und Sergio ROMERO.
Das Werk ist in drei Teile gegliedert, deren erster
Teil Ausziige aus Domingo de Vicos Text in eng-
lischer Ubersetzung enthalt (25-167); der zweite
Teil beinhaltet weitere dhnliche dominikanische
Texte (168-203);der dritte Teil bietet Uberset-
zungen von acht kirzeren Mayatexten vor allem
theologischen Inhalts (204-290).

SPARKS beginnt mit einer Einfihrung in die
Materie, indem er den Autor Domingo de Vico
und die von ihm produzierte theologische Literatur
vorstellt, die in Quiché geschrieben ist und aus
christlichen Quellen schopft, diese aber in Maya-
literatur transformiert. Hierbei ahmt die englische
Ubersetzung formal die Poetik der indigenen
Sprache nach, die sich durch zahlreiche Wieder-
holungen, lange Listen, gepragte Strophen und
viele Parallelismen auszeichnet, was auch gra-
phisch zum Ausdruck gebracht wird. So entsteht
ein eigenartiges Schriftbild, dessen Poesie man
sich kaum entziehen kann. Der Ubersetzung vor-
geschaltet ist eine Rekonstruktion der Gliederung
des Gesamtwerks und des Inhalts der Theologia
Indorum, die als Theologie »>fiir< die indios oder
»der< indios gelesen werden kann.Die beiden
grof3en Teile des Texts, enthalten in Teil | 105 »Ka-
pitel< mit den Schwerpunkten: Gott, Trinitat, Engel,
irdisches Paradies, Schopfung, Geschichte der Is-
raeliten; in Teil Il haben die 110 »Kapitel« folgende
Schwerpunkte: Geschichte Jesu, gefolgt von klas-
sischen Katalogen der Tugend, Sakramente, von
Seligkeiten, Wundern, Gebeten, Geboten, Stinden
sowie vom Credo. Wahrend dieser zweite Teil neu-
testamentlich gepragt ist und den katechetischen

Stucken folgt, hat der erste Teil, der vor allem aus
der hebréischen Bibel erzahlt, eine eigenartige
Struktur. Ubersetzt werden in diesem Buch nur
einzelne »Kapitel<, insgesamt elf von 105 >Kapiteln«.

Der zweite Teil des Buchs enthalt ebenfalls
Ubersetzungen von Texten dominikanischer Pro-
venienz auf Quiché. Zundchst eine Reihe von
Hymnen in Stanzenform von Fray Luis de Cancer
und dann eine doctrina christiana (Katechismus)
auf Quiché von Fray Damian Delgado, der die
Ublichen katechetischen Kategorien wie Gebete,
Gebote, Credo etc. auffihrt. Der dritte Teil des
Buchs schliefflich beinhaltet eine Sammlung von
kurzeren Texten, die ebenfalls aus dem K'iche’
ins Englische Ubertragen wurden. Hierzu zahlt
der berihmte Maya-Text des Popol Wuj, der
wohl von der besprochenen Theologia Indorum
beeinflusst wurde und formale Ahnlichkeiten auf-
weist (vgl. 208f.). Es folgen epische Texte wie ein
frihes Bespiel biblischer Theologie. Die meisten
hier vorgestellten, Ubersetzten Dokumente sind
christlichen Inhalts, meist in poetischer Rhetorik
und aus dem Umfeld der Theologia Indorum
des Domingo de Vico stammend. Diese Texte
entstammen in der Regel aus der zweiten Halfte
des 16.Jahrhunderts, reichen aber auch bis ins
17.Jahrhundert. Das Buch endet mit einem ab-
schlieBenden >Kolophon¢, gefolgt von der Biblio-
grafie mit reichlicher Forschungsliteratur und dem
ausfuhrlichen Index, der das Buch zu erschlieRen
hilft (301-324). Der Band ermdglicht auch Nicht-
spezialisten des Quiché bedeutsame Manuskripte
zur Kenntnis zu nehmen und in das interreligiose
und interkulturelle Gesprach einzufithren, das dank
der linguistischen Fahigkeiten der Missionare aus
den Orden, hier insbesondere der Dominikaner,
schon in der Frihen Neuzeit begonnen hatte und
die Sprachraume der Neuen Welt eréffnete. Die
sprachwissenschaftlichen Forschungen und Uber-
setzungen ins Englische sind sehr zu begriiden, da
nun jedenfalls ein Teil der Quiché-Texte flr weitere
Forschungen zur Verfligung steht. So durfte es von
theologischem Interesse sein, vor allem den ersten
Teil der Theologia Indorum zu analysieren, da
dieser Teil eine eigenstandige Systematik aufweist.
So spielt in der Beschreibung des irdischen Para-
dieses die »Grunheit« und die »Gelbheit« Gottes,
die vielfach gepriesen wird, eine entscheidende
Rolle; »always smiling with God in happiness«
(96). Uber die innere Poetik hinaus laden die Texte
auch zu einem Vergleichen mit indigenen Texten
aus anderen mesoamerikanischen Sprachen ein,
vor allem indigene Katechismen, die keineswegs
immer an ihren europaischen Vorbildern klebten,
sondern sich auch der literarischen Eigenarten
ihrer jeweiligen Sprachen bedienten. Selbst in der
englischen Ubersetzung treten neue Sprachwelten
hervor, die auch theologisch von Belang sind. ¢
Michael Sievernich/Frankfurt am Main
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Muna Tatari | Klaus von Stosch
Prophetin — Jungfrau — Mutter.
Maria im Koran

Herder/Freiburg i.Br. 2021, 428 S.

m Christlich-islamischen Dialog werden in den

letzten Jahren, bei allen Unterschieden zwischen

dem christlichen und dem islamischen Glauben,
die vielen Gemeinsamkeiten zwischen den beiden
Religionen zur Sprache gebracht.Eine zentrale
Mittlerstellung kommt in diesem Kontext Maria,
der Mutter Jesu, zu. Wie in der Bibel bringt Maria
im Koran mit ihrem ganzen Dasein Gott zur
Sprache. Maria ist christlichen und muslimischen
Glaubigen Vorbild an Frommigkeit und Demut wie
Ermutigung im Glaubenszeugnis. Als eine vollkom-
mene Heilige ist Maria eine Orientierung gebende
Heilsgestalt gottlicher Zuwendung, ein Biotop
des Heils fur unsere Zeit in der Begegnung von
christlichen und muslimischen Glaubigen.

Die gemeinsame Spurensuche von Muna
TATARI und Klaus VON STOSCH ist — metho-
disch-methodologisch begriindet — ein theologi-
scher Angang mit einer klar formulierten Absicht:
»Es will nach allen Regeln der exegetischen Kunst
das koranische Zeugnis Uber Maria rekonstruieren
und daraus normative Ableitungen fur den isla-
mischen Glauben machen. Zugleich will es den
Marienglauben der katholischen Kirche mit dem
koranischen Zeugnis ins Gesprach bringen und
zeigen, wie beide Seiten hier voneinander und
miteinander lernen kénnen.« (10)

Das erste Kapitel beschreibt, nach einer bibli-
schen Grundlegung, ausfiihrlich den Marienglau-
ben der christlichen Tradition, von der Zeit der
Patristik, Uber die syrischen Kirchenvater bis hin
zur politischen Theologie der Spatantike. Eigens
wird die Verehrung Mariens zur Entstehungs-
zeit des Korans im byzantinischen Reich heraus-
gearbeitet. Das zweite Kapitel, Uberschrieben mit
»Maria im Koran, behandelt sehr differenziert
die Textstellen im Koran, die von Maria, der Mutter
Jesu, handeln. Schén sind hier die Darlegungen der
Verbindung von klassischer Koranexegese und den
Ansatzen einer historisch-kritischen Koranexegese.
Noch einmal wird hier unterstrichen, welch grofse
Bedeutung — dem Kiinder des Korans, dem Pro-
pheten Muhammad, war sie nicht verborgen ge-
blieben — dem religiésen und politisch-militarisch
instrumentalisierten Marienbild in Byzanz auf
der arabischen Halbinsel zukommt. Das dritte
Kapitel — »Maria in der Perspektive islamischer
Systematischer Theologie « —bemiht sich um eine
islamisch-systematische Durchdringung des kora-
nischen Zeugnisses Uber Maria. Konkrete Themen-
felder sind u.a.: »Impulse der koranischen Maria
fur die Prophetologie«, »Impulse der koranischen
Maria fur das traditionelle Verstandnis vom Han-

deln Gottes« und »Maria als emanzipatorische
Gestalt« (aktuelle Genderdiskussion).

Die ersten drei Kapitel wurden von dem Auto-
renteam gemeinsam geschrieben und verantwor-
tet. Im vierten Kapitel, es ist das Abschlusskapitel,
werden dann, unter besonderer Beachtung der
Methodik der Komparativen Theologie und der
Wahrung des eigenen Religionsstandortes, unter-
schiedliche Schlussfolgerungen gezogen.

Maria, die Mutter Jesu, von Muna TATARI und
Klaus VON STOSCH als Briickenfigur und als Grenz-
gangerin tituliert, bewahrt die Dialogengagierten
davor, die Zielvorstellungen der Begegnung zu
hoch zu schrauben.In diesem Sinn hat die christ-
lich-islamische Begegnung etwas Prophetisches,
Kenotisches und Marianisch-Adventhaftes in sich
und fur sich.

Wo aber Unterschiedenes im Dialog benannt
werden darf und ausgehalten werden kann,
wachst das Verstandnis fureinander. Dass das
weiter und tiefer geschehen kann und so die
Begegnung von Christentum und Islam immer
mehr zu einem fruchtbringenden Band wird, das
zu einem marianisch gepragten christlich-isla-
mischen Dialog hinfihrt, dazu tragt dieses maria-
nisch verfasste Buch — dem viele Leserinnen und
Leser zu wiinschen sind — mit seiner sensiblen
Erkundung wie Gestaltung komparativer Lern-
moglichkeiten und seinen wissenschaftlichen
Erkenntnissen bei. .
Glinter Rifse/Bonn

Maximiliano von Thiingen

Ruinas jesuiticas, paisajes de la memoria.
El patrimonio cultural de los antiguos
pueblos de guaranies

(Paradigma indicial 36)

SB Editorial/Buenos Aires 2021, 148 S.

on den sieben Ordensprovinzen der Gesell-
V schaft Jesu, die in der Frilhen Neuzeit in

Lateinamerika entstanden, war die Pro-
vinz Paracuaria die letzte Grindung (1607). Die
dortigen »Reduktionen« (reduccion) waren stabile
urbane Siedlungen im Schachbrettgrundriss, die in
ihrer Blutezeit um 1700 dreilSig pueblos unter den
guaranies umfassten. Sie liegen im heutigen Drei-
|&ndereck von Argentinien, Paraguay und Brasilien.
Von einem Segment dieses grofen Missions-
projekts handelt das vorliegende Buch,das aus
einer Dissertation (bei Barbara Potthast) an der
Universitat KoIn entstanden ist. Der Fokus liegt
zeitlich in der zweiten Halfte des 20. Jahrhundert,
in dem erstmals staatliche und private Initiativen
zur Sicherung des kulturellen Erbes der Jesuitenre-
duktionen einsetzten, das zuvor weitgehend dem
Verfall preisgegeben war.
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Der aus Paraguay stammende Verfasser (Vf.)
gliedert seine Arbeit in zwei grofse Teile, die jeweils
drei Kapitel enthalten. Einleitend skizziert er zu-
nachst verschiedene Perspektiven seiner Arbeit,
namlich auf das kulturelle Erbe der Reduktionen,
ihre Geschichte und ihre Ethnografie, gefolgt von
dem oben erwahnten Gliederungsschema. Dabei
geht es insgesamt um Wert, Gebrauch, Bedeutung
und Transformation bestimmter Reduktionen seit
den 1970er Jahren (14).

Der erste Teil enthalt eine knappe historische
Skizze der guarani-Reduktionen, die am Ende
des 18. Jahrhunderts auf etwa 140.000 Einwohner
angewachsen waren (36). Auch die kinstlerische
Ausstattung wird gestreift sowie die Vertreibung
der Jesuiten 1767.Des Weiteren berichtet das
Buch von der neuen kulturellen Aufmerksamkeit
in den 1930er Jahren und von der Griindung einer
deutschen »Fundacion Paracuaria« (1977-1982)
unter Federfihrung von Josef Ubelmesser, dem
damaligen Leiter der Missionsprokur der Jesuiten
(NUrnberg). Es sollte das kulturelle Erbe der
Reduktionen gesichert werden, auch mit Hilfe der
Unesco. Ein weiteres Projekt betraf die Reduktion
von San Cosme, die mit Hilfe von Fachleuten,
wie dem Schweizer Architekten Eckart Kuhne,
restauriert wurde. Das brachte den Konflikt mit
sich zwischen musealer und praktischer Rekon-
struktion: »lglesia para usar o ruinas para mirar«
(77). = Im zweiten Teil reflektiert der Vf.mehr
ethnografisch auf den Wandel der Vorstellungen
von den alten zu den neuen Werten. Auch der
okonomische Wandel in den Landereien des
Patrimoniums ist zwar ein »Versprechen auf
Arbeit« (101), aber die Folgen des Wechsels von
der traditionellen Landwirtschaft der Campesinos
zur Modernisierung mit Monokultur (Soya) bleibt
ebenso wenig konfliktfrei wie eine touristische
Nutzung der alten Reduktionen (13ff.). Im letzten
Kap.geht der Vf.der Frage nach, wie sich kul-
turelles Erbe zur Erinnerung (memoria) verhalt.
Die vielfaltigen Interpretationen der Vergan-
genheit bringen auch zahlreiche »Geschichten«
hervor, die von Goldschatzen und Wohlergehen
erzahlen. Diese erlauben, Werte und Verhaltens-
weisen, aber auch die Vergangenheit zu ver-
stehen, »sobre todo qué esperan de su presente«
(25). Die Arbeit endet mit einem Schluss, einer
Bibliografie (143-147) und Angaben zu Abkur-
zungen und Archiven.

Das Buch enthdlt zahlreiche nutzliche lllustra-
tionen, meist moderne Fotografien, aber auch his-
torische Aufnahmen des 19. Jahrhunderts, die die
Zustande der Reduktionen dokumentieren. Dazu
kommen Abbildungen kunstlerischer Artefakte,
statistische Grafiken zur Agrarproduktion und
zum Tourismus sowie Landkarten der provincia je-
suitica (31/33). Das Buch sticht aus den zahlreichen
Publikationen heraus, die in letzten Jahrzehnten

erschienen sind, da es raumlich auf bestimmte
Reduktionen wie San Cosme fokussiert ist und
zeitlich auf die letzten finf Jahrzehnte. Zu dieser
Besonderheit kommen die zahlreichen Aspekte,
unter denen die Reduktionen erforscht werden,
namlich historische, kulturanthropologische, wirt-
schaftliche, touristische, finanzielle, kulturelle und
architektonische Aspekte, die der Vf.so geschickt
miteinander zu verkntipfen weil3, dass die Aspekte
nicht parataktisch im Raum stehen, sondern eine
Einheit bilden. Uberdies arbeitet der Vf. ein Thema
von grundsatzlicher Bedeutung heraus, namlich
die Kriterien fur die Aufnahme ins Weltkulturerbe
der Unesco: Sollen historische Monumente nur
museal identisch bewahrt werden, oder kénnen
auch Modifikationen fir den alltaglichen Gebrauch
(z.B. Gottesdienst) eingebracht werden (vgl.das
Beispiel San Cosme y Damian)? Der Vf. beschrankt
seine Literaturangaben aus gutem Grund auf den
engeren zeitlichen und raumlichen Rahmen seines
Themas; das ist angesichts der Uberbordenden
Fulle vernuinftig, doch hatte auch ein Hinweis auf
weitere Standardliteratur der Bibliografie gut an-
gestanden (etwa Peter Claus HARTMANN, Der Je-
suitenstaat in Sidamerika 1609-1768, Weillenhorn
1994). Wenn es um ein so reiches Kulturerbe geht
wie die Jesuitenreduktionen in Paraguay und in
betroffenen Anrainerstaaten, sind die Aspekte in
der nétigen Breite zu berlcksichtigen. Dazu leistet
diese exemplarische Arbeit von Maximiliano von
Thingen einen erheblichen Beitrag, der auch fir
die weitere Forschung von Bedeutung sein wird. ¢
Michael Sievernich/Frankfurt am Main
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