Zur Gerechtigkeit gesandt
Theologie der Mission und Option
fiir die Armen

von Stefan Silber

1 Million Reais, etwa 400000 €, betrigt das Kopfgeld, das auf den brasilianischen
Bischof Erwin Krautler ausgesetzt ist.! Das wire sein Tod den Menschen wert, denen
sein Engagement zugunsten der Armen gegen den Strich geht. Bei seinem Besuch in der
Diozese Wiirzburg im Mai 2009 beschrieb der Bischof der Prilatur Xingu im Amazonas-
gebiet seine Tiétigkeit als Missionar unter anderem mit den Stichworten Einsatz fiir India-
nerrechte, Kampf gegen die Korruption und Ringen um die Agrarreform. Kréautler machte
auch deutlich, dass das Engagement fiir die Armen nicht von seiner Person abhingt. Es
ist auch das Engagement der Frauen und Mianner in tiber achthundert Basisgemeinden in
seiner Didzese.

Was Bischof Krautler aus seiner Missionspraxis berichtete, kann als gutes Beispiel fiir
eine Theologie der Mission dienen, die sich in den Jahrzehnten seit dem Zweiten Vatika-
nischen Konzil in den Lindern des Stidens entwickelt. Sie ist keine einheitliche Theologie
in einem abgeschlossenen Traktat, sondern eine vielschichtige und sich immer weiter
entwickelnde Theologie, die auf die verschiedenen realen Herausforderungen konkreter
Kontexte eingeht. Das Thema ist daher komplex und umfangreich, und ich werde daher
vor allem die methodologischen und hermeneutischen Konturen aufzeigen. Vieles kann
ich dabei nur umreiflen oder andeuten, zugleich aber auch zeigen, wie diese Theologie der
Mission eine echte Herausforderung fiir die Theologie in Europa darstellt.

1 Der Blick aus dem Siiden:
Arme, Andere, Ausgeschlossene, menschlicher Abfall

Wie stellt sich die Welt aus der Perspektive der grofien Mehrheit der Weltbevolkerung
dar? Das lasst sich sehr gut mit den Begriffen verdeutlichen, die in den letzten Jahrzehnten
im theologischen Diskurs aufgetaucht sind, um diese Mehrheit zu bezeichnen. Bis in die
achtziger Jahre sprach man von den Armen, gelegentlich auch von den Marginalisierten
und den Verarmten, um deutlich zu machen, dass die Armut kein Schicksal ist, sondern
von Menschen aktiv verursacht wird. Mit der Rede von den » Armsten der Armen« zeigte
sich bereits die Notwendigkeit, innerhalb der Gruppe der Armen zu differenzieren. In
den neunziger Jahren sprach man deshalb auch von den » Anderen«. In den letzten Jahren
verschirften sich die Begriffe zusehends: Von Ausgebeuteten ist die Rede, aber auch
davon, dass es noch ein Gliicksfall ist, ausgebeutet zu werden, denn viele Menschen sind
selbst von den ungerechtesten und unmenschlichsten Wirtschaftsverhaltnissen noch aus-
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geschlossen. Sie werden vielfach als storend empfunden. Die lateinamerikanischen Bischofe
verwenden im Schlussdokument der Versammlung von Aparecida vor zwei Jahren einen
noch drastischeren Begriff, indem sie formulieren: »Die Ausgeschlossenen sind nicht nur
Ausgebeutete, sondern Uberfliissige und menschlicher Abfall.« (DA 65)*

Uberfliissige, menschlicher Abfall. Schirfer kann man nicht mehr die Tatsache kennzeichnen,
dass es in einer Welt globaler Wirtschaftsbeziehungen Menschen gibt, die nicht gebraucht
werden, weil sie zum weltweiten Wirtschaftswachstum und damit zum Profit einiger weniger
scheinbar nichts beizutragen haben. Diese tiberfliissigen Menschen haben denn auch keinen
Zugang zu Bildung, Gesundheitseinrichtungen und zu politischer Mitbestimmung. Thre grund-
legendsten Menschenrechte werden missachtet. Sie werden aufgrund ihres Geschlechts, ihres
Lebensalters, ihrer Kultur, ihrer Religion oder ihrer Hautfarbe ihrer Menschenwiirde beraubt.

Auf der anderen Seite wird in den letzten Jahren die Welt der Armen immer genauer
und differenzierter beschrieben. Thre Pluralitdt und Vielschichtigkeit wird wahrgenommen
und die komplexe Interaktion von verschiedenen Abhingigkeitsverhiltnissen, Diskri-
minierungen und Verarmungsprozessen erhellt. Arme sind nicht nur arm, sie sind Frauen
und Manner, Angehorige indigener Volker, Arbeitslose, Migrantinnen und Migranten usw.
Nicht zuletzt durch die Vernetzung von Solidarititsbewegungen auf den Weltsozialforen
nimmt man den Zusammenhang der verschiedenen Verarmungsprozesse deutlicher wahr.
Auch die Interrelationen von Armut und Okologie riicken in konstruktiver Weise in den
Blick. Diese Vernetzungen stirken die Solidaritdt und politische Kraft der Armen fiir-
einander und untereinander.

Dies ist das Panorama, der Hintergrund, vor dem ich nach der Theologie der Mission
frage: Die Armut wird verscharft, Bischéfe sprechen anklagend von menschlichem Abfall,
die Armen werden aber auch differenzierter wahrgenommen und in ihrer Pluralitit und
Unterschiedlichkeit anerkannt. Wie kann angesichts dieser Menschen in der Theologie
von Mission die Rede sein?

2 Evangelisierung:
Die Kirche in Mission

Nach dem Zweiten Vatikanischen Konzil entwickelt sich in der katholischen Theologie
weltweit die Auffassung, dass die Kirche nicht eine Mission hat, sondern Mission ist. Vor
allem das Konzilsdokument Ad gentes und das Apostolische Schreiben Pauls VI., Evan-
gelii Nuntiandi haben in den vergangenen Jahrzehnten diese Auffassung bestirkt. »Die
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pilgernde Kirche ist ihrem Wesen nach missionarisch« (AG 2), sagt das Konzil, die Mis-
sion der Kirche ist also weder raumlich, noch zeitlich, noch institutionell eingeschrinkt.
Dagegen dachte man in der Vergangenheit (und muss es auch heute noch gelegentlich so
horen), dass es »Missionsgebiete« gibt, und Gebiete, die offenbar keine sind, »Zeiten der
Mission« und Zeiten, die anscheinend nicht als missionarisch gelten, sowie Institutionen,
Orden, kirchliche Strukturen und Einzelpersonen, die Missionarinnen und Missionare
heiflen, wihrend ein grofier Teil der Kirche offenbar nur peripher mit Mission zu tun hat.
Heute setzt sich die Auffassung durch, dass die ganze Kirche missionarisch ist. Uberall, zu
allen Zeiten, mit allen ihren Institutionen und allen Menschen in ihr ist die Kirche Mission.

Ein zweiter Eckpunkt der nachkonziliaren Entwicklung der Missionstheologie soll hier
als Ausgangspunkt dienen: Mission ist mehr als die Bemiihung um die Gewinnung von
neuen Mitgliedern, sie misst sich nicht an der Anzahl der Taufen und Konversionen. Die
Mission der Kirche nimmt vielmehr ihren Ursprung im umfassenden Heilswillen Gottes,
den sie unter den konkreten Bedingungen der Zeiten, der Orte und der Kontexte, in welchen
die Kirche existiert, umsetzen muss. Gottes Heilswille richtet sich aber nur mittelbar auf
die institutionelle Kirche, unmittelbar aber auf das umfassende menschliche Heil, das in
der Sprache des Neuen Testamentes Reich Gottes heifit. Heute gehoren der Einsatz fiir
die Menschenrechte, der Kampf um die Befreiung der Menschen und die Mitarbeit in
Bewegungen und Projekten der Zivilgesellschaft zu solchen konkreten Bemiithungen um
die Verwirklichung des Reiches Gottes.

An dieser Stelle beriihrt die katholische Missionstheologie sich mit einem wichtigen
Konzept aus der protestantischen Theologie der Mission, das sich ebenfalls in den letzten
Jahrzehnten entwickelt hat: Die missionarische Kirche stammt von der Missio Dei, der Mis-
sion Gottes, der den Sohn und den Geist in die Welt gesandt hat, und an dessen Sendung
die Kirche mitarbeitet.’ Mission erkliirt sich aus der Liebesbeziehung Gottes zur Welt; sie
muss sich an dieser Liebe auch orientieren und messen lassen. Sie kann nicht die formale
Zugehbrigkeit zur Kirche oder gar zu einer einzelnen Konfession zum Mafistab nehmen.

In der katholischen Kirche reflektiert der Begriff der Evangelisierung? seit den siebziger
Jahren dieses neue Profil der Missionstheologie. Die Evangelisierung nimmt die Praxis Jesu
zu ihrem Ursprung und Vorbild, sie erstreckt sich auf die ganze Menschheit, sie umfasst
Laien und Amtstréger als ihre Subjekte, und sie widmet sich einem umfassenden, ganz-
heitlichen Verstandnis von Heil. Die lateinamerikanische Theologie der Befreiung und das
Lehramt der Bischofe Lateinamerikas konkretisieren die Evangelisierung dariiber hinaus
durch den Einsatz fiir Gerechtigkeit und Befreiung. Evangelisieren heif3t, in den Worten von
Jon Sobrino, »eine Gute Nachricht gegenwirtig machen, damit sie zu einer Guten Realitit
wird«®. In einer Welt wie der eingangs beschriebenen, in der es »menschlichen Abfall« gibt,
konkretisiert sich die Evangelisierung im Kampf um die Gerechtigkeit, das heif}t im Einsatz
fiir das Lebensrecht jedes Menschen und in der Suche nach der umfassenden Befreiung
fiir jede und jeden Einzelnen.

Hier wird deutlich, dass sich die Mission der Kirche nicht auf iibernatiirliche Dinge
bezieht, die mit der Realitit dieser Welt nichts zu tun hitten.® Vielmehr strebt die Evan-
gelisierung die umfassende Verbesserung menschlicher Lebensbedingungen an, eine Befrei-
ung in wirtschaftlicher und politischer, gesellschaftlicher und individueller, religioser und
spiritueller Hinsicht. Paul V1. nennt dies den » Ubergang, fiir alle und jeden einzelnen, von
weniger menschlichen zu menschlicheren Lebensbedingungen« (PP 20).

Der Begriff der Evangelisierung macht auch die gewohnte Trennung zwischen Innen und
Auflen im Missionsbegriff obsolet. Er verhindert, dass Mission heute noch in imperialer
Weise als Sendung der einen zu den anderen verstanden werden kann.” Denn der Prozess
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der Evangelisierung beginnt nach Paul VI. damit, dass die Kirche sich selbst evangelisiert.
Sie muss sich selbst stindig erneuern und bekehren, damit sie zur Evangelisierung fahig
wird (EN 15). Sie muss lernen, auf die Zeichen der Zeit zu achten und die Stimme der
Menschen in der Gegenwart zu héren. Ja, es gilt, die »verborgene Gegenwart Gottes« (AG )
in der Menschheit aulerhalb der formalen Grenzen der Kirche, von der das Konzil spricht,
wahrzunehmen und sich zu dieser Gegenwart Gottes zu bekehren. Mission wird zu einem
wechselseitigen, reziproken, ja vieldimensionalen Prozess.

In dem Begriff der Evangelisierung lisst sich also das neue Verstindnis der Mission, das
sich auf das Konzil berufen kann, recht gut zusammenfassen: Es geht nicht um einen Teil-
auftrag der Kirche, sondern um sie selbst. Es geht nicht nur um eine Mission der einen zu
den anderen, sondern auch um die Mission der anderen zu den einen. Es geht vor allem
aber nicht um Mitgliedergewinnung, sondern um das umfassende Heil, das Gott jedem
Menschen in Jesus zugesichert hat und das sich in konkreten Verbesserungen der mensch-
lichen Lebensbedingungen ausdriicken muss. Es geht um die neue Welt Gottes, in der die
Gerechtigkeit wohnt (vgl. 2 Petr 3,13).

Was aber bedeutet Gerechtigkeit in einer pluralen Welt, in der auch die Armen nicht
einfach nur arm sind, sondern auf vielfiltige und komplexe Weise ungerecht behandelt
werden? Diese Frage fithrt zu einem dritten Abschnitt:

3  Wege der Gerechtigkeit in einer Welt des Pluralismus

Die plurale Welt verlangt plurale Wege der Evangelisierung. In der vielfiltigen Welt der
Armen kann nicht mit einem einheitlichen Missionsmodell tatséichlich ein »Ubergang,
fiir alle und jeden einzelnen, von weniger menschlichen zu menschlicheren Lebens-
bedingungen« (Paul VI.) erreicht werden. Es braucht verschiedene Wege der Gerechtig-
keit, um den vielfiltigen Realititen, von denen die Armen geprigt sind, gerecht zu werden.
Einige dieser Wege werde ich im Folgenden aufzeigen.

3.1 Der Weg des interreligiosen Dialogs

Seit Beginn dieses Jahrhunderts werden die Vielfalt der Religionen und ihre kulturelle und
politische Kraft als besonders grofle Herausforderung wahrgenommen. Besonders die
asiatische Theologie hat sich aufgrund ihres spezifischen Kontextes dieser Herausforderung
gestellt. Die lateinamerikanische Befreiungstheologie fithrt in den letzten Jahren einen
intensiven Dialog mit der Theologie der Religionen.
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Die Tatsache der Pluralitit der Religionen kann inzwischen auch in Europa nicht mehr
ignoriert werden. Das Zweite Vatikanische Konzil hat die Voraussetzungen dafiir geschaffen,
diese Pluralitit auch in einer positiven Weise anzunehmen und die nichtchristlichen
Religionen nicht schlechthin zu verurteilen. Vor allem in Asien gelingt es zahlreichen
Theologinnen und Theologen, die Vielfalt der Religionen als Bereicherung und nicht als
Bedrohung wahrzunehmen. Sie entdecken in der Fiille der Religionen, ihrer Erfahrungen
und Uberlieferungen, ihrer Weisheit und Spiritualitit Ansatzpunkte zum tieferen Ver-
standnis ihrer eigenen religiésen Traditionen.

Gerade aus dieser religiésen Erfahrung heraus widersprechen sie jedoch dem Vorwurf
des Relativismus, der immer wieder an sie herangetragen wird. Die Religionen sind nicht
alle gleich. Sie fithren auch nicht alle zum gleichen Ziel oder haben dieselben Absichten.
Sie sind vielmehr grundverschieden. Fiir Raimon Panikkar sind die Religionen nicht nur
verschieden, sondern sie sind nicht einmal miteinander vergleichbar. Eine jede von ihnen
bildet eine eigene Galaxie fiir sich. Er sagt: »Vergessen wir nicht, dass zwischen Galaxie
und Galaxie die Leere liegt. Die Interkulturalitit ist ein (gefahrlicher) Sprung ins Leere.«®

Dennoch ist der interreligiose Dialog nicht nur unumginglich, sondern vor allem eine
grofie Chance fiir die Religionen selbst: Francis D’Sa beschreibt den Dialog als ein Grund-
prinzip der Menschwerdung: Wie Menschen in der Begegnung aneinander wachsen kénnen,
so wachsen Religionen im interreligiésen Dialog.’

Dieses Wachstum ist jedoch nur méglich, wenn der Dialog auch die Kritik an den
Religionen einschlieft. Denn die Religionen tragen nicht nur zu Heil und Befreiung,
sondern auch zu Gewalt, Intoleranz und Ausgrenzung bei. Diese Kritik, und vor allem
Selbstkritik, gehort auf die Tagesordnung des interreligidsen Dialogs, wenn er ein Weg der
Gerechtigkeit sein soll. Hier entwickelt sich in den letzten Jahren im Dialog von lateinameri-
kanischer und asiatischer Theologie ein Priifstein fiir den interreligiésen Dialog und fiir
die Religionen selbst: Cui bono? Wem niitzt das Gesprich der Religionen in einer Welt,
die immer gewaltsamer in Reiche und Arme geteilt wird? Aus der Perspektive des Siidens
ist dies eine wesentliche Frage im interreligiésen Dialog: Was tun die Religionen im Guten
wie im Bosen fiir die Armen?

Aus dieser Frage ergibt sich ein letzter Aspekt zum Dialog der Religionen auf dem Weg
der Gerechtigkeit: Die Armen sind religiose Menschen, wenigstens die tiberwiltigende
Mehrzahl von ihnen.'” Sie gehéren nicht zu denen, die in ihrem Leben auf Religion und
Religionsausiibung verzichten. Vielmehr stellen sie in allen Religionen der Welt die
Mehrheiten. Selten leben die Armen ihre Religionen jedoch so, wie es in den Idealbildern
der geistlichen Fiihrung beschrieben wird. Jojo Fung spricht aus der Perspektive eines
asiatischen Schamanismus von der »subalternen suspekten Spiritualitit der indigenen
Vélker«'!. Die Religionen der Armen sind kreative und flexible Aneignungen verschiedener
religivser und sikularer Gegebenheiten in einem konkreten kulturellen Raum. Ja, hiufig
fihlen sie sich zwei oder mehr religiosen Systemen zugehérig und empfinden dies nicht
einmal als Widerspruch. Von Haiti beispielsweise sagt man, dass 75% der Bevolkerung
katholisch sind, und 95% dem Voodoo angehoren.

Dies wird von den religiésen Hierarchien oft beklagt und als Abfall von einer religiésen
Reinform betrachtet, die doch oft nur theoretisch postuliert oder vielleicht von einer Min-
derheit praktiziert wird. Den Armen bleibt oft in einer gesellschaftlichen und kulturellen
Situation der Marginalisierung keine andere Wahl, als sich der Zugehérigkeit zu ver-
schiedenen religitsen Gemeinschaften zu bedienen, sogar um den Preis der Klandestinitit.'2
Durch die Pluralitit wird Religion fiir die Armen iiberhaupt lebbar. Thre Anerkennung im
interreligidsen Dialog bietet eine Chance fiir die Gerechtigkeit.
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3.2 Das Paradigma des Pluralismus:
Der Weg der individuellen Erfahrungen

Die Vielfalt der Religionen ist nicht das einzige pragende Merkmal der Welt der Armen.
Auch die Ungerechtigkeit, die ihr Leben zutiefst prigt, trigt komplexe und oft verwirrende
Ziige der Vielfalt und der Pluralitiat. Menschen werden aufgrund ihrer wirtschaftlichen Ver-
hiltnisse und ihres sozialen Status ungerecht behandelt. Sie werden als Frauen diskriminiert,
als Indigene verachtet, wegen ihrer Hautfarbe ausgeschlossen usw.

Um welche Ungerechtigkeit soll man sich zuerst kiimmern? Wie ist es méglich, innerhalb
solch komplexer Verhiltnisse von Unterdriickung fiir Gerechtigkeit zu arbeiten?

Eine Zeit lang, in den achtziger, neunziger Jahren, versuchte die lateinamerikanische
Theologie der Befreiung, den verschiedenen Prozessen der Unterdriickung durch spezi-
fische Befreiungstheologien gerecht zu werden: Es entstanden indigene, feministische,
schwarze Theologien in Lateinamerika. Gegenwirtig findet erneut eine Biindelung
dieser verschiedenen Bewegungen statt. Unter dem Paradigma des Pluralismus® wird die
individuelle, einmalige und personliche Geschichte des Menschen von Unterdriickungen
und Befreiungen zum Gegenstand theologischer Reflexion. Dieses Paradigma antwortet,
wie Ivone Gebara sagt, »auf den Pluralismus des Lebens, seine Komplexitit, auf die Vielfalt
der Situationen, in denen Liebe und Gerechtigkeit sich mitten unter uns ereignen. Wie kann
man es wagen, die Kreativitit der Liebe zu reduzieren?«!*

Das Paradigma des Pluralismus hilft, Menschen nicht mehr nur einfach in Kategorien
einzuordnen, wie »die Manner«, »die Migrantinnen, »die Ureinwohner«, sondern
ihnen in ihrer vielfiltigen und bunten Individualitdt, ihrer Lebenserfahrung, ihrer
Unterdriickungs- und Befreiungsgeschichte gerecht zu werden. Diese Menschen
treten nun in selbst in Erscheinung, sie werden befragt, sie selbst berichten aus ihrem
Leben. Thre Erfahrungen mit Gott und der Welt werden zum Referenzpunkt der Evan-
gelisierung.

Das Paradigma des Pluralismus bedeutet keine Zersplitterung in eine Vielfalt von gleich
giiltigen und damit auch gleichgtiltigen Lebensentwiirfen, sondern es ist ein Paradigma
des genaueren Hinsehens, der schirferen Analyse und des Versuchs, der Lebenssituation
und der Lebensgeschichte der einzelnen Person besser gerecht zu werden. Es nimmt die
Tatsache ernst, dass Ungerechtigkeit und Ausgrenzung auf vielerlei Weise im menschlichen
Leben prisent sind und dass daher auch die Wege der Befreiung der Menschen plural
und konkret sein miissen. Dies impliziert nicht notwendigerweise die Individualisierung
und damit Entsolidarisierung der Befreiungsprozesse. Wenigstens zeigt die Erfahrung der
letzten Jahre, auch auf den Weltsozialforen, dass die Wahrnehmung pluraler Exklusions-
prozesse auch zu einer neuen Solidarisierung teils sehr unterschiedlicher Interessens-
gruppen fithren kann.
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3.3 Die Autoritit der Armen:
Die Wege der anderen

Hier zeigt sich ein dritter wichtiger Aspekt auf dem Weg der Gerechtigkeit: Mission
ist kein asymmetrisches Verhiltnis von missionierenden Subjekten und missionierten
Objekten. Die Missionierten sind selbst Subjekte der Mission. Die Armen, die Anderen,
die Ausgeschlossenen sind Trigerinnen und Triger des Evangelisierungsprozesses. Thre
Erfahrungen, ihre Erzihlungen treten in Dialog mit den Erfahrungen und Erzihlungen
der christlichen Traditionen. Als Subjekte der Mission evangelisieren sie selbst auch die
Kirche und helfen ihr, ihre Traditionen lebendig werden zu lassen.

In der Evangelisierung geht es nicht nur darum, das Evangelium im Leben der Armen
zur Geltung zu bringen, sondern auch darum, das Leben der Armen und das in ihm ver-
borgene Evangelium innerhalb der Traditionen der Kirche geltend zu machen. Die latein-
amerikanischen Bischife sagen im Dokument von Aparecida: »[Wir] miissen [...] in den
Leidensantlitzen unserer Geschwister das Antlitz Christi anschauen, der uns auffordert, ihm
in ihnen zu dienen.« und weiter: »Sie stellen kirchliches Handeln und kirchliche Pastoral
sowie unser Verhalten als Christen zutiefst in Frage.« (DA 393) Das Leidensantlitz der
Armen iibt also Autoritit in der Evangelisierung aus. Es stellt das Handeln der Kirche in
Frage. Autoritit wird in der Mission nicht nur von der Tradition und von der Hierarchie
ausgeiibt. Autoritit zeigt sich vor allem auch in den Lebens- und Gotteserfahrungen der
Armen, im Antlitz der Anderen. Deren Autoritit legitimiert und prigt das missionarische
Handeln der Kirche. Sie fithrt es auf den Weg der Gerechtigkeit.

Die Armen demonstrieren ihre Autoritit auch durch ihre Fihigkeit, fernab kirchlicher
Institutionen missionarisch titig zu sein. In ihren Alltagsgesprichen, nachbarschaftlichen
Beziehungen, in ihren tiglichen kleinen und grofien Angelegenheiten pflegen sie etwas,
das auch die neutestamentliche Sozialgeschichte neuerdings wieder sehr viel hoher schitzt:
In der »unkoordinierten, informellen Ausbreitung des Evangeliums«'5 durch Geschifts-
reisende, Sklavinnen und Sklaven, Seeleute und andere Menschen, die im Mittelmeerraum
unterwegs waren, hat die Botschaft von Jesus in den ersten Jahren wohl mindestens
ebensoviel Verbreitung gefunden wie durch die Arbeit des Paulus und der anderen
bekannten Missionare. Ahnliches wird gegenwiirtig auch in Lateinamerika und — wie mir
scheint — Asien festgestellt. Es liegt auch in der Natur der Sache, denn Mission ist nicht nur
ein Auftrag an alle Getauften, sie wird auch tatsachlich ausgeiibt, oft unbemerkt und wohl
auch unbeabsichtigt, von der Theologie vernachlissigt, aber dafiir nicht weniger wichtig.

3.4 Fazit: Plurale Wege der Gerechtigkeit:
Ein Zeichen der Zeit

Die Wege der Gerechtigkeit sind so plural wie die Lebenskontexte der Menschen, die
Gerechtigkeit erhoffen. Wer fiir die Gerechtigkeit eintritt, wer eine gute Nachricht ver-
kiinden und verwirklichen will, wer Kirche als Mission leben will, muss die Pluralitit der
Lebenssituationen ernst nehmen und sein Handeln danach ausrichten. Nur so ist Gerechtig-
keit zu erreichen.

Dies bedeutet, dass es kein uniformes missionarisches Handeln mehr geben kann. Mis-
sion wird an den verschiedenen Orten, an denen sie gelebt wird, eine je andere Gestalt
annehmen miissen, um das zu sein, was sie zu sein beansprucht: Frohe Botschaft. Diese
Gestalt kann nicht am griinen Tisch geplant werden, sie muss am konkreten Ort, im Dia-
log, in der Zusammenarbeit und oftmals in der Auseinandersetzung mit allen Beteiligten
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neu konstruiert werden. Orte sind konstitutiv fiir die Gestaltung der Mission. Sie besitzen
eine eigene Autoritit'®, besonders diejenigen Orte, die aus dem 6ffentlichen Bewusstsein
verdringt sind und als Heterotope', als Anders-Orte Neues und Anderes provozieren.

Nicht nur die Orte, sondern auch die Kulturen sind verschieden. Bisweilen kann es an
einem Ort mehrere Kulturen geben, deren Pluralitit zur Herausforderung wird. Ja, inner-
halb jeder Kultur existiert eine eigene Vielfalt, es gibt Differenzen und Antagonismen, die
es verbieten, eine Kultur als einheitliche und unverianderliche Gréfle zu betrachten.

Auch an demselben Ort und innerhalb derselben Kultur machen Menschen verschiedene
Erfahrungen. Das Evangelium kann fiir jede und jeden von ihnen nur in einer je anderen
Weise Frohe Botschaft sein. Diese Individualitét gilt es ernst zu nehmen. Nur wer den
Menschen gerecht wird, kann sich mit ihnen fiir Gerechtigkeit einsetzen. Deswegen muss
die Mission die Kontextualitét der Orte, die Kosmovisionen der Kulturen und Religionen,
die Menschen mit ihrer Individualitit und allem, was dazugehort, ernst nehmen, und sich
um Dialog und Verstehen bemiihen.

Die globale Pluralitit ist im Sinn des I1. Vatikanischen Konzils ein Zeichen der Zeit. Auf
dem Weg der Gerechtigkeit kommt die Mission an ihm nicht vorbei. Das Paradigma des
Pluralismus bietet die Chance, der Wirklichkeit gerecht zu werden und so zur Gerechtig-
keit fiir die Armen beizutragen.

4 Die Bedeutung auflereuropiischer Theologien fiir uns in Europa:
Umkehr der Mission

Mission geschieht nicht nur im Raum auflerhalb Europas. Ebenso betrifft die Theologie der
Mission nicht nur Fragestellungen, die sich mit dem Aufen Europas befassen. Die Fragen
der Evangelisierung, der Gerechtigkeit und des Pluralismus betreffen auch das Leben der
Kirche in Europa. Thre Bedeutung fiir Europa erschopft sich jedoch nicht in der Tatsache,
dass die europdischen Kirchen immer noch zu den Mutterkirchen der Missionarinnen
und Missionare gehoren. Sie fordern uns in Europa heraus, weil auch Europa plural und
vielfiltig ist und weil es die Armen auch bei uns gibt: Menschen, die ungerecht behandelt,
marginalisiert und ausgeschlossen werden. Dariiber hinaus wachsen und verandern sich
die Ortskirchen Europas durch die Begegnung mit den Kirchen auflereuropiischer Orte.
Auf den Wegen der Gerechtigkeit und der Anerkennung der Pluralitit wird auch Europa
evangelisiert.

Friiher sah man dies wohl anders. In Zeiten, in denen man Mission so verstand, dass
die Gestalt der europiischen Kirche auf anderen Kontinenten kopiert werden sollte, gab
es keine Veranlassung zu glauben, dass diese Bewegung, diese Begegnung mit Menschen
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anderer Kulturen und Religionen irgendeinen Einfluss auf das Leben der europiischen
Kirche haben sollte. Wer jedoch unter Mission die Anerkennung der Alteritit des Anderen
und einen gemeinsamen Lernprozess auf dem Weg der Gerechtigkeit versteht, kann nicht
umhin, selbst etwas zu lernen, auch tiber sich selbst etwas zu lernen. Mission bedeutet nicht
mehr, dass Europder Menschen in aller Welt zum europiischen Christentum bekehren.
Heute bedeutet Mission fiir uns in Europa, dass wir frei werden von eurozentrischen
Engfiihrungen und uns zu dem Christentum bekehren, das auf dem Weg der Gerechtig-
keit in aller Welt taglich neu entdeckt wird. Man kénnte dies als eine echte » Umkehr der
Mission« bezeichnen.

Mission ist keine Einbahnstrafle. Zumal in einer globalisierten Welt, die multimedial
und interaktiv quer iiber den Globus vernetzt ist, gilt: Was auch immer au8erhalb Europas
geschieht, iibt seinen Einfluss in Europa aus. In einer Kirche, die sich selbst als katholisch,
das heif3t weltumspannend, versteht, besitzt die Weltkirche einen aktiven, wenn auch oft
verborgenen, Einfluss auf die Gestalt der Kirche in Europa.

Ein Beispiel sind die Kleinen Christlichen Gemeinschaften oder Basisgemeinden.'®
Trotz aller offenkundigen Schwierigkeiten, sie in Europa in unsere Pastoral zu
integrieren, bleiben ihre Faszination und ihre Anziehungskraft ungebrochen. Durch
den Dialog mit dem asiatischen Pastoralprogramm AsIPA erlebt diese Idee kleiner und
kleinster Ortskirchen gerade einen neuen Impuls in mehreren Didzesen in Deutsch-
land und in der Schweiz.'® Diese Erfahrung macht auch deutlich, wie wenig es bei der
Umkehr der Mission darum geht, Konzepte aus den so genannten Missionslindern
nach Europa zu kopieren. Es geht vielmehr um eine echte Umkehr, eine Neuausrichtung
unserer Pastoral an den Lernerfahrungen anderer Ortskirchen und an unseren eigenen
Kontexten.

Die Mission kommt aufvielerlei Wegen nach Europa zuriick. Entscheidend sind hier in
erster Linie die zahlreichen weltkirchlichen Kontakte unserer Ortskirchen. Eine spezielle
Bedeutung entwickeln die unmittelbaren persénlichen Beziehungen iiber Partnerschaften
und Fachkrifte, Missionarinnen und Entwicklungshelfer, nicht zuletzt auch die biografisch
oft entscheidenden Erfahrungen junger Menschen als Missionarinnen auf Zeit oder mit
dem weltwirts-Programm.*® Durch diese vielfiltigen menschlichen und institutionellen
Kontakte findet die europiische Kirche Zugang zu den Welt- und Gotteserfahrungen der
Ortskirchen in den Landern auflerhalb Europas.

Auch im wissenschaftlichen Bereich gibt es diese Lernerfahrung. Durch die Begegnung
mit auflereuropdischen Theologien kann die Theologie in Europa an den Erfahrungen
aufereuropiischer Ortskirchen partizipieren, von ihnen lernen und sich durch sie bekehren.

In der Gegenwart ist dies eine notwendige Begegnung. Die auflereuropiischen Theo-
logien bieten der europiischen Theologie die Chance, dem Anderen ins Gesicht zu sehen.
Ohne diesen Blick in das Angesicht des Anderen, ohne die Anerkennung seiner Alteritit,?!
ohne den Versuch, seine Perspektive einzunehmen und mich selbst vom Anderen her zu
sehen, wird die europdische Theologie dem Anspruch nicht gerecht, den sie selbst nach der
Erfahrung der Shoa formuliert hat. Wie soll eine europiische Theologie die Erfahrung der
europdischen Orte Auschwitz, Treblinka und Buchenwald aufnehmen, wenn sie es nicht
immer neu durch den Blick in das Gesicht des Anderen tut und auf das hort, was er oder
sie ihr zu sagen hat?

Aus diesem Grund tut die europiische Theologie gut daran, aufmerksam die Entwicklung
der aulereuropaischen Theologien zu verfolgen. Denn diese reflektieren nicht nur inhalt-
lich andere Lebens-, Welt- und Glaubenserfahrungen, sie tun es auch in einem anderen
hermeneutischen Horizont und mit unterschiedlichen theologischen Methoden.
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Zu den (inhaltlichen) Erfahrungen mit Gott und der Welt, vor die uns die aufler-
europiischen Theologien stellen, gehoren vor allem die Erfahrungen der Armen dieser
Welt, ihr Einsatz fiir Gerechtigkeit und Befreiung, ihr Kampf gegen Unterdriickung und
Ausschluss sowie ihre Religiositit. Dies sind Erfahrungen, die in Europas Theologien wenig
reflektiert werden. Sie haben aber mit Europa zu tun, nicht zuletzt, weil unsere Wirtschafts-
und Auflenpolitik Armut mit verursacht.

Im hermeneutischen Bereich fordern uns die auflereuropdischen Theologien heraus,
weil sie gelernt haben, Vielfalt und Pluralitit zu reflektieren, ohne in die Extreme des
Universalismus und des Relativismus zu verfallen. Sie sind in der Lage, die Theologie von
ihren Kontexten, ihren Orten her zu bestimmen, und nicht von einer abstrakten, fiir all-
gemein giiltig gehaltenen Universalitit her. Ja, sie machen uns darauf aufmerksam, dass
die europiische Theologie selbst eine kontextuelle Theologie ist, und dass sie ihren Platz
am Runden Tisch der vielen kontextuellen Theologien einnehmen darf.

Auch von den Methoden aulereuropiischer Theologien diirfen wir uns hier inspirieren
und kritisieren lassen. Dass die lateinamerikanische Theologie mit ihrer Struktur
»Sehen — Urteilen - Handeln« der menschlichen Erfahrung einen strukturellen Ort in der
Theologie verschafft hat, ist hierzulande ja nun bekannt, wenn auch immer noch umstritten.
Dariiber hinaus entwickeln die Theologien anderer Ortskirchen der Welt permanent neue
methodologische Projekte, die neues Licht auf scheinbar altbekannte theologische Tatsachen
werfen. Mit dem Maf3stab europiischer Geistesgeschichte gemessen, mag manches daran
auf den ersten Blick nicht als wissenschaftliche Theologie gelten. Mit dem Mafistab aufler-
europdischer Theologien gemessen, zeigt sich jedoch, dass die Theologie in Europa nur
eine von vielen methodologischen Mdglichkeiten ist, um Erfahrungen mit Gott und dem
Leben wissenschaftlich zu reflektieren.

Konkret meine ich, dass gegenwirtig vor allem drei Fragenkomplexe, auf die uns die
auflereuropdischen Theologien aufmerksam machen, die Theologie in unseren Breiten
herausfordern:

Zum einen sind wir in Europa dazu aufgerufen, uns mit dem Erbe des Universalismus
der europiischen Geistesgeschichte auseinanderzusetzen. Die Erfahrungen, die auf anderen
Kontinenten mit der Vielfalt der Menschen, der Religionen, der Kulturen und mit einem
prinzipiellen Pluralismus als theologischem Paradigma gemacht wurden, fordern uns her-
aus, die Frage nach der Einheit der Wahrheit aus neuen Perspektiven zu sehen. Dies gilt
nicht nur im Bereich des interreligiosen Dialogs, sondern in allen Bereichen der Theologie,
da es in allen um die Frage von Einheit und Pluralitit geht.

Zum anderen zeigt sich die Pluralitit konkret in der Eigenheit jedes Individuums. Die
alltiglichen Erfahrungen dieser Menschen von Leid und Befreiung, von Ausschluss und
Gemeinschaft, mit Menschen und mit Gott haben Bedeutung fiir die Theologie, die Pastoral
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und die Politik. Diese Erfahrungen zu héren und von ihnen zu lernen, ist eine wichtige
Herausforderung fiir unsere Theologie in Europa. Denn es gibt die Pluralitit nicht nur
weltweit, sondern auch bei uns. Die Diskussionen um die pastoralen Konsequenzen etwa
aus der Sinus-Milieu-Studie haben gezeigt, wie schwer es uns fillt, die pluralen Alltags-
erfahrungen konkreter Individuen in der Theologie anzuerkennen und aufzugreifen.?

Schlieflich wird in der Gegenwart - vielleicht mehr als in der Vergangenheit — deutlich,
dass die Religionen Verantwortung tragen fiir Krieg und Terror, aber auch fiir Frieden
und Versohnung. Theologinnen und Theologen vor allem aus Asien und Lateinamerika
entwickeln seit einigen Jahren Elemente einer neuen, befreienden Theologie der Religionen,
die sich kritisch mit der Macht der Religionen, Ungerechtigkeit und Unfrieden zu stiften,
auseinandersetzt und herausarbeitet, wie die Macht der Religionen dazu dienen kann,
Frieden zu stiften und Gerechtigkeit zu schaffen.*® An diesem Dialog sollte die europiische
Theologie sich beteiligen.

5 Schluss:
Aufgaben der Missionswissenschaft heute

Ich mochte diesen Uberblick iiber gegenwirtige Entwicklungen in der aulereuropiischen
Missionstheologie damit beschlieflen, dass ich einige Wege aufzeige, die meiner Meinung
nach die Missionswissenschaft heute beschreiten sollte. Es sind konkrete Wege, Beispicle,
auf denen deutlich werden kann, wie eine erneuerte Theologie der Mission im Angesicht
der Pluralitit eine neue institutionalisierte Gestalt annehmen kann. Diese Liste ist nicht
vollstindig, und sie muss auch immer wieder neu gefasst werden.

Grundlegend dafiir ist, dass die Missionswissenschatft sich als eine praxis- und erfahrungs-
bezogene Wissenschaft versteht, die bereit ist, aus Erfahrung klug zu werden. Sie wird aus
der Praxis der Mission, in Europa und auf8erhalb Europas, lernen, wie Mission heute neu
konzeptualisiert und begriindet werden kann. Dazu muss sie den intensiven Dialog mit
anderen theologischen wie nichttheologischen Fichern suchen und fithren.

Ein wichtiges Forschungsgebiet wére die Untersuchung der Mission im Alltag. Ahn-
lich wie in den letzten Jahren ein aktuelles interdisziplinares Projekt das Bibelverstindnis
im Alltag eruiert hat,* miissten alltigliche Prozesse der Mission, des Dialogs und der
Zusammenarbeit erforscht und ausgewertet werden.

Ein zweites wichtiges Feld ist als theologische Biografieforschung bereits bekannt. Mit
dieser Methode wire bei missionarischen Fachkriften, bei Missionarinnen auf Zeit und
bei den Alltagsmissionaren unter den Armen nach ihren Missionserfahrungen, ihrer
Spiritualitit, ihren Bekehrungen zu fragen.

Eine dritte wichtige Aufgabe wire die Reflexion der Vernetzung kirchlicher Bewegungen
mit Menschenrechts- und Befreiungsbewegungen in aller Welt, etwa anhand der ver-
schiedenen Prozesse der Weltsozialforumsbewegung.*

Ein viertes Aufgabenfeld, das tatsichlich nur in interdisziplinirer Weise gelést werden
kann, scheint mir die genaue Analyse der Potenziale zu sein, aufgrund derer die Religionen
zur Ursache entweder von Gewalt und Ungerechtigkeit oder von Versshnung und Befrei-
ung werden.

Schliefilich halte ich die unvoreingenommene Erforschung und theologische Durch-
dringung des Phianomens der Religionen der Armen fiir dringend geboten. Die Erhebung
der Griinde und Motivationen, der Gottes- und Lebenserfahrung armer Menschen wiirde
es ermdglichen, die Abqualifizierung ihrer Religionen zu beenden.




266 Stefan Silber

Zusammenfassung

Unzihlige »tiberfliissige« Menschen - jiingst wurde auch von »menschlichem Abfall«
gesprochen - miissen der Hinter- bzw. Vordergrund fiir eine Theologie der Mission sein,
die sich als praxis- und erfahrungsbezogene Wissenschaft fiir eine umfassende Verbesserung
menschlicher Lebensbedingungen einzusetzen hat. Es geht zentral um eine Welt, in der
Gerechtigkeit wohnt (2 Petr 3,13). Fiir Mission bzw. Evangelisierung miissen besonders die
religiosen Dispositionen der Armen und Ausgegrenzten in ihrer Pluralitit ins Auge gefasst
werden, ihre Lebenserfahrungen mit der ihnen innewohnenden Autoritit: Als Subjekte
der Mission evangelisieren sie selbst die Kirche als Institution. Generell ist auffallend, dass
»Mission« nach Europa zuriickkommt, nicht zuletzt iiber auereuropiische Theologien,
denen verstarkt wissenschaftliche Aufmerksamkeit zukommen sollte.

Abstract

Innumerable »superfluous« people — recently also called »human waste« — have to form the
background or respectively the foreground for a theology of mission which, as a practice-
oriented and experience-oriented discipline, must support a comprehensive improvement
of human living conditions. The central issue is a world in which righteousness dwells (2
P 3:13). For mission ministry or evangelization, the religious dispositions of the poor and
the excluded in particular have to be considered in their plurality, i. e. their life experiences
with their inherent authority: As subjects of missionary work they themselves evangelize
the church as institution. In general it is evident that » mission« is returning to Europe, not
least of all via non-European theologies which should receive more scholarly attention.

Sumario

Muchos hombres »superfluos« (hace poco se hablé también de »basura humana«) tienen
que ser el fundamento o la razén de una teologia de la misién, que, como una ciencia
relacionada con la practica y la experiencia, ha de trabajar por una mejora total de las
condiciones de vida humanas. Se trata sobre todo de construir un mundo en el que habite
la justicia (2 P 3,13). Para la misién o la evangelizacion hay que percibir sobre todo las dis-
posiciones religiosas de los pobres y de los excluidos en su pluralidad, sus experiencias de
vida con la autoridad que conllevan: Como sujetos de la misién evangalizan ellos incluso
a la Iglesia como institucion. De forma general llama la atencién que la »misién« regresa
a Europa, por ejemplo a través de teologias extraeuropeas, que deberian ser objeto de una
especial atencion académica.




